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L'INTERVENTION DE L'INCONNU DANS LA VIE PERSONNELLE
par Hervé-Marie Gicquel

RESUME. Le sujet de cette these est lintervention de l'inconnu dans la vie
personnelle examinée a travers les témoignages de différents penseurs de notre tradition
occidentale (Socrate, Apulée, Julien, Augustin). On discute ici de leur consensus a propos
de la fagon dont quelque chose d'autre que I'’homme s’adresse intimement a ce demier
au fil de sa destinée. On parle de leur reconnaissance transculturelle d'un agencement
exceptionnel de phénomenes a la fois physiques, psychiques et spirituels qu'ils attribuent,
chacun suivant sa culture et sa religion, a la manifestation d'une réalité indépendante et
paradoxalement inconnaissable en elle-méme. Premierement. on délimite I'enquéte par
rapport a la théclogie, aux sciences religieuses et aux philosophies de la religion en
général. Deuxiemement, on vérifie la validité d'une critériclogie de ce discemement et
I'on montre qu'elle s'avere identique chez les penseurs étudiés. Troisiemement, o
corrobore le contenu de cette critériclogie a I'aide des avis d'une série d'autres penseurs
occidentaux, grecs, latins et chrétiens, dont Platon, Arstote, Clément d'Alexandrie,
Jarmblique, Macrobe, Pseudo-Denys, Thomas d'Aquin, etc. Quatriemement, on établit la
pertinence et l'origiralité de cette contribution épistémologique par des comparaisons
avec les points de vue de spécialistes tels que Festugiere, Bultmann, Barth, Tillich, Otto,
Dodds, Hick, Hoffman. Enfin, en appendice, on ajoute d’autres comparaisons avec des
auteurs comme Husserl, Dumeéry, Marion, Urs von Balthasar, Bouyer, etc. En somme, la
these réunit pour la premiére fois les conditions d'expérience réelles a partir desquelles
maints sages du passé disaient qu'une réalité autre qu'hurniaine pouvait intervenir au cours
de notre existence. Elle explique les composantes de ce «scheme de reconnaissances,
lequel n'avait pas encore été étudié sous cette forme en philosophie. Ce faisant, elle
relativise nombre d’opinions qui circulent toujours a ce sujet et dégage l'importance de
certains facteurs irrationnels, involontaires, intransmissibles et gratuits qui se trouvent aussi
a I'origine historique de l'impulsion a philosopher.

Juillet 1996



AVANT-PROPOS

Cette these a été congue de si longue date, et tant de gens y ont contribue, de
prés comme de loin, que nous ne powrions. toutes et tous. les mentionner ici sans en
ometire beaucoup. I y a cependant des personnes que nous aimerions remercier
expressément pour ce qu'elles ont apporté i cette réalisation. A commencer par M.
Maurice Carignan, D.Ph., professeur a 1'Universit¢ d'Ottawa dans le champ de la
philosophie de la religion, qui a dirigé notre these au long de ces années. Nous ne
rouverons jamais assez de mots pour qualifier 'humble dévouement, la grande geneérosite
et la disponibilité désintéressée dont il fit montre a notre endroit. Nous pouvons dire a
présent, sans vouloir le géner ou l'cffenser le moins du monde, qu'avec ses qualités de
pédagogue, sa libéralité philosophique et son sens rédupliqué de la vie religieuse, il nous
apparait comrne un héritier direct de ces Individus dont parlait Kierkegaard, un éwe
exceptionnel qui ne se fait oublier que parce qu'il est toujours au service des autres.
Nous aimerions aussi remercier M. Léon Charette, D Ph., professeur, notre co-directeur,
dont il faut souligner la grande ocuverture d’esprit et I'étendue trés vaste de I’érudition, et
qui a su alimenter notre méditation de toutes les maniéres, tant sur le plan philosophique
que théologique ou moral.

Nos remerciements s’adressent également auxz autres membres du Département
de Philosophie de I'Université d'Ottawa, en particulier & tous ceux qui nous ont consacré
de leur temps et de leur labeur, et qui, griace a leurs bons offices et a toutes leurs
recommandations, nous ont vraiment permis de donner cette tournure plus achevée a

notre ouvrage. De méme, rotre reconnaissance va aux institutions qui, en nous octroyant
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des bourses pour nos études, comme pour cette these, ont facilité leur réalisation: I'Ecole
des Etudes Supérieures de 1'Université d'Ottawa, Ontaric Graduate Scholarship, ainsi que
le Fond pour les chercheurs et l'aide a la recherche de la Province de Québec.

Enrfin, nous ne voudrions surtout pas oublier l'indéfectible support que nous avens
regu de la part de nos proches, de ncmbreux amis et collegues. Celui, pour commencer.
de notre mere, Mme Josette Bauthier, et de nowe tuteur, M. Max Bauthier, comme ceiui
de nos soeurs et de nos parents. Nous n'en serions jamais arriveé 13, non plus, sans 'aide
appliquée et rées précieuse d’amis tout dévoués, tels M. Jean-Pierre Proulx, MA. en
Philosophie (U.0.), dont la contribution demeure inestimable, et M. Guy Lévesque, MAA.
en sciences religieuses (U.0.), qui a collaboré de ses oceuvres i la notre. Des mentions
spéciales doivent encore aller a M. Michel Gardaz, D.Ph. en sciences religieuses (U.0.),
a notre soeur Genevieve Bauthier, M.A. en sciences religieuses (U.0.) et 2 notre consoeur,
Mme Josée Prud'Homme, M.A. en Philcsophie (U.0.), lesquels nous ont fait largement et
généreusement profiter de leurs recherches et de leurs expertises. Nous nous en
voudrions d'oublier, en outre, Madame Pierrette, Renée et Lucie Carignan pour leurs
_ attentions amicales, et M. Steve Mélanson, étudiant en philosophie au college Dominicain
d’Ottawa, pour sa précieuse collaboration de demiere minute. Nos remerciements ultimes
vont, pour finir, a tous ceux et celles que I'impératif toujours injuste de la concision et la
nécessité plus aimable de la discrétion nous forcent ici & passer sous silence. Tous ont
quelque chose a voir avec cet essai; ¢'est ainsi que les fleuves naissent de la contribution
* des sources, des ruisseaux, des lacs et des rivieres. Que cette ceuvre pour laquelle nous

avons presque tout donné revienne a tous, et & Dieu en particulier.



INTRODUCTION GENERALE

Mais vous aussi, hommes qui faites justice. i vous
faut étre pleins de bons espoirs A I'egard de 1z mort et ne
conc.dérer comume une verite rien d'autre que ceci: qu'il
n'est pas possible qu'il n'y ait aucun mal pour un homme
de bien, ni pendant sa vie, ni une {ois qu'il est mort: que
les Dieux ne se désintéressent pas non plus de ce qui le
corceme proprement, que, pas davantage, ce qui est
arrivé ayjourd'hui pour ce qui me conceme n'est di au
hasard...!

1. Nature du thme de I'intervention de l'inconnu dans la vie personnelle.

Chacun connait sans doute 'une de ces saisissantes histoires relatées par Socrate
a propos du divin signal auquel il avait confié sa vie et qui le retenait de commettre jamais
une mauvaise action, tout en lui indiquant toujours la bonne démarche i suivre. Avec rlus
de deux mille trois cents ans d'écart, ces récits de Platon s’offrent & nous exactement
comume s'il nous racontait que son maitre était doué d’un discernement tres spécial griace
a quoet il lui était donné de saisir, en quelque sorte, la trame sous-jacente des événements
- avant que leur suite ne se produise et ne devienne nécessaire - et néanmoins telle
qu'elle semblait avoir été planifiee au mieux et & son intention par l'Intelligence
erganisatrice de toutes choses Elle-méme.

Mais comment se pourrait-il qu'une intuition démonique ou qu'un songe, ou encore
quelque phénomene intérieur de ce genre, jaillissant spontanément, et donc involontaire-
ment des tréfonds de 1'ame, puisse entrer de la soﬁe en correspondarnce avec une non

moins indépendante organisation physique des circonstances, puis, subséquemment,

! PLATON, Apolegie de Socrate, 41 c-d, dans Oeuvres complétes, traduction L. Robin, tome 1, Paris,
NRF., Gallimard, “Bibliothéque de la Pléiade®, 1950, p. 182.
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devenir une sorte d'avertissement indéfectible pour un hormme dans la conduite de sa vie?
1l faudrait en conclure que c'est un principe autre qu'humain qui domine et ordonne le
monde jusque dans le détail et auquel les hommes devraient abandonner leur liberté, ce
qui va un peu a I'encontre aujourd’hui de nos fagons anthropocentriques de vivre et de
raisonner. Et pourtant, ce qui demeure peut-8tre ici pour nous un "mystere" est souvent
présenté comme une réalité que les inspirés arrivent 3 "comprendre" au point de lui
confier la gouverne de leur vie entiere.

L'intervention de la divinité dans le destin des particuliers représente I'un des sujets
les plus courarmment abordés par les philosophes dans toute I'histoire du monde. C'est
aussi I'un des plus passionnants et engageants dont on puisse parler, en tout cas si 'on
entend par la évoquer la possibilité d'une reconnaissance de la manifestation d’'une chose
inconnue au fil de 'existence, capacité de discermnement accompagnée d'un agencement
harmonieux des circonstances psychologiques et physiques prévalant au destin d'une
personne, et entrainant avec elle, comume nécessairement, une purification et une
meétamorphose de son étre aussi profondes qu'irréversibles.

Bien circonscrire 'ensemble des éléments que contient cette thématique de
maniére a pouvoir 'envisager d'un regard simple réclame de I'esprit un effort singulier
d’abstraction et de recul. D'autant plus que celle-ci pourrait étre facilement confondue
avec des sujets chers ou connexes a la philosophie de la religion, & 'histoire de la
philosophie, a la théologie ou aux sciences religieuses, tels la nomenclature historique
des preuves métaphysiques de l'existence de Dieu, la détermination épistémologique de

concepts univoques ou multivoques de divinité, la discussion traditionnelle des attributs
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divins, les problemes souleves par les conceptions usueiles du Saint Esprit (Holy Spin),
de la Révélation (Ecriture révélee), de la grace, de la foi ou de la crovance, etc, tant il est
vral que ces disciplines, a cause de leurs méthodes et de leurs themes de predilection,
offrent des portes d'acces a 'objet de cette étude. Nonobstant. il importe ici. et avant de
nous prononcer sur la valeur des solutions du siécle relativement 3 ce probleme. de
conunencer par mettre en place le lieu de notre discussion en exposant le plus clairement
possible la nature et les composantes principales de notre théme.

Le théme de I'interventon de I'inconnu darns la vie persornelle. ainsi due nous nous
efforcerons de le démontrer, est loin d'étre original et inventé, du moins en ce sens qu'on
sait qu'l réapparait constamment dans le témoignage miliénaire des spirituels et, parmi
ceux-ci, d'une multitude de philosophes réputés. C’est ce témoignage philosophique fort
ancien que notre travail entend extraire de Phistoire - c'est-a-dire de la philologie - tout
en se proposant d’en démonter les rouages essentiels de faits et d'idées. Or, la plus
grande difficulté d'un tel projet nous est apparue résider dans ceci que la reconnaissance.
par des philosophes, de l'intervention d'une réalité autre quhumaine dans leur vie, se
présente toujours a travers ces récits sous la forme d'une thématique qui possede sa
propre logique interne et qui est homogene. En effet, cette derniére ne peut étre figurée
qu'a lintersection d'une somme de phénomeénes complexes qu'il faut examiner non
seulement d'un point de vue analytique, descriptif et phénoménologique, mais encore d'un
point de vue synthétique et unitif, sans lesquels il serait impossible de la reconnaitre, de
la circonscrire et de 'évaluer (voir détails, Appendice 3, «Méthodologies). 1l est question

du rapport que font des philosophes touchant a des phénoménes psychiques et matériels
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synchrones (c'est-a-dire impliquant mystérieusement des relations ou des coincidences
jugées significatives). Ces demiers les considérent en tant qu'ils leur sont apparus dans
leur vie comme ayant €té provoqués tout spécialement a leur intention par une source
qu'ils affirment ére absolument objective et indépendante de leurs volonté et raison. Et
ce signal caractéristique se serait reproduit maintes fois au cours de leur existence dans
le but de leur indiquer chaque fois le meilleur "chemin" (006¢) a suivre tant sur le plan de
l'action que sur celui des idées.

Disons immeédiatement que cette thématique, considérée a travers le témoignage
delceux qui la rapportent, n'équivaut a rien de "problématique" au sens kantien du terme,
c'est-a-dire qu'elle ne se présente pas sous leur plume cormme un jugement ou une
preposition "qui est peut-étre vraie", mais plutdt comme une assertion ferme concernant
la réalité et l'efficace - dans la vie individuelle comme sur la somme des choses
Pentourant au cours de son devenir - d'un principe vraiment authentique et actif. Ni
hypothétique, ni opiniatiée donc (car ici I'homrme juste n'est sir que de la présence d’un
Dieu et de 'obligation de lui obéir), cette thématique appartient & 'ordre des affirmatifs
et des irréductibles, et nous la prenons simplement pour ce qu'elle se dit étre,
conformément aux régles de l'historiographie positive et de la philologie. Nous sommes
d'accord avec cette phrase de Victor Goldsch:ﬁidt, en qui Yvon Lafrance se plait a voir
'un des plus excellents routiers des textes anciens, et qui, il est vrai, s'inscrit dans "1a plus

pure tradition de la méthode scientifique": "Si 1'histoire de la philosophie peut encore étre

2 Yvon LAFRANCE, Méthode et exégése en histoire de la philosophie, Paris, Montréal, Editions
Bellarmin, 1983, p. 42. "
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de quelque utilité, ce n'est pas en instituant d'illuscires dialogues entre les Anciens et
nous, mais en rendant, tout d'abord, la parole & ceux-ci, tichant de retrouver leur vérite,
avant de songer a en faire la nétre™. 1l y a done un sens 3 affirmer gue nous ne pourrons
nous engager & discuter la crédibilité ou la pertinence de nos thémes sans avoir
auparavant établi qu'ils s'inscrivent bel et bien au compte de 1'histoire.

Apres avoir indiqué la nature de notre sujet, nous pouvons aborder la question de .‘
ses cémposantes essentielles. Telle qu'elle s'offre par conséquent a l'investigation
désintéressée du chercheur, pareille thématique, bien quhomogene dans les faits d’apres
les descriptions, peut étre décomposée théoriquement en deux problémes, deux choses
déterminées ayant un rapport avec d'autres choses données: a saveir d’un cote, celui des
criteres implicites et identiques que semblent employer généralement et universellement
les intéressés pour reconnaitre l'apparition, I'évolution et la répétition des schemes
d'intervention d’un tel principe au cours de leur destin personnel, et, de 'autre, celui du
scheme événementiel synchrone i cette reconnaissance. Essentiellement, les criteres
universels de reconnaissance de cette intervention sont présupposés comme étant
divulgués a l'intérieur d'un "sens spirituel” privilégié, sorte de surplus de conscience et
principe de transformation ontologique tout a la fois, que les spirituels de toutes

confessions apparentent régulierement a la Voie parfaite, au discermement des esprits ou

3 LAFRANCE, Ibid., p. 42, emprunte ici ce principe, fondamental en historiographie quolque sujet a bien
des interprétations, a 'ceuvre de V. Goldschmidt, Platonisme et pensée ‘contemporaine, Paris, Aubier,
Montazigne, 1570, p. 239.
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a la connaissance mystique'. Cet éclairage intérieur, selon le dire des témoins, se

¢ I nous semble important de préciser ici le sens du mot "mystique’ que nous employons, d'autant plus
qu'en histoire de la philosophie et dans le sillage méme de la culture moderne, le terme est parfois associé
a la double définition péjorative ou systématique qu'on donne du ‘mysticisme" depuis Emmanuel KANT ou
Victor COUSIN. Kant, on le sait, considérait 1a mystique ou le mysticisme (toutes définitions confondues)
comme une exaltation de mystagogue, de la philosophie par sentiment, ou pis, comme une espéce de
désordre mental (Voir notamment: 1. sa critique de la traduction de Schlosser des Lettres de Platon dans
I'essat intitulé Sur un ton supérieur nouvellement pris en philosophie, trad. Alain Renaud, 406-407, aun tome
3 des Oeuvres philosophiques d Emmanue! Kant, sous la direction de Ferdinand Alquié, Paris, NRF.,
Gallimard, "Bibliothdque de la Pléiade*, 1986, et 2. Les Réves d'n visionnaire expliqués par des réves de
la mélaphysique, traduction Bernard Lortholary, chap. IIIl. Antikabbale, Fragment de philosophie pour
réduire & néant 1a communion avec le monde des esprits, 556 et sv, au tome ] des ©. Ph.). Quant & Victor
COUSIN, qui reconnaft du moins que le mysticisme est 'un des quatre grands systémes philosophiques de
I'histolre de la pensée humaine, on peut dire qu1 le voyait finalement, dans son Histoire générale de Ia
philosophie depujs les temps les plus anciens jusqu'an XIXé siécle, Paris, Didier et Cie, Libraires-éditeurs,
7& édition, 1867) & 1a fagon d'un projet, d'un résultat plus systématique d'un mode de pensée qui “vient
bientdt vous faire prendre en dédain les plus excellentes facultés de la nature humaine, 4 savoir la volonté
et 'entendement®, p. 24. C'est que, de loin en loin, on peut affirmer que les lectures subséquentes, surtout
en histoire de la philosophie et en théologie, ont Tegu cette teinte de la psychologie modeme qui donne
tant d'importance & 'opération de Ia volonté et a celle de la raison, d’ol sans doute toutes ces définitions,
assez contralres a celles des mystiques en général, qui mettent tellement laccent sur ldéal dwun
détachement volontaire et austére. On trouve une illustration de cette tendance a renier la dimension
irrationnelle et gratuite de l'expérience mystique, par exemple, chez Emile Boutroux, "Le mysticisme",
Bulletin de JInstitut psychologique, janvier 1902, qui en fait une lecture en termes trés prononcés
d™aspiration a 'absolu®, d™effort de purification et d'ascese®, de *réalisation individvelle et sociale de “vie
parfaite®, etc et qui réduit le phénomene de la vie mystique & 'extase, p. 1S, Au mot *mysticisme®, dans son
Vocabulaire technigue et critique de la philosophie, Paris, P.UF., S& éd., 1962, 662-663, André LALANDE,
d'ailleurs, re manque nullement de citer Emmanuel Kant, Victor Cousin ou Emile Boutroux. Néanmoins, i
donne aussi d'autres définitions, plus cbjectives A notre sens, et qui correspondent & peu prés a celle que
nous privilégions ict. Celle-ci en particulier, en A: *[...] croyance en la possibilité d'une union intime et
directe de 'esprit humain au principe fondamental de I'étre, union constituant 2 la fois un mode d'existence
et un mode de connaissance étrangers et supérieurs i 'existence et i la connaissance nommales’ (662).
Lalande expiique également, au mot "mystique®, qui s'emploie généralement dans tous les sens du terme
‘mysticisme’, que ce mot s'applique i toute représentation de I"univers sous la forme de correspondances
et d'actions sympathiques dues A ces correspondances, en tant qu'elle s'oppose a la Teprésentation de
I"univers sous la fonme de phénomenes individuels, causes et effets les uns des autres suivant des lois
déterminées®, 664, et il rapproche cette explication de celle liviée par LEVY-BRUHL, dans Les fonctions
mentales dans les sociétés inférieures, t.1, pp. 30-33. C'est exactement ce & quoi nous faisons allusion, sauf
que nous n'entendons pas la chose d'un point de vue positiviste, pré-logique ou infantile, mais bien comme
_une connaissance, une science supérieure livrée dans un éclairage spirituel et singulier, & la faveur d'un
schéme circonstanciel qui, dans ces sortes de définitions, n'apparait habituellement pas. Hilda GRAEF, dans
son Histoite de Ia mystique, Paris, Editions du Seulil, 1972; The Story of Mysticism, Londres, Peter Davies,
1966), p. 7, faisait remarquer: '11 est trés difficile de parvenir a une définition exacte de la mystique, surtout
si l'on veut y inclure tous les cas d'expérience mystique, et pas seulement ceux qui relévent du
christianisme. Personne ne donte en effet qu'en dehors du christianisme se rencontrent aussi des
expériences mystiques authenticues, ou au moins des aspirations vers de telles expériences’. Elle en
reconnaft alors dans le chamanisme, l'hindouisme, le bouddhisme, le néoplatonisme, le soufisme, le
judaisme, etc, et quoiqu’ells paraisse admirer Mircea Eliade, elle ne mentionne pas vraiment les religions
a mystéres, l'hermétisme cula philosophie chinoise, Malgré tout, elle s’essaie 2 nons en livrer une définition
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produit tant a 1'état endormi que dans le réve prophétique ou dans le songe, qu'a l'état
éveillé, tandis qu'ils s’avouent “hors d'eux-mémes", dans des conditions de présage, de
délire inspiré, d'écoute de voix, de vision ou de contemplation benoite, et toujours suivant
un procédé qui échappe, & son commencement puis dans sa totalité, & leur entendement
personnel. D'oli cette affirmation fréquente qu'il s’agit d'une sorte de connaissance dun
inconnu - ¢e qui est paradoxal en fin de compte -modification de la conscience qui est

involontaire, irrationnelle, incommunicable, bref, qui pour étre «révélée» directement de

qui, pour étre intéressante, manque toutefois et encore, d'un cété la signification trés ancienne et essentielle
du "sens spirituel”, de l'autre I'arrangement spécifique du schéma événementiel qui nous préoccupe: "Il est
généralement admis que ce désir d'union avec le Divin, I'Absolu, les puissances de T'an-dela, - quelque nom
que I'on donne & cet Objet transcendant des élans mystiques -, correspond A une vocation spéciale, & un
appel d'en haut, et que son aboutissement suppose une préparation ardue, le renoncement au monde visible
et & ses joies, et souvent des austérités corporelles trés sévires®. Sinous tombons d'accord sur ces effets
de la vie mystique, néanmoins nous préférons remplacer l'idée d'une intention d'atteindre Dieu par soi par
celle, certes plus authentique, d’un renoncement justement i prétendre y arriver par l'expression d'un désir
et d'une raison imparfaite, ainsi que l'entendent les grands de l'oraison, tels Jean de ia Croix ou Salnte
Thérese d'Avila. Parmi les trés nombreux traités de vie contemplative qui existent, celui du RP. Auguste
PQULAIN, Des gréces d'oraison. Traité de théclogie mystique (Paris, Gabriel Beauchesne éd., 1931) est
un classique pour la catholicité, un ouvrage de fond, au méme titre par exemple que l'essai du RP.
GARRIGOU-LAGRANGE, "L'ascétique et la mystique. Leur distinction et I'unité de la doctrine spirituelle,
La Vie spirituelle, 1920, 1, 145-165 (parce qu'on distinguait alors la psychologie de 'ascése (cardinale) de
celle de la mystique). V. Bainvel, qui écrivit Vintroduction i ce traité de Pounlain, ne néglige pas quant &
lui notre propos essentiel quand il dit: "Ce qu'l faut retenir, sur 'affirmation unanime des mystiques et des
auteurs mystiques, c'est que, dans la contemplation, I'dme 2 quelque chose comme des sens spirituels, qui
nous mettent en rapport avec les réalités concrites du monde spirituel, comme les sens corporels avec
celles du monde sensible. Ces sens spirituels ne sont pas des facultés distinctes: les *sensations
spirituelles® sont des opérations spéciales de nos facultés ordinaires, connaissantes ou affectives. Il est
impossibie de se donner a sor gré ces perceptions, ces gofits, ces contacts, ces parfums; impossible de
leur procurer leur objet. Ce ne sont pas des sens naturels, s'exergant naturellement et & notre gré"

, (Introduction & la dixidme édition, III, Critiques et controverses. 18. Les sens spirituels, XL-XLI). Et Poulain
effectivement de stipuler: "On appelle mystiques des actes ou états sumaturels que nos efforts, notre
industrie ne peuvent pas réussir 4 produire, et cela méme faiblement, méme un instanf' (Prem. part., chap.
L L, p.1). A Lalande fait par conséquent trés bien de reproduire en note cette remarque de Maurice
Blondel au sujet de I'origine du mot: "C'est au pseudo-Denys I'Areopagite qu'est dil le mot "mystique” (Noms
divins, 11, 7 et Théol. myst., 1, 1), et la plupart des termes qui sont devenus classiques dans la "mystique"
[-.] C’est cette science obtenue, non par les raisonnements, mais par une union pleine d’amour, que Denys
appelle la *doctrine mystique qui pousse vers Dieu et unit 2 Lui par une sorte d'initiation qu'aucun maitre
ne peut apprendre® (Ep. IX, 1)", A. Lalande, op. cit., 662. C'est aussi en ce sens trés précis que nous
parlons et parlerons d’un tel état de conscience, (Voir aussi, en Appendice 3, les précisions ajoutées
concernant notre emploi du concept de mystique).
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l'intérieur, dans l'intimité de I'ame du sujet - lequel la regoit toutefois avec une certitude
inébranlable - ne dépend aucunement du pouvoir de ses facultés propres. En d’autres
termes, Phypothese a vérifier est qu'il soit déclaré que la chose a lieu sans étre née d'un
quelconque effort, méme rationnel, et sans que l'intéressé s'avere capable par la suite,
intérieurement ou extérieurement, de la reproduire a souhait.: Toutefois la dite
connaissance infuse, inspiration divine, "Voie parfaite" ou grice spéciale, avec le "sens
spirituel" qui l’accompagne, demeure la condition préliminaire et synchronistique
indispensable a la perception de la seconde partie de la thématique, c’est-a-dire a la
saisie d'un arra.nQement exceptionnel des circonstances en tant que cet arrangement
serait causé également par un principe indépendant de la liberté de I'homme. Nous
appellerons “scheme" cette structure objective des événements en relation avec
I’émergence du sens spirituel qui Iui appartient et "schéma" ou "processus” la succession
de schemes qui présente, aux yeux du témoin, une certaine unité spirituelle, et qui se
reproduit avec une telle régularité que ce dernier en vient & abandonner le contrdle de
sa vie a l'intervention fidéle et infaillible du principe inconnu qu'll y reconnait. Lorsque
nous parlons de "schéeme", nous réunissons sous ce terme l'ensemble des facteurs
"mystiques” et psycho-physiques qui sont décrits le plus fréquemment par les auteurs (et
dont on peut, d’ores et déja, si on le désire, étudier le détail dans la critériclogie définie
aux pages 48-83 de cette thése). Le concept de "processus’, quant a lui, s’emploie

d’habitude pour désigner surtout des "phénomenes physiologiques, psychologiques ou
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sociaux, plus rarement des phénomenes physiques™; il nrous a paru approprié pour
traduire la répétition d'une telle organisation des faits, mais nous 'avons enrichi de l'idée
du sens spirituel qui lui manquait pour qu'il soit adéquat.

Il est important de souligner que les changements provoqués sur les plans
psychiques et physiologiques sont pris pour étre tout aussi indépendants du pouvoir des
facultés que I'organisation curieuse des circonstances qui y correspondent a 'extérieur
du corps, et que ¢’est la découverte de ces coincidences spirituelles et psycho-physiques
involontaires, incontrélables, et néanmoins manifestes et nécessaires, qui convainec a tout -
coup le témoin qu’un agent réellement actif dans I'univers s’adresse a lui personnellement,
en réponse a ses préoccupations les plus secretes. En d'autres mdts, corame le sujet a
conscience qu'il serait incapable, par lui-méme, de provoquer ou de sérier la totalité de
tous ces phénomeénes, mais que cela a bel et bien lieu et le transforme & son avantage,
souvent mieux ¢u'il ne 'elit d'abord imaginé, il est contraint par la force des choses de
conclure a l'intervention d'une réalité inconnue. Alors, il en arrive a affirmer dans ces
écrits que ce parfait innommable emploie tout étre, toute idée, toute image ou vision, tout
songe et toute personne ou chose, a sa convenance, pour lui servir de similitudes, a seule
fin de lui montrer le chemin par lequel son 2me doit passer pour s'élever du monde des

apparences a celui des réalités vraies.

3 Endré LALANDE, Vocabulaire technique et critique de la philosophie, 9% éd., Paris, P.UF., 1962, p.
837. :
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3. Objectif ultime de notre those
Quel lien y a-t-il & présent entre la nature de cette thématique et I'objectf ultime
de notre these? D'abord, et de fagon générale, les seules démonstrations que nous
désirerions avoir bien étayées en bout de ligne, sont 1) celle de I'affirmation positive et
claire, par maints philosophes et penseurs de notre civilisation, de !'existence dune
inspiration spirituelle d'ordre involontaire, irrationnelle et intransmissible et 2) celle dun
. constaf qu'elle leur a permis de faire de certains rapports de faits naturels observables
qui, ayant eu pour eux le sens d'une intercession extraordinaire, devrait entrer 3 ce titre
dans les pages de l'histoire. A travers la poursuite de cet objectif d’ensemble, nous
désirons rassembler les critéres primordiaux dont ils sont partis pour é.iguiser Sur ce point
leur discernement et dégager de leurs récits les conditions d’expérience dans lesquelles,
chaque fois, et & cause de celg, leurs destiriées et leurs philoscphies ont été profondé-
ment ransformées. Finalement, nous voudrions établir que ces témoignages originaux
révélent un type d'objectivation de la réalité qui parait se produire dans la vie des
individus indépendamment de toutes conditions historiques, sociales ou culturelles (c'est-
a-dire sans dépendre du contenu des discours quels qu'ils soient). S'il est en effet décrit
a ﬁeu prés de la méme fagon par tous ceux qui en ont fait |'expérience ou le rapportent, -
que cela intervienne dans un procédé littéraire, un mythe, une explication rationnelle ou
une auto-biographie - un tel type de manifestation doit alors étre considéré comme
schéma spécifique d'intervention, non limité par les conﬁiﬁons physicques ou spatio-
temporelles, ce qui n'est concevable que s'il est.présupposé étre inhérent a la structure

du réel et pré-exister i toute conception. En somme, les structures langagieres,
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religieuses, morales, idéologiques, psychologiques, sociales, politiques, etc. ne sont pas
explicatives de I'existence et de la résurgence perpétuelle de ces schemes, selon les
relations qui en sont faites, et qui nous les présentent plutdt comme appartenant pour de
vrai a la réalité objective. Dans ce sens, un processus est primordial ou principiel parce
qu’il demeure équivalent partout, quels que soient la forre d'expression, la culture, le
contexte, la personnalité concemnés. Par exemple, le daimon de Socrate a beau étre
différent du démon du curé d'Ars, ce concept sert tout de méme a désigner une forme
intermédiaire entre I'Inconnu et I'hurmain et qui trouve son homolegie dans I'Ange gardien
ou les signes providentiels de la chrétienté, et parce que, au-dela de ces distinctions
langagiéres et religieuses, semblables évocations comprennent toujours, d'un coté la
révélation d'un sens spirituel implicite, de l'autre un arrangement synchrone des
circonstances qui est regu pour significatif, et donc la description d'un scheme
d'intervention qui est répéttif et donc transculturel.

Au-dela de cet objectif, et si I'on néglige pour l'instant les fetombées possibles
pour l'histoire de la philosophie ou pour d’autres disciplines, on peut affirmer, en résumeé,
que I'apport original de notre thése va résider: 1) dans la description d’un schéme et d’un
processus vécus qui devrait ajouter beaucoup de relief aux catégories plus générales
d'intervention providentielle, de pensée magico-religieuse, d’analogie universelle, etc (a
savoir a toute idée de manifestation d’'un Inconnu dans la vie personnelle); 2) dans la
~ précision des conditions existentielles et des criteres spirituels les plus fréquemment
mentionnés par les philosophes et les spiritiels qui en traitent, conditions et criteres qui,

en raison de leur homogénéité et de leur identité, attestent du caractere authentique de
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I'expérience de reconnaissance et de ses effets; 3) dans la divulgation d'un principe autre
que celui des facultés humaines, lequel, en intervenant de la sorte tout au long du destin
de maints philosophes et particuliers, a contribué pour une part importante a l'élaboration
de leurs systémes; 4) et, pour conclure, dans ['actualité et l'udlité évidentes que risque de
représenter une telle schématique extraite des oceuvres de quelques-uns des plus sages
penseurs de l'humanité, puisqu'il sera toujours possible de lui comparer tout type de
témoignage, de récit ou de film irmpliquant I'aveu d'une révélation personnelle et le
constat ou l'affirmation d'une organisation consécutive de la réalité. De tout temps. il a
été nécessaire de savoir comment les sages distinguaient les objets de la superstition de

la reconnaissance vraie d'une intervention.

3. Cadre historique de notre enquéte: la tradition occidentale

Notre thématique, nous 'avons supposé, réapparait constanunent au cours de
I'histoire universelle, et sa nature transculturelle la rend, par tous les cétés, accessible a
un grand nombre de sciences naturelles, humaines ou spirituelles qui ceuvrent dans le
vastz champ des civilisations distinctes de la nétre (par exemple, la paléontologie,
'anthropologie transculturelle, la sinologie, les sciences religieuses, I'histoire générale,
etc.). Il importe donc beaucoup de préciser quel est le cadre historique de notre enquéte
dans le but d’éviter toute extrapolation transculturelle et de prévenir les débordements de
speécialité.

Dans cette recherche, nous escomptons demeurer prudermment a l'intérieur de la

tradition occidentale de la philosophie en la prenant de ses cornmencements dans la
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Grece antique jusqu'a ses constructions les plus récentes, pour ne sortir de ce cadre
qu'exceptionnellement’. Bien qu'a notre avis le schéma circonserit dans notre thématique
puisse s'extraire facilement d’autres traditions culturelles (chincise, hindoue, juive,
islamique, amérindienne, etc.), et que la religion en tant qu'objet universel nous
© autoriserait, d'un point de vue réflexif, 3 le poursuivre jusque chez ces dermnieres, notre
investigation ne débordera pas tellement I'univers philosophique auquel nous sommes
familiers. Nous nous imposons de la sorte une délimitation qui est méme plus restreinte

que celle que se donnent réguliérement bien des penseurs de notre spécialité quand ils

® L'histoire et la phénoménologie de la religion ont indiqué depuis longtemps qu'il existe trop de
variantes du concept de ‘religion®, dans la multitude des expressions de la vie religieuse au cours des
temps et 3 travers les traditions, pour qu'on se risque a toutes les interpréter encore au regard des
conceptions, des croyances et des imageries de notre tradition judéo-chrétienne. Voir, par exemple, les
mises en garde de Frederick ]. STRENG, "Studying Religion: Possibilities and Limitations of Different
Definitions®, dans American Academy of Religion, 40, 1972, 219-237, et John Hick, "The Conflicting Truth
Claims of Different Religions®, chap. 9 dans Philesophy of Religion, 4& éd., Prentice-Hall Foundations of
Philosophy Series, 1990, 108-118.

* A ce sujet, il est vrai que l'idée chrétienne de la révélation en une seule Personne s'opposera
toujours a celle de la pluralité des dieux hindous, que le terme de Tao, entre autre chez Lac-Tseu, demeure
irréductible A nos concepts de *Dien*, de *Parole’, de “Voie®, de "Sens’ ou de “Logos", puisque "Le Tao
qu'on saurait exprimer n'est pas le Tao de tonjours® (Voir TAO-TE-KING dans Philosophes tacistes, Lac-
Tseu, Tchouang-Tsen, Lie-Tseu. Pars, NRF., 1980, "Bibliothéque de la Pléiade®, 1-84, p. 1), que les
distinctions binaires, trop canésiennes en fajt, de “sacré” et de "profane®, qui restent profondément
enracinées dans notre culture occidentale depuis Rudolf OTTO, Le sacré. L'élément pon rationnel dans
l'idée du divin et sa relation avec le rationnel Paris, Payot 1923-1969 jusqu'a Mircea ELIADE, Le sacré et
le profane, Paris, Gallimard, 1965, en passant par Roger CAILLOIS, L'homme et le sacré, Paris, Gallimard,
1850, ne correspondent i rien dans nombre de religions. Et pour le cas, en guise d'illustration, a rien chez
les indiens Nabesna de 1'Alaska, oii les chamanes sont des "sleep doctors®, mais oll, paradoxalement, “tout
le monde est un peu docteur-réve*... Car il est bien difficile, en effet, d'atre dualiste et intellectualiste dans
un monde o I'inconscient-me insondable et la conscience rationnelle se confondent mystérieusement, et
oi1 tout est rempli d'Esprits. Voir Marie-Francoise GUEDON, *Du réve i l'ethnographie, exploration sur le
mode personnel du chamanisme nabesna®, dans Recherches amérindiennes au Québec, vol. XVII, no 2-3,
1988, 5-18. Néanmoins nous soutenons qu'or pourrait bien extraire nos schémes de toutes ces expériences
religienses, parce que, plutdt que de s'abstraire des essences et des catégories, il se tirent d’abord de la
description des événements objectifs qui accompagnent généralement, universellement, les relations
mystiques. De méme, nous exposerons plus loin les motifs qui nous ont incité a choisir un concept “vide*,
en l'occurrence celui d"inconnu®, question d'éviter de sombrer dans des contenus religieux trop limitatifs,
Réussir cette double démonstration en la liant 4 notre thématique, ne serait-ce que dans notre tradition,
constituerajt déja en sol un pas important pour l'avenir de la philosophie de la religion.



14

se mettent a réflechir sur les grandes religions du monde et sur les croyances de
plusieurs civilisations®. Non que nous contestions le choix de pareils élargissements
thématiques, tout au contraire, mais ¢u'il est évident que, plus le champ d'une recherche
est étendu, surtout quand il embrasse d’autres cultures et religions, moins il est facile
d'apprécier raisonnablement la valeur de la thése en partant de l'intérieur des champs
historiques et thématiques de la philosophie occidentale. Aussi si les philosophes de la
religion sont tout a fait dans leur droit d'explorer d'autres traditions de pensée que la
notre, pour cette thése un souci de concision et de transparence nous incite i nous limiter
a I'univers idéologique de notre civilisation. En cela nous ne sortirons pas vraiment des

frontieres philosophico-historiques plus conventionnelles, ou déja définies par d’autres?,

¢ En philosophie, on considere pariois G. VAN DER LEEUW, a cause du succes de son livre, La
religion dans son essence et ses manifestations. Phénoménoclogie de la religion, Paris, Payot, 1948, comme
l'un des premiers philosophes de 12 moitié du sitcle 4 avoir tenté de catégoriser la totalité des faits religieux
dans toute leur ampleur, sans religiocentrisme, c'est-a-dire sans tenir compte des distinctions auparavant
établies entre palens et chrétiens, monothéistes et polythéistes, totémisme, magie et fétichisme, ete.
Toutefois, il n'aura pas été le premier philasophe & déborder des religions occidentales, et sans avoir & en
revenir a I'Antiquité, du temps o Platon commentait les mystéres des prétres égyptiens ou qu'Apulée (Les
Métamorphoses) ou Plutarque (Isis et Osiris) s'initiaient & [sis, on peut toujours énumérer un certain nombre
de tentatives d'élargissement esquissées par des philosophes plus proches de nous. Arthur Schopenhauer
a emprunté pour sa part trés librement aux religions chinoises et au bouddhiste, comme on le sait
(notamment dans De la volonté de la nature (1838), Paris, P.UF., 1886, cf. Sinologie, 185-195); William
JAMES a fait paraitre un classique, The Varieties of Religious Experience (1902); Henri BERGSON en a écrit
un autre, Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, PUF,, 216 éd., 1932-1976, oit les
mysticismes grec, chrétien et oriental affluent i l'intersection d'an méme élan vital; enfin, Aldous HUXLEY
a publié une anthologie qui est devenue célébre, dont il a d'ailleurs emprunté le titre 4 Leibniz, La
Philosophie étemnelle - Philosophia Perennis, Paris, Librairie Plon, 1948/éditions du Seuil, 1977. Cette fagon
d'ouvrir les perspectives est devenue une coutume en philosophie, et en philosophie de la religion
spécifiquement, comme en témoigne plus récemment John HICK, lequel explore sans ambages tous les
univers religieux 2 la fois, le christianisme, 1'hindouisme, le bouddhisme, le judaisme, 'islamisme, etc dans
God has Many Names, Philadelphia, The Westminster Press, 1982, ou dans Problems of Religious Pluralism,
Hampshire & London, The MacMillan Press, 1985, quoigqu'l efit &été possible de mentionner bien d'autres

. noms.

? Par exemple par John HICK, dans Classical and Contemporary Readings in the Philosophy of
Religion, New Jersey, Prentice Hall, Englewood Cliffs, 32 éd., 1990, 540 p., qui a également &dité des textes
d’auteurs intéressant notre spécialité dans l'univers occidental allant des dialogues de Platon aux écrits
d'Alvin Platinga, :
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précaution d'autant plus raisonnable que, méme dans les limites de notre tradition, la

nature de nos propres interprétations ainsi que la sélection de nos auteurs devront y

trouver leur justification.

4. Annonce de la méthodologie

Afin de rencontrer notre objectif ultime, lequel est de démontrer I'existence d'un
schéme de reconnaissance de l'intervention d'un inconnu dans le temoignage qu'appor-
tent au cowrs de leur vie des philosophes et d’autres penseurs de notre tradition
occidentale, nous devrons recourir i 'utilisation d'une méthodologie qui soit adaptée &
la fois a la nature particuliere de notre thématique et aux exigences de la réflexion
philosophique en général. Le choix de la méthode phénoménologique nous a paru
s'imposer de lui-méme, d’une part parce que, dans la théologie traditionnelle, I'observa-
don et la description conviennent au traitement des questions mystiques - et donc au sens
spirituel -, d'autre part parce que nous ne désirons faire aucune autre espece de
démonstration que celle portant sur la réalité de I'existence, des conditions d’émergence
et des critéres spirituels de notre scheme d'intervention.

Nous parlons ici, cependant, d‘uné phénoménoclogie historique et wansculturelle,
en ce sens qu'll s'agit, non pas simplement de la perception de phénoménes nafurels
dans le temps et dans I'espace, mais trés exactement d’une étude descriptive de "certains"

phénomenes, tels qu'ils sont rapportés dans la matérialité méme de nombreux textes
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d'auteurs appartenant au passé, et aussi, 2 des communautés culturelles et religieuses
distinctes des notres'®,

La these est alors, sil'on veut, le lieu d'une expérience: celle-ci irnplique I'émission
d'une hypothese, I'emploi d’une méthode d'observation, la répétition d'une opération de
vérification. L'hypothése est l'idée annongant que, dans telles conditions données, il se
produit tel fait, & savoir que, toutes les fois ol il y a un témoignage qui souligne une
relation spirituellerent signifiante avec tel type d'organisation synchrone des événements,
il s’ensuit l'aﬁnnation d’'une reconnaissance objective 4 propos de la manifestation de
Quelque Chose. Par cbservation, on entend l'exarmen de pareils faits, tels qu'ils se
présentent spontanément dans la nature a la perception et a la connaissance des
intéressés. Enfin cette observation entraine une opération qui révele que, dans les mémes
conditions, la réaction des phénomenes décrits est identique, que ce schéme, en devenant
répétitf, se mue en processus, puis sert de "chemin” ou de “guide”. Toute l'expérience
tend a vérifier si cela est ou n'est pas.

A'emploi de cette méthodologie doivent venir s'ajouter le respect d’au moins deux
régles morales, que nous empruntons a 'historiographie positive: 1) le principe

d’objectivité, qui réclame qu'on laisse parler autant que possible 'auteur lui-méme; 2) le

19 Nous n'avons pas retenu la méthode historiographique, d'usage courant en philoscphie, pour cette
raison - qui resterait A vérifier et a débattre - que notre objet, nous semble-t-il, luj a pent-&tre échappé
durant sa composition et ses développements ne serit-ce qu'au cours de ce sidcle. Toutefols, notre essai
ne portant pas sur ce probléme, nous ne devons ici rien faire de'plus que de nous en tenir & notre wltime
objectif et & la description de notre méthodologie. On peut en déduire néanmoins que, si nous parvenions
a établir, méme plus ou moins correctement, 'existence de notre thématique, un champ de recherche
nouveau en philosophie sera ouvert, au cours de I'exploration duquel I'une des tiches importantes des
investigateurs sera alors d'exposer, de montrer, de justifier le fait que l'histoire de la philosophie
traditionnelle ait pu laisser échapper ce theme. Voir aussi Appendice 3, 3. sur la méthodologie concemant
le caractére inadéquat pour cette étude des méthodes cartésienne, kantienne et husserlienne.
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principe de vérification, qui consiste a prouver qu'une lecture est authentique, c'est-a-dire
conforme au texte et au contexte’'. On powrrait préciser que notre thématique entraine
avec elle un second genre de vérification: celle portant sur la réapparition du méme
scheme chez des auteurs appartenant a des contextes épistémologiques, sulturels,
historiques, etc. complétement différents; exercice de vérifiabilité surtout utile au point de
vue de la crédibilité philosophico-historique du scheme.

Du reste, bien que cet essai se veuille plus descriptif que doctrinal, nous 'avons
aussl congu cormme un ouvrage de réflexion philosophique usant de tout concept
(ontologique ou empirique) susceptible de nous permettre d'accéder i ces objets qui se
situent au-dela de la rationalité commune, puis de nous donner la possibilité de débattre
de leur découverte et des conséquences de leur exposition. Notre priorité n'est pas
d'invalider des discours mais d'essayer d'enrichir le patrimoine philosophique. Notre
travall s'efforce ainsi de satisfaire aux exigences de la thése de doctorat, telles qu'on les
trouve formulées dans le Guide des Etudes Supérieures &u Département de Philosophie
de I'Université d'Ottawa (1994-1995): "La these de doctorat doit apporter une contribution
véritable a I'avancement des connaissances dans [la] discipline, et doit, en plus, étre le

résultat d’une recherche approfondie et originale"'2.

1 Voir Yvon LAFRANCE, Méthode et exééese en histoite de la philosophie, Montréal, Editions
Bellarmin, 1983, *Collection Noésis®, 42-44.

2 Guide des Etudes Supérisures du Département de Philosophie de I'Université d'Ortawa (1994-1995),
18. Les temps et les normes académiques ayant évolué, le Guide stipule en outre que: * .« qualité doit atre
telle qu'elle mérite d'étre publiée, & tout le moins en partie, moyennant des modifications et des corrections
mineures’. Pour d'autres précisions concernant notre méthodologie, le lecteur peut aussi consulter nos
remarques en Appendice 3,
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8. Scmmaire de la thise

Apres cet exposé d'introduction sur la nature originale de notre théme, sur 'objectf
et le cadre historique de notre enquéte, ainsi que sur la méthode phénoménologique
employée, nous pouvons présenter le plan de notre thése. Celleci est divisée en quatre
chapitres. Le premier, qui s'intitule "Réduction du cadre disciplinaire”, comprend une
discussion visant a réduire le champ théorique de notre recherche et, en méme temps,
a justifier notre position générale par rapport a la théclogie dogmatique, i la théologie
nafurelle. aux sciences religieuses et aux philosophies de la religion dans leur enserable.
C'est pourquoi nous l'avons sous-titré: "Délimitations épistémologiques et générales de
'enquéte par rapport a diverses disciplines”. Le deuxiéme, intitulé "L'intervention de
l'inconnu dans la vie des ﬁh.ilosophes et & travers la pensée occidentale" présente une
démonstration phénoménologique de quatre cas de discemement historiques de
l'intervention d'une réalité inconnue dans la vie, démonstration s’appuyant sur les récits
de quatre philosophes occidentaux trés différents par leur style, leur culture et leur
religion d’appartenance. Nous y émettons, pour commencer, 'hypothése d'une
critériologie générale de ces sortes de discernement dont nous vérifions ensuite la validité
a partir de ces illustrations pratiques. Cette critériologie, une fois corroborée, établit la
pertinence historique de notre theme, tout de fnéme que la valeur relative des normes
attachées au sens spirituel, au schéme et an processus de conduite que celui-ci englobe,
et par conséquent produit un type de jugement évaluatif utile 3 la distinction des
expériences authentiques relatives i ces sortes de reconnaissance au fil de l'existence.

D’oi, également, le sous-titre: "Démonstration de I'existence historique des schémes et
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du processus". Suite a cette preuve phénoménologico-historiqué, notre troisieme chapitre,
"Points de vue des philosophes sur I'intervention de I'inconnu dans la vie", tente cette fois
de réunir les considérations de piusieurs philosophes et penseurs occidentaux qui, en
rejoignant spécifiquement la description de ce schéma d'intervention, en soi irréductible,
apportent quelques solutions intéressantes au probleme qui a été soulevée par cette
découverte et qu'on peut formuler ainsi: comment explique-t-on que la realité puisse
répondre, de quelque fagon significative, 3 un étre humain de cette manitre? Nous
procédons alors & une longue analyse conceptuelle des "Explications philosophiques sur
la nature et sur les composantes du theme" (sous-titre) et en tirons les conclusions
appropriées. Enfin, dans notre quatrieme et dernier chapitre, “Pertinence et originalité de
notre contribution en philosophie de la religion” (débat épistémologique), nous raunissons
les résultats conceptuels de toute notre enquéte et les comparons avec quelques
conceptions d’auteurs représentatifs de divers courants dans notre spécialité méme, afin
d'indiquer quelle pourrait étre la part éventuelle de notre contribution 3 I'avancement des
connaissances philosophiques et historiques en matiere d’étude des religions. Puis, suite
a notre conclusion, nous avons mis trois appendices susceptibles d'apporter au lecteur
nombre de précisions touchant au projet en général de cette thése et 3 plusieurs

concepts en particulier (inconnu, mystique, méthode, etc.).



CHAPITRE I
REDUCTION DU CADRE DISCIPLINAIRE

(Déﬁnﬁhﬁmépistémologiquuetg&t&aluda
l'enqu&mparmppozt&divarmdisciplines)

1 Présentation dn contexte disciplinaire

L'intervention de Vinconnu dans la vie des philosophes, telie que nous l'avons
exposeée, avec, d'un cété, son type exceptionnel de connaissance spirituelle et, de l'autre,
Son arrangement synchrone de réalités, représente sans doute I'un des thémes Jes plus
ardus qui se puissent traiter parmi tous les objets offerts 3 la pensée. & 'abord, un tel
scheme apparait comme contenant déja en lui-méme tellement de présupposés qu'il ne
peut que susciter vivement l'interrogation d'une multitude de disciplines, intéressées par
lui sous plus d'un angle, et qui, chacunes 3 leyrs fagons, auront des revendications &
formuler sur I'une on 'autre de ses facettes. I est pour le moins normal que la théologie
veuille savoir si nous ne confondons pas notre objet avec la Révélation, que 1a science
des religions se demande si nous n'inventons pas de toutes pieces un schéme
d'évaluation pour tenter d'expliquer quelque fait religieux dont I'ampleur nous aurait
dépassé, ou que Ia philosophie s'inquiéte de la valeur épistémologique et de la portée
historique de notre discussion. Plus spécialement, Ja philosophie de 1a religion elle-méme
nie doit pas laisser d'attendre de nous toujours plus d’explications relativement a I'emploj
que nous faisons de certains concepts ("sens spirityel”, “inconnu’, "intervention" ou
‘révélation”, etc.), ou de réclamer que nous fo_rmu]ions des argumentations plus que
cohérentes touchant & l’bﬁentaﬁon épistémologique et méthodologique de notre projet

comme 3 I'exposition de notre thématique. D’autant Plus qu'on aura sans doute déduir
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de nos propos précédents que nous n'avons pas l'ambition d'apporter dans cette these
la preuve de l'existence d'une surnature, ou celle des fondements métaphysiques de
quelque réalité, pas plus que nous n'avons 'intention de faire 'apologétique d'une religion
en particulier ou encore de démontrer rationnellement la validité des croyances
religieuses. Bref, tout le monde est en droit de se demander ici en quoi notre travail et
notre sujet sont semblables ou différents de ceux de la théologie ou des sciences
religieuses, et pourquoi ils seraient légitimes en philosophie de la religion, sinon en
histoire de la philosophie. On woit alors quels risques nous courons, combien notre
thématique nous expose a la critique de tous les cdtés, quelles difficultés il nous faudra
surmonter, dans ces conditions académiques précises, si nous voulons développer,
comme d'une pierre trois coups, une défense multiple et satisfaisante pour tous, une
argumentation synthétique mais claire, et une démonstration de notre schéma qui soit
aussi simple qu'évidente.

Nous ne powrrons, bien sfir, examiner toutes ces questions 3 la fois, quoiqu'il faudra
répondre a toutes. Cependant il est certain que nous devons d’abord nous positionner
en face des disciplines que notre objet intéresse, et, en second lieu, nous situer par
rapport a la philosophie de la religion elle-méme, ¢'est-a-dire dans le contexte de la
définition de notre propre spécialité. 1l ne s’agira pas d'engager tout de suite un débat
épistémologique portant exactement sur l'hypothése de notre schéeme et sur ses
conséquences, mais de répondre a la nécessité de resserrer, pour commencer, le cadre
disciplinajre et théorique dans lequel nous comptons évoluer. En conséquence, l'ordre

des raisons nous enjoint de consacrer ce chapitre premier a cette réduction du champ
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disciplinaire, le chapitre second a un exposé sur la réalité historico-philosophique de
notre scheme, le troisieme, aux explications des philosophes, et le quatriéeme, au débat
épistémologique que cette démonstration va générer a l'intérieur du champ de notre

spécialité.

2 La théologie dogmatique

Au départ, il est clair que notre démarche se distingue de celle de la
théologie révélée ou dogmatique en vertu de la généralité et de la libéralité de ses
themes': I'idée de prouver que des philosophes grecs, latins, chrétiens, modernes ou
contemporains parlent d'un méme sens spirituel ineffable survenant en conjonction dans
la vie personnelle avec un schéma circonstanciel partout identique s’en va, en effet,
directement & I'opposé de celle qui suggere qu'il n’existe qu'une seule et unique Révéla-

tion?, qu'elle est déja toute écrite ou encore que quelqu’un puisse posséder I'exclusivité

! D'aprés Vatican II, Les seize documents conciliaires. Texte intégral, Montréal & Paris, Fides, 1967,
2@ éd., collection “La Pensée chrétienne®, Ia théologie dogmatique n'oetvre que sur les vérités révélées
transmises dans les écritures et A travers la Tradition sacrée qui s'est développée des Apdtres i 1'Eglise
grice a l'assistance du Saint Esprit (cf. La révélation divire, chap. I. Nature et objet de 1a révélation, par.
2, 102). Au cours de leur enseignement, les séminaristes doivent étudier la Bible, les interprétations
patristiques, la dogmatique ultérisure, saint Thomas tout spécialement, puis chercher la solution aux
problémes humains a la lumidre de la seule Révélation (cf La formation des prétres, chap. V, par. 16 -
Etudes théologiques - b) théologie dogmatique, 367-368).

? "L'Eglise catholique ne rejette rien de ce qui est vrai et sain dans (les autres) religions”, ois elle
découvre méme “souvent un rayon de la Vérité qui llumine tous les hommes®. Toutefois, elle annonce, et
elle est tenue d'annoncer sans cesse, le Christ qui est *la voie, la vérité et la vie® (Jean, 14, 6) dans lequel
ler hommes doivent trouver la plénitude de la vie religieuse (Ibid. 550) (cf L'Eglise et les religions non
chrétiennes, Déclaration "Noestra Aetate®, promulguée le 28 octobre 1965, par. 2). Sur cette question
d'assurance de posséder A elle seule la Vérité ultime parmi toutes les antres églises et religions, I'Eglise
n'a pas changé de position depuis Vatican II. Voir, par exemple, de Rino FISICHELLE (Universite
grégorienne de Rome), La Révélation. La Révélation et sa crédibilité. Essai de théologie fondamentale,
Montréal, Bellarmin, 1992, "Recherche Nouvelle Série®, 22; ou encore John HICK, *Revelation and Faith®, ch.
- Vdans Philesophy of Religrion, op. cit,, 56-67. Mais, suite aux développements de sa pensée oecuménique,
I'Eglise a amorcé demjbdrement une réflexion, i 1a fois interne et externe, sur son "altérité confessionnelle®,
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de son interprétation®. (Nous nous efforcons en effet de suivre ici le plus objectivement
du monde le point de vue rationnei de la philosophie des religions, lequel nous contraint
a juger les croyances et les dogmes en évitant de partir de notre propre foi chrétienne).
Au reste, quoique I'optique philosophique fasse que nous ne devions reconnaitre, pour
cette- these, aucune tradition d’autorité dans ce domaine et que nous postulions ici que
I'Inconnu s’adresse a la conscience des individus d’abord et sans intermédiaire, nous ne
sommes pas davantage a ranger parmi les penseurs protestants. I est entendu ici que
le type de ‘Té§élaﬁon“ que nous essayons de décrire est & peu pres universel’, en
conséquence que I'Ecriture sainte & laquelle le protestantisme reconnait une aitorité
souveraine n'est pas le seul écrit a travers lequel I'Inconnu s'exprime. En outre, la

schématique de lintervention en question déborde méme infiniment le cadre de la

dans laquelle les distinctions plus affichées de jadis ont cédé le pas & une plus grande acceptation du
pluralisme religieux dans la vie active. Voir 4 ce sujet le collectil L'Alérité, vivre ensemble différents .
(Montréal, Bellarmin, 1986, "Recherches, Nouvelle-Série-7).

) 3 »Pout ce qui corcerne la maniere d'interpréter 'Ecriture est soumis en demier lien au jugement de
'Eglise qui s'acquitte de V'ordre et du ministere divin de garder et d'interpréter la parole de Diev", Ibid, 110
(cf. La révélation divine, constitution dogmatique promulguée le 18 novembre 1968, chap. I, par. 12).

% Nous écrivons " peu pres’, car l'anthropologie contemporaine nous a appris, quand it s'agit d’étudier
l'homme, ses habitudes sociales, ses comportements psychologiques, ses univers cuiturels et instinttionnels
et ses expressions et croyances religieuses, 3 éviter d'utiliser une terminologie absolue. On se souvient 4
quel point Sigmund Freud avait éé critiqué pour ses extrapolations au sujet du complexe d'Qedipe
prétendument a l'origine de toutes nos cultures, pas seulement par les psychanalystes, psychologues,
sociologues, théclogiens et spécialistes des sciences religieuses, mais aussi par les anthropologues (par
exemple, remarquablement par E.E. EVANS-PRITCHARD dans La religion des primitifs 4 travers les théories
des anthropologues, Paris, Petite Bibliotheque Payot, 1965, 151 p). Frangois LAPLANTINE, dans un ouvrage
assez récent, L'anthropologie (Paris, Seghers, 1987, “Clefs pour®), notait qu'en dépit d'une certaine unité des
différences relevées dans la majorité des cultures, il fallait tovjours prendre grand soin de ne pas attrihner
a la nature ce qui releve de la culture et remplacer constamment les jugements universels par des
jugements relatifs, 119. L™universel* en tant que concept n'existe pasen anthropologie scientifique, pas plus
d’ailleurs qu'en sciences de la religion actuelles. Cependant, comme ce que nous sommes en train
d’essayer de circonscrire est une sorte d'incommunicabile, irrationnel et Involontaire, donc non-conceptuel,
les tenmes de ‘révélation”, d™fllumination®, d"inspiration®, etc, du fait qu'lls apparaissent entrer dans les
témoignages et les récits en correspondance avec notre schéme, seront pour nous a peu pres équivalents.
Voir aussi ¢i-haut, note 7.
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subjectivité du croyant. & ce demier propos, si les protestants ont coutume d'admettre
que la grice de linspiration (Holy Spinf) tombe sur la personne (elle touche sa
subjectivité et l'engage existentiellement surtout quand elle est en contact avec
I'Evangile), de fagon générale, comme pour les catholiques romains, ils ne sermblent pas
nourrir tellement de préoccupations pour notre thématique. L'idée d'une interprétation
de I'Evangile se faisant sous le coup du Holy Spint est trés différente en réalité d'un
scheme dont le constat synthétique se fait & partir d'une coincidence, pour ainsi dire
cbjective, entre deux objets interdépendants échappant au contrdle rationnel, volontaire
et matériel: soit I'émergence spontanée de significations spirituelles intransmissibles dans
le psychisme et I'organisation qui Iui est synchrone de phénoménes naturels tres
coraplexes®. C'est comme si nous cherchions & dégager du témoignage des sages cette

affirmation qu'il existe une inter-relation des réalités connexe au cheminerent existentiel

® Cecidit, il nous apparait malgré tout qu'un Luther ou un Kierkegaard eurent encensé notre point de
vue mystque, au moins a propos du “sens spirituel’, sinon au sujet des schémes providentiels. Dans le cas
du premier, on se rappellera qu'il a effectivement - et involontairement - déclenché la Réforme en raison
d'un malentendu sur la vraie nature de la voie mystique. Ayant essayé - ainsi que le Iui avajent enssigné
ses maitres - de conquérir le salut par ses propres efforts et mérites, il raversa une crise dans laquelle il
se reconnut finalement incapable de créer en lui la "disposition” et la “repentance* indispensables a
“infusion de la gréce®. 1l ne sortit d'ajlleurs de son désespoir qu'apres avoir ‘compris” que si la grice et
le salut sont, en quelque sorte, des récompenses données par Dieu aux efforts de purification de I'homme,
celui-ci, par lui-méme, était inapte 2 se les procurer. Luther a done percu un sens spirituel. Par la suite,
mais grice & une révélation que recut le Frére Martin, il trouva que *La justice de Dieu est révélée dans
'Evangile’ (Rom. I, 17). Catte circonstance providentielle (pour le moins schématique) Ini donna de voir,
comme saint Angustin, que la justice que Dieu donne 4 1'homme de foi, c’est 1a justice qui rend juste, et que
1a justification par 1A doit précéder les ceuvres en importance. Voir Les grandes religions du monde, par
Ia rédaction de “Life* (E.U., Editions du Pont-Royal, 1957), Histoire du christianisme IV. Temps Modemes,
202-203. Le méme ouvrage comprend une introduction importante du docteur Paul Hutchinson, ministre
méthodiste et chef alors du Christian Century, qui offre un exemple d'amerce d'histoire comparée des
religions particuller i cette décennie. En ce qui a trait 2 Kierkegaard, on sait 4 quel point il s'eflorgait de
cemer le caractére objectlf de concepts tels que celui de "transcendance’ et de *révélation, tout en
soutenant que l'essence du christianisme consiste dans un paradoxe qui défie 1a pensée. Pour lui, le “sens
spirituel” &tait un "facteur qualitatif décisif' qui rendait la croyance 4 1a fois exceptionnelle et invraisembiable.
Voir, 3'll est permis, notre article "Le Livre sur Adler de S¢ren Kierkegaaxd dans Philosophiques, Montréal,
Bellarmin, vol. XII, no 2, Automne 1985, 315-362.
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dont I'objectivité, & leurs yeux, serait plus certaine que n'importe quelle relation de

croyances et d'idées,

3. La théologie naturelle

Mais si l'on ne doit pas associer notre projet a quelque théologie dogmatique cque
ce soit, on ne peut non plus le confondre avec celui d'une theologie naturelle, car notre
thémaﬁque, parce qu'elle implique justement la possibilité d’une révélation indicible et
commune dans le coeur de tant d'individus, indépendarmment de leurs confessions
religieuses, n'entre point dans I'ordre des vérités délimitées seulement par la raison
naturelle. En conséquence, nous ne construisons pas une métabhysique: c'est une
maniére de phﬂosophér qu’il faut admettre 3 juste titre comme faisant partie de I'histoire
de la pensée chrétienne, ou autre, jusqu'a aujourd'hui, mais cui, il est vrai, w’est valide que
dans un contexte ou I'on a déja accepté que certains points de départ ontologiques ou
religieux sont admissibles au débat argumentatifs. Selon nous, l'intention de recevoir pour
rationnelle la proposition "Dieu existe* et le fait de croire univoquement a la possibilité

d'une démonstrztion philosophique de I’existence de Diew’ ne sont apparus dans I'histoire

® William SWEET, dans"Epistémologie moderme, démonstration philosophique et croyances religieuses”
(Carrefour, tome consacré i "La philosophie des religions a Ia fin du XX& sibele, 1993, 15-1), a bien formulé
le sens de cette convention cui 2 perduré dans le monde scolastique: *La conviction sous-entendue était
qu'au moins queiques croyances religieuses se prétent & une discussion rationnelle et 2 une démonstration
philosophique. Ceci est évident, par exemple, dans la facon dont S. Thomas d’Aquin et I'école thomiste
abordent 1a théologie naturelle et telle qu'on la trouve dans I'Apologétique®, S5.

? Dans son texte d'introduction intitulé “Penser la philosophie de la religion®, Ibid., 4, Willam SWEET
nous rappelle que, pour “Jacques Maritain [...] les cing voies de S. Thomas montrent comment la conclusion
“Dieu existe” est imposée sur la rajson humaine par une nécessité ahsoiue*. Il se réfere ici & Jacques
MARITAIN, An Introduction to Phiesophy, Londres: Sheed and Ward, 1936, p. 258, Ainsi, poursuit-i, "1a
possibilite d'une démonstration philosophique laisse supposer donc qu'll y a une faculté de la raison et une
rationalité communes a tout étre rationnel, et qu'il y a des principes axiomatiques et indubitables i partir
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qu'a compter du moment ol I'on a coramencé 2 interpréter la métaphysique ancienne, et
notamment l'ontologie de saint Thomas d'Aquin, soit dans le prolongement d'une
théologie et d'une exégétique littéralistes et ecclésiales, qui remontent au moins au e
siecle, soit dans le faisceau réducteur d'une psychologie et d'une épistémologie
volentaristes et rationalistes, issues des philosophies européennes des XVIe et XVIIOe
siecles®. Depuis les Modemes au moins, et si 'on ne parle pas de la querelle des
universaux, cette théologie propositionnelle a eu & subir des vagues constantes d'assauts
de la part de penseurs aussi disparates que Emmanuel Kant, Ludwig Feuerbach, Karl
Marx, Friedrich Engels, David Hume, etc. An XXe siecle, ce méme courant d'interprétation
théologico-rationnelle, que nous appellerions alors le "néo-réalisme”, a aussi rencontré
beaucoup de difficultés - ainsi qu'on le constate toujours aujourd’hui - & remplir la mission

qu’on lui avait confiée de démontrer métapliysiquement la valeur de 1a foi, ou encore &

desquels on peut construire des preuves”. ], Maritain, pouvons-nous ajouter, parle méme ici d'une "intuitivite
primordiale®, d‘une “conrnaissance naturelle pré-philesophique de Dien® ou d'une "voie éternelle de la raison
humaine pour approcher Dieu*. Voir Spproches de Dien, Paris, Alsatia, 1953, collection "Sagesse et
cultures’, chap. I et II. Maritain renvoie en outre, pour I'examen des "preuves rationnelles” de l'existence
de Dieu, 4 I'ouvrage du RP. GARRIGOU-LAGRANGE, qu'll jugeait fondamental: Dieu, son existence et sa
nature, Paris, Beauchesne, 6& éd., 1933,

® Quant A la premidre possibilité, il faut se rappeler que la "Gnose* fut en quelque sorte premiere dans
'histoire du christianisme. En effet, jusqu'a ce que les perspectives de I'Ecole littéraliste d’Antioche et
l'ordornance des conciles dominent I"univers romain et byzantin (Canon de Muratori: vers 180), c’est
I'interprétation par 1'Esprit Saint révélé dans 'dme qui l'emportait dans linterprétation sur la lettre. On le
sait, non seulement par le néo-platonisme ecclectique, mais aussi par Panténe (mort en 200), Clément
d'Alexandrie (v. 150-220), Origéne (184-253) et les origénistes subséquents, tels évagrelePontique (346-399)
ou saint Macaire l'f':'gyptien (301-382), et méme par saint Jean Chrysostome (347-407), Méthode d'Olympe
(mort en 311), ainsi de suite. Cette tradition mystique s'est maintenue chez Pseudo-Denys (Vé) et chez
Ambroise de Milan, du temps de saint Augustin. Dans le second cas, la philosophie inspirée a été
remplacée de plus en plus - certes par une scolastique décadente en fin de Moyen Age - mais surtout, et
successivement, par la philosophie de Descartes et celle de Kant, lesquelles ont clairement remis en
question I'interprétation personnellement révélée en partant du principe, qui leur est commun, *Qu'iln'ya
en nous que deux sortes de pensées, & savoir la perception par l'entendement et l'action de la volonté®
Principes, art 32, 583 dans DESCARTES, Oeuvres compléfes, textes présentés par André Rioux, Paris,
“Bibliothéque de la Pléiade®, 1953.
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tenir en échec ses adversaires. Il est méme probable que ce dessein a lui seul a
contribué pour une large part a creuser davantage 1'abime qui serble désormais séparer

ceux qui croient en I'Etre et ceux qui n'y croient pas®. -

% A travers leurs revues et leurs ouvrages, les philosophes *dogmatiques® se sont efforces, tout au long
du XX& sidcle, de prendre le contrepied de la logique scientiste (Bertrand RUSSEL. Problémes de
bhilosophie, P.B. Payot, 1912/1968 & Science et religion, Paris, Gallimard, NR.F., 1971), de I'existentialisme
non chrétien (Jean-Paul SARTRE, L'existentialisme est un humanisme, Paris, Les Editions Nagel, 1966;
Maurice MERLEAU-PONTY, Phénomeénologie de la perception, Paris, Librairie Gallimard, N.R.F. 1945), du
néo-marxisme frendien (Herbert MARCUSE, L'homme unidimensionnel, Paris, Les Editions de Minuit,
1964/1968) ou encore de la philosophie analytique en géneéral, celle du Cercle de Vienne (Rudolf CARNAP,
La logique de la découverte scientifique, Paris, Payot, 1973 et Ludwig WITTGEINSTEIN, Tractatus Jogico-
philosophicus, London, Kegan Paul, Trench, Trubner & Co., 1933), ou celle dirigée contre I'historicisme (Rarl
R. POPPER, La logique de la découverte scientifique, Paris, Payct 1973). Ainsi, il y a & pelne de cela
quelques décennies paraissaient en série quelques ouvrages qui opposaient toujours a ™athéisme" les
théses classiques du thomisme, On se souviendra, notarunent, de l'essai d'Henri DE LUBAC, sj.. Le drame
de I'humanisme athée, Paris, Union Générale d'Editions, 1963, *10/18", avec imprimatur de 1944, surtout
dirigée contre les antithéismes de Nietzsche, Comte, Feuerbach et Marx; de l'apologie d'Etienne BORNE
dans Dieu n'est pas mont. Essai surl'athéisme contemporain, Paris, Librairie Artheme Fayard, 1956, "Je sais-
Je crois®) ou de la semonce d'Etienne GILSON (mort en 1967), dans un ouvrage, paru A titre posthume,
L'Athéisme difficile, Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 1979, “Problemes et Controverses®, ou I'historien
du Moyen Age cherchait & remettre “en cause l'athéisme des philosophes et des savants'. Au Canada et
aux Etats-Unis, on garde en mémoire la dispute qui a opposé - et oppose encore parfois - les thomistes st
autres néo-métaphysiciens aux positivistes d'une nouvelle génération. L'article précité de Wiliam SWEET,
"Epistémologie modeme, démonstration philosophique et croyance religieuse® (1993) s'en prend justement
aux anglophones "sceptiques” qui, depuis deux décennies, critiquent sans ménagement toute tentative de
démonstration rationnelle de ia foi religieuse (théologie philosophique® pour les uns ou “fondationalisme”
pour les autres). On remet fortement en question la pertinence de la philesophie de la religion, On prétend
que la croyance religieuse est irationnelle et indémontrable, et que, par conséquent, la philosophie de la
religion est démodée. Ce sont 1, par exemple, les propos de Kai NIELSEN {on le voit dans son article
"Dieu et la crise de 1a modemité® au sujet de son livre God, Scepticism and Modernity, Ottawa, University
of Cttawa Press, Coll. Philosophica, no 40, 1989: de Hendrick HART (en collaboration avec K. Nielsen,
Search for Community in a Withering Tradjtion: Conversations between a Mardan Atheist and a Calvinian
Christian, Lanham, New York: University Press of America, 1990, avec quelques nuances par rapport a
Nielsen et Platinga concernant I'irrationalité des croyances de base) ou d*Alvin PLATINGA (en collaboration
avec N. Wolterstorff, dir., dans Faith and Rationality, Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1883).
Mais on se souvient aussi de la célsbre querelle qui oppesa le P. Benoit Garceau au méme Kai Nielsen,
iy a une dizaine d'années déja (B. GRRCEAU, "On Dining with the Meta-theological Skeptic Comings on
Nielser Position", Analytical Philesophy of Religion, Ottawa, University of Cttawa Press, 1982, p. 125-137 et,
a titre indicatif, ‘La philosophie analytique de la religion: contribution canadienne, 1970-1975", dans
Philosophiques 2, 1975, 301-338. Pour K. Nielsen, *Skepticism and Bellef; A Reply to Bencit Garceau®,
Dialogue, Vol. XTI, no 3, 1983, p, 391-403. Ces polémiques en fait n'ont pas tellement évolué, chacun restant
toujours sur ses positions. Et ¢'est pourquoi notre thése, i la recherche de voles nouvelles, ne se présente
ni comme une tentative pour prouver encore l'existence de Dieu, ni comme une démonstration de la
rationalité des croyances religieuses, mais plutét conmume une réévaluation des conditions d'expérience et
des critéres spirituels historiques entrant dans les philosophies religieuses de I'Occident.
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La solution que nous poursuivons cherche a nous faire oublier ces dilemmes en
proposant a la réflexion des partis un autre point de départ, sinon un autre esprit, grice
a un réexamen des conditions et des criteres réels de I'expérience philosophico-mystique
dans l'existence des penseurs de notre tradition. En effet, la découverte de nos schémes
nous a conduit a formuler ’hypothése d'un courant philosophique inspiré - sous-jacent,
sinon paralléle - a ceux déja existant dans 'histoire de notre civilisation. Ainsi, si nous
reconnaissons volontiers un droit historique & l'existence des interprétations néo-
métaphysiques, nous tirerons cependant de certains Péres de I'Eglise, d’Augustin, de
Thomas d'Aquin, et d’'autres penseurs anciens, une version qui se voudra différente de
celle dont nous avons pu hériter a travers notre éducation scolastique. Nous avons déja
décrit au point 2 de cette introduction les objectifs généraux de notre these. Or I'une des
conséquences conjecturales de la démonstration de nos schémes serait éventuellement
que les divins principes de ces philosophes ne sont intelligibles, en demiére analyse et
en quelque maniére, qu'a la faveur du dévoilement ou de la «révélation» intime d'une
réalité inconnue (en l'occurrence 1'Esprit Saint "universel'). Cette suggestion amene &
relativiser la question de croire ou de ne pas croire et a rehausser la valeur religieuse,
morale et intellectuelle du propos de ces spirituels, lorsqu'ils disent, entre autres choses,
que 'Inconnu est libre de se révéler a qui I veut, quand I veut, comme I veut, et sans
faire de tort & personne, et donc que les non-croyants ont un droit naturel i la liberté de
conscience. C'est aussi la raison pour laquelle, bien qu'elle soit livrée certainement 3
I'appréhension et 3 l'appréciation philosophiques, grace & l'investigation ph.ilologiéue et

historiographique, notre thématique ('intervention de l'inconnu dans la vie personnelle),
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reste, du fait de son origine en totalité inconnue, etrangeére a la lumiére naturelle stricte
<
au au bon sens commun. L'existence du théeme de l'inconnaissance divine des Grecs a
avjourd’hui ne fait plus I'ombre d'un doute pour nous (voir précisions, Appendice 3, «Le
concept de mystique», points 1, 2, 3). Sur ce point, nous accepterions méme - c'est-a-dire
sans réplique - d'étre jugé complétement incohérent et irrationnel par un philosophe
analytique radical. Toutefois notre démarche n’est pas inconséquente, puisque les
affirmations concernant I'existence de choses involontaires, irrationnelles et indicibles
constituent toujours des propositions - en tous cas des idées reconnaissables par tous les
esprits - et que, méme si leur contenu peut étre affirmé corume echappant mystérieuse-
ment aux possibilités de notre conscience seule, 'examen de leurs descriptions, de leurs
conditions d’émergence dans la vie et de leurs critéres spirituels est, quant a lui, tout a
fait réalisable. C'est un pari que nous tencnspour tenter d’éclairer I'histoire: ou l'on préte
aux Anciens qui formulaient ces "voies", ces "preuves”, ces "arguments" métaphysiques ou
religieur une intention sous-entendue (celle, arrétée, de vouloir d'abord imposer leurs
croyances aux esprits), et l'on retombe dans I'entretien des vieux débats: ou l'on
redécouvre la priorité qu'ils accordaient 4 'omnipotence divire sur les facultés humaines
(en sorte qu'ils diraient plutdt que l'intelligence profonde de ces raysteres religieux, qu'ils
ne feraient que décrire ét ordonner, dépend en tout dernier ressort d'un éclairage
spirituel), et on les trouve animés i la fois d'un trés grand sens de la Justice universelle
et d'ﬁn non moins grand respect de la liberté du prochain. Dans la seconde alternative,

on laisse ouverte la question d’étre ou non croyant ou meétaphysicien, et le rdle du
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philosophe, ami a la fois de Dieu et des hommes, ne consiste plus, ainsi que 1'écrivait
Platon, qu'a se mettre a la disposition d’autrui'.

En ce sens, notre position par rappeort a la théologie naturelle ne doit pas étre
confondue avec un anti-fondationalisme (une anti-métaphysique) qui tenterait d'invalider
indifferemrent les propos des inventeurs de la métaphysique ou de la théologie naturelle
etles lectures subséquentes de leurs différentes écoles d'interprétes (ici contemporaines).
Nous §oyons. en effet, une nette différence entre les deux. SiI'on veut, il y a Aristote, et
il y a ]. Vial, R. Jolivet, R. Vemeaux ou J. Tricot; corume il y a saint Thomas d’Aquin, puis
le RP. Sertillanges, HD. Gardeil, ]. Maritain, P.B. Grenet ou E. Gilson!!. En fait nous
supposons que les discours originaux des Anciens ne doivent i:alus étre entendus
uniquement a travers la grille d'interprétation de leurs interprétes, lesquels, & nos yeux,
parce ’qu'ils sont des héritiers méme lointains de la psychologie et de I’épistémologie

modernes, ont prété aux oeuvres métaphysiques le caractére d'une entreprise qui ne

'° Non seulement le philesophe était-il indistinctement pour Platon un Theos-philos, un *ami de Dieu”,
ou un Mnésis-theos, "celui qui pense a Dieu", (Cratyle, 394d), mais c'était également un grand ami des
hommes. Quoique celuici soit désireux de demeurer & contempler les merveilles admirables du monde
des Idées, et qu'il sache pertinemment que les choses célestes ne prennent pas corps facilement dans
I'dme des humains, son amour le conduit & revenir parmi ceux-ci et, en face de l'incompréhension, du
mépris ou de 'adversité, a se tenir simplement, comme on dit, 2 leur disposition, et toujours prét a jouer
son jeu (Des Lois ou De la Légisiation, X1, d-e (1129-1130); O.C., op. cit., tome 2).

1 Jeanne VIAL, Manuex‘ de philosophie, IV, Métaphysique (sous la direction de Régis Jolivet), Paris,
Emmanuel Vitte, éditeur, 1956, 218 p.; Roger VERNEAUX, Introduction générale et logique, Paris,
Beauchesne et ses fils, 1964; ]. TRICOT, La Métaphysique (d'Arstote - nouvelle édition entirernent
refondue avec commentaire et traduction par J. Tricot, en 2 tomes, Paris, Librairie Philosophique ]. Vrin,
1981; RP. SERTILLANGES, La philosophie de S. Thomas d'Aquin, Paris, Aubier-Montaigne, 1940, en deux
volumes; HD. GARDEIL, Initiation & la philesophie de S. Thomas d'Aquin, IV, Métaphysique, Paris, Les
Editions du Cerf, 1958; P.B. GRENET, Les 24 théses thomistes, De I'évolution 4 I'existence, Paris, Librairie
P, Téqui, éd., 1962; Jacgues MARITAIN, Distinguer pour unir ou les Degrés du savoir, Paris, Desclée de
Brouwer, 1958, “Bibliothéque francaise de philosophie®; Etienne GILSON, La philosophie au Moyen Age.
Des origines patristiques & la fin du XIVé siécle, Paris, Payot, 1962, "Bibliothéque historique”.
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prendrait plus sa ligne de départ quau lieu d'une rationalite plus commune!. D'ou
l'impossibilité de réussir a convaincre le non-meétaphysicien et I'athée déclaré; d'oti aussi
une volonté d'argumenter, soit qui perdure, soit qui s'epuise. C'est que, pour nous, les
anciennes métaphysiques et théologies doivent s’entendre d'abord dans une perspective
‘mystique™ nous ne discréditons done pas la philosophie classique, nous deésirons au
contraire lui redonner des lettres de noblesse, chercher si 'on ne peut pas lui découvrir
un sens plus profond, plus amical, en empruntant des voies de conternplation plus
humbles, plus passives. L’une des causes majeures du débat qui oppose les croyants et
les non-croyants résiderait alors dans cette confusion historique: une interprétation des
Anciens qui aurait progressivement dévidé leurs philosophies religieuses de leurs
mysteres, au point de ne plus y voir, en définitive, qu'une intention persistante de
démeontrer, & partir des lumiéres communes i la mentalité générale, des vérités qui, en
d'autres contextes, auraient été plutot congues comme jaillissant avant tout d’une maniere
gratuite, involontaire et irrationnelle, dans Vintimité de I'ame du sujet, et qui n'eurent
rouvé leur sens "supralogique" qu’apres cette étincelle. I y aurait eu substitution de
psychologie religieuse et de perspective cognitive; P'emphase aurait été mise ailleurs, sur

une route de connaissance oil toutes choses sont devenues certaines, mais qui nous etit

2 Cette remarque vaut également pour les interprétes protestants. Dans son article "Revelation and
Faith®, op. cif, 56, John Hick rappelle que le Protestantisme conservateur, paradoxalement originaire du
catholicisme médiéval, considere toujours la Révélation au sens ot la définit la vieflle Encyclopédie
catholique: “In the words of the older Catholic Encyclopedia, Revelation may be defined as the
communication of some truth by God to a rational creature through means which are beyond the ordinary
course of nature* (The Catholic Encyciopedia, New York: Robert Appleton Co, 1912, X1, 1). En d'autres
termes, les métaphysiciens protestants ont une théologie naturelle (the propositional view of revelation and
faith); et comme 'explique ués bien John Hick: “The propositional theory of revelation has always been
accompanied by the distinction between natural and revealed theology. This distinction has been almost
universally accepted by Christian theologians of all traditions until the present century" (S7).
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éloigné de la "voie" qui, jadis, partant plutét de "certaines choses" aboutissait a "Autre
chose". Quelque part, dans l'histoire du teraps, on aurait par conséquent rempli les
catégories ontologiques d'un contenu sémantique en oubliant que l'étre est d'abord
apparu dans la «révélation» d'une chose plus qu'humaine ou dans l'inspiration du "Je suis
Celui qui est". C'est po-urquoi lorsque nous en arriverons dans cette thése a 'étude du
"sens spirituel’, et notamment a saint Thomas d’Aquin, nous tenterons de saisir comment
la théologie dogmatique (& savoir I'étude de la doctrine sacrée, fondée d'une part sur la
croyance dans le dogme de la Révélation, d’autre part sur la nécessité de "comprendre"
par soi les domnées de la foi), ainsi que la théologie naturelle (2 savoir l'entreprise
philosophique ou métaphysique fondée sur nos propres lumieres et visant a démontrer la
vérité de I'ontologie et celle de la foi, tout en contredisant les philosophes adverses sur
le plan de la raison)®ont peut-étre été toutes deux allégées de leurs conditions
spirituelles. C’ést, d'apres nous, en définitive, cette sorte de réduction qui les a introduites
indiment dans le champ d'une “interprétation rationnelle de la foi", laquelle en devenant
prioritaire, voire exclusive, a engagé la pensée classique dans l'initiative polémique qui
se heurte toujours a cet autre intention, celle des athéismes, des scepticismes et des
scientismes, de la mettre en échec. En somme, nous affirmons que s'll existe un courant
philosophico-mystique qui serait caché a la vue par linterprétation néo-réaliste et
dogmatique, il devient absolument nécessaire de prendre au moins le termmps d'examiner

cette hypothése, de vérifier ici s'il a toujours fallu enfermer la philosophie dans un effort

13 C'est 1a définition de la philosophie selon l'école thomiste contemporaine: * Cognitio rerum omaium
per altissimas causas, sola rationis lumine comparata®; 1a connaissance de toutes choses par leurs raisons
dernitres, acquise a la seule lumiere de la raison naturelle; en fait la connaissance des causes suprémes
de l'univers et des raisons de croire en elles.
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de démonstration rationnelle, s'il n'y a pas déja eu une conception de celle-ci qui soit
moins polémicque, plus effacée, plus serviable. Car il se pourrait bien que quelqu'autre
principe que les seules facultés humaines, dont il serait dit qu'il intervient au fil de
'existence quotidienne suivant un schéma trés spécial, ait dormé aux philosophes une
impulsion a philosopher d’une nature différente de celle qui consiste uniquement a

produire par soi un ordre de raisons (meta-logos).

4 Les sciences religisuses et la philosophie de 1a religion

Reste a tenter de nous démarquer des sciences religieuses avant de nous situer
dans le cadre spécifique de la philosophie de la religion. De nos jours, c’est peut-étre
la distinction la plus diﬁcile a faire, d’autant plus que le voisinage de ces deux disciplines,
lesquelles se partagent souvent les mémes objets, engendre des débats délicats qui ne
sont pas toujours menés sur la place publique'. En philosophie on dira: celui-ci n'est
pas un philosophe; en sciences religieuses on remarquera: celui-la n'est justement qu'un
philosophe. Comme nous avons entrepris assez tét d’explorer le vaste domaine des
sciences de la religion, 2 la fois pour nous cultiver et pour méditer au caractére de notre -

entreprise, nous déplorons un peu ces sortes de situations, d'autant plus que la

14 Michel DESPLAND, "Philosophie de ia religion et science de la religion” dans Camefour, op. cit., 107,
qui a une formation en sciences religieuses, déplorzit il y a peu que nombre de philosophes de la religion
aient pu conserver quelque part un fond hégélien. Pour eux, laissait-l entendre, *la religion conserverait
sonintérét & cause d'un privilege épistémologique: elle et elle seule livrerait quelque chose de connaissable
sur I'Absolu et les rapports que les hommes peuvent entretenir avec lni*. I ogait également passer cette
remarque: ‘Il me semble donc que la philosophie de la religion devrait aujourd’hui non pas tant élargir son
objet aux dimensions de I'humanité entidre que réfléchir sur la constitution méme de son objet. ]'ajoute

qu'une telle recommandation devrait inciter les phﬂosophes a mieux connaitre ce qui se fait aujourd’hut en
sciences de la religion”.
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collaboration interdisciplinaire est peut-étre la seule voie qui nous reste, en ces temps trés
pauvres en religiosité, pour préserver l'intérét qui nous est commun. Heureusement les
emprunts res fréquents de part et d’autre atténuent quelque peu la portée de cette

considération.

4.1 Méthodes et cbjets des sciences de la religion

Les sciences religieuses s'intéressent a ’étude des phénomeénes religieux's (c’est-
a-dire proprement a "ce qui apparait religienx" en général, mais non absolument au sens
occidental), de la méme fagon qu'on pourrait s'intéresser a n'importe quels autres faits
livrés a I'expérience et a 'observation humaine. On sait que cette étude repose sur une
recherche pluridisciplinaire, aussi plurale d'ailleurs que son objet aux formes d’expres-
sions trés diverses. Elle regroupe des disciplines telles que l'histoire comparée des
religions, la phéroménologie, la psychologie, I'ethnologie, I'anthropologie et la sociclogie
de la religion. Mais, et de plus en plus souvent, les sciences religieuses retournent sur
le "terrain” en privilégiant notamment des approches anthropologiques ou ethnologiques.

La vogue croissante que connait actuellement 'anthropologie dite transculturelle en est

¥ Ce résumé reprend un centain nombre de distinctions classiques, telles que celles apportées, si l'on
veut, par Mircea ELIADE dans une série de ses conférences publibe dans La Nostalgie des origines;
méthodologie et histoire des religions, Paris, Gallimard, 1971, 310 p. *Idées”, ou encore, parce que, méme
en sciences religieuses, Eliade est au coeur de plusieurs controverses, par Michel MESLIN, alors qu'il était
directeur des sciences religieuses en Sorbonne, dans Pour une science des religions, Paris, Editions du
Seni], 1973. 1 essaie en outre d'dtre conforme aux renseignements officiels de I'Annuaire de 'Ecole des
Etudes Supérieures et de la Recherche, 1994-1996, Université d'Ottawa (cf. Rubrique *Département des
sciences religieuses®, renseignements généraux, 74 et sv.).
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un bon exemple®®. 1 vaut la peine d'ajouter, en passant, que si l'indétermination bien
normale du concept de religion ouvre par devant les sciences religieuses un champ trés
prometteur d'exploration, on ne peut plus leur reprocher, depuis longtemps, de manquer
de cohérence dans la précision de leurs méthodes. Enfin, dans l_eur globalité, et par
tradition, elles sont habituellement plus descriptives et analytiques qu'explicatives, c'est-a-
dire qu'elles ne cherchent pas & étre normatives ou 2 poser sur leurs objets des
jugeménts d'évaluation. Par la, on doit les différencier fortement de la théologie
catholique, car, comme on I'a vu, "il existe toujours, dans le catholicisme, une tradition
selon laquelle la théologie est appelée a décrire les religions non-chrétiennes, i les
classifier et & les juger en les confrontant a la religio vera"?. Mais & s'en tenir aux
strictes exigences de la théorie des sciences, on a raison de spécifier "qu'on peut
seulement parler de science de la religion si I'on se place i un nivean méta-langagier._

pour soumettre des faits religieux 2 une analyse et a une critique sans entrer dans leur

** L'anthropologie transculturelle est un épiphénoméne de Ianthropologie culturelle américaine quis'est
intéressée beaucoup & I'homme sous l'angle de son comportement, de sa vie inconsciente et de ses
rapporis affectifs. Ce nouveau culturalisme scienliﬁque a renoué avec la psychanalyse et l'analyse
psychologique (on pense ici 4 Ruth BENEDICT, Echantilions des civilisations, ou & Marguerite MEAD,
Coming of Age in Samoa ). Voir Frangois LAPLANTINE, L'anthropologie, op. cit. Mais 1 ‘anthropologie dite
transculturelle, qui se développe justement au Canada dans le cadre de I'ethnologie religieuse en
particulier, retourne & présent dans les milieux autochtones pour y &tudier *de l'intérieur” les problemes
d'interprétation, la vie onirique, la mystique chamanique, les rites d'initiation, etc., en absorbant tant qu'elle
peut l'itpact toujours inévitable, de la subjectivité du chercheur et de ses propres catégories mentales.
El.le est dite transculturelle parce que ses objets sont transcalturels., Voir, par exemple, Marie-Frangoise
GUEDON *Essai sur la définition chamanique®, Procsedings of the first Congress of the Canadian Ethnology
Society, ]. Barkow, ed., National Museum of Man, Mercury Series, Canadian Ethnology Service Paper no
17, 1974, 188-221, Ottawa; ou encore David MERRILL SMITH, Inkonze: Magico-Religious Beliefs of Contact-
Traditional Chipewyan Trading at Fort Resolution, N.W.T,, Canada, National Museum of Man, Mercury
Series, Canadian Ethnology, Service Paper No 6, 1973, Ottawa.

I” Peter EICHER (sous la direction de), Dictionnaire de théologie, Paris, Les Editions du Cerf, 1988, 837
p. 650.
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explication immanente"'®. Au reste cette présentation, trop succincte, pourrait étre
nuancée, mais dans son ensemble elle n'est pas imprécise et contient assez d'éléments

pour nous permettre de prendre position.

42 Justification philoscphique de notre démarche par rapport aux
sciences religisuses

Malgre 'originalité de ses hypothéses, il est clair que notre thése s'inscrit dans le
sillage de la philosophie de la religion. Pour pouvoir justifier la spécificité de notre projet
par comparaison avec ce gqui se fait en sciences religieuses, il suffit donc de rappeler
quelques définitions conventionnelles de la philosophie de la religion et d'arguer de la.
quantité et de la vitalité des recherches existant dans notre domaine. Ce sont deux
arguments qui reviennent fréquermment sous la plume des spécialistes. Le second se
défend de lui-méme; c’est un constat de faits: il n'y a qu'a voir quelle littérature immense
et sans cesse croissante nourrit cette discipline depuis le XVIIIe siecle jusqu’en cette fin

du XX, Seule la définition de la philosophie de la religion mérite alors ici un certain

18 bid., 650.

¥ La litérature disponible en philosophie-de la religion est abondante, elle déborde méme trés
souvent les limites que suggére le concept de la spécialité. Dans la seconde moitié du XXe sikcle, et
particulibrement au cours des trente derniéres années, on a dft déployer beaucoup d’efforts pour faire face
& l'afflux des optiques et des données, plus exactement afin de distinguer, d'élargir, de diviser le champen
fonction des apports venus d’autres disciplines, de 'apparition de courants épistémologiques nouveanx, ou
encore d'cbservations sur les religions plus récemment développées (féminisme, multiculturalisme,
découvertes scientifiques, technologiques, médicales, etc.). & dire vrai, la philosophie de la religion est
en pleine transition et constamment des études apparalssent pour préparer le terrain a de nouvelles
détinitions. Voir, par exemple, J. STRENG, "Studying Religions: Possibilities and Limitations of Different
Definitions®, op. cif., ou Kenneth L. SCHMITZ, “Philosophy of Religion and the Redefinition of Philosophy”,
dans Man and Werld, An International Philosophical Review, vol. 3, no 2, May 1970, 54-82. D’'autres
ouvrages, plus jeunes encore, témoignent du dynamisme et de I'ampleur qu'a pris la philosophie de la
religion (des religions) a la fin de ce millénaire. Voir, notamment, édité par Robert AUDI et Willlam J.
WAINWRIGHT, Rationality, Religious Belief & Moral Commitment. New Essays in the Philosophy of Religion
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développerent.

La justification de I'existence d'une telle discipline se trouve dans la spécificité
épistémologique et historique de la philosophie dans notre tradition occidentale,
L'histoire a fait de la philosophie un effort de réflexion et de démonstration rationnelles
portant sur des objets tels que les dieux, I'horame, 1'univers, les étres, la connaissance,
etc,, en fait portant sur tout le réel. En ce sens, la philosophie de la religion est une
activité de second ordre qui s’est attachée a un objet précis: la religion ou les religions.
Depuis Friedrich Hegel, qui a popularisé ces termes ("philosophie de la religion")®, cette
activité s'est peu & peu démarquée de la religion elle-méme - en l'occurrence du
christianisme et de la théologie dogmaticue - pour se transformer lenternent, et tout 4 la
fois, en une quéte des savoirs accessibles i la raison de tous sur 'ensemble des religions

du monde? et en une forme raisonnée de leurs contenus conceptuels (des dérivés du

» lthaca and London, Comell University Press, 1986, et, €dité par]. Kellenberger, Inter-Religious Models and
Criteria, New York: St Martins Press for the Claremont Graduate School, 1993. An syjet de ce dernier
ouvrage qui, d'aprés les données informatiques des Archives Nationales du Canada (Ottawa) n'est
disponible dans ancune des Bibliothéques des universités canadiennes, l a été signalé a notre attention par
le Professeur Leslie Armour (U.0.), en raison d'essais importants qu'il contient, comme ceux de John HICK, .
"R Religious Understanding of Religion: A Model of Relationship between Traditions”, 21-36, et de Frank I
HOFFMAN, "The Concept of Focal Point in Models for Inter-Religious Understanding®, 166-184.

2 Michel DESPLAND, dans “Philosophie de la religion et science des religions®, op. cit, 103, nous
rappelle que “la philosophie de 1a religion, dans son sens spécifiquement moderne, trouve soh origine dans
une série de cours donnés par Hegel 2 Berlin (1821, 1824, 1827 et 1831), publiés en 1832. En plus
d'implanter le terme [...], ces cours établissent [les] grandes orentations de la discipline®, 1l ne faudrait
peut-étre pas oublier non plus le rdle joué par Schleiermacher dans I'implantation de ce concept. On
renvoie sur ce point 4 A FLEW et A. MACINTYRE (dir.), ‘Preface", dans New Essays in Philosophical
Theology, Londres: SCM Press, 1955, p. x.

¢! Bien que, commse le releve M. DESPLAND, ibid, 102, Hegel ait pu fournir une hiérarchie des
différentes religions du monde qui culminait dans la “religion absolue", lagquelle était alors pour lui le
christianisme sous sa forme protestante. Pour le philosophe allemand, en effet, le christianisme étalt dans
son essence la révélation de la transcendance divine, l'expression d'un Au-delh absolu, d'une Personne
aussi qui s'adressait & I'homme. Cette révélation procurait au chrétien, du point de vue de I'Esprit et de
la consolation amoureuse, une supériorité religieuse sur le paien.
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"concept spéculatif hégélien")=.

De nos jours, bien stir, l'idée d'une philosophie de la religion peut étre entendue
fort differemment, selon qu'on y voit une théologie naturelle, une analyse erapirique des
phénomenes et des instituions en la religion, un lieu de discussion morale, une
phénoménologie des croyances et des pratiques dans les religions diverses, une étude
englobante du pluralisme religieux, une épistémologie du langage religieux, ou encore
une cJ.:itique de la pertinence de la philosophie de la religion. Encore apres Paul
Tillich®, la situation a considérablement évolué, surtout
avecl'impactdesrecherches psychanalytiques, théclogiques, sociologiques, anthropologi-
ques, archéologiques, phénomeénclogiques, ethnologiques, linguisﬁq.ues, politiques, etc.,
ainsi qu'avec I'apport grandissant de part et d’autre, des sciences de la religion dans leur
ensemble et des philosophies toujours plus nombreuses de la religion. Néanmoins, dans
le but d’absorber tous ces courants d'analyse philosophique et d’admettre au dialogue la

multitude croissante des partis, la définition de la philosophie de la religion a connu an

2 Voir CW.F. HEGEL, la septidme conférence sur "le concept speculani’ dans Les preuves de
lexistence de Dien, trad. Henri Niel, Paris, Aubier, éd. Montaigne, 1947, 85-84. A la preuve historique, Hegel
préfere la preuve métaphysique de 'existence de Dieu.

2 On doit & Paul TILLICH, Philosophie de la Religion (Religionphilosophie, 1962, Genéve, éd. Labor
et Fides, 1971, 130 p.), une extension audacjeuse de I'objet de notre discipline, du moins si I'on se situe
dans la perspective d'une théologie chrétienne et systématique, puisque 12 conception de 1z religion qu'il
a développée tient essentiellement dans I'existence d'un point de contact: la possibilité pour I'homme de
reconnaitre un Inconditionné a travers les formes du conditionné, c’est-a-dire a travers les créations
culturelles multiples qui en sont les symboles. I a aussi livré une définition de la philosophie de 1a religion
qu'll a distinquée de la théclogie: "Science de l'esprit et science nomative [...]. La philosophie de 1a religion
est [a théorie de la fonction religieuse et de ses catégories’, tandis que "la théclogie est la présentation
normale et systématique de la réalisation concrate du concept de religion®, p. 11. Mais Tillich, comune on
le sait, ne résiste plus anjourd'hui & la critique de la philesophie de la religion au sens large, d'une part 4
cause de son attachement au concept exclusif de révélation chrétienne (méme symbolique), d’autre pant
en raison de ses catégorisations post-kantiennes et théistes qui sont impropres i saisir des formes
religieuses appartenant a d'autres cultures (variantes du Bouddhisme, religions zen au Japon, etc.).
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cours des deux demitres décennies un élargissement aussi genéreux qu'extraordinaire.
On va parler a présent de “réflexion philosophicue sur le phénomene de la religion et sur
les croyances religieuses'® ou encore de 1™étude des concepts et des systémes de
croyances des religions comme phénomeénes de l'expérience religieuse™™®. On admet
donc au débat tous ceﬁx qui veulent réfléchir “philosophiquerent" sur la religion, qu'ils
soient athées, agnostiques, dogmatiques, ou autres®. Par contre, et si l'on essaje de
conserver ainsi un savant équilibre entre les différents auteurs invités ou tolérés  cette
discussion, on exige de plus en plus de clarifications relativement aux méthodes
employées et aux objets étudiés, i la fois dans leur application i la réalité effervescente
et multidimensionnelle des religions et dans leur exposition théorique ou pratique du point
de vue des philosophies elles-mémes. L’'essentiel, semble-t-il, est de préserver - par
rapport aux méthodes principalement analytiques et descriptives des "sciences" de la

religion, ou méme par rapport aux théologies "dogmatiques" - les privileges catégoriels,

2 William SWEET, dans *Penser la philosophie de la religion®, op. <it., 3, signale d'ailleurs les
insuffisances de cette définition, en notant qu™il y a, par exemple, toujours des débats sur la nature et sur
laponéedelaphﬂosophjedelareﬁqbn-enparticﬂiermliensaveclathéoloqie‘. Il nous renvoie ici &
un ensembile de textes parus sur ce theme dans Laval théologique et Pphilosophique, Vol. XLIT, no 2 (uin
1986) et dans Toronto Journal of Theology, vol. 5, no 1 (printemps 1989), surtout ceux de Abrahim H. KHAN,
‘Rethinking Philosophy of Religion in a Theological Context”, de Joseph MCLELLAND, *Philesophy of
Religion in Transition®, et Donald WIEBE, *Has Philosophy of Religion a Place in the Agenda of Theology?".
Il reprend aussi cette remarque, trés intéressante pour nous: *[L'] histoire du rapport entre théologie et
philosophie derneure largement & réaliser*: Jean-Claude PETIT, 'La philosophie en théclogle*, Laval
théologique et philosophique, Vol. XLII, no 2 (uin 1986), 133-144: 134, no 4. Ence qui nous concerne, en
eflet, historiquement ce lien n'a jamais &1é clair, et au moins sur ce point: tout ce qui suggere une unité des

deux disciplines, comme le fait d'un éclairage spirituel direct & Y'esprit et dans 1a vie des philosophes, parait
avoir é1é oublié, sinon occulté.

2 John HICK, Philosophy of Religion, 4&. éd., op. cit,, Introd., "What is the Philosophy of Religion?”, 1.

% mbid., 1.
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évaluatfs, spéculatifs ou plus largement réflexifs de la philosophie de la religion®,

Considérée sous cet angle, en définitive, notre thése se veut alors une étude “philosophi-
que" des concepts schématiques employés par certains penseurs de notre tradition
“occidentale dans le but de discemer correctement - mais dans le déroulement concret
des événements de leur vie - l'intervention objective d'une réalité inconnue. Et cette
opération réflexive nous procure sur notre objet une perspective de jugement qui la
distingue, académiquement parlant, des sciences religieuses, tout en nous situant dans

le sillage le plus apparent de notre discipline.

5. Notre position générale vis-a-vis les philosophies de la religion
Nous sommes bien conscients que cette justification, quoiqu'elle s'appuie sur la

nécessité factuelle de l'essor et de la transition que connait la philosophie de la religion

# 'y a ici une considération trés importante. Tillich notait justement que la philosophie de ia religion
se trouvait dans une position particulitre: "Qu'elle ne considére pas la prétention de la religion a étre
révélation, elle perd son cbjet et ne parle pas de la religion véritable. Qu'elle reconnaisse cette prétention,
elle devient théologie®, op. cit, 8. Les deux voies sont impraticables pour la philosophie de la religion. Si
elle suit la premibre, elle passe & cdté de 'objectif; si elle suit la seconde, elle aboutit non seulement 2
l'élimination de la philosophie de 1a religion mais a cellede Ia philosophie en général. Car "admettre qu'un
objet soit fondamentalement fermé 4 la philosophie, c’est remettre en question la capacité d'atteindre tout
objet revendiqué par la philosophie®, 8. On voit que dans le contexte christianisé dans lequel vivait Tlich,
le paradoxe historique - théologie & philosophie - continuait évidemment de se maintenir. Or puisque 1z
cause d'un tel paradaoxe, selon nous, tient en majeure partie dans I'héritage & peine contesté de Ia définition
“at large® de la philosophie - & savoir un effort de démonstration conceptuelle et rationnelle - pour le
solutionner, et, du méme coup, revendiquer leur droit A discuter T'objet de la religion, les philosophes de
la religion, comme 1 est arrivé 4 Hegel, 4 Tillich et tant d'autres, n'ont jamais eu d’autre choix que de faire
de leur spécialité une réflexion rationnelle sur les concepts et les catégories du religieux. Partant que de
sacrifier la véritable et totale essence des religions. Mais, comme il n'existe pas d'unanimité académigque
autour.de la définition de la philosophie (hormis celle que nous venons de signaler), pas plus qu'l n'en
existe & propos de la religion, on aboutit tonjours, et de toute nécessité, a devoir élargir également l'idée
de cette réflexion en méme temps que celle de son objet. Vue de cette manidre, la philosophie de la
religion est loin d'avoir réglé toutes ses ambiguités congénitales, et c'est pourquoi elle nous parait
condamnée & un élargissement indéfini, conséquence névitable de la nature de ses prémisses historiques
et de l'"évolution des idées tout au long de I'histoire,
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de nos jours, pourrait étre considérée insuffisante, voire simpliste, du point de vue de l'une
ou l'autre des positions affichées i l'intérieur du champ de notre spécialité. 1l nous faut
done clore cette section - portant sur les délimitations disciplinaires et épistémologiques
générales de notre enquéte - par une explication qui doit donner un sens & notre projet
dans lunrvers des philosophies de la religion. Certes, dans I'état actuel des recherches,
lequel est assez monumental et hétéroclite, il serait bien difficile, voire impossible, de
parvenir a nous justifier par rapport 3 toutes les variations épistémiques et méthodologi-
ques existantes. I faut ici opérer une sélection qui convienne premierement aux
préoccupations du temps, secondement qui nous permette de clarifier au mieux notre
position.

Si donc il nous fallait dresser un tableau des principaux courants de pensée qui se
retrouvent en philosophie de la religion, nous le diviserions en trois parties, que nous
appellerions: 1) la via rationalis (la voie classique), 2) la via nova rationalis (la voie
nouvelle), 3) la via negativa rationalis (la voie critique).

Nous reconnaissons immédiaternent qu'l y aura un coté arbitraire et trés
généraliste au choix de ces divisions et des contenus que nous ¥ mettrons; nous l'avons
congue, non point pour dresser une nomenclature exacte des courants, mais i seule fin
d'indiquer quel chemin nous empruntons.

Nous avons déja traité précédemment de la voie classique: elle regroupe les
auteurs de traditions chrétiennes multiples (francaise, allemande, anglosaxonme, .
américaine, etc.) qui s'intéressent 2 'épistémologie et aux themes de ['ontologie anciennel

(preuves de l'existence de Dieu, attributs divins, probleme du mal, questions de morale,
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apologeétique, etc.)®. Nous lui reconnaissons une légitimité historique, et ruéme
épistémologique, dans la mesure ol son discours a existé et existe, qu'il est cohérent
dans les limites des cultures et des croyances qui sont attachées a I'utilisation de tels
concepts. Nous avons nous-méme été formé dans cette tradition, et quoique nous ayions
émis 'hypothése que quelque chose d'important ait pu lui échapper au cours de son
histoire au sujet de notre thématique, quelque chose qui en apparaissant pourrait en faire
une néo-métaphysique, nous ne discuterons ]amaxs la valeur de son existence, d'autant
plus qu'elle doit nous servir de tremplin catégoriel et propositionnel pour exposer nos
themes et, conséquemment, pour contribuer & son propre approfondissement.

La voie critique® s'oppose a la premitre et i la seconde voie, en se recormman-
dant souvent de Kant, de Hume, de Comte, de Russell, de Wittgenstein, de Heidegger, etc.
C'est |a voie 3 la fois du scientisme, du scepticisme, de I'athéisme, de la phénomeénoclogie
fidéiste, du déconstructionnisme. L'argument de fond est compréhensible, en tout cas
dans la perspective de cette psychologie et de ces théories: en soi le concept de Dieu -

ou méme de Djvine Reality (c5té anglo-saxon) est tout a fait inintelligible et irrationnel.
Les conséquences pour la philosophie de la religion sont alors aussi différentes qu'il y a

ici de positions: soit qu'aucune croyance religieuse n’est démontrable rationnellement et

2 Citons pour la valeur de 'exemple: Basil MITCHELL, The Justification of Religious Belief MacMillan
Co of Canada, Toronto, 1974, I. M. CROMBIE, "The Possibility of Theological Statements®, in Basil Mitchell
(ed.), Faith and Logic, London: Allen and Unwin, 1957, pp. 31-48. Dans la méme tradition, on peut également
ranger Jean THEAU, Certitudes et questions de la raison philosophique, Ottawa, Editions de 1'Université
d'Ottawa, Coll. "Philosophica®, 29, 1983), pour sa réinsertion de la notion de substance.

# Nous avons beaucoup emprunté ici & l'expertise incontestable de W. SWEET, "Epistémologie
moderne, démonstration philosophique et croyance religieuse”, op. cit., 55-85 et un peu aussi a 'article
suivant, de Colin B. O'CONNELL, "Postmodernisme, pluralisme et la possibilité d'une philosophie de la
religion, 86-102. :
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la philosophie de la religion devrait 4 la limite n'étre qu'une entreprise qui démontre
I'incompatibilité de la foi et de la raisen®, a moins de disparaitre; soit que malgré tout
1 réside un minimum indéfini de "raisonnabilité de croire" qui se déduit d'une fonction
symbolique d’engagement religieux (commitment), ou d'un fidéisme, sans que cela aitla
méme valeur propositonnelle que des concepts scientifiques; dans quel cas la
philosophie de la religion devient une entreprise de clarification et d'élaboration des
"énoncés de confiance" des croyants qui débouche sur une phénoménoclogie pluraliste des
élans affectifs’'. Soit, encore, qu'il n'existe aveun standard historique de rationalité, que
la veérité n’est plus qu'une convention sociale qui n'est enterdue que dans chaque
communauté historique particuliére, et enfin que les impératifs des ténes sant supprimés
au profit du moi subjectif et de la libre créativité de l'interprete. C’est alors la fin de la
pensée livresque et de toute historiographie “atomisante”, et par conséquent aussi la fin
de la philosophie de la religion. La structure, enfin, remplace ici l'intérét pour les
contenus et les fondements métaphysiques®. Parmi toutes ces positions, aucune n'est

la nétre, 1) parce que notre thése postule déja qu'il existe une connaissance mystique,

¥ Mentionnons au moins Kai NIELSEN, Reason and Practice, New York, Harper and Row, 1970; Ethics
without God, Buffalo, New York: Prometheus Books, 1989; "On Believieng that God Exists*, Southern Journal
of Philosophy, 5, automne 1967, 31-42; J.L. MACKIE, The Miracle of Theism, Oxtord: Oxford University Press,
1981; ].P. MORELAND & Kai NIELSEN, Does God Exist?, Nashville, TN: Thomas Nelson, 1990, notamment
les essais de J. P. MORELAND et William Lane CRAIG; C]. DUCASSE, & Philesophical Scrutiny of Religion,
New York, The Ronald Press Company, 1983.

%! Hendrik HART (et Kai NIELSEN) Search for Community in Withering Tradition, Lanham: University
Press of America, 1990, et autre:s fidéistes wittgensteiniens, tels D. Z. PHILLIPS, Belief, Change and Forms
of Life, Atlantic Highlands, NJ: Religion Without Explanation, Oxford, Blackwell, 1976, et Rodger BEEHLER,
"Religion versus Militant Atheism® (vs Kai Nielsen), dans Canadian Philosophical Association, University of
Victoria, Canada, 26 mai 1990,

% Notamment Jacques DERRIDA, L'écriture et la difiérence, Paris, Editions du Seull, 1967, 43S p.,
Collection *Tel Quel".
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méme si cefte connaissance n'est ni naturelle, ni démontrable, au sens modeme ou
contemperain du terme (Il nous suffit qu’elle soit affirmée dans les textes); 2) parce que
nous cherchons a vérifier si cette connaissance spirituelle n'est pas un prérequis
pemmettant d'enrichir notre intelligence de la métaphysique et de la théologie naturelle;
et que 3) consécutivement, nous ne pouvons rejeter la pensée classique, ni son histoire
sans nous priver du tremplin catégoriel et propositionnel & partir duquel nous voulons
justement démontrer la pertihence de notre thématique (celle du sens spirituel et de nos
schemes).

Reste la voie "intermédiaire", la via nova rationalis, celle qui ne se réduit pas a la
bensée classique, et quil'englobe, qui s’ouvre au discours pluraliste, a I'Un et au multiple,
a la communication inter-religieuse, tout en se nowrissant de !'évolution paralléle des
sciences de la reiigion. Il semble qu'elle doive poursuivre ainsi sa marche philosophicue
a la recherche de concepts et de critéres toujours nouveaux, afin de tenter d’expliquer,
sur le plan rationnel, les idées, les croyances, les institutions, les faits liés au phénoméne
des religions. C'est sans doute la route que prend une bonne majorité actuelle des
spécialistes (J. Kellenberger, J. Hick, etc.). Pour nous, il est plus cohérent d’élargir la
définition de la raison que de sacrifier quelque partie que ce soit de la philosophie et de
ses objets. C'est la voie que nous empnmtons; la seule qui autorise tout A fait cet essai,
lequel joue sur deux tableaux a la fois, celui de la rationalité enrichie de cette via nova

et celui d'une recherche et d'une description phénoménologique de notre thématique™®,

% Nous réfiéchissons aux conclusions de W. SWEET, dans "Epistémologie modeme... et croyance
religieuse’, op. cir., 83: "Vu les problémes que présentent certaines options, il samble que le projet pour la
philosophie de la religion i la fin du vingtibme sidcle serait de s'occuper d'abord d'une étude phénoménolo-
gique et analytique de la nature des croyances religieuses. Une telle étude nous permettrait de mieux



comprendre comment les croyances religieuses peuvent étre décrites comme significatives et,
particulitrement de savolr s'll ¥ a des liens entre la croyance religieuse et 'évidence empirique. Et ceci
peut mener, a son tour, & un rencuvellement de la tradition apologétique dans la philosophie de la religion.
Par exemple, s'l y a une dimension descriptive dans les croyances religieuses, elle peut étre un bon point
de départ neutrze entre les croyants et les non-croyants. Bref [...] il semble qu'll y a toujours de la place
pour une discussion de la rationalité de la croyance religieuse, C'est peut-dtre le retour a cette discussion
qui est, finalement, le véritable projet de la philesophie de la religion a 1a fin du vingtidme siocle®.



CHAPITRE 2

L'INTERVENTION DE L'INCONNU DANS LA VIE DES PHILOSOPHES
ET A TRAVERS LA PENSEE OCCIDENTALE

(Démonstration de 'existence historique
des achames et du processus)

1. Introduction a la démonstration

Notre exposé d'introducticn sur ia nature et sur les composantes du theme de la
reconnaissance de l'intervention d'un inconnu dans la vie, tout de méme que sur la
description de ses schémes et de son processus par les philosophes et les spirituels,
demeure hypothétique aussi longtemps qu'il n'est pas corroboré par la matérialité des
textes. Il revient a affirmer qu'il est possible d'abstraire, notamment de I'histoire de la
pensée occidentale, une série de conditions d’expérience et de critéres de reconnais-
sance identiques a propos de la manifestatioﬁ involontaire, gratuite et indicible d'une Autre
chose, et de reconstruire, au moins logiquement, la grille d'analyse i partir de laquelle
les intelligences mystiques de tous les dges sont parvenues, sur ce point, & exercer leur
discermement. Ce chapitre deuxiéme est donc consacré i la démonstration de I'existence
historique des schémes et du processus, démonstration qui doit nécessairement précéder
le relevé de toute tentative philosophique d’explication ou I'ouverture de tout débat
 épistémologique dans le cadre de notre discipline. II ne serait pas cohérent de
commencer a rechercher chez les penseurs occidentaux des éléments de réponses bien
adaptés a cette thématique, ni méme d'entreprendre, & son suyjet, une discussion

rationnelle avec les spécialistes, sans cette référence 3 une base de données commune.
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2 Critériologie générale de la reconnaissance d'une intervention de inconnu
dans la vie

Dans le but d’exposer plus exactement la nature et les composantes de notre
thématique, nous devons dresser une sorte de bilan trés détaille des conditions
d’émergence et des critéres spirituels de reconnaissance qui se sont révélés, a nos yeux,
les plus fréquents dans les oeuvres philosophiques et générales de notre civilisation
occidentale. Au départ, si l'on veut, on peut considérer qu'il va s'agir d'une "critériolo-
gie" hypothéticque réalisée a partir d'une corapilation importante de lectures dans les
champs des littératures grecque, latine, médiévale, modeme ou contemporaine. Ce
critérium ne pourra d'ailleurs prendre son sens ou son relief qu'au moment ot il se
trouvera confirmé surla base descriptive des expériences relatées par les auteurs, c'est-a-
dire certifiée par I'enchainement des phénomenes tel qu'il est rapporté dans les oeuvres
elles-mémes. Pour les explications et les discussions ultérieures, seule comptera donc
I'adéquation réaliste et authentique de ce résultat phénoménologique avec les dits
originaux des créateurs, des témoins et des doxographes (cf. Introduction générale, 2.
Objectf ultime de notre thése, et 4, Annonce de la méthodologie).

L'ordre suivant lequel on peut ici présenter la bonne majorité de ces criteres

importe beaucoup moins que la description faite de I'apparition globale et synchronistique

! Critére ou critérium vient du latin scolastique "criteriunt et du grec xprrﬁp:av, de xpiverv, discerner.
En philosophie, caractére ou signe qui permet de distinguer une chose, une notion, cu encore de porter
sur un objet un jugement d'appréciation. Nous entendons donc parler des signes ou des éléments

d'expérience qui, a I'mtérieur de certains récits, permettent de développer un "discemement spirituel® relatif
a cette reconnaissance.
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des faits auxquels ils renvoient dans les circonstances décrites. Toutefois, les conditions
naturelles de l'expérience étant toujours étroitement liées au jaillissement d'un sens
spirituel dans la conscience, il nous est apparu inutile et impertinent - ne serait-ce que
pour satisfaire encore plus a I'esprit d'analyse - d’essayer de les séparer davantage. S'il
est plus facile de distinguer le "schéme" du "processus”, par contre lhomogéﬁéité du sens
spirituel et de ses conditions d’expérience s'oppose a tout découpage artificiel et ne se
saisit ciue dans une perception globale. Rappelons que nous avions appelé "schéme” la
manifestation synthétique de tous ces phénoménes réunis dans une premiére expérience
et "schéma’, "processus’, "voie" ou "chemin' la répétition de ce scheme de fagon
impromptue et perpétuelle au cours du destin d'un individu. Ci-deésous, nous prenons
le mot "séquence" (suite ordonnée de temes, d'éléments ou d'opérations) pour un
synonyme de "schéme". Nous procédons ‘en livcant un genre de tableau toumé en

commentaire.

2.1 Critériclogie du discemement spiritnel

Il semble donc qu'il y ait manifestation d'un Inconnu dans la vie d’une personne
lorsque tous. ces éléments sont & peu prés présents?:
1) SEQUENCE, PARAMETRE, MODELE, ORDRE OU COINCIDENCES EVENEMENTIEL -

LES impliquant toute réalité - événements naturels, qt;els qu'ils soient, entrant en
interaction, interconnexion, inter-relation, inter-communion, relativité ou synchronicité:

2 A peu Prés, en effet, puisqu'l est impossible de savoir quels sont exactement dans chaque cas les
événements intérieurs ou extérieurs produits par lInconnaissable dans l'existence particulibre et
indéfinissable. On ne peut prendre-la place de cette réalité qui nous contient.
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Ordre d'événements:

a) Physiques: implication et détermination de réalités matérielles, naturelles,
physiques, atomiques, énergétiques...

b) Physiclogiques: réactions organiques en tout genre...

¢) Psychiques: tout fait conscient ou inconscient: réves, songes, visions,
voix, intuitiors, sensations, imaginations, sentiments, pressentiments,
pensées, croyances, ete.

d) Spirituels: tous les éléments sus-mentionnés avec un surplus de sens
spiritue] indicible et transformant (dans la tradition judéo-chrétienne, par
exerple, grices surnaturelles et dons du Saint Esprit).

2) SEQUENCE INVOLONTAIRE, IMPREVISIBLE, INCONTROLABLE, GRATUITE,
PERSONNELLE ET IMPERSONNELLE:

a) Involontaire et imprévisible, parce que indépendante du pouvoir que
I'’homme par sa volonté 6u son action possede sur les étres et les choses,
et, parce que l'individu ne peut, non plus, par lui-méme, faire que cette

séquence se produise ou se reproduise & souhait. Cela vient du cété de la
réalité inconnue elle-méme qui est incontrdlable.

b) Gratuite, parce qu'll ne peut donc se la mériter, quels que soient ses
efforts physiques, psychologiques ou spirituels. Egalement. car cette
contemplation est inutile du point de vue de la possession des choses ou

de l'attachement a quelque étre que ce soit ({'Inconnu ne donne que ce qui
est durable).

¢) Personnelle et impersonnelle, parce qu'un individu déterminé en fait le
constat pour lui seul et peut étre seul 2 méme de juger correctement des
bénéfices qu'il en retire; mais impersonnelle en ce sens que cette séquence
peut impliquer d'autres personnes que le témoin et que ce dernier n'affirme
pas, régle générale, que ces effets sont uniquement personnels. Cela crée
plutét une conscience de l'impersonnel.

Au reste, le témoin est le seul & étre au courant des questions qu'il/elle se
pose, a quoi répond, contre toute attente, l'intervention de 1'Inconnu. Ce qui
ajoute a sa surprise et a son émerveillement un caractére intime inexprima-
ble. '
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3) SEQUENCE OBSERVABLE OU VERIFIABLE

a} Lorsque placée sous les yeux de l'esprit par un exposé ou un écrit qui
fait ressortir ce schéme d'un témoignage.

b) Lorsque placée sous les yeux du corps, puisqu’on pourrait observer la
séquence physique et physiclogique qui entre en rapport avec les
modifications psychologiques observables - sans méme avoir 4 comprendre
le surplus de sens spirituel ou inteme qu'y trouve le témoin observé - (on
peut, indubitablement observer ces effets de l'extérieur chez un saint, un
soufi, un chamane, et chez toutes les personnes qui le vivent a des degrés
moindres...).

4) SEQUENCE UNIVERSELLE (c'est-a-dire qui concerne les individus quels qu'ils soient,
indépendamment):

a) des distinctions d’age, de statut, de race, d'expérience, d’érudition, etc,

b) des conditions historiques, sociales et culturelles (linguistiques,
philosophiques, morales, psychologiques, scientificues, religieuses,
politiques, économiques, etc.)

c) des limites spatio-terporelles (hors les conditions géographiques et les
conceptions du temps).

Cette séquence rend caduque l'idée de tout privilege philocentrique ou religiocentrique
quelconque.

5) SEQUENCE SIMULTANEE & LA SAISIE INTERIEURE D'UNE MANIFESTATION DE
L'INCONNU

a) (simultanée): La saisie de ce scheme événementiel est accompagné
simultanément de la prise de conscience de l'intervention de I'Imconnu qui
le rend possible. En d’autres mots, l'incapacité rationnelle, psychologique
et scientifique absolue de s'explicuer 'ordre et le déroulement d'une telle
coincidence schématique "personnalisée" oblige chague fois le témoin 4 y
reconnaitre, outre une séquence nouvelle et merveilleuse de la réalité
phénomeénale, la manifestation de Quelque chose qui seul peut en rendre
raison. Car le point essentiel est que la conscience du témoin reste alors
sans ressource pour s'expliquer a elle-méme une séralité de faits observa-
bles dont elle constitue ici le centre (et qui se répétera, en tant que
processus, d'une fagon tout aussi saisissante) et qu'elle doit attribuer a
I'Inconnu qui échappe au pouvoir de son étre méme. Souvent aussi, comme
nous !'avons dit, la personne est la seule & étre au courant de ses préoccu-
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pations intimes et des questions que la réalité lui pose et auxquelles, a
I'envers de toute prévision, répord un agencement d'événements qui
apporte avec lui la réponse a ses questions. Le fait que la réalité parait
s'articuler pour présenter la solution i un probléme qui n'est connu de
personne d'autre ajoute, au caractére mystérieux de cette intervention, un
élément de surprise ou de crainte.

b) (ntérieure/révélée): La saisic de la séquence événementielle en
simultanéité avec 'acceptation de l'intervention d'un inconnu se produit &
lintérieur de la personne, c'’est-a-dire dans la partie la plus intime de son
étre (esoterikos, en grec: plus intime, plus intérieur, etc.) Et ceci conformeé-
ment aux traditions de sagesse les plus anciennes qui mettent I'accent sur
le développernent de la vie intérieure.

Le témoin, selon sa culture, son idéologie, sa religion, ete. appelle alors cet
événement REVELATION, LLUMINATION, CONVERSION, MEDITATION,
PURIFICATION, REINCRUDATION, ETC.

6) SAISEE D'UNE MANIFESTATION D'UN INCONNU ACCOMPAGNEE CHEZ LES

TEMOINS D'EFFETS SENSIBLES OU DE TRANSFORMATIONS INVOLONTAIRES
(GLOBALES) '

La reconnaissance de !'intervention de cet inconnu dans la vie du témoin est suivie,
chez ce demier, d'une transformation, métamorphose, évolution, individuation ou
intégration appréciable et peu ordinaire de sa personnalité globale:

a) Cette transformation n'efit pu, elle non plus, étre obtenue grace a I'emploi
de ses facultés (lLe. par des moyens volontaires et rationnels), et c'est
pourquoi le témoin l'attribue toujours a l'intervention d'un Inconnu, qu'it juge
a présent capable d'ordonner toutes les formes intérieures ou extérieures
de la réalité.

b) Cette transformation implique toutes les dimensions de sa personnalité
(celle du corps et de I'dme, sans aucun dualisme) qu'elle unifie plutét
qu’elle ne sépare pour y produire une plus grande harmonie physique et
mentale.

¢) Cette harmonisation globale de I'étre personnel, qui crée une unification
de ce dernier, est donc constatable & maints égards:

i) Dans I'ensemble, elle soulage les formes de conditionne-
ments, d'attachements et d'intéréts humains (en particulier des
idées, et des croyances qui, au dire du témoin, occultait cette
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saisie nouvelle des réalités dans l'épisode de sa vie qui était
antérieur a cette transformation) pour le libérer intérieurement
de ses conflits psychologicques et de ses contradictions intel-
lectuelles. Ce qui produit d'avance spirituellement les
detachements que I'étre humain connait dans la mort corpo-
relle. Précédant toute amélioration, il y a donc des souffran-
ces et des sacrifices exceptionnels, comme une sorte d'accé-
lération de l'expérience de vie ou de répétition anormale de
situations ol l'intéressé se voit ravi progressivement tout ce
sur quoi il croyait avoir un droit de possession (e processus
est un "ravissement’, une forme de mort spirituelle).

ii} Sur le plan psychique (conscient et Ics) et moral, cette
métanoia (transformation) ou catharsis (purification) ne
provoque aucun trouble autre que celui qui convient aux
circonstances. En dépit des douleurs ou des joies ineffables,
elle n'est la cause d'aucune espéce d'aliénation de lintelli-
gence ou d'aucun déseéquilibre affectif (névrotique, psychoti-
que, etc.). C'est plutdt le contraire: elle constitue une
amélicration étonnante de la condition psychologique et
morale, du fait, par exemple, qu'elle pousse I'individu 2 se
décentrer de lui-méme pour se mettre au service de 'huma-
nité souffrante ou au service de 'Inconnu dans une contem-
plation/forme d'action ou d'oeuvre amoureuse.

iii) Dans cette transformation, I'esprit, l'intellect, etc. ne perd
pas le jugement de son libre arbitre, contrairement & ce qu'on
pourrait supposer. L'esprit devient plus apte, en effet, a
discerner plus justement ce qui reléve vraiment de 'inconnu
de ce qui est produit par I'homme. I y a 1a une sorte de
surcroit de douce intelligence chez les témoins que 'entou-
rage peut dénoter.

7) ADDITION D'UNE CAPACITE INTELLECTUELLE UNITIVE ET SUPERIEURE QUI
PENETRE DESORMAIS LE SENS INTERIEUR DES EVENEMENTS TOUT EN RENDANT
PROFONDEMENT LIBRE ET AUTONOME.

L'une des transformations les plus importantes qui marque l'intelligence du témoin
est cette vision unitive qu'il développe progressivement de la réalité, comme s'il saisissait
un sens intime ou un sens spirituel a toutes les choses et chez tous les étres. Cette vision
unitive est cormrélative de 'harmonie qui s’est installée dans sa nature individuelle. Ce
type de discemement des esprits (saisie du schéme et du processus) libére de toute
soumission a diverses formes d'autorités, reraplacées ici par l'indéfectible prévenance de
I'Inconnu.
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8) SAISIE DU SENS INTERIEUR DES EVENEMENTS PRODUISANT UN ETAT DE
SOUMISSION A L'ORDRE ACTUEL DES CHOSES (CE QUI EST).

Cette saisie d'un sens intérieur des événements ameéne le témoin & devenir de plus
en plus abandonné a l'ordre dans lequel se présente la vie; ¢'est-a-dire i relativiser ses
propres désirs et projets, et tout ce qui naitrait en fait d'une volonté, d'ure intention, d'un
goilt qui risqueraient de contrevenir a l'ordre inconnu qu'l voit dans les choses depuis
sa prise de conscience au sujet de la fagon que I'Inconnu a d’harmeniser toujours au
mieux toutes les réalités. Aussi remplace-t-il, dans sa maniére de se conduire, ’'envie de
mener lui-méme sa vie par un abandon ou une sourission, extérieurement irrationnelles,
au réel cosmique tel qu'il se présente a chaque instant qui est. Dés lors, il fait reposer
son existence sur une confiance manifeste dans le renouvellement constant et inexplicable
(car ce renouvellement se produit et se démontre) des séquences événementielles jaillies
d'une réalité (extérieure/intérieure) qui sernble désormais se préoccuper de son sort.

9) CARACTERE INCOMMUNICABLE ET SECRET DU SENS SPIRITUEL ET INTERIEUR
ACQUIS

Toutefois, le sens intérieur et spirituel plus profond de ces événements demeure
secret, non & cause de I'égoisme, de la cupidité, de la jalousie ou de la défiance, mais
parce que le témoin est incapable de le communicuer, de le démontrer ou de le donner
a quelqu'un d’autre. 1l s'agit, en effet, d'une transformation, d'un état de son étre, lequel,
contrairement au langage propositionnel, n'est pas interchangeable ou transmissible.
Mais ce secret s’explique également du fait que cette présence spirituelle plonge I'ame
de la personne dans une ignorance incormensurable o elle atteint aux confins de
l'impuissance et de ['humilité.

Telle est la grille d’analyse détaillée ou la critériologie spirituelle qui est au coeur
de notre essai et qui doit étre considérée comme étant a la base de tous nos développe-
ments. Cette hypothése étant formulée, nous pouvons maintenant procéder a 'opération
de vérification, c'est-a-dire a V'observation de son authenticité en tant que théme

historique.
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3. Expériences de discemement de l'intervention d'un inconnu dans la vie des
philosophes

3.1 Application de la crithriologie & I'histoire de la pensée occidentale et & calle
de 1a philosophie en particulier

La seule maniére de vérifier la validité de cette critériologie est de voir si elle ne
se présenterait pas sous cette forme dans des oeuvres d'auteurs de notre tradition. Nous
nous estimerions satisfait si nob.s parvenions a rencontrer pareils constats sous la plume
de quelques philosophes ou penseurs seulement: cela signifierait que notre thématique
est, du point de vue de I'histoire, tout 2 fait objective et authentique (cf. Introduction, 4
Annonce de la méthodologie, principe d’objectivité et principe de vérification). Mais, pour
que la comparaison soit correcte et que nous rencontrions tous nos objectifs, il faudra
qu'elle réponde aux conditions suivantes: 1) que la reconnaissance de l'intervention de
l'inconnu en question comprenne une allusion 3 un "sens spirituel" et & un arrangement
synchrone des circonstances qui soient tels qu’on puisse conclure & une correspondance
minimalement significative avec le critérium, et dire qu’on tient bel et bien 1a la description
d'un scheme; 2) que la relation démontre que ce "scheme"” se transforme en "processus",
au point ol I'intéressé finit par soumettre sa vie a I'intervention présumée de ce principe
et, par conséquent, qu'il parle d’'un moteur "philosophique” mystérieux qui agit & partir des
faits de I'existence; 3) que ce schéma demeure partout relativement identique 3 lui-méme
en dépit de la disparité des contextes épistémologiques, culturels, religieux ou
généralement historiques, de telle fagon qu’on puisse affirmer que le constat de cette
intervention est “"primordial’, c’est-a-dire qu’il est présenté comme une stucture

impersonnelle, transhistorique et transculturelle appartenant a la réalité objective; 4) que
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cette séquence d'intervention soit omniprésente, quelles que soient les conditions
linguistiques ou la forme d'écriture employée (mythe, apologie, philosophie, théclogie,
autobiographie, biographie, etc.), de sorte qu'on ait toujours affaire 3 la raéme structure
décrite et qu'il soit compris qu’elle ne peut s'expliquer ni par des procédes littéraires, ni
par un contexte moral ou religieux, ni par la psychologie d'une personnalité typique, ni
par une épistémologie spécifique. |

Afin de remplir toutes ces conditions, nous avons donc choeisi dans I'histoire
ancienne (mais nous aurions pu le faire aussi avec de nombreux modemes et contempo-
rains) quatre cas trés singuliers de discemement de l'intervention d'un dieu: celui de
Socrate (-470/-399), tel qu'il est présenté par Platon dans L'Apologie de Socrate, celui
d'Apulée (125-170), d'aprés son célébre ouvrage initiatique, Les Métamorphoses ou I'dne
d'or, celui de Julien, dit I’Apostat (331-363), d'aprés ses propres lettres, et celui de saint
Augustin (354-430), sur la base de ses Confessions. Nous pourrons alors extraire notre
scheme, en nous aidant de renvois numérotés aux séquences détaillées de la critériolo-
gie’, d’au moins quatre types de discemements: 1) le discemement apollinien (a
divination et le démon socratiques); 2) le discemement isiaque (mélange carthaginois de
religions a mystéres gréco-égyptiennes et de philosophie néo-platonicienne); 3) le
discermnement "paien” (culte hermétique, astrologique et surtout solaire du paganisme

byzantin) et 4) le discernement chrétien (la conversion d’Augustin sous le coup de I'Esprit

3 Ces renvois numérotés {par exemple: critéres 5, 6, 8 indiqueront lea correspondances exactes avec
le critérium. Nous avons employé ce procédé car les liens étaient si fréquents et si complexes entre les
faits racontés et les séquences critériées que de les avoir ré-expliqués un 4 un aurait certainement rallongé
et alourdi beaucoup l'exposé, et, peut-étre, indisposé des lecteurs. Du reste, nous ne nous sommes pas
contenté de faire seulement des renrvois puisque nous accompagnerons notre étude de commentaires
appropriés aux contenus essentiels des schémes.
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Saint). Par ailleurs, et parce que notre schématique doit étre extraite de la relation que
font ces témoins des faits de leur existence, notre analyse phénoménologique, plutdt que
de s'appuyer sur des interprétations philosophicques ou historiographiques réputées,
inr:overa en prenant la tournure de récits qui tenteront de coller fortement 4 la réalité et
au déroulement des faits rapportés. Notre these, an fond, souleve quelques interrogations
a propos des événements qui, au cours de la destinée de certains penseurs, les ont
incités, in concreto, a opter pour telle ou telle conception philosophique. Plus
précisément, elle vise a comprendre d'ol leur est venue leur impulsion spirituelle &
philosopher et quelle est la série des conditions réelles et factuelles & partir desquelles
s sont parvenus i penser leurs principes et & élaborer leurs systémes, bien avant qu'il
ne soit question d’argumentation rationnelle ou d'interprétation historique. Comme le dit
si bien Aristote, en effet: "[...] dans le domaine de la conduite, la vérité se discérne aussi
d’apres les faits et la maniére de vivre, car c’est sur I'expérience que repose la décision
finale™.
32 Du discemement apollinien
Ce monde, vivant doué en vérité d'ime et
d'intelligence, c'est par la Providence du

Dieu qu'il est devenu
Timée, 30 b

La vie de Socrate est extraordinaire, et ce que Platon nous en raconte ne ['est pas

moins. Sans doute les historiens® ne paraissent-ils pas avoir encore tranché le débat &

4 ARISTOTE, Ethique & Nicomague, x, 9, 1179 a 19 traduction de ]. Tricot, Paris, Librairie Philosophique
]. Vrin, 1983, p. 520. Passage sur la vie contemplative.

? Yvon LAFRANCE, *Le problame socratique®, 13-26, dans La philosophie et les DPhilosophes. De
Socrate & Marx (Montréal, Bellarmin, 1973), 240 p. "L'univers de la philosophie I*. V. de MAGALHASS-
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propos de 'existence ou de la non-existence d'un tel homme, et donc de la complete
authenticité de ses dires, mais ces opinions n'empéchent en rien notre type de recherche:
nous devons simplement établir que le "scheme" et le “processus” de l'intervention de
l'inconnu sont aussi présents dans les Dialogues que dans n'importe quel écrit comportant
des récits du méme genre. Or, c'est ce que révéle la lecture de I'Apologie de Socrate
par Platon.

Au cours de ce proces, ou Socrate plaide pour sa cause, on apprend sur nos
sujets des choses remarquables. Et d'abord que Socrate ne défendra pas sa cause en
employant "un langage élégamment touné", préparé par avance et serti "des parures du
vocabulaire et du style", mais qu'il fera entendre & ses auditeurs, déclare-t-il, "des choses
dites a la bonne fortune, dans les termes qui me viendrornt & I'esprit®.  C’est un homme
inspiré qui parle. 1 a foi, semble-t-il, dans la justice des choses qu'il dit... et ce qu'il veut,
c’est que les choses tournent cormme il plait & Dieu...[critére 8].

Mais au fait, comment s’est-il retrouvé 13?7 Qu'est-ce qui I'a mis dans cette
situation? Quelle raison lui a valu d'étre calomnié de cette fagon? Nest-ce pas que tout
a commenceé du jour ot I'impétueux et imprévisible Chéréphon s'est rendu a Delphes ot
il a eu le front de consulter ' Oracle et "(n’ailez point, nous prévient-il, mener grand tapage

a ce sujet!)" [crtére 9] de lui demander s'il y avait un horame plus sage que lui; que la

VILHENRA, Le probléme de Socrate. Le Socrate historique et le Socrate de Platon (Paris, P,UF., 1952, 568
p. “‘Bibliothéque de Philosophie contemporaine®); Socrate et la Ié_gende Platonicienne Paris, P.UF. 1952,
237 p., "Bibliotheque de Philosophie contemporaine®); Auguste DIES, Autour de Platon, Essal de critique

et d'histoire, (Paris, Beauchesne, 1927). Cn peut également parler de G. Bastide, A]. Festugidre, M.
Meunier, A Fouillée, E. Bréhier, etc.

¢ PLATON, Apologie de Socrate, 17 ¢ dans Ceuvres complétes (traduction L. Robin, tome 1, Parls,
NRF., Gallimard, "Bibliothéque de la Pléiade®, 1950), p. 147. -

-
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réponse de la Pythie fut qu'il n'en existait pas? {crtéres 2, 3, 4, 5 6]. Ainsi I'Inconnu de
la vie venait-il frapper, tres soudainement cet homme simple, faisant peser sur lui, outre
le poids de Il'incertitude et de l'ignorance, celui de I'admiration ou de la calomnie. Au
reste, n’'affirme-t-il pas a ses concitoyens que "pour ce qui est de ma sagesse, a supposer
que jen ale une, et du caractére de cette sagesse, le témoignage que je produirais devant
vous, ce sera celui du dieu qui est a Delphes"? [crtéres 5, 6, 8, 9). Ce sont 13, en effet,
des chbses qu'il a longtemps gardées pour lui (mais peut-étre les a-t-ii confiées i des
intimes, sans désirer pour autant I'annoncer & n'importe qui, d’autant que ces choses
appartiennent a Apollon). Quoique une fois informé de la réponse de l’Orécle. il se faisait,
avoue-t-il, des réflexions de ce genre: "Que peur bien vouloir dire le Dieu? Que! sens
peut bien avoir cette énigme? [critére 5]. Car enfin je n'ai, ni peu ni prou, conscience en
mon for intérieur d étre un sage! Que veut-il donc dire en déclarant que je suis le plus
sage des hommes?® Et c'est de cette maniére, donc, qu'il entama sa fonction, car,
pensait-il, bien 'tﬁalgré tout, je me Jugeais forcé de donner I'importance la plus grande
a la parole du Dieu! En avant donc! puisque j'examine ce que I'Oracle veut dire, allons
a tous ceux, sans exception, qui ont la réputation de savoir!"® 1 alla donc vérifier, lui
qui désormais, disait ne rien connaitre, si d’autres en savaient sur ce point un peu plus

que lui. fcrteres 6, 8].

? Ibid., 21 a, p. 152-153.
8 bid., 20 e, p. 152.
? Ibid., 21 a, p. 152-133.

'© Ibid., 21 e, p. 154.
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Or, il arriva ce qui devait arriver, et certains, qui le voyaient venir ou qui se
présentaient 3 lui, pensaient qu'il était sage sur les sujets qu'il éprouvait avec eux (“alors
q:.;e cette sagesse-la [...] a chance d'étre en réalité celle du Dieu, et son cracle, de nous
dire que I'humaine sagesse a peu de valeur ou n'en a méme aucune”)!, [crtéres 7, 8]
tandis que d‘autre_s ont commencé de le hair, soit parce qu'ils se sentaient humiliés par
lui (a cause de la différence d’ame qui commengait a se creuser...), soit parce qu'is
n’entendaient rien & ce qu'il disait, I'accusant, dés lors, d'enseigner "les choses d'en haut
et celles qui sont sous terre" ou d'apprendre aux jeunes "a ne pas croire aux Dieux"'2.
[criteres 6c et §].  Ses accusateurs se plaignent en effet qu'il n'admet pas "I'action des
Dieux™®, ou encore, qu'il parait "ne pas croire aux Dieux auxquels croit I'Etat, mais a des
Divinités nouvelles, qui en sont différentes™ [critéres 7, 9] (d y a la aussi une allusion
obscure au fait qu'il aurait enseigné des mystéres astronomiques ou physiques - liés aux
quatre éléments - bien que personne ne soit & méme de dire qu'en l'ait entendu parler
vraiment de ces sujets...). Quoi qu'il en soit, sur ces questions, Socrate est un réel initié,
et il n'a ancun mal & confondre Mélétos, non seulement en lui démontrant qu'en parlant
de la pierre et de la terre, il parle du Soleil et de la Lune (ce qui appartient de toute fagon
au langage métaphorique et voilé de Clazoméﬁes qu'l ne renie pas), mais en le

confondant carrément: Mélétos se contredisant, il est vrai, lui-méme: "Socrate est

W Ibid., 23 a, p. 156.
12 Ibid., 23 d, p. 156-157.
13 Ibid, 18 ¢, p. 149.

' Ibid,, 24 b, p. 157.
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coupable de ne pas croire aux Dieux, tout en croyant cependant aux Dieux!"'®, ou
Socrate croit aux Démons, qui sont des enfants des Dieux ou des Dieux eux-mémes, done
il ne croirait pas aux Dieux (7).

Il appert donc que Mélétos, et bien d'autres qui le voyaient faire, entendaient ce
qu'il disait, mais n'y comprenaient rien... Au reste, Socrate est un sage en cela qu'il dit
n’avoir jamais été le maitre de personne, qu'il 'a pas de disciples... (n'est-ce pas ce que
nous disions au sujet de la fagon dont la vérité se transmet ésotériquement?) [critéres 5b
et 9.

Venons-en maintenant au signe divin et démoniaque qui s'est manifesté & lui dés
son enfance: car il $'agit de quelque chose qui semble dresser un pont mystérieux entre
son for intérieur et la réalité des choses. En effet, témoigne-t-il, "[...] maintes fois, en maint
endroit, vous m'avez entendu dire: & savoir qu'il m'arrive je ne sais quoi de divin et de
démonique’. Clest une chose, manifestement, qui s'impose & lui, profondément de
lintérieur, et, en méme temps, corroborée par I'organisation extérieure du réel. Ce qui
ne se peut faire que si un Inconnu, indépendant et objectif permet la coincidence dans
sa vie personnelle entre divers facteurs psycho-physiologiques et I'univers physique, tout
en Jul faisant Ia grice de le voir et de l'intelliger en quelque maniére: "C'est une voix qui

se fait entendre de moi, et qui, chaque fois que cela armive, me détourne de ce

15 bid., 27 a, p. 161,
18 Ibid., 27 c - 28 a, p. 162-163.

17 Ibid_, 31 c, p. 168.
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gu'éventuellement je suis sur le point de faire, mais qui jamais ne me pousse a 'action"*.
Nous n’en sommes plus 1a uniquement & un "schéme" mais a la description parfaite d’un
‘processus', c'est-a-dire de la répétition, dans la réalité positive, incontrélable et
imprévisible, d'un méme ordre de choses qui, tout en coincidant avec une juste
Inspiration, s’avére, quand on en saisit le sens interne, d'une justesse ou d’une justice qui
~ dépasse tout ce qu'un homme, livré & ses seules facultés et passions serait capable de
prévoir au mieux, ou méme de faire. [critéres 1, 2, 3, 5, 6 7, 8 ). Ce signe divin se
produisant, Socrate intérieurement et spirituellement le recon..ait; il lui obéit comme au
diey; et le Dieu ne le trompant jamais sur la suite des événements, il s'en remet de plus
en plus constamment a Lui... [crtére 8]. On ne peut mieux traduire cette maniére de
bhilosopher, en suivant le Chemin tracé dans linstant par une Divinité. On doit done
coraprendre les choses effectiverent telles qu'elles sont décrites: “Pour ce qui est de moi,
je vous le déclare, si je procéde & cet examen, c’est que le dieu me I'a prescrit, par
oracles, par songes, de toutes les maniéres enfin dont justement il est possible a un
homme de cornaitre le lot que lui attribue la Divinité, et quoi qu'il Iui soit prescrt de
faire"® [critéres 1 a 9).
Il faut que ce processus soit fiable comme il n’est pas permis pour que Socrate, qui
nous a tant donné de preuves rationnelles de son intelligence, lui confie son existeﬁce de
la sorte! Etil 'est, a I'en croire, puisque, & plusieurs reprises d;éjé, il lui a méme sauvé

la vie, [critéres 7, 8], ainsi qu'l est arrivé, par exemple, sous le régime des Trente ol,

'8 id, 31 cd, p. 168. Qu'est-ce que cette voix? Nul ne le sait, 4 moins de l'entendre lui-méme.
Définition exacte du sens spirituel ou de la connaissance mystique.

9 Ibid.,, 33 ¢, p. 171, nous soulignons.



62

alors méme qu'il eut pu étre condamné pour avoir refusé, tout juste, de livrer Léon le
Salaminien aux Tyrans qui voulaient 'exécuter (en quoi il se fait & 1a Voie de 1a Justice...),
il fut sauvé, du fait qu'aussitot apres, le régime fut renversé (ce que d'ailleurs il ne pouvait
prévoir, quoiqu'il ait obéi plutét a la prescription de la Sagesse, confiant de la bonté et
de la fiabilité du processus)®. On en trouve une multitude d’autres exemples dans les
Dialogues de Platon, ol I'on découvre comment la démarche dialectique, mafeutique, et
érotique s'inscrit dans le méme plan d'intervention...

Enfin, c'est 2 la manifestation de I'ITnconnu de la réalité que Socrate, ce matin-la,
a toﬁt nﬁm:allement confié son sert. Alors que d’ordinaire il tient quelque confirmation
de la coincidence événementielle qui se passe entre son univers intérdeur et celui
extérieur de la réalité, qu'il a donc prs I'babitus ou Iinclination de ne point agir quand
I'oracle en lui ou autour de Jui I'ordenne, qu'il a, par conséquent, éonsacré son existence
entiere a ce processus (nerd-006¢) - indépendant du pouvoir de ses facultés - et qu'il sait
pertinemment qu'il Hsque la mort en se rendant devant ses Jjuges, voici que se produit un
événement merveilleux, [critére Z], encore plus inattendu que jamais: le Dieu, cette fois,
ne I'a pas retenu d'aller & son procés! "[...] Citoyens qui étes mes juges [...], leur clame-t-
i, il m’est arrivé une chose merveilleuse! Tandis qu'au cours de sa Vie, la divination qui
lui était coutumiere, "ce je ne sais quoi de démonique“ n'avait jamais cessé d'interveﬁ:
(et méme, note-t-il, dans les jours précédents “tout le temps, avec une extréme fréquence,
a chaque occasion, mé{ne tout a fait banale"), ceci pour 'empécher de faire ce qu'il aurait

eu tort de faire; voici qu'aujourd’hui, pas une sevle fois, ni & 'heure o, de grand matin,

® bic, 32 ¢, p. 169.
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il sortit de chez lui, ni au moment ot il est monté & I'estrade du tribunal, ni a aucun instant
de son plaidoyer, le signal de la Divinité n'est venu I'arréter (quoique maintes fois il lui
était arrivé de l'interrompre méme quand il parlait) de se rendre & son procés, de lui
Imposer de cesser de défendre sa cause! (en fait, il devait étre & la limite de 1'émerveille-
ment puisque l'’événement était encore plus inintelligible qu'auparavant, a tout autre
moment de sa vie!) Aussi bien, cette abstention lui prouvait-elle, d'une part, que la mort
qui I’a&enddt était forcément un bien; d’autre part qu'Apollon, qui ne veut que le bien, a
désiré qu'arrive inéluctablement ce qui est arrivé..?! Choquant? Non, certes, car
linquiétude, chez nous, est I'effet du connu, soit, de notre attachement & notre mémoire,
et parce que sa mort elle-méme n'est guére le fruit du hasard! Apoﬂén a prescrit la mort
du sage, mais pour la Vérité: parce que la mort de Socrate est la gloire d'Apollon.
[criteres §, 6, 7, 8§, 9] Oui! s'exclame-t-l, plein d'enthousiasme, “ce serait un merveilleux
profit que la mort!" Quel plus grand retour 3 I'Inconnu qui I'a vu naitre un homme peut-il
espérer, en effet, que celui qui le reconduit a I'Inconnu d'une mort, qui sera, qui le sait,
pareille a un sommeil sans réve ou semblable a un long voyage dans un Hadés rempli de
sages (du moins, 'si cela est la vérité")® [critére 7). Et que faut-il craindre d'ailleurs
d’'une chose qu'on ne connait pas encore, quand on a de plus été entrainé toute sa vie
durant a obéir au véritable inconnu, en confiant jusqu'a son existence, sa pensée, son
honneur, ses amours, et ses biens, & un signal divin, sans jamais y avoir trouvé occasion

de se plaindre? Clest 12 la vérité 3 considérer: qu'il faut philosopher sous cette

2 Ibid., 39 a-c, p. 180.

Z Ibid., 40 d, p. 181,
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inspiration; "qu'il n'est pas possible qu'il y ait aucun mal pour un homme de bien, ni
pendant sa vie, ni une fois qu'il est mort; que les Dieux ne se JUésintéressent pas non plus
de ce qui le concerne proprement', que pas davantage ce qui est armvé i Socrate, "n'est
dd au hasard". Mals simplerment que c’était la "la preuve qu'il était pour (ui) meilleur de
mourir dés a présent et d'étre libéré des choses de ce monde!® (critéres 1 & 9.

Ainsi, la Justice la plus sublime était-elle nécessairement I'ceuvre de I'Inconnu, et
philosopher, apprendre a mourir en s'abandonnant par ce chemin... & Socrate alors de
conclure: " Voila pourtant que I'heure est déja venue de nous en aller, moi pour mourir
dans quelque temps, vous pour continuer & vﬁe! Qui, de vous ou de moi, va vers le
meilleur destin? Cest pour tout le monde chose incertaine, sanuf pour la Divinité!"

Ainsi, I'Apologie de Socrate nous offre-t-elle un incroyable exemple de la fagon
dont un philosophe grec majeur arrive, en vertu de quelcque état de possession spirituelle,
et sans. avoir pour autant le moindre contréle sur le déroulement des événements
psychologiques et physiques, & reconnaitre les signes de la manifestation d'une divinité
inconnue dans son existence, puis a les suivre. On ne peut pas dire que ce soit I3, ni le
premier, ni le dernier exemple du genre que comprenne la littérature hellénistique. La
méme structure de discernement - conforme au critérium - a non seulement été reprise
par les doxographes, proches ou éloignés de Socrate (Platon, Xénophon, Diogene

Laérce...)* dans les relations qu'ils ont fait de sa vie, mais elle a existé bien auparavant

2 Ibid, 41 c-d, p. 182. Nous soulignons.

% XENOPHON, Entretiens mémorables & Apologie, dans Oeuvres complétes de Xénophon, traduction
de Eugéne Talbot, Paris, Hachette, 1959, en 2 vol.; DIOGENE LAERCE, Vie, doctrines et sentences des
bhilosophes illustres, tome 1I, traduction de R. Genaille, Paris, Garnjer-Flamrmarion, 196S.
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chez les poetes (Hésiode, Homére), tandis qu'elle est reapparue constamment chez les
tragiques (Eschyle, Sophocle, Euripide). Toute la mythologie grecque est d'ailleurs
saturée de ces coincidences mystérieuses entre des songes divins et des ordres de
destinée qui débouchent sur des métamorphoses d'initiés, de fondateurs de religions ou
de philosophes. Toutefois, 'ensemble des critéres de cette reconnaissance a beau étre
complexe, une fois qu'on a saisi le principe essentiel, ¢'est-a-dire l'idée qu'une séquence
de faits qui ne dépend point des facultés humaines puisse suivre une courbe intime et
spirituellement significative, le reste est une question de variations de contenus spirituels,
psychologiques, physiologiques et physiques sur un méme théme (e processus), mais

adaptées a des histoires et des personnalités différentes.

3.3 Du discemement isiaque

Or peut prendre a témoin Apulée, ce philosophe carthaginois et néoplatonicien né
a Madaure (en Afrique), qui vécut au début de I'Antiquité romaine (125-170). Ecrivain et
avocat, philosophe et hermétiste, Lucius Apuleius Theseus, de son vrai nom, a eté un
penseur important de la latinité. D’abord disciple du platonisme athénien, ses voyages
a travers l'lonie et I'"Asie le conduisirent i s'initier aux principaux cultes grecs et orientaux
(les mysteres d'Eleusis, de Mithra, d'Isis et des Cabires). On lui doit quelques ouvrages
célebres, dontles Florides, Les Métamorphoses ou I'Ane d'er, L'Apologie ou De la Magie,
et des Opuscules philosophiques traitant du "Dieu de Socrate" (le démon), de "Platon et

sa doctrine” et 'Du monde". Ses Métamorphoses nous exposent une autre version
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étonnante, mythique cette fois, quoique toujours conforme & notre thématique, du
discernement philosophico-y.:nystique.

Les Métamorphoses racontent l'histoire d'un jeune grec de bonne famille,
prénoramé Lucius, que I'aventure et un exceés de curiosité ent:ainent un jour dans l'antre
de la magicienne Pamphilée. C’était une sorciére capable de transformer les humains
qu'elle désirait, y compris elle-méme, en toutes sortes d’animaux. Conseillé par Photis,
la servante de Pamphilée dont il s'était épris, Lucius, animé du désir de connaitre la
magie, fut conduit une nuit a s'enduire d'un onguent, que !'enchanteresse avait tenu
caché, et qui était sensé le changer, & son gré, en oiseau ou en homme. Mais mal
mfprmé sur la nature de la boite par sa bien-aimée, il se trompe et se revét plutdt d'un
baume qui le métamorphose immédiatement en ane. Bien que devenu béte de somme,
et n’étant plus capable que de braire, Lucius, heureusement, avait conservé toute son
intelligence humaine, grice a quoi il se mit aussitdét en quéte du remede: des roses
fraiches qu'il devait macher pour pouvoir retrouver sa forme humaine®, C'est alors que
débute une trés longue épopée, au cours de laquelle notre héros se voit continuellement
refusé, a cause des mauvais concours de circonstances (ou de la Fatalite), la possibilité
d'atteindre ces fleurs salutaires, consacrées aux Grices et a Vénus. Le lecteur suit donc
avec lui toutes les étapes de ses désolations. Tour a tour, prisonnier de brigands, attelé

au champ, souffre-douleur d'un anier, porteur pour des esclaves en fuite, béte de meunier,

# RPULEE, Les Metamorphoses ou I'Ane d'or, traduction de Paul Valette, Paris, "Les Belles Lettres”,
1847, dans "Les grandes ceuvres de I'antiquité clagsique®, 339 p., p. 64-66. Cette histoire n'est pas de
I'invention d'Apulée. Elle existait déja sous la forme d'un abrégé, intitulé simplement L'Ane, et qu'on attribue
a Lucien de Samosathe, contemporain de notre philosophe. Apulée l'a pris pour modale, y insérant des
épisodes étrangers A I'oeuvre originale, en particulier celui du dénonement qui implique une intervention
d'Isis et d'Osiris, et présente une bonne illustration de notre schéma.
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de maraicher, de soldat, il fut enfin destiné i étre uni, par dérision et en guise de
chitiment odieux, avec une ferame condamnée pour d'horribles forfaits. Mais l'odyssée,
wes féconde en rebondissements et en persécutions multiples, se termine par l'interven-
tion de la déesse Isis, et, pour nous, sur la description d'un scheme et d'un processus
parfaits.

Le pauvre dne, réveillé en pleine nuit par une frayeur subite [enitére I, 2, §, 6],
apercoit le disque plein de la lune qui émergeait des flots de la mer. Or, sachant {...] qﬁe
l'auguste déesse exerce un pouvoir souverain, que les choses humaines sont entierement
gouvemeées par sa providence, que [tous] les étres [...] sont vivifiés par 1a divine influence
de sa lumiére et de sa puissance tutélaire"®, Lucius lui adresse, dééespéré, dans le but
d'étre libéré de sa condition, une ultime priere qui s’achéve en ces termes:

Sous quelque nom, par quelque rite, sous quelque aspect qu'll soit légitime
de tinvoquer - assiste-moi dans mon malheur désormais arrive 2 son
comble, raffermis ma fortune défaillante "apres tant de cryelles traverses,
accorde-moi paix et répit. Assez de travaux, assez de périls. Dépouille-
moi de cette figure maudite de quadrupéde; rends-moi A la vue des
miens, rends Lucius 4 Lucius. Ou, si quelque divinité offensée me poursuit
dun courroux inexorable, qu'il me soit an moins permis de mourir, s'll ne

m'est permis de vivre®,
Alors, ayant terminé de se répandre ainsi en lamentations éplorées, Lucius se laisse
envahir par le sommeil et fit ce songe [crtéres 1, 2, 5] dans lequel lui apparut la radieuse
image d'Isis s’élevant au-dessus des ondes: "Merveilleuse apparition, et dont 4 vous aussi
je m'efforcerai de donner une idée, si toutefois la pauvreté du langage humain m’en

accorde le moyen ou si la divinité elle-méme fournit 2 mon discours I'abondance oratoire

2 Ibid., Livre XI, 267.

# Ibid,, Livre X1, 268.
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et la facilité" [critére 91. Emue de pitié par ses malheurs, la déesse lui annonce le jour
de son salut et lui enjoint de se rendre a une féte au cours de laquelle on doit la célébrer.

Averti par moi, (ui dit-elle), le prétre, au cours de la méme procession,
portera dans ma main droite une couronne de roses attachées & son sistre
{..] quand tu seras tout prés, doucement, comme pour baiser [sa) main
[...), tu cueilleras les roses, et du coup te verras dépouillé du cuir de cette
béte maudite [...]. Ne redoute comme difficile rien de ce que j'ai disposé.
Car, dans ce méme moment oil je viens & toi, j'apparais d’autre part 4 mon
prétre pour l'instruire pendant son sommeil de ce qu'il faudra faire ensuite
(criteres 1 & 812.

Conformément aux visions oraculaires de cette nuit, les choses se dérouléerent comme
elles avaient été dites par la Céres nourriciere (sis). L'Ane se glissa peu & peu & travers
la foule, "qui d'ailleurs se rangeait par une inspiration divine", et le prétre, "émerveillé de
voir comme tout s’accordait avec la mission qu'il avait regue”, avanga la main de lui-méme
pour mettre la couronne a portée de sa bouche. Lucius dévora les roses et vit
s’accomplir la céleste promesse: sa hideuse face de béte tomba sur le champ® [critére
1 & 9]. 1l avait été accueilli sous la protection de la déesse toute-puissante, était "rené en
quelque sorte” et "promis au saint service™!. Notre héros, en effet, venait d’étre invité
au service isiaque. Par la suite il ne se passa ni nuit, ni moment de sommeil, sans que la
déesse renouvelle ses ordres [critére 8], l'enjoignant de ne pas différer davantage

I'imitiation a laquelle il était depuis longtemps destiné®. Une fois, il vit donc en réve le

2 Ibid., Livre X1, 269.
% Ibid., Livre XI, 271-272.
0 Ibid., Livre XI, 277.
¥ Ibid., Livre X1, 280.

2 rbid., Livre XI, 282.
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grand-prétre qui lui présentait le pan de sa robe en lui expliquant que c’étaient des parts
bénéficiaires envoyées pour lui de Thessalie, qu'en méme temps était arrivé de ce pays
un sien serviteur appelé Candide. A son réveil, il ne sut quoi penser de ce songe, si ce
n'est qu’il devait présager quelque profit, mais la suite lui révéla qu'il s'agissait de
serviteurs qui lui revenaient d'Hyppata en lui ramenant son cheval. "Je ne pouvais assez
admirer, raconte Lucius, 'heureux accord entre la réalité et le songe qui non seulement
m’avait promis un gain, mais avait fait allusion, dans la personne d’un serviteur nommeée
Candide 2 la couleur du cheval (blanc) qui m’était rendu® [critéres I, 2, 3, 5, 8]. Cette
derniére circonstance redoubla d'ailleurs son zéle religieux a se préparer au rite de sa
consécration mystique, tout en conservant le silence sur les arcanes qui lui avaient été
révélés [crtéres 6, 7, 9], et le moment ne tarda guére, non plus, oi1 le grand-prétre Mithra
iniia aux chastes mystéres dTsis. Il se wouvait alors & Madaure et, sitdt initié,
s'embarqua pour Rome afin de satisfaire & d’autres instigations de la déesse.
Néarumoins, cette premiére initiation, dans le récit d’Apulée, ne compléte pas pour
autant le cycle des confirmations, car, bien qu'initié a la religion d'Isis, Lucius n'avait pas
encore recu "'llumination que conférent ceux du grand dieu, pére supréme des dieux,
linvincible Osiris™. Dés qu'il fut parvenu dans la ville impériale, un autre tissu de
synchronicités significatives lui prépara une seconde initiation. Et d'abord, la vue en
songe d'un pastophore, au talon du pied gauche un peu dévié, qui lui annongait

'avénement de cette autre religion, homme qu'il reconnut par la suite, non seulement a

3 Ibid., Livre X1, 283.

34 Ibid., Livre X1, 290.
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cause du signe particulier du pied, mais également de sa stature et de tout son extérieur
"qui correspondaient parfaitement a la vision nocturme"® [critéres I & 8. Mieux encore,
comme dans le cas du premier prétre, le processus étant devenu multi-directionnel, le dit
pastophore, Asinius Marcellus, avait eu lui aussi un réve la nuit précédente [crtéres I &
9:

tandis qu'il disposait des couronnes pour le grand dieu, celui-ci, de la
bouche méme qui dicte & chacun sa destinée, lui avait appris quun
citoyen de Madaure Iui était envoyé, homme fort pauvre 2 la verité, qu'il
devait sans délai initier 4 son culte; car sa providence réservait 3 'homme
en question un glorieux renom littéraire et 4 lui-méme un gain considéra-
ble®,

De cette fagon Lucius regut de Marcellus les clefs du sacrement d’Osiris.

Cette aventure mythique s'arréterait 1a s'il n'y avait eu, "a peu de temps de 13, de
nouveaux ordres des dieux, inattendus et tout & fait surprenants”, qui 'enjoignirent de se
soumettre a une troisieme initiation. "Dans ﬁne inquiétude peu ordinaire, ou au comble
plutdt de la perplexité" [Lucius] se perdait & ce sujet en réflexions: “A quoi tendait cette
insistance insolite et inovie de la volonté céleste? Que manquait-il encore, pour qu'elle
fit complete, 3 une initiation déja répétée?¥ 1 en vint méme, dit-l, & concevoir des
doutes sur leur bonne foi, et le bouillonnement de ses pensées, I'agitation de son esprit
confinaient presque a la démence quand une derniére apparition noctumne lui apporta
cette révélation:

Cette suite de consécrations successives ne doit pas t'effrayer ni te faire
penser que dans les précédentes rien ait été omis. Les dieux, an

35 Ibid., Livre X3, 291.
% Ibid., Livre XI, 291,

37 Ibid., Livre XI, 292.
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contraire, ne se lassent pas de te temoigner leur faveur; rejouis-toi donc
el sois dans l'allégresse: ce que d'autres se voient A peine accordé une
fois, tu 'obtiendras trois fois, et ce nombre te donne droit de compter sur
une félicité 4 jamais durable. Quant a linitiation qui t'attend, t en
comprendras ['absolue 1. cessite..

I dut se conformer pendant dix jours a l'interdiction de toute nourriture animale, afin de
se préparer a cette ultime consécration. En attendant, la Providence des dieux, satisfaite
de ses sacrifices antérieurs, lui procura méme une jolie aisance grace aux gains qu'il fit
en plaidant. Puis, & quelques jours d'étre introduit & I'antique collége fondé par Sulla,
Osiris lui apparut dans son sommeil, “non sous une fgure d’emprunt, mais en se montrant
face & face", pour I'engager sous sa garantie 4 continuer résolument sa carriere d’avocat
au forum, sans se laisser effrayer par les envieuses médisances qu’avaient provoguées
dans le milieu son labeur érudit et sa culture. "Enfin, conclut-il, ne voulant plus me voir
meéler au commun dans l'exercice de son.cuite, il rae fit entrer dans le college des
pastophores et m’éleva au rang de décurion quinquennal"®,

Que Lucius ait développé un certain discemement spirituel et beaucoup aussi la
vertu d’obéissance relativement aux interventions de la déesse ou du dieu, voila qui ne
fait aucun doute, pas plus d'ailleurs que 'existence du scheme tourné plusieurs fois en
processus, et qu'on découvre ici équivalent a celui décrit par Platon dans un autre style
et 4 une autre époque. L'Ane dor nous offre un exemple remarquablement évident de
la justesse de notre critériologie, a quoi il ajoute une précision de haute importance

spirituelle, & savoir que toute initiation philosophique a I'Inconnu débute sur ce constat:

3% Ibid,, Livre XI, 293.

 rbid., Livre XI, 294.
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que la nature se révele, en quelque sorte, comme ayant des ressources inépuisables
jusque dans le soin qu'elle prend des métamorphoses de notre personnalité (corporelle
ou spirituelle) et, simultanément, de l'arrangement des circonstances extérieures de notre

vie.

3.4 Du discemement palen

Il n’est pas vraisemblable que I'Etre supérieur néglige tout
a fait et laisse dans un complet abandon celui qui a mis
en lui sa confiance, Dieuy, au contraire, étend au-dessus
de lui sa rmain protectrice, il lui donne I'assurance, @ i
inspire le courage, il suggere a son esprit ce qu'il faut faire,
et il le détourne de ce qu'il doit éviter,

Julier, *Sur le départ de Salluste®, IV (VII), 6.

Certains philosophes considerent ce processus d'intervention des dieux & ce point
infaillible qu'ils lui abandonnent jusqu’an seoin de leur propre survivance. Parfois, ainsi
qu'on l'a vu avec Socrate, la séquence conduit inexorablement a la mort, mais d’autres
fois, elle fournit aussi I'explication de leur survie. C'est le cas précisément de Julien
I'Apostat (331-363), ce philosophe, neveu de Constantin ler le Grand, seul rescapé du
massacre que son cousin Constar—e II avait ordonné contre les membres de toute sa
famille. Formé dés sa jeunesse i la philosophie néo-platonicienne, aux mysteres de
l'astrologie et de I'hermétisme anciens, I'histoire retient de lui les lettres et les discours
nombreux qu'il produisit une fois que Constance le fit César, et quand, 2 la mort de ce

demier, il lui succéda 4 la téte de 'Empire®, Dans la catholicité, on souligne surtout que

% L'EMPEREUR JULIEN, Oeuvres complétes, textes établis et traduits par ]. Bidez et Christian

Lacombrade, en 2 tomes, Paris, "Les Belles Lettres®, 1932, 1960, 1964, "Collection des Universités de
France®. '



73

son regne a coincidé avec un retour i la tolérance religieuse qui favorisa une recrudes-
cence du paganisme. Il est vrai que Julien, une fois devenu erapereur, renia la "religion”
chrétienne, et, se plagant i la téte d'une église nouvelle, se mit & promouvoir les mysteres
d'un culte solaire typiquement "paien”. On lui doit méme un traité devenu ceélebre intitulé
Adversus Christianos. Mais ces querelles religieuses nous intéressent moins que ses
capacités de reconnaissance, égales a celles des chrétiens, d'une intervention
providéntielle dans |'existence des hormes*. Le tracé de ce nouveau scheme exige
une courte introduction.

Nommé César par Constance en 355 et préposé a la préfecture des Gaules, le
prince Julien s’avéra trés rapidement un stratege militaire accompli. I chassa de la Gaule
tout ce qu'il s’y trouvait de Barbares, et sa victoire sur les Alamans en 357, a Strashourg,
en particulier. fut déterminante. Sa renommée s'étendit 3 travers la Celtique et bien au-
dela du Rhin, au point ot Constance finit par en devenir jaloux et par méditer sa perte.
L'empereur commenga par l'entourer de gens de la pire espéce (i l'exception de
Salluste), puis édicta contre lui des outrages, enfin, lui expédia deux tribuns, Lupicin et
Florent, chargés de lui retirer toutes les troupes de soldats aguerris qu'il possédait en
Gaule®, Julien se trouvait alors & son palais de Lutece, en proie aux plus tefrribles

interrogations de I'homme interpellé par 'inconnu: "Ici, comment m'y prendre pour vous

4 An chapitre troisibme, en parlant de Firmicus Matermus et de Sallustius, nous essaierons de
démontrer a quel point, justement, ces intéréls religiocentriques et épistémiques ont pu dénaturer lo sens
de notre theme et occulter son possible aspect unitif.

2 voir ‘Julien empereur*, Ibid,, tome 1, la lettre Au Sénat et au Peuple d'Athénes, V, 8-10, p. 228.231,
'une des lettres que julien adressa, vers 361, aux autorités et aux citoyens de 1Tllyrie, de la Macédoine et

de la Grece, dans le but de dresser !'opinion publique contre Constance et de plaider en faveur de sa
cause.
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dire ce que firent les dieux? J'étais résoluy, ils en sont témoins, de rejeter loin de moi tout
le luxe et l'appareil impérial, et de vivre dans le repos, sans plus m'occuper des affaires.
Péur cela, j'attendais l'arrivée de Florent et de Lupicin'®. Sur ces entrefaites, quelqu'un
adresse un libelle anenyme a l'intention des soldats de ses propres légions, les Pétulants
et les Celtes assignés non loin de 13, dans lequel on se plaignait de la décision de
Constance et de sa trahison par rapport aux Gaules. L’auteur du libelle déplorait en
méme temps 1'abaissement et la soumission de Julien. Cependant des émissaires
dépéchés par Constance faisaient pression sur notre prince désemparé afin qu’il renvoie
ses deux légions, avant que les troupes ramenées par Lupicin et Florent n’arrivent et, qu'a
cause du libelle, la situation s’envenime et ne dégénere en mutinerie®. La suite de cet
épisode vaut d’autant plus la peine d’étre lue qu'elle répond bien au critérium, tout en
expliquant comment les dieux préserverent Julien et lui ouvrirent les portes de 'empire.
On remarquera toutefois la différence qui existe entre les textes précédents et calui-ci,
non point en ce qui a trait & la structure théorique du schéme, mais en la nature des
implications politiques qui en découleront:

La crzinte de ces hommes ne semblait pac tout & fait injustifiée. Les
légions arrivent; je vais au-devant d'elles, suivant 'usage, et je les engage
a continuer leur chemin. Elles s'arrétent un jour entier, durant lequelije ne
savais rien encore de ce que les soldats avaient projeté. Oui, j'en atteste
Zeus, Héliog, Arés, Athéna et tous les dieux, il ne me vient aucune ombre
de soupgon avant le crépuscule®,

€ bid., V-10, p. 228-231.
“ hid., V-11, p. 231-233.

¥ Ibid., V-11, 231.
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Julien faisait face a toute une armée quasi en rébellion et se tenait seul, paralysé et
stupéfait en face de son destin, L'animation que les dieux allaient donner aux acteurs
historiques de cette scéne humaine était encore imprévisible [critéres 1, 2 3):

Le soir, au coucher du soleil seulement, on me prévient, et aussitdt, le
palais est cemné. IIs crient tous ensemble pendant que je délibhre encore
sur le parti & prendre et que je n'en crois point mes yeux. En effet, ma
femme étant encore en vie, je venais de monter a V'étage d'une annexe et
je me repesais dans nos appartements privés. Ensuite, de 12 (car une
fenétre s'ouvrait dans le mur), j'adoral Zeus. La clameur augmentant

encore et tout se remplissant de tumulte dans le palals, je demandai au
dien

De produire un miracle: aussitdt, par un signe. 11 m’enjoi-
gnit (Odyssée, chant I, v, 173)

d'obéir et de ne point m'opposer A 'ardeur de larmeée™.
Ammien (XX, 5, 10) rapporte qu'en fait le génie de I'Erpire apparut au prince dans un
songe pour 'adjurer d’accepter le diademe impérial [critéres 1, 2, 3, 5, 7]. Mais Julien
était dans un tel état de confusion qu'il derﬁema prostré en dépit de cette intercession.
11 écrit, en effet:

Néanmoins, méme aprés que ces signes se furent montrés, loin de céder
avec empressement, je résistais de toutes mes forces et je ne voulais ni le
titre ni la couronne. Mais comment, & moi seul, triompher de la multitude,
tandis que, d'autre part, la volonté des dieux excitait les troupes et
fascinait les esprits? Versla troisitme heure environ, je ne sais quel soldat
m'offre un collier, je le mets sur moi, et je fais mon entrée dans le palajs,
en soupirant, les dieux le savent, du fond du coeur méme. J'aurais df,
pourtant, me fier au dieu qui m'avait fait voir un prodige et me rassurer;
majs j'étais plein de honte et j’aurais voulu me cacaer a I'idée de sembler
ne point obéir fidélement 2 Constance jusqu'au bout®.

“% Ibid, V-11, 231.232. Les romains, comme les grecs, cultivaient une certaine science des signes
diving. Voir Jean BAYET, La croyance romaine aux Présages déterminants: Aspects et chronclogie,
Bruxelles, Latomus, 1949, et La religion romaine, histoire politique et psychologique, Paris, Petite

Bibliothéque Payot, 2& éd., 1969, en particulier la quatrisme partie concernant "La religion romaine sous
I'empire”, 169-276.

7 Ibid, V-11, 232.
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Rien de ce qu'll connait ne peut ici lui servir pour solutionner ces menaces imprévues; son
existence, désormais, ne tient plus qu'a un fil: sa destinée dépend entierement des
volontés divines [crtéres: préparation a 5, 6, 8].

Cependant la consternation régnait dans le palais; aussitdt, les amis de
Constance qui guettaient l'occasion pour ourdir contre moi sur-le-champ
une intrigue, se mettent a distribuer de l'argent aux soldats. lls attendent
de deux choses l'une: ou bien qu'une dissension se produise parmi eux,
ou bien méme quune attaque générale se déchaine ouvertement contre
moi. Un des officiers de la suite de la ferame surprend cette manoceuvre
soumoise et me la révele sans tarder. Quand il voit que ne j'en fais avcun
<as, hors de lui comme les gens inspirés des dieux, il se met 4 crier en
public, au milien de la place: *Soldats, émangers et citoyens, ne trahissez
point 'ermpereur!s®

Cette {fois, le présage déterminant de Zeus s’était prolongé a travers l'inspiration d'un
officier fidele et allait décider subitement, et du sort de Julien et de celui de 'Empire.

A ces mots, l'indignation saisit les soldats: tous accourent en armes dans
le palais et 14, m'ayant trouvé vivant, ils se livrent & la joie comme on le
ferait 34 la vue inespérée dun ami. IIs m'entourent de tous coétés,
m'embrassent, me portert sur leurs épaules. C'était un spectacle digne
d'étre vi: on se serait cru devant un divin transport. Et quand ils m'eurent
complitement entouré, ils réclamérent tous ies amis de Constance pour
les chitier. Quel combat j'ai eu A soutenir dans mon désir de sauver ces
coupables, les dieux le savent tous®d.

Pour les soldats, en effet, avant l'instant de ce dénouement favorable, Julien devait étre
déja laissé pour mort: un traitre, un décurion de son palais, était allé répandre dans les
quartiers des Pétulants et des Celtes que le César venait d’étre assassiné dans 'ombre.
Aussi, lorsque l'imprécation de 'officier inspiré surmonta les clameurs, telle une annonce
qu'il était toujours en vie et n'attendait plus qu'une réaction des siens, les légions

regurent-elles, 'pour ainsi dire, I'assurance qu'il fallait, définitivement, faire pencher la

® Ibid., V-11, 232-233.

9 rbid., V-11, 233.
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balance des destins de tous en sa faveur [critéres I 3 9]. Et c’est & ce prenunciamento,
issu de la conjonction mystérieuse de signaux spirituels et de circonstances politiques et
militaires, que l'histoire doit a Julien sa couronne irapériale. Constantin Ier le Grand {v.
288-337), auquel nous devons la christianisation de 'Empire, n’avait-il pas, lui aussi, suite
a une vision, attribué sa victoire contre Maxence & une intervention sumaturelle?®
Cormument illusﬁ‘er mieux la relation de cette reconnaissance d'une manifestation
divine? On sait que, une fois ses Gaules reconquises sur les Barbares et les milices
soudoyés par Constance, Julien hérita, & la mort de son cousin, de toute I'étendue de
I'Empire (sur lequel il régna de 361 & 363). 1 le dit trés bien, dans une lettre quil adressa
a un philosophe ami: "Devenu empereur (malgré moi, les dieux le saﬁnt. et je I'al fait voir
comme je I'ai pu), je me mis aussitét en campagne contre les Barbares''. Et, "sans
doute, tu voudrais connaitre avant tout: comment nous nous sorumes apergus tout a coup
de la présence des dieux; de quelle maniére nous avons échappé a une foule d’embi-
ches, sans tuer personne, sans dépouiller personne de ses biens, en nous contentant de
nous assurer de ceux que nous prenions en flagrant délit™2. 1 précise: "Ce sont 1a [...]

choses a dire plutét qu'a écrire, et je crois que tu auras grand plaisir & les apprendre.

0 En effet, c’est i la suite d'une révélation dans laquelle Iui apparut un signe, qu'on suppose étre le
chrisme (la croix), accompagné de la devise: *Triomphe par ceci® (en grec, En fouté nika, et en latin, In hoc
signo vinces), et qu'll fit mettre sur les boucliers de ses soldats, que Constantin Ier vainquit Maxence a la
bataille du pont Milvius. L'empereur byzantin reconnut & c”'» événements providentiels la nécessité de
christianiser le monde romain, & la suite de quoi, en 312, il édicta 3 Milan ce décret célebre qui institua le
christianisme comme religion d'Etat. Nonobslant ces faits, on voit que le schéme est non seulement
transhistorique, mais encore transreligieux. :

*! JULIEN, Lettre "A Maxime, philosophe®, 26 (ep. 38), cf. “Lettres écrites en Illirye ou & Constantinople”,
p. 52, dans le tome 1, 2& partle des O.C., op. cit.

%2 Ibid., 53-54.
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Nous adorons les dieux ouvertement, et le gros de 'armée qui m'a suivi est plein de
piété"s,
Apostat ou nor, sa vie fut, a la vérité, un parcours mystique et un périple ulysséen:

IMais faut-il prendre la peine de chercher soi-méme le motif pour lequel le
poéte dit quUlysse était aimé de Dieu? On peut l'apprendre d'Homere:

C'est que tu es sensé, d'esprit prompt et prudent (Odys-
sée, chant X, v. 119 s5.).

Il est évident que, si nous avons les mémes qualités, la méme faveur divine
ne nous fera pas défaut; mais, suivant I'oracle rendu jadis aux Lacédémo-
niens, appelé cu nor. appelé, le dieu viendra vers nous (Thucydide, 1, 118,
) el

3.8 Du discermnement chrétien

L'épisode de la conversion de saint Augustin au Jardin de Milan est mémorabie.
On l'explique souvent par l'action de la grice en disant qu'il s’agit du moment ol il
embrassa pour de bon la religion chrétienne. Ce qui décida de l'orientation finale de sa
philosophie. Mais quelle série d’'événements ont provoqué cette décision, voila qui n'est
pas toujours décrit de fagon claire.

Augustin poursuivait sa vie habituelle, soupirant tous les jours vers Dieu, fréquentant
son église, mais encore hésitant & épouser la foi. En ce temps-13, il avait trente-trois ans,
et était entouré de deux compagnons: I'un se nommait Alypiug et I'autre Nébndius; et tous

trois s'adonnaient a la-lecture et a des entretiens sur la sagesse. Or, il arriva qu'un jour

83 Ibid., 54.

3 JULIEN, "Sur le départ de Salluste" IV (VII), 250 c-d], op. cit., tome 1, ldre partie, 202-204.
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ol Nébridius était absent, Alypius et Augustin regurent la visite d'un certain Ponticianus,

compatriote africain [cntéres 1, 2, 3, 4:

Je ne sais plus ce qu'il nous voulait, Nous nous assimes pour causer. Ei
par harard, sur une table de jeu, devant nous, il apergut un livre, le prit,
Youvr¥, ! y trouva les Epires de I'Apétre Paul. Il ne s' attendait
assurément pas. Il avait cru que c'était un ouvrage que je m'usais 3
commenter. Alors il sourit, me regarda et, avec des compliments, me dit
sa surprise de rencontrer & 'improviste, sous mes yeux, ce livre-14, et ce
livre seufS,

Ponticianus était chrétien lui-méme. Rapidement la conversation s'engagea: il leur parla
de saint Antoine, le moine égyptien (inconnu d'Augustin jusque 1a), leur fit le récit des
“trés authentiques merveilles' opérées par la-bas au sein de I'Eglise. Puisle fidele africain
se mit & leur raconter une aventure étrange qu'il avait vécue i Tréves: avec trois de ses
camarades, il était sorti pour se promener dans les jardins attenants aux murs de la ville,
puis ils avaient décidé de se séparer pour aller deux a deux, et Ja course vagabonde des
deux avec lesquels Ponticianus n'était pas, conduisit le duo vers une cabane ol habitaient
des "pauvres en esprit’ (des chrétiens), de ceux i qui "le royaume des cieux appartient”.
“lIs y rouverent un exemplaire manuscrit de la Vie d'Antoine®. L'un d'eux se met & lire,
admire, prend feu et, en lisant, I'idée nait en lui d'embrasser une telle vie et de quitter le
service du siécle pour ne servir que Dieu™ [crtéres I, 2, 3, 5, 6, 8. 1 se met & avoir
honte d'avoir été de ces "agents d'affaires de 'empereur” et s'emporta contre lui-méme.

"Ainsi parla-t-il, agité par Fenfantement d'une vie nouvelle; puis il reporta ses regards sur

33 AUGUSTIN, Les Confessions, tome 1, Livre huitibme, chap. V1 (traduction nouvelle de Joseph
Trabucco, Paris, Librairie Gamnier Freres, en 2 tomes, 1950), p. 338.

% 1 s'agit de la Vie d'Antoine écrite par saint Athanase (357).

%7 Ibid,, Livre huitibme, chap. VI, 237.
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le livre, reprit sa lecture, et un changement profond se faisait en lui dans ces régions ol
porte Votre vue; sa pensée se détachait du monde'®. Les deux camarades se
montrerent alors résolus. Au méme instant, Ponticianus et son ami songérent « les
chercher, les rejoignirent, et apprirent leur résolution. Les deux nouveaux convertis
déciderent donc de demeurer avec les spirituels de la cabane. Cormme ils étaient fiancés,
leurs amies, elles aussi, se consacrérent a la virginité®.

Que les voies du Seigneur sont & ¢ce point impénétrables, c'est ce qu'Augustin
constata & la fin du récit de Ponticianus, tant il était troublé par son propos: "plus
ardemment, sonfesse-t-il & Dieu, j'aimais ces jeunes hommes, dont j'apprenais les
salutaires dispositions, pour s’en étre remis entiérement & vous de Jeur guérison, plus je
m'exécrais, plus je me détestais par comparaison"®. Car il voyait qu'était venu ainsi &
lui Pexemple de sa guérison [cntéres 1, 2, 5] et il songeait que depuis qu'a dix-neuf ans,
de la méme fagon, la rencontre de I'Hortensius de Cicéron I'avait éveillé & "'amour de la
sagesse" (et comme la rencontre d’Ambroise de Milan le conduira, plus tard, plus loin
encore sur cette voie), a présent, nous dit-il, tout en le confessant toujours a Dieu:

f--.] Je différais de mépriser les félicités de la terre pour me consacrer &
la poursuite de ce bien dont, je ne dis pas la découverte, mais Ia seule
recherche, devait étre mise au dessus des trésors, des royaumes de ce
monde et de ces voluptés corporelles qu'un signe suffit 4 faire afluer.
Adolescent pitoyable, oui pitoyable dés le seuil de 'adolescence, je vous
avais demandé la chasteté. J'avais dit: “Donnez-moi la chasteté et la
continence, majs ne me les donnez pas & l'instant’. Je craignais d'étre

88 Ibid,, 339,
3 Ibid., 338-339.

® fhid, 341.
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exaucé trop vite [...). J'aimais mieux assouvir que supprimer. Etj'étais allé
par les voles mauvaises d'une superstition sacrilége®’.

Aussi nous avoue-t-il qu'il différait de jour en jour de mépriser les espérances du siecle,
ou de laisser la les doctrines qui I'affaiblissaient, pour ne suivre que Dien. Et “c’était
parce que je n'apercevais pas une clarté capable de diriger ma course™:.

Mais voici qu'arrive I'épisode du jardin de Milan, car aussitdt aprés cette bonne
aventure, aprés "ce puissant débat intérieur que je *aenais, nous apprend-il, corntre mon
ame dans cette chambre secréte qu'est notre coeur', il se jette, avec un visage aussi
roublé que son dme, sur Alypius en s'écriant: "Qu'attendons-nous? Qu'est-ce donc? As-
tu entendu? Des ignorants se lévent et prennent le ciel de force, et nous, avec notre
science sans coeur, voici que nous nous roulons dans la chair et Je sang! Est-ce parce
qu'lls nous ont devancé que nous rougissons de les suivre? ou plutét que nous n'avons
pas honte de ne pas méme les suivre?® Puis la violence de ’émotion I'arrachant 4 son
compagnon, qui le regardait toujours en silence et avec stupéfaction, Augustin se retira
au jardin, en proie a une agitation grandissante: "Je savais quel étre mauvais j'étais,
Jignorais ce qu'un moment aprés jallais devenir de bon's [critéres 2, 5 6 7.

Toujours absorbé par son indignation, tandis qu'Alypius I'avait rejoint an jardin pour

s'asseoir avec lui le plus loin possible de la maison, Augustin frémissait méme d étre

1 mbid., 341.
82 Ibid., 341.
& Ibid., 343.
5% Ibid., Livre huitiome, chap. VIII, 343.

8 Ibid., 34S.
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censcient de ses résistances a I'exécution d’une Volonté supréme. "Dans le trouble, en
effet, note-t-il, ol me jetaient mes hésitations, je faisais mille gestes, de ceux que l'on fait
quand on en a la volonté sans le pouvoir.."® et il gesticulait, en apparence, tout en
s'interrogeant: "D’ol vient ce prodige? Quelle en est la cause? I’ime, liviée a elle
seule, et & ses facultés, serait-elle donc impuissante a se délivrer de ses chaines? [critére
2]. Elle se donne a elle-méme I'ordre de vouloir, mais ce qu'elle ordonne ne s'accomplit
pas... en elle, deux volontés s’affrontent dans un ultime combat; I'une posséde la foi qui
fait défaut a I'autre, mais les deux s’opposant rendent inobéissant & I'Ordre. Et 'Ame
d'Augustin ne parvenait point a coller au dessein de cette manifestation, & s’abandonner
sur ce chemin d’un 'vouloir total"... Mais que peut, il est vrai, "la volonté qui donne !'ordre
d’étre a une volonté qui n'est rien d’autre qu'elle-méme", et seulement cela?® 1 était
retenu par ses anciennes amies, les vanités des vanités, tous ces pouvoirs que 'homme
airme & conserver pour lui tant qu'il espére se reproduire par les oeuvres de chair plutét
que par celles de I'Esprit®.

11 faisait donc ainsi son examen de conscience, voyant toute sa misére rassernblée
sous le regard de son coeur, quand, de I'abime mystérieux de son ame, monta une

tempéte de larmes qui le fit se lever et, par pudeur, s’éloigner d'Alypius [crtéres I, 3, 6].

5 Ibid., 345.
7 Ibid., 342.
% Ibid., chap. huitibme, 347-348.

& Ibid., chap. X1, 355.



83

Celui-ci resta 1a ol il était assis, "prodigieusement stupéfait™®, tandis quAugustin se livrait
a une solitude qui lui apparaissait plus commode pour pleurer. Alors, il adressa a I'étre
divin ces cris pitoyables: "Combien de temps, combien de temps, dirai-je demain et
encore demain? Pourquoi pas & l'instant? pourquoi ne pas en finir, sur I'heure avec ma
honte??! Son coeur était contrit et ne s'attendait guére & ce que I'Inconnu, de son
éternité glacée et silencieuse, daigne ici lui répondre (oui, mettons-nous a sa place; nous
qui pﬁum’ons nous imaginer, bien a tort, que dans ces circonstances, le partage de la
venté et de I'erreur est difficile & faire, parce que nous serions tentés de penser qu'un
délire pareil est peut-étre le fait d'une détérioration des facultés du sujet... en quoi nous
préjugerions termblement des possibilités inconnues du réel ). Cepehdanr, c’est toujours
a cet instant méme ol I'obstination de la volonté et les conditions de l'esprit ploient et
cedent a la pression intérieure ou extérieure des choses, que le miracle, pourtant sans
éclat, se produit, que I'Inconnu use de la similitude des étres et des choses, comme ici
pour saint Augustin, prostré dans son attitude d'affliction, qui le vit. Alors qu’il atteignait
au comble de la désespérance, qu'll était tout a fait rempli de la conscience de son
impuissance, il pleurait, nous disait-il, d’amére contrition:

Et voici que j'entends, qui s'éleve de 1a maison voisine, une voix, voix de
jeunes gargon ou de jeune flle, je ne sais. Elle dit en chantant et répete
a plusieurs reprises: "Prends et lis! Prends et lis!* Et aussgitdt, changeant
de visage, je me mis A chercher attentivement dans mes souvenirs si ce
n'était pas Ia quelque chanson qui accompagniit les jeux enfanting, et je
he me souvenais pas d'avolr entendu rien de pareil. Je refoulai I'élan de
mes larmes et me levai. Une seule interprétation s'offralt & moi: a volonté

“® Ibid,, chap. X1I, L'Action de la Grace, 359,

1 Ibid., 389.
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divine m'ordonnait d'ouvrir le livre et de lire le premier chapitre que je
rencontrerais’,

Voici que I'Inconnu venait encore a lui, sous la forme cette fois d'une voix humaine, trés
audible, et méme d'un chant enfantin, et Augustin, cormprenant aussitét spirituellement cet
ordre, joua le jeu [crteres I a §). Quelle explication se donnerait-on pour justifier ce
scheme dans lequel correspondent ses préoccupations intimes et les paroles de ce chant
d'enfant? Qu'importe, il venait d'entendre dire encore, par Ponticianus, qu'dntoine,
survenant au hasard d'une lecture qu'on faisait de I'Evangile, avait pris pour lui cet
avertissement: "Va, vends tout ce que tu possedes, donne-le aux pauvres, et tu auras un
trésor dans le ciel; viens, suis-moi'®, et que cet oracle avait décidé aussitér de sa
conversion'™ [criteres 1 2 9]. Ce qui vient ajouter a la série de coincidences intermporel-
les et a-spatiales cui, comme du fonds de lg réalité, surgissait brusquement, réunissant
chaque fois ensemble, physiquement et spirituellement, les principes élémentaires de la
Voie. Aussi Augustin revint-il aussitét en hate aupres d’Alypius ol il avait laissé, un peu
plus t6t, le livre de I'Apotre:

Je le pris, 'ouvris et lus en silence le premier chapitre cit tombérent mes
yeux: *Ne vivez pas dans la ripaille et I''vrognerie, ni dans les plaisirs
impudiques du lit, ni dans les querelles et les jalousies; mais revétez-vous
du Seigneur Jésus-Christ [...]. Je ne voulus pas en lire davantage, c'était
inutile™,

2 Ibid., 359-361.
3 Ibid., 361.
4 Ibid., 361.

S Ibid., 361.
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Et a peine eit-il fin cette phrase, écrit-il, qu'une espece de lumigre trés douce se répandit
sur son coeur, y dissipant toutes les ombres [critéres 6, 8, 9).

L'Inconnu, donc, s'était présenté a lui, non pas seulement pour le degager a tout
jamais de ses entraves (car de tels effets, on le sait, ont l'irréversibilite pour propriété
nécessaire), mais encore pour lui indiquer, par la suite, la conduite & tenir. Or i faut
croire que ces avertissements et ces manifestations avaient Ppourtant toujours eu lieu dans
sa vie, mais que, tout naturellement, son aveuglement et son entéternent I'avaient empéché
de les voir; puisque ce ne fut qu'aprés cette conversion qu'll apprit, de la bouche méme
de Mornique qui lui en confia le récit, qu'un concours de circonstances s'était rencontré
dans le songe que Dieu, tant d’années auparavant, avait donné & cette derniére, lequel
représentait son fils dorénavant sournis a cette Volonté inconnue. Ce qu'il dit dans la
conclusion de ce récit: "Vous m’aviez si bien converti & Vous que j& ne songeais plus a
chercher femme et que je renongais a toutes les espérances du siecle, debout désormais

sur cette "régle de foi* oll vous m'aviez montré a ma mere, tant d’années auparavant'’s,

4 Conclusion

La conclusion de ce chapitre s'impose d'elle-méme: notre critériologie résiste a
I’épreuve de la comparaison dans tous les cas de discemement que nous venons
d’analyser. Les descriptions de Socrate, de Lucius, de Julien et d'Augustin attestent bel
et bien de la validité historique de notre thématique et répondent & toutes les conditions

posées: 1) chacune de leurs relations comprend une allusion i la saisie d'une sorte de

" Ibid,, 363.
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"connaissance spirituelle" intime se rapportant 3 une organisation subséquente des
réalités; 2) les schémes évoqués, dont les descriptions concordent avec le critérium, se
transforment en processus, au point ol les intéressés doivent soumettre leur destinée a
U'intervention du principe et en tenir compte dans leur évolution philosophique; 3) le
constat d'une telle intervention, etant soustrait aux exigences historiques, culturelles et
religieuses, est tout a fait primordial, comme s'il appartenait a la structure intemporelle
des choses elles-mémes; 4) les procedes littéraires, quels qu'ils soient, n'expliquent pas
en eux-mémes la répétition perpétuelle de tout le schéma. Nos témoins, par dela leur
appartenance i quelque croyance ou philosophie, ont partout reconnu les conditions
d'émergence et les criteres de percepton spirituelle de 'activité imprévisible et
transformante d’une Chose inconnue dans leur vie. Certes, nous aurions pu faire la méme
démonstration en partant de cent et un autre auteurs sélectiornés dans d’autres temps,
mais la preuve nous apparaissant minimalement suffisante, il convient d'entrer des a

présent dans les explications que nous proposent a son sujet les philosophes.



CHAPTTRE 3
POINTS DE VUE DES PHILOSOPHES
SUR L'INTERVENTION DE L INCONNU DANS LA VIE

(Explications philosophiques sur la
nature et sur les composantes du thame)

1. Implications de I'étude du schdme et plan du chapitre

Dans ce chapitre, nous partons & la recherche de quelques éléments de réponses
fournis par des philosophes et des spirituels de la tradition occidentale au sujet du
scheme d'intervention de l'inconnu dans le destin des particuliers. L'existence historico-
philosophique du théme ayant été suffisamrment démonuwée - avec ses criteres de
discemement et ses conditions d'expérience simultanées - la question est maintenant de
tenter d’enrichir, de nuancer son contenu avec l'aide de penseurs qui s'y sont inféressés.

A nouveau, rendu a ce stade de son étude, 'esprit se bute au probleme de la
complexité et de 'homogénéité du scheme, en soi toujours réfractaire & la décomposition
rationnelle, et qui, en raison de ses multiples implications mystiques, philosophiques,
psychologiques, physiologiques et physiques, puis pluri-historiques et pluri-culturelles,
résiste énormément i toute exigence de clarté et de concision. On ne saurait d'ailleurs
insister assez sur la difficulté que représente la saisie globale de la somme des
phénomenes spirituels, psychiques et matériels synchrones que 'expérience suppose, ni,
par conséquent, sur le défi impressionnant qu’elle lance i la pensée et a son désir
légitime de reconstruction, 2 cause de la quantité potentielle des opinions diverses et des

traitements théoriques qui, tout au long de I'histoire, risquent de nous y conduire. C'est

qu'on ne peut, en effet, s'arréter ici 3 quelque discuss';on portant uniquement sur des
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données satellites, comme par exemple la variété des wansformatons ontologiques
impliquées, les intéréts de 1a science physique, le détail des approches epistémiques ou
encare les conceptions dogmatiques du concept de révélation, etc., sans s'éloigner
beaucoup du sujet te! qu'll est simplement posé et observé dans la nature: & savoir en tant
que scheme indissoluble et synthétique et comume processus conducteur de I'existence
individuelle. Sans compter que, possiblement (mais ce sujet sera débattu dés le prochain
chapitre), le point de vue de la philosophie contemporaine de la religion sur la réalite,
l'unité et la complexion de la chose, comme elle est apparue au sortir de notre
démonstration, ne nous a pas semblé comprendre exactement toutes les connaissances
indispensables a sa résolution logique.

En conséquence, face au caractére en soi naturellement irréguctible du scheme,
il faut se concentrer sur la recherche d'une solution a la seule question qui vaille:
comment explique-t-on que la réalité puisse répondre, de quelque facon significative, &
un étre humain de cette maniére? Pour cela, nous devons coller le plus possible aux
explications des philosophes et des spirituels qui visent exclusivement & éclairer les
conditions et les critéres de cette reconnaissance du scheme. Les lois de l'investigation
positive et le principe d’objectivité historique nous y invitent fortement. Caril y a toujours
un profit plus sir a retirer des commentaires livrés par les auteurs originaux, a fortiord
dans un cas aussi délicat que le nétre o1 'invention a tellement hesoin de fondements

évidents.
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2. Plan du chapitre

Le plan de ce chapitre sera donc le suivant: 1) premiererient, nous considérerons
si 'avis de certains anciens a propos du discermnement authentique est susceptible
d'enrichir l'interprétation de notre schéme, partant apte a corroborer ou a rectifier le
discours plus populaire sur ces questions; 2) deuxiemement, nous essaierons de voir s'il
n'y a pas chez eux quelques affirmations utles pour notre recherche au sujet de
I'existence d'un incommunicable, c’est-a-dire d'une sorte d'au-dela de la lettre et de
I'histoire; 3) troisiemement, nous partirons en quéte de renseignements touchant au sens
spirituel, lequel demeure la condition sine qua non de toute reconnaissance de
l'intervention d'un dieu dans la réalité. Enfin, 4) quatriemement, nous trerons les
conclusions méthodologiques et philosophiques de ces découvertes. A la suite de quoi,
nous serons en mesure d’'aborder notre quétri‘eme et demier chapitre sur la pertinence
de notre contribution en philosophie de la religion dans lequel nous entamerons le débat

épistémologique final concemant les résultats et les conséquences de nos constatations.

3. L'avis des Anciens sur le discernement authentique

3.1 Préliminaires: intérét philosophique et général des Anciens pour le schame selon
Cicéron

Tous les hommes ont déja médité sur le mystére de leur vie intérieure et sur celui
de leur destin personnel, d'aucuns en s'interrogeant sur ce qu'attendait d’eux la volonté
des dieux. Que ce fut une préoccupation constante pour les penseurs du passé, et

surtout pour les philosophes, voila ce qu'on ne peut réfuter ou mettre en doute. Mais cet
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ntérét a-t-il vraiment quelque chose a voir avec le scheéme d'intervention qui nous
interesse?

Cicéron, le "Pére de la patrie romaine", dont I'éclectisme savant nous offre une
synthese de la philosophie ancienne, témoigne de cet intérét avec eloquence. Homme
d'une intelligence avertie, avant tout il envisageait les choses avec un grand esprit
d’ouverture: "A mon sens, écrivait-il dans son traité De I'Orateur, personne ne saurait
devenir un orateur accompli s'il ne possede tout ce que l'esprit humain a congu de grand
et d'éleve". I consacra plusieurs ouvrages a nos questions, dont les titres & eux seuls
sont évocateurs: De la Divination, De la Fatalité, le Traité du Destin, De la Nature des
Dieux. Ce dernier ouvrage, entre autre, débute sur ce propos:

1l subsiste dans la philesophie, tu l'ignores, Bratus, moins que personne,
beaucoup de problémes non encore résolus, mais s'il est une recherche
particulidrerent difficile, c’est celle qui a trait i la nature des dieux, tout
enveloppée d'obscurité, et cependant nulle ne parat plus nécessaire, tant
pour satisfaire notre désir de connaitre que pour régler le culte?.

Le coeur du probléme, aussi, il sait bien le définir:

Mais la grande affaire dans ce débat est de savolr si les dieux sont
complétement inactifs, ne se mélent de rien, n'ont aucun souci du monde
et ne le gouvement pas ou si, au contraire, ils sont les architectes et les
ordonnateurs de toutes choses, si ¢’est leur volonté qui les meut et les
dirige. Nulle question n'est plus controversée et cependant, 2 moins qu'on
arrive & une décision sur ¢e point, les hommes seront nécessairerment dans
1a pire incertitude et dans lignorance des plus hautes vérites®.

! CICERON, De I'Orateur, Livre 1, VI, 20, dans la traduction d'Edmond Courbaud, Paris, *Les Belles
Lerttres®, 1857, *Collection des Universités de France®, p. 14.

2 CICERON, De Ia Nature des Dieux, traduction nouvelle de Charles Appuhn, Paris, Librairie Garnier-
Freres, 1943, 425 p., “Classiques Garnier’, Livre premier, [-11.

3 Ibid., Livre premier, I-13.
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Par ol I'on peut constater que notre these est tres classique, bien qu'adaptée a un régime
contemporain. Sans doute, comme l'acteur du fameux Hortensius perdu (u d'ailleurs par
saint Augustin qui fut considéré au Moyen Age comme 1'un des grands maitres incontestés
du discemement des esprits et de |'oniromancie)?, nous pourrions dire ici:

I1yaey il ya encore des philosophes soutenant que les dieux ne se
mettent nullement en peine des affaires humaines [...], d'autres philosophes
en revanche, grands et de plus haute qualité, croient que l'intelligence et
le caicul des dieux gouvernent le monde et reglent la destinée, que tout
particulidrement la vie humaine est 'ocbjet de leurs soins, de leur action
providentielle®,

Cicéron croyait donc, non seulement que les dieux existent ('et je suis bien certain,
soulignait-il, de leur existence"), mais encere "que la science de la conduite et de
I'entendement sont venus aux hommes des dieux" et que "c’est la ﬁson pourguoi nos
ancétres ont jugé qu’il fallait diviniser l'intelligence, la bonne foi, la vertu, la concorde et
leur dédier des autels™. En cela il étaif donc représentatif d'une bonne majorité

d’Anciens.

3.2 Révision des croyances populaires sur la divination
Bien entendu, si cet argument d’autorité introduit bien a la réalité historique des
soluﬁoﬁs philosophiques recherchées par nos ancétres au sujet de notre probléme, il ne

dit rien encore spécifiquement du schéme, si ce n'est que les Anciens se demandaient

¥ Voir Martine DULXEY, Le réve dans la vie et la pensée de saint Aungustin, Paris, Etudes
Augustiniennes, 1973.

3 CICERON, De Ia Nature des Dieux, Livre premier, I, 12-15.

$ Ibid., Livre II, 180-181.
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comment on reccanait l'action providentelle des dieux dans notre existence. Mais c'est
ausst une question, nous l'avons dit, qui préocccupe grandement la plupart des geas
d'aujourd’hui, lesquels a défaut d'instruction philosophique ou mystique savantes sur ce
point, semblent avoir leur fagon a eux de comprendre de quoi il s'agit. Nonobstant, il est
loin d’étre siir que ces fagons de voir correspondent tout a fait & ce que les philosophes
ont & raconter la-dessus. C'est la raison pour laquelle, avant d'aller plus loin, ily a ﬁeu
d'ouvrir ci-aprés une parenthése déterminante.

I est question de savoir, en effet, comment une réalité inconnue peut intervenir au
il de nos existences et, si la chose est possible, de connaitre les conditions privilégiées
dans lesquelles, d’apres les sages, elle est dite se produire. Cr, lorsque 'homme ou la
femme de la rue entendent parler de nos jours de '"'intervention de l'inconnu dans la vie
personnelle”, ils songent volonters, et aussitét, aux coincidences curieuses - qu'on ne
saurait mancuer - entre des intuitions, des réves, des prieres (ou encore quelque produit
plus suspect de l'imagination) et le déroulement des faits subsécuents. Et c'est tres
spontanément, bien siir, qu'on entend comprendre la chose comre "la capacité qu'aurait
I'humain de prédire I'avenir grace i la collaboration de certains invisibles", au point ot
beaucoup, par le biais de la littérature, de la télévision, du cinéma, de I'horoscope, de la
cartomancie, etc., finissent par s'instituer publiquement en prophétes, devins et augures.
Ces croyances, il est vrai, ne sont pas typiques d'une péricde ou d'une culture données,
néanmoins elles sont plus cque jamais répandues en cette fin du XXe siecle, d'une part en
raison de l'absence relative d’éducation philosophique et religieuse spécialisées, d’autre

part a cause de l'influence immense et fort douteuse des mass-médias. Le fait est qu’elles
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ne nous apparaissent guere offrir un bon point de départ a l'analyse d'un sujet tel que le
nétre, parce qu'elles vont déja passablement a 'enconre de ce que notre démonstration
précédente a pu établir concernant les conditions d'expérience et les criteres spirituels
impliqués dans les cas de discemement authentique.

Cette affirmation appelle une élaboration. En effet, si I'on ramasse brievement les
idées qui se cachent derriére ces croyances, on s'apergoit que, dans la grande majoriteé
des cas de clairvoyance, de divination ou de prophétisation ou se rencontre une
coincidence apparemment "significative” entre les symboles et les mots contenus dans les
réves, les oracles et les prédictions et la suite d'une série d'événements définis, on va
~ croire généralement, et corume implicitement: 1) que la capacité de reconnaissance
appropriée i ces discermements est donnée & n'importe qui sans exigence de transforma-
tion spirituelle trop importante; 2) qu'on peut s'attribuer en propre le pouvoir de se
libérer de sa finitude, des conditions spatio-temporelles et physiques, pour pouvoir prédire
'avenir {(ce qui implique - ¢’est sous-entendu - mais ce n'est pas dit), qu'on partage la
méme omnipotence que toute la réalité entiere et inconnue qui rend la coincidence
possible: 3) que cela signifie qu'un individu est doué, par lui-méme, de la faculté de
vouloir et de connaitre d'avance ce qui n'existe pas encore a l'échelle macrocosmique,
comme s'il était cette totalité méme, une sorte d'Absolute Dispatcher, 4) que c’est un
phénomene qui doit révéler un pouvoir fantastique, extracrdinaire, et sans doute twop
ignoré de nos facultés humaines, lequel pouvoir, si 'on se croit en méme temps
"prédestiné de fagon avantageuse” et si "on développe correctement ce don par soi-

méme", finit par rendre capable de reproduire cette prédiction et divination a souhait,
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moyennan: méme des rémunératons substantielles. 5) Enfin, cette position entraine des
contenus propositionnels du genre: 'Dans ce réve, Jai prédit tel fait qui s'est produit
apres; qu'est-ce que ¢a veut dire?; “Nostradamus avait prophetisé la Deuxiéeme Guerre
Mondiale", ou bien: "1 était préva par ma cartomancienne et par mon horoscope qu'on
$e rencontrerait; or tu es 13, ¢a veut dire cue..."; mais aussi: "C'est que nous nous sommes
connus dans une autre vie...", ou encore: "Tel verset décrit parfaitement ce qui est arrive
a ce jour ou ce qui arrivera demain", etc. Or, tout cela, et bien plus, qui a une portée
considérable sur le comportement des contemporains, s’en va plutdt & I'envers de ce qui
a été établi au chapitre précédent, A savoir: 1) que ce discernement apparait dans des cas
rés particuliers ol la vie des personnes est complétement bouleversée, a vrai dire
métamorphosée en mort spirituelle (en détachement vis-a-vis les étres, les choses, les
plaisirs, etc.) suite a la rencéntre absolument inopinée et subite d’un incroyable inconny:
2) que les témoins, loin de s’attribuer personnellement des pouvoirs, qu'ils disent relever
de la realité totale elle-méme, versent plutét d'abord dans un abime d’humilite,
d'ignorance et de confusion; 3) qu'ils en arrivent, mais seulement ensuite, a faire reposer
toute leur confiance en la répétition involontaire et irrationnelle, mais 4 leurs yeux supra-
intelligente et hautement nécessaire du processus; 4) enfin, que leur langage est rerpli
de propositions incommunicables qui incitent surtout & la discrétion, au secret, bref i faire
comprendre qu'il y a la une intelligibilité spirituelle intime et fort intransmissible qui ne
tient pas au privilege de leurs facultés (c’est-a-dire qu'ils ne prétendent pas du tout
enfermer la volonté des dieux dans une proposition ou une argumentation comrnunément

rationnelles et démontrables). Synthétiquement, ces sortes d'interprétations négligent de
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reprendre le point de vue involontaire, indicible, supra-radonnel et transformant du
scheme, en tant aussi qu'il est décrit, et wés objectivement, comme étant surtout le pur
effet de la réalité inconnue seule créé a !'intention d'une personne, avec tous les criteres
fort exigeants, déroutants et compromettants qui accompagnent sa manifestaton.
Conséquemment, on semble y attribuer une puissance démesurée et irréaliste 3 nos
facult_és de désirer, d'entendre, de contréler, etc., et donc bien plus y renforcer I'ego
qu’autre chose, de telle maniére que cette perspective anthropocentrique dirige I'attention
é l'oppesé de celle, plus mystique, que nous essayons d'extraire. Une telle mise au point
constitue en tout cas un préliminaire indispensable lorsqu'il s'agit de se prédisposer a
envisager dans la neutralité ce que des philosophes et des spirituels plus sages ont a dire

a propos de la nature et des composantes réelles de notre schéme.

3.3 Opinions de quelques philosophes an sujet des composantes essentielles du schéma
d'intervention divine

Pour en revenir finalement aux conditions que trouvent des philosophes 2 cette
expérience, c’est sans doute une loi invariable en spiritnalité qu'une intervention réelle de
linconnu medifie réellement la vie des individus dans le meilleur de$ sens, et que ce don
de discernement échoit seulement aux hommes et aux femmes parmi les sages, Ou a ceux
et celles qui sont appelés par cette intercession a I'étre, et nen & n'importe qui. Par suite,
sl existe des coincidences entre certains phénoménes échappa;xt au contrdle de nos
facultés et qui donnent I'impression d'un ordre, on ne doit pas conclure qu'elles soient
toutes "mystérieusement signifiantes”, mais plutét qu'il y en a beaucoup qui sont dues au

hasard et d'autres, tres spéciales, qui sont "spirituellement significatives", quoique causées
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par le principe souverain du reel et & U'intention des vrais inspires uniquement. Dans son
waite De /a Divination dans le sorumeil, Aristote parle avec sagacité de ces questions
quand il dit croire en une divinaton, notamment dans certains réves. mais non dans la
majorité des cas.

Quant 4 la divination qui vient dans le sommeil et qui dit-on, se tire des
réves, il n'est facile ni de la dédaigner ni d'y croire. En effet, quant a
'opinion générale ou commune d'aprés laquelle les réves ont un cenain
sens, opinion tirée de I'expérience, elle mérite créance, et il n'est pas
incroyable que, dans certains cas, il ¥ ait une divination dans les réves.
Cela présente, en effet, quelque apparence de raison: c'est pourquoi on
penserait qu'il en est de méme aussi pour les autres songes-.

En fait, de I'avis méme du Philosophe, la majorité des coincidences suprasensibles qu'on
remarque ont peut-ére lieu, mais elles ne comportent rien d'utile et de spécial du point
de vue d'une manifestation de l'inconnu dans la vie personnelle, d'une part parce qu'elles
ne sont pas revélées dans une “inspiration authentique”, d’autre part parce qu'elles ne sont
pas accompagnées ou suivies des états d'dme et des dispositions contemplatives cqui
inclinent a un plus grand respect de ce qui est. Exception faite, en effet, de l'inspiration
authentique qui est produite par lInconnu dans les songes, les visions et autres
pressentiments et signes véritables, les coincidences s’effectuant entre les faits psychiques
et le déroulement consécutif des réalités en devenir ne représentent rien de partculier,
d’autant que ce phénoméne, comme dit le Stagirite, est fort banalement répandu. Ainsi,

pour reprendre notre exemple onirique, tous les hommes révent bien et, ce faisant, il

arrive en révant qu'ils semblent “prévoir" ou "avoir prévu® I'avenir. Et cela tent, comme

? ARISTOTE, De la Divination dans le sommedl, dans Petits traités d'histoire naturelle, texte établi et
traduit par René Mugnier, Paris, "Les Belles Lettres®, 1953, 134 p,, "Collection des Universités de France",
De ia Div, 1, 462 b. Au sujet de la distinction entre les réves ot les songes, voir plus loin les nuances
apportées par Arntémidore.
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on vient de le dire, soit a une coincidence probable, soit 3 une cause inconnue.
Cependant, ia croyance populaire porte a penser que la divination existe chez a peu pres
n'importe qui et a tout moment. Aristote, sur ce sujet, Se montre oUjours tres critique;
il renforce méme la validité de nowe critériologie sur ce point puisque, écrit-il, "comme
on ne voit logiquement aucune cause susceptible de justifier cette opinion, on tombe dans
le scepticisme a cet égard, car indépendamment d'autres absurdités. il est déraisonnable
que Dieu envoie l'inspiration, non pas aux hommes les plus sages et les meilleurs, mais
aux premiers venus'. Pour lui, si un discernement de ce type est possible, pour
l'expliquer, aucune cause qui soit autre que divine ne parait admissible® et encore faut-il
que la chose ait lieu a la suite d'un état inspiré wes précis qui passe les possibilités de
notre intelligence. "En effet, précise-t-il, que certains prévoient ce qui se passe aux
cclonnes d'Hercule ou sur les rives du Borysth‘ene, il semble au-dessus de notre
intelligence d'en trouver la cause premigre"®, C’est pourquoi il attribue i une sorte de
mouvement général et inconnu de la nature les coincidences seulement probables, mais
lorsqu’il s’agit des sages, lesquels n’ont ni besoin, ni envie de connaitre I'avenir, du fait
quils adhérent a ce qui est (A moins que Dieu produise cela en eux ralgre tout a
quelque fin), il est normal qu'il affirme que "la prévision n'’est pas une simple coincidence",

et notamment dans ces cas de reconnaissance qui se réalisent mystérieusement "sans que

% Ibid., 1, 462 b, op. cit., 88.
? Ibid., 1, 462 b, 88,

' rbid., 1, 462 b, 88.
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les personnes qui ont le réve en possédent cependant les principes en elles-mémes"''.
En d'autrres termes. il ne dépend pas des facultes du sujet qu'il soit habite par quelque
chose qui. eflectivement. le fait agir ou parler de telle fagon que ¢a va s'averer
exceptionnellement adapté a ce qui va suivre en definitve. I n'v a pas la de connais-
sance du genre de celle qu'on peut formuler en propositions logiques, au sens ol
I'entendent, par exemple, tous nos futurologues d‘aujour&'hui. Les inspirés subissent un
éclairage inopiné et spécial qui fait qu'ils deviennent alors "hors d'eux-mémes", qu'ils sont
mus en quelque sorte sans savoir, comme involontairement, dans une direction qui leur
apparait inconnue, et dore obscure au possible. Et en tout cas ils obéissent maligré eux
a cette impulsion saisissante, tout en ayant l'intime conviction spirituelle qu'il n'y a rien
d'autre 3 faire. Aristote appelle cela la “sagesse inspirée”, ou le "don de divination""?,
tandis que Platon avait coutume d'en parler en termes d™étre inspiré par la divinite":?

ou "par les nymphes"!; d'étre saisi d'un ransport divin” ou d"étre mis hors de soi'3,

' Ibid, 2, 463 b, 90-91. Dans tous les autres cas, effectivement, il est vraisemblable qu'l s'agisse de
coincidences en raison de tous les mélanges et mouvements qui s'opérent dans la nature; sans compter
qu”aussi beaucoup de réves ne se réalisent pas; la simple coincidence n'est en effet ni perpétuelle ni
genérale’, Ibid, 2, 463 b, 91.

' ARISTOTE, Politique, 8, 5, 16, texte établi et traduit par Jean Aubonnet, 3 tomes, Paris, "Les Belles
Leures®, 1960. En grec, "enthousiastikes" (' Evfovaragrivde). Vérification faite aupres d'André BAILLY,
Dictionnaire Grec-Frangais, rédigé avec le concours de E. Egger, Paris, Librairie Hachette, 1950, p. 679,
pour le terme grec et sa signification ici présentée, .

' PLATON, Le Phedre, 252 a, dans O.C, op. cit. tome 2, 44. Aussi: "possédé par la divinité®.

'S Ibid,, 241 e, O.C. tome 2, 28.

13 PLATON, Ifon, O.C, tome 1. D'apres E.R. DODDS, Les Grecs et I'lrationnel, University of California
Press, Berkeley, US.A, 1959, & Flammarion, 1977. "A Delphes et, semble-t-i,  la plupart de ses oracles,
Apollon produisait [...] I'enthousiasme" au sens premier et littéral. La Pythie devenait entheos, pleine du
dieu. Le dieu enwrait en elle et se servait de ses organes vocaux comme g'lls étaient les siens...", pp. 77-78.
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hors de son propre principe en fait. Platon ecrit d'ailleurs en maints endroits que Socrate
possede un art de “"contempler par l'intelligence” (Guctopai-tduwt) les desseins que le
dieu a pour lui'%, Il compare également son maitre aux cygnes qui chantent avant de
mourir, parce qu'etant les oiseaux d'Apollon, ils ont une prescience des biens qu'ils
rouveront chez Hades™.

Mais tous ces avis sont les mémes, ou a peu prés, chez bon nombre d'Anciens: le
discermnement spirituel et le scheme d'intervention dans son ensemble ne sont pas causés
par nos facuités humaines, et n'interviennent de préférence que lorsque I'ame est pure et
sage. Sans avoir a entrer dans l'exposé des doctrines néo-platoniciennes, on peut du
moins citer Jamblique (Chalcis, v. 250-330), ce philosophe qu’on dit probablement initié
aux doctrines ésotériques des Egyptiens et des Chaldéens, et qui fut d’ailleurs wes lu par
Julien. Dans ses Mystéres d’Egypte, il nous donne une interprétation des signes divins
manifestant le véritable enthousiasme qui concorde beaucoup avec nos analyses sur la
nature de l'état spirituel convenant au discernement authentique:

1 ne suffit pourtant pas de les apprendre, et l'on ne deviendrait pas
consomuné en science divine si I'on se contentait de les savoir. Il faut
¢onnaitre aussi ce qu'est 'enthousiasme et comment il se produit. Eh
bien! on le représente faussement comme un mouvement de la pensée
sous ['inspiration démoniaque. Ce n’est pas, en effet, la pensée humaine
qui se meut, sil'on est réellement possédé, et l'inspiration ne vient pas des
démons, mais des dieux. Ce n'est pas non plus une extase pure et simple,
<'est une montée et un transfert vers le genre supérieur [...]. Ainsi encore,
celui qui est sujet & 'extase frénétique dit bien quelque chose de ce qui
arrive aux vrais enthousiastes, mais il n'enseigne pas le plus important, Ce

Ceci pour faire le lien avec ce qui a été dit du discernement apollinien et de Socrate.

'* PLATON, Phédon, 84 a, dans O.C.. op. cit, tome 1, 805. L. Robin, p. 806, intitule lui-méme ce
paragraphe "Le chant du cygne®, qui est déja celui de 1'Apologie.

2 Ibid,, 84 e, 806.
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qui est le plus umportan?, c'est Que las vras enthousiastes sont wotalement
depossedes par le dvin, meme s leur anve apres coup Jd'entret en
extase, Mais on auran tont d'attribuer mspiraton a 'dme ou a quelquune
de ses puissances Ot activites, ou a une faiblesse physique ou & 'absence
de celle-ci el on n'aurant pas ramson de supposer quil en va amsi: car la
theophone n'est pas une ceuvre humaine, m ne tient toute son officacite
de parties ou d'activites de Ihomme: celles<i sont supposses comme
syjets d'une autre nature, et le dieu s'en sen comume dinstruments: maws
il accomplit par lui-méme toute l'ceuvre de la divination, et sans melange.,
detache du reste, sans que 'ime ou le corps se meuvent tant sout peu, il
agit par lui-mérme. C'est pourquo; aussi les oracles qui se rendent comme
je le dis ne comportent pas d'erreurs. Mais lorsque I'ame prend l'initatrve
ou se meut pendant la divination, ou que le corps intervient et derange
"harmonie divine, les oracles se font troubles, errones, ot l'enthousiasme
n'est plus vrai ni aunthentiquement divin'®,

Aristote confirme la réalité de cette dépossession que ressent le sujet de ses facultes
lorsque son dme est saisie spirituellement par une chose plus qu'humaine, en y ajoutant
méme das nuances: "Ainsi il est vraisemblable que les premiers venus prévolent, car la
pensée de telles personnes n'est pas portée a la réflexion, mais elle est, pour ainsi dire,
déserte et vide de toute idée, et, une fois mise en mocuvement, elle est conduite
conformement & ce qui la met en branle. Ce qui fait que quelques personnes hors d'elles-
mémes prévoient I'avenir, ¢c'est que les mouvements qui leur sont propres ne les roublent
pas"!?.
Julien, également, nous rappelle, dans sa lettre "Sur le départ de Salluste”, que:

Une voix divine accompagnait ainsi Socrate et lui interdisait tout ce dont
i devait s'abstenir, et Homere a dit, er parlant d'Achille,

*Elle Iui mit au coeur cette décision”
pour faire entendre que la divinité éveille les pensées dans notre ame [...].

Car l'esprit n'a pas besoin d'oreilles pour comprendre pas plus que Dieu
n'a besoin de voix pour enseigner le devoir; en dehors de toute sensation,

*® JAMBLIQUE, Les Mystéres d'Egypte, texte établi et raduit par Edouard des Places, Paris, Les Balles
Letres®, 1966, 222 p., cf. I, 7-8, 114; 127, 116: p. 106-107.

'* ARISTOTE, De la div, 2, 464 a, 92.
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il y a communication entre notre intelligence et 1'Etre supérieur [...] [et] le
fait se produit; pour l'attester on a des témoins irrécusables et siirs [...] des
hommes que leur sagesse éléve au premier rang. Si done nous devons
compter en tout cas sur l'assistance de Dieu et sur l'intervention de notre

vie intérieure, il faut enlever a notre douleur ¢e qu'elle a de trop amer®™.

Arntémidore d'Ephése ou de Chalcis (11e siecle), l'auteur de La Clef des Songes
ou Onirocriticor”, a fait autorité en ces matieres pendant des siecles. On peut aussi
retenir de lui cette distinction cruciale que les Anciens faisaient entre les réves et les
songes (depuis Kant et depuis Freud, en effet, il appert que, pour une bonne majorité
d'intéllectuels occidentaux, tout soit a peu prés réves). Le songe, en effet, est distinct du
réve par ceci qu'il est le propre des sages éclairés directement par le divin lorsque celui-
ci s’empare de leurs facultés et agit directement sur I'organisation ‘des choses. En sa
préface du quatrieme livre, Artémidore explique ce phénomene 2 son fils: "Souviens-toi
en oufre que ceux qui ménent un genre de vie vertueux et porté au bien n'ont pas de
siraples réves ni d'autres représentations irrationnelles, mais cue tout est pour eux vision
de songes, et le plus souvent songes théorématiques (c'est-a-dire divinatoires et sans
erreur). Car leur ame n'est a sa surface, rendu trouble ni par des craintes ni par des
espoirs, et en outre ils sont aussi maitres des volontés corporelles'?. Comme Virgile ou

Macrobe®, Artémidore nous invite donc & considérer que les réves sont dérisoires et

* JULIEN, “Sur le départ de Salluste®, Op. cit,, IV (VIID), 6, p. 201.

#! ARTEMIDORE D'EPHESE, La Clef des Songes ou Onirocriticon, traduit du grec par AJ. Festugiare,
Paris, Librairie Philosophique J, Vrin, 1975, 299 p., traduction préférable, nons semble-t-, a celle de Henrd
VIDAL, moins compléte, intitvlée: La Clef des Songes ou Les cing Livres de I'lnterprétation des Songes,
Réves et Visions, avec introduction de Gérard le Grand, Filipacchi, 1974, 158 p.

2 1bid, 1, 4-5, p. 20.

2 Plus loin, nous reviendrons sur ces avis de Virglle et de Macrobe.



102

inintelligibles tant et aussi longtemps qu'ils n'ont pas été "confirmés" i la fois par une
Inspiration spirituelle de nature particuliere et par une organisation des circonstances
attribuables a la réalité elle-méme. En somme, un songe est un réve qui a été corrobore

par la "mise en place" d'un schéme et de tout un processus®.

34 Déductions contraires aux opinions répandues
Sans doute, on pourrait faire encore appetl a toute une pléiade d'auteurs afin qu'ils
certifient a nouveau ce qui vient d’étre rapporté au sujet du contenu de notre schéme,

mais avant d’aller plus loin, il est nécessaire de tirer quelques conséquences générales

% Le cas d'Avicenne (880-1037) essayant de comprendre La Métaphysique d'Aristote nous en offre une
belle illustration. Celui-ci, en effet, nous confie dans son Autoblographie, en un moment ot il en était revenu
"3 I'étude de la science divine": "Je lus le livre intitulé Méiaphysique. Mais je n'en comprenais rien: les
intentions de son auteur restaien! - “;scures pour moi; j'eus bean relire quarante fois ce livre dun bout &
l'autre, au point de le savoir par coeur, je n'en saisis ni le sens ni le but; je désespérais de 1'entendre par
mes propres moyens". A ce sujet, on peut consulter Henri CORBIN, Histoire de la philosophie Islamique,
Paris, Gallimard, 1986. Voir "Les philosophes hellénisants®, 4. * Avicenne et l'avicennisme®, 238 ss, et
Philosophie iranienne et philosophie comparde, Téhéran, Académie Impériale Iranjenne de Philosophie,
1877. Mais aussi: Etienne GILSON, La Philosophie au Moyen Age. Des origines patristiques & la fin du XIVé
siécle, Paris, Payot, 1962. Enfin Mircea ELIADE, Histoire des croyances et des idées religieuses, tome 3,
‘De Mahomet a I'dge des réformes, Paris, Payot, 1986. Quant & Avicenne, nous tirons cet extrait de son
Autobiographie dans Le Livre de Science, raduit par Mohammad Achena et Henri Masseé, sur la base des
lextes persans, Paris, éd. "Les Belles Lettres"/Unesco, 1986, p. 15. En dépit donc de sa précocité, et de sa
culture inégalée - car Avicenne réalisait déja par excellence, 2 I'ige de dix-huit ans, le type médiéval de
lhomme universel et était considéré comme le plus grand savant du monde musulman (voir COREBIN,
Histoire de la philosophie islamique, 238) - il n'était pas parvenu, comme ¢a, si aisément, i 12 compréhen-
sion de cet ouvrage. II est courant qu'on rapporte qu'il doive a la lecture d'un traité de Farabi (872-950),
I'un de ses prédécesseurs philosophe et soufi (mystique) de Bagdad, d'avoir fini par comprendre cette
ceuvre du Stagirite qui, pendant longtemps, constitua pour lui un obstacle infranchissable {Ibid., 238).
Comment, dans les faits, *les &cailles lui tomberent des yeux”, voila bien un mystére qui est loin d'étre
élucidé. Néanmoins nous savons grice i son témoignage que lorsqu'il s'ouvrit enfin les yeux sur le sens
de La Meétaphysique d'Aristote, ce fut en raison d'une intervention divine, et c’est pourquoi son premier
geste fut de distribuer beaucoup d'anmdénes aux pauvres afin d'en remercier Dieu. Nous possédons
d'aflleurs de lui cet aven étonnant: "Chaque fois que je me trouvais dans I'embarras devant un probléme
ou que j'étais incapable d'établir le moyen terme d'un syllogisme, j'allais i la mosquée, je priais, je supplials
I'Absolu Instaurateur de I'univers de me révéler ce qui m'était fermé et de me faciliter ce qui était difficile,
"et* [...] je voyais en songe précisément la méme question, de sorte que pour maints problemes la solution
m'apparut au cours de mon sommeil®. Voir AVICENNE, Le Livre de Science, 14.
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des découvertes réalisées ici et de leur rapport avec les démonstrations faites au chapitre
deuxieme. Notre intérét est moins de faire des études d'auteurs que d'abstraire de
I'histoire de quoi donner un sens clair et indubitable a la nature d'une séquence et d'un
processus d'intervention dont nous croyons avoir prouvé suffisamment 'authenticité et la
complexité philosophiques. Or, nous venons - et c'est fondamental - de marquer une
différence majeure au sujet de la reconnaissance et de l'interprétation de ce qu'est une
intervention divine entre les opinions générales recues au XXe siecle et les avis de
quelques penseurs avertis du passé. Ces sages ne parlent pas de "prédiction de 'avenir*
dans le sens ol on l'entend d'ordinaire, c’est-a-dire en nourrissant en particulier des
interrogations intéressées autour des capacités et facultés émotives et rationnelles du
sujet, puisqu'ils considerent qu'un pareil événement est i resituer dans la perspective
schématique que nous avons dégagée avec toutes ses cornposantes. Pour eux, en effet,
le probleme ainsi posé n’a aucun sens; il ne peut en avoir un que s'il s'inscrit dans le
scheme et le processus indissolubles et homogénes qui - en s'imposant & eux avec une
nécessité impérieuse - de I'intérieur comme de l'extérieur, détournent completement
I'attention dans la direction de l'intervention unilatérale d'un inconnu ommnipotent. II va
donc une différence trés nette entre "croire qu'on peut dominer toutes choses, et méme
linvisible, grace i ses facultés "et' se demander comment la réalité inconnue peut
répondre a la fois spirituellement et matériellement & un individu de cette maniére". Et
cette différence tient, pour l'essentiel, 3 une expérience et un état de conscience
mystiques incommunicables dont les critéres et les conditions de discemement ne

peuvent étre fournis qu'a I'occasion d'une manifestation authentique. Mais, quel que soit
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le cas schématique rencontré®, il ne serait pas faux de conclure que la plupart des

2 Dans les cas de discemement authentique, on peut dire qu'il se renconire au moins deux formes de
divination qu'il faut bien distinguer: la divination a posterior et la divination en état de possession. a) Pour
ce qui est de la divination a postericri, ce sont ces cas ou le réve, l'oracle ou la prophetie coincident
apparemment par leurs symboles et idées avec le déroulement subséquent des faits, mais dent le constat
se prend a rebours, c'est-a-dire se fait aprés la coincidence, et dont la disposition demeure “voulue* tout
spécialement par l'inconnu de la réalité i l'intention et pour le profit d'un étre particulier. Cette conjonction
est alors significative si, au moment de la coincidence psycho-physique, elle entraine la production
simultanée d'une prise de conscience mystique, de transformations observables sur le plan des acquisitions
morales ou spirituelles et d'un arrangement global des phénomenes. b) Quant A la divination en état de
possession, il s'agit de ces cas ol, lorsque le rapport synchrone s'établit entre les symboles du réve, de
l'oracle ou de la prophétie avec le déroulement des faits, on dit Que la chase a é1é “prévue” réellement par
lintéressé- car il I'a dite explicitemnent et clairement - par exempie: - La Pythie: “Socrate est 'homme le plus
sage de tous ses contemporains”; - "Ou qu'elle se trouve, cette personne est maintenant guérie® (onen a
une illustration remarquable, attestée par un proces apostolique, avec le Frére Andre, thaumaturge i son
insu, qui s'émerveillait des guérisons qu'il avait lui-méme annoncées aux miraculés (cf. Micheline
LACHANCE, Le Frére André, I'histoire de I'obscur portier qui allait accomplir des miracles, Montréal, les
Editions de I'Homme, 1979, Appendice II: le témoignage du Pare Emile Deguire (. 395-404) et Appendice
II: I'étude du Pére Benoiht Lacroix, O.P., de I'Institut d’Etudes médiévales de Montréal (P. 405-410) et Henri-
Paul BERGERON, ¢s.c., Le Frére André de la Congrégation de Sainte-Croix, I'Apétre de Saint-Joseph,
Montréal, Oratoire Saint-Joseph, 1988). Cecisil'on ne parle pas, bien sir, d'autres spirituels, ainsi du curé
d'Ars, etc.), ou encore: "Un incendie a en lieu 3 Stockholn® (Emmanuel SWEDENBORG, 1688-1772, trés
contesté par Kant dans ses Réves d'un visionnaire expliqués par des réves méiaphysiques. Swedenborg,
docteur en philosophie, savant et mystique, aurait eu de ces visions qui arrivent aux saints, au soufis ou aux
chamanes. L'évérement qui, notamment, contribua le plus A entourer son personnage dune aura de
mystere, fut la vision qu'l eut, au cours d'une réunion chez un négociant de Géteborg vers la fin de 1759,
d'un incendie qui se produisait dans le quartier de Sédermalm & Stockholm, au moment oi le feu fajsait
précisément rage & cet endroit dans cette ville, Comme 1 fallait une journée pour se rendre i Stockholm,
les habitants de la petite ville portuaire n'en requrent une confirmation que deux jours plus tard. On peut
également voir un exemple de cette sorte de divination dans I'histoire que rapporte Robert SOUPAULT
d'une coincidence extracrdinaire qu'a connue le Docteur Alexis Carrel, Prix Nobel de Physiclogie et de
Médecine (1912): "Lui-méme &tait trés intuitif et conseillait de ne jamais résister aux appels de ['intuition.
Au cours d'un voyage en chemin de fer, il se sentit sondain distrait de sa lecture et pris du besoin de saisir
sa valise et de changer de wagon. Dix minutes plus tard, une terrifiante collision réduisait en miettes la
voiture qu'il avait occupée et en écrasait les voyageurs* (voir Alexds Carrel, 18731944, Paris, Librairie Plon,
édition de 1952, 315 p, p. 150). Dans tous ces cas, en effet, on nous assure que le témoin a dit ou savait
ce qui arriverait avant qu'ait lien Iz ccincidence. Mais c'est une expérience difficile a trafter du fait qu'on
est davantage tenté de réduire la connaissance supra-logique que cela contient 2 un contenu rationnel
ordinaire. I vaut mieux s'en remettre & ce qu'en expliquent eux-mémes les témoins, qui soutiennent
généralement qu'au moment ol fls formulaient ces *affirmations", ils n’étaient pas eux-mémes, qu'lls y étajent
poussés par quelque chose de plus fort qu'eux, qu'ls le faisaient pour ainsi dire inconsciemment, d'une
facon involontaire et irraisonnée, qu'ils étaient entrés dans un état particulier (enthousiasme, délire divin,
Ppossession, inspiration, grice spéciale, don de discemement des esprits, etc.). Cependant ils prétendent
aussitdt que cet état n'est guére attribuable 4 leurs propres facultés, parce que c'était comme si I'Inconnu
de la réalité les prenait pour instruments de ses volontés & quelque fin et les faisaient vibrer sur un mode
de connaissance supérieur et non humain. C'est pourquoi ils se savent et se disent incapables de faire on
de répéter ¢a par leurs propres moyens, sont plongés dans une grande ignorance et humiliation, qui les
contraint a ne plus rien imposer & autrui, 2 demeurer réservés et silencieux, et 2 se mettre passtvement a
Ia disponibilité des &tres, car ils ont connu en quelque manidre que I'Tnconnn peut et fait tout.



105
auteurs occidentaux - qui parlent en connaissance de cause de ce theme - affirment d’une
fagon ou d'une autre: 1) que de telles expériences n'adviennent en fait qu'aux sages,
c'est-a-dire & des étres libérés, ou appelés ainsi a I'étre, de toute ambition d'imposer i
l'inconnu quoi que ce soit d’humain et de personnel; 2) que la connaissance obtenue qui
autorise le discemement spirituel n’est pas du ressort de nos facultés, qu'elle ne dépend
ni de la volonté ni de la raison, bien qu'elle ait besoin d’elles et reste supra-significative;
3) enfin que c'est a la réalité inconnue elle-méme, et A elle seule, indépendamment de
I'homme, qu'll faut attribuer I'opération et la répétition de toutes ces coincidences, car

seule elle sait rendre possible le rapport spirituellement transformant et significatif entre

les créations en I'ame et le déroulement des événements.

4. Par-dela la lettre et an-dela de l'histoire
4.1 An secours de I'historicgraphie

Tout cela souléve, naturellement, un grand nombre de problémes concernant
linterprétation historique des phénoménes, des croyances et des philosophies religieuses
en Occident. Une fois qu'il a été démontré qu'il existe un schéme mystique, transculturel
et ranshistorique de reconnaissance d'un inconnu divin qui peut s’extraire directement
des récits a caractere plus existentiel ou des expositions philosophiques, qu'on cormprend
que le principe en est involontaire, irrationnel, méme incommunicable, qu'il doit, aussi,
entrainer un état de conscience qu’on ne saurait se donner par soi-méme, on réalise qu'on
se trouve devant un objet qui offre des résistances trés grandes a I'historiographie, et &

bien d'autres disciplines, auxquelles revient le soin d’analyser I'histoire.
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On sait que I'historiographie nous apprend a aborder les oeuvres en fondant la
lecnlge que nous en faisons sur des disciplines telles que la philologie, 1'étymologie,
Vhistoire et la philosophie. La philologie nécessite la maitrise compléte du vocabulaire,
et donc de la langue des auteurs abordés, et elle entretient chez nous la certitude que
l'interprétation idéale d'un texte va dépendre, en tout premier lieu, de sa saisie
linguistique. De fait, elle est la science d’une ou de plusieurs langues au point de vue de
la gra.mmalre empirique, de la critique des textes et de 1'histoire; sans elle, on ne pourrait
lire aucun auteur, ni comprendre le vocabulaire de la langue appanenam a l'époque ot
il a vécu. L'étymologie, quant i elle, consiste 2 investir le mot du pouvoir de contenir, de
renfermer et de désigner dans ses parties les réalités qu'il signiﬁe, de telle maniére
qu'aller a la racine étymologique des termes revient, disons-nous, a livrer presque
nécessairement le sens radical des mots, conséquemment i soumettre ce qu'ils
dénomment a notre entendement (bien sir, il y a des langues dont l'origine et le sens
nous échappent encore, comme celle qui se trouve i la source meésolithique de tous les
vocabulaires dérivés des sociétés indo-européennes). L'histoire, de son coté, fondée sur
les récits (documenfs scripturaires) et sur les matériaux (documents physiques d'ordre

légal ou artistique - pictural, sculptural, architectural)® enregistre et datifie les principaux

%pn philosophise, on parlait aussi, autrefois, des "sciences auxiliaires” telles que I'archéologie (science
des monuments figurés - non &crits - et des objets laissés par les générations passées), la numismatique
(étude des médailles et des monnaies), 'épigraphie (étude critique des inscriptions mises sur des matieres
durables comme la pierre, le marbre, le métal...), la paléographie (science des écritures anciennes), Ia
diplomatique (science des chartes et des diplémes anciens), la chronologie (art de distribuer les
événements de l'histoire selon le terps linéaire), etc. Voir Gaston CARRIERE, Précis de Méthodologie &
l'usage des étudiants en Philosophie, Ottawa, Les Editions de 'Université d'Ontawa, 1851), chap. 8, 66. Ces
sciences doivent toujours étre plus ou moins connues des historiens en philosophie, bien que le temps ait

fait de la plupart d'entre elles des disciplines hautement spécialisées. Nous nous contentons de les
mentionner.
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événements qui se sont produits dans des contextes socio-culturels précis (ajoutons: des
contextes géo-physiques, politiques, militaires, économiques, religieux, etc.) et conjecture
par voie de comparaison et de vérification de données pour tenter de restituer le plus
objectivernent du monde I'ensemble des réalités du passé, celles qui existaient a 'époque
de la rédaction d'un livre ou d'une oeuvre intégrale. Enfin, toutes ces composantes
essentielles de l'historiographie ne vont pas, non plus, on 'admet, séns une contribution
de la subjectivité, c’est-a-dire sans 'éclairage d'une philosophie qui sied & celui ou a celle
qui refait ainsi I'histoire. Victor Cousin, I'un des péres de l'historiographie contemporaine,
I'admettait lui-méme dans son ouvrage réputé, intitulé jadis Histoire générale de la
philoscphie depuis les temps les plus anciens:

'L'histoire recueille ces inrombrables combinaisons, (des systemes
philosophicques), et sa tiche est de les expliquer. Mais elle ne le peut si
elle n’est éclairée par la philosophie elle-méme. Concevez-vous, en effet,
qu'on puisse rien comprendre i lhistoire dune science, sinon i la
condition de posséder plus ou moins cette science? Concevez-vousqu'on
puisse étudier avec fruit ou méme avec intérét I'histoire de la philosophie,
si on n'est pas plus ou moins philosophe? En sorte que la philosophie est
la clef nécessaire de I'histoire de la philosophie®.

Disoﬁs qu'll nous parait impossible de faire autrement, quoique d'aucuns, parmi les
historiens de notre spécialité, nous paraissent tout a fait justifiés d'essayer de poursuivre
une certaine forme d'objectivité, ne serait-ce que pour faire contrepoids aux interpréta-
tions nombreuses et, i faut bien le reconnaitre, parfois bien hardies, des philosophies du

passé.

z Victor COUSIN, Histoire générq.le de la philosophie depuis les temps les plus anciens jusqu'au XIXé
siécle, Paris, Didier et Cle, Libraires-Editeurs, 7& édition, 1867, premiére lecon, 29.
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Philologie, étymologie, histoire, philosophie et autres disciplines connexes
susmentionnées, c’est a 'aide de tout cet appareil alors que l'intellectuel contemporain
part a la recherche du sens des textes et des témoignages de ses ancétres, méme dans
les cas de mystique.

Mais justement, s'll existe un tel sens spirituel indicible et une telle organisation
supralogique et simultanée des événements qui, au dire des auteurs traitant de ce
scheme, entrent dans la composition de l'histoire de la pensée et de celle de la
philosophie, r’y a-t-il pas une difficulté & fonder seulement notre compréhension des
auteurs du passé sur la matérialité des textes et sur des preuves physiques, ou encore a
partir strictement de notre effort personnel ou collectif d’analyse rationnelle des mots, d’ot
procede au demeurant tout le reste? N’y a-t-il pas alors danger de perdre de vue
l'indémontrable saisi au coeur de l'intériorité des hommes, d’étre tenté d'ignorer la
distinction qualitative des consciences, ici affirmée différente de celle connue dans
'ensemble des expériences humaines communes, ou encore de rater I'arrangement
exceptionnel de circonstances dans lequel, au cours de leur vie, d"aucuns disent avoir
percu l'intervention merveilleuse, imprévisible, incontrélée et inexplicable d’'un Inconnu
indépendant et objectif? Etle risque n'est-i pas plus grand de négliger l'impact de telles
expériences vécues sur 1'élaboration de leurs systemes philosophiques? ou pour le cas,
de manquer peut-étre une nouvelle occasion d'enrichir I'histoire de notre discipline? On
le voit, l'invention de notre schéme, I'affirmation de son existence par des philosophes et
des spirituels mettrait 1'histoire en péril si nous ne conservions plus la possibilité de

soumettre un theme aussi irréductible a l'investiture de la pensée.
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Nous I'avons déja laissé entendre: toute avancée de !'esprit dans le domaine de
l'rrationnel représente en soi un défi magistral. Dans cette these, notre dessein est de
faire reculer le plus loin possible les frontieres de cette irrationalité et, au nom de l'idéal
philosophique et du besoin de connaitre, de relever le défi que nous lance le theme. Or
l'lllustration historique du schéme ne peut exister, en principe, sans quelques explications
i:hilosophiques de convenance, que nous devons retracer et poursuivre. Et c'est, nous
l'avons dit, a cette tiche qu'est consacré principalement ce chapitre.

Les récits du passé vont donc nécessairement décrire et relater ce qui a un rapport
avec ces intéréts privilégiés, & savoir qu'll y a: 1) une intelligibilité spirituelle autre que
celle alaquelle onaccéde en s’ efforcant rationnellement d exploiter par soi-méme le sens
linéral des textes, c’est-a-dire une source indépendante et supérieure de signification qui
se sert des formes apparentes de tous les discours (mythologiques, philosophiques,
théologiques, mystiques, etc.) et en particulier des inventions humaines dordre
symbolique, allégorique ou analogique, pour se révéler aux particuliers en tant que sens
spirituel ineffable et en tant que schéme global dintervention: 2) un emploi de
I'étymologie différent du nétre et n'ayant pas nécessairement de rapport déterminant avec
l'exégése courante des mots, la philologie moderne, le contexte linguistique ou socio-
culturel; 3) une attention marquée pour les opérations intérieures vécues sous le coup de
révélations provoqﬁées par un Inconnu trans-historique, préoccupation un peu ﬁ&mfe
de celle qu'on a, de nos jours, pour les relations logico-historiques et les substances
extérieures; 4) le compte }endu d'un processus d'adaptation a la réalité qui englobe tout

I'ére de 'homme et tous les éléments physiques qui entourent sa destinée, et non plus
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seulement Ja dimension rationnelle par laquelle il définit 'ordre de ses raisons, ses
méthodes dinterprétation et sa conduite dans I'étre, ete. Car tout cela, malgré tout, peut
étre mis en propositions, jugé et ordonné par la pensée.

En somme, en projetant d'aller quérir des éléments de réponses de plus en plus
nombreux a tous ces problémes chez les philosophes, notre quéte phénomenologique et

notre analyse rationnelle nte volent-elles pas, en quelque sorte, et vraisemblablement, au

secours de l'historiographie du siécle?

4.2 Impair A I'étymologie moderne

La réalité de notre schéme ne cesse, i chaque pas, d'embarrasser constamment
I'histoire et la raison. Ainsi, tout ce que nous apprenons, connaissons et conceptualisons
a besoin, pour étre communiqué et comprs, du support des mots, des images, des
symboles. Sans les mots, certes, la philosophie et I'histoire n'auraient plus rien a faire.
C’est pourquoi la "connaissance spirituelle” parait tellement remettre en quesion ici notre
prétention naturelle & 'etumos logos (c’est-a-dire a un "sensl authentique"), et par
conséquent la nécessité de raisonner sur les constructions passées. [l faut donc
entreprendre notre analyse philosophico-historique en commengant par recueillir quelques
points de vue de philosophes susceptibles d'établir un moindre rapport entre le probleme
de l'etymologie et I'llustration de notre schéme. Il y a nécessité & réfléchir sur l'idée
ancienne d'un "au dela de la lettre” et a resituer cette idée dans la perspective de notre
thématique. 1l s’agit d'abord, en effet, de distinguer une certaine &tymologie ancienne de

I'étymologie modeme tout court.
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4.2.1 Les mots en devenir (Platon)

Or. & ce sujet, dans Le Cratyle ou De la rectitude des mots®, Platon place dans
la bouche de Socrate une constatation qui se veut, pour nous contemporains, comme pour
Hermogéne auquel s'adresse la réplique, une sorte de rappel: 'Fils d’hipponique,
Hermogene, c'est un antique proverbe: "Les belles choses, diffciles de savoir ce qui en
estt Bien naturel aussi que ce qui a trait aux noms se trouve justement n'étre pas un
mince objet de savoir!® C'est que, depuis le commencement des teraps, le fait est que
le langage dérive d'une convention qui est plutdt arbitraire. Les mots, auxquels nous
croyons tant, n'appartiennent pas en propre aux réalités désignées, mais existent, ainsi
que l'écrit le maitre de 'Académie, "en vertu d'un décret et d'une habitude, & la fois de
ceux qui ont pris cette habitude et de ceux qui ont décidé I'appellation”. Un auteur, Raoul
Mortley, dans un ouvrage qu'il consacre & la Connaissance religieuse et herméneutique
chez Clément d'Alexandrie, tout en parlant des penseurs de la patristique, a d'ailleurs pris
la peine ici de nous rafraichir la mémoire:

Les étymologies des auteurs de l'époque ont trop souvent suscité la
condescendance des philologues modemes: on a tendance a accueillir
les étymologies anciennes comme on accepte la naiveté dun enfant.
Cette attitude ignore le fait que la philosophie (si on I'appelle ainsi) quiest
sous-jacente, part d'un intérét tout autre que l'histoire d'un mot. L'étymolo-
gie @rvpog Adyog) est Ja mise en valeur du vrai contenu d'un mot.
Socrate 'exprime admirablement: "La justesse dun nom, suivant nous,
consiste & faire voir 1a nature de la chose®, Ainsi I'analyse du mot vise

2B PLATON, Cratyle, 384 a, dans les Oeuvres Complétes, traduction Léon Robin, Paris, NRF., Gallimard,
"Bibliothéque de la Pléiade", tome 1, 614.

# PLATON, Cratyle, 384 d, O.C. tome 1, 614. Nous soulignons.
% Ibid., 428e, O.C. tome 1, 673. L. Robin traduit plutdt: "La rectitude d'un nom, déclarons-nous, réside

en cecl, qu'elle devra faire connaltre quelle ast la nature de la chose®. Au passage susmentionné de
Mortley, on notera aussi son hésitation (toute traditionnelle) a dire que la théologie des péres est en ce sens
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a eclairer la chose nomumée, non pas 1'histoire du mot lui-méme. Le souci
principal de I'étymologie est de donner un enseignement sur les choses,
non pas sur le langage®.

Et méme, fautil avancer, ne serait-ce que pour nuancer, i linstar de Socrate, une
nterprétation de l'opinion de Protagoras qui est devenue contemporaine (a savoir que
‘'homme est la mesure de toutes choses")®, primo. que les mots ne sont en définitive
qu'une invention & la ressemblance des choses, qu'une péle imitation sonore de ce qui
est vraiment™; secundo, que Ja réalité, en tant qu'elle s’écoule constamment, fuit dans
le devenir, de sorte qu'll peut arriver que, pour s'attacher peut-étre rop aux concepts
rationnels, on puisse perdre parfois de vue Iintelligence des choses eueé-mémes.
lesquelles varient et changent sans jamais nous attendre. Aussi Socrate rappelle-t-il
souvent Hermogene a 'ordre: "Tu nt'as probablement pas fait attention a ce qui s’est dit
a l'instant, que c’est absolument en tant qu’emportées dans le courant du devenir que les
choses ont recu leurs noms". Et Hermogeéne d’avouer: "Je n'y avais pas réflechi du

tout!  Des lors, un bon philosophe devrait se souvenir - et spécialement s’il a

une philosophie. L'histoire est constituée d'une quantité d'embarras de ce genre.

3! Raoul MORTLEY, Connaissance religieuse et herméneutique chez Clément d'Alexandrie, Leiden, E].
Brill, 1973, 196-197.

32 PLATON, op. cit., 385e-386a, O.C., tome 1, 616.

% Ibid, 430a, O.C, tome 1, 675. Socrate i Cratyle: *- Mais tu es en outre d'accord, que le nom est une
iritation de 1'objet? - Crat. On ne peut plust*

3 Ibid,, 411 ¢, O.C, tome 1, 649. Pour fllustrer encore mieux le sens de ce propes, qui est aussi le
nétre lorsque nous parlons du passage du connu a l'inconne, du lien entre la science et I'espéece d’Ame de
celui qui la posséde, et de la voie A suivre dans la recherche de la vérité, on peut reproduire ici l'un de ces
exercices étymologiques de Platon: “SOCR.: La “pensée®, phonésis; car de la *transiation®, phora, et de
1“écoulement®, rhous, elle est 1"intellection® noésis. Mais on pourrait la supposer ausst phoras onesis, un
“fruit de la translation®, lequel n'est pas moins enfin de I'ordre de la mobilité. La ‘réflexion®, gnéme [...]
marifeste complétement l'idée d'un examen et d'une "observation®, ndmesis, de la *génération®, goné; car
ndman, "cbserver" et skopein "examiner’, c’est tout un. Veux-tu passer a 1™intellection® en elle-méme, la
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"abandonné aux mots le soin de lui-méme et celui de son ame" et a “ainsi donné sa
conflance a ceux-ci et a ceux qui les ont établis”, qu'il faut ticher d'en revenir le plus
possible aux objets ultimes et connaissables qui existent bien au-dela de I'écoulement et

de la génération perpétuelle des vocables, des étres et des choses®.

422 Les mots dans I'obscurité (Varran)
Toutefois Platon n'a pas été le seul dans ’Antiquité 4 disserter de la sorte sur

"T'esprit des Anciens dans I'usage des mots"®. A tire d’exemple, et uniquement, on peut

noésis? Elle est "appétition du nouveau®, néou hésis; or, la nouveauté des étres signifie que leur devenir
est incessant; que ce soit 1a fin 4 laquelle tend I'ime, c'est donc ce que suggere celui qui a institué le mot
néo-hésis. [...] Bien silr, la *science’, épistéms, suggere l'idée d'une dme, d'une dme digne qu'on en parle,
“suivant®, hépomeéne, les choses dans leur mouvement, sans se laisser distancer et sSans courir en avant:
aussi doit-on, pour cette raison, la nommer épistéme, par l'introduction d'un é. Quant 4 la “compréhension”,
de son cdté, synésss, elle pourrait passer pour étre une conclusion; la vérité est que parler de "comprendre®,
syniénal, revient absolument au méme que de dire ‘savoir’, épistasthai car une démarche de l'ime
accompagnant les choses, voila qui est syniénai “aller ensemble®. 1l est bien vrai que la “sagesse’, sophia,
signifie *s’attacher a la translation*; mais il y a dans ce mot passablement d'obscurité et d'exotisme. En
Tecourant aux potes, on doit se rappeler que souvent, ayant occasion de parler de telle ou telle des choses
dont la progression se fait rapidement dés le début, ils disent: essouthé, *s’élanga®. D'autre part, un membre
d'une des familles iliustres de Laconie s'appelait Socs; ce qui en fait est, chez les Lacédémoniens, le nom
pour un rapide élan. Ainsi done 1™attachement*, épaphé i la translation, voila ce que signifie sophia, 1a
‘sagesse®, étant admis que l'étre est mouvement® Ibid.. 411d 2 412 c. O.C, tome 1, 649-650. Toutes ces
remarques du premier Platon sont particulibrement intéressantes, d’autant plus que nousallons nous efforcer
de définir la philosophie spirituelle comme une science et une sagesse s'accordant dans l'instant 4 certaines
manifestations de l'inconnu dans le devenir personnel.

* Ibid., 440 ¢, O.C. tome 1, 690.

35 Est-il nécessaire de rappeler ici ce que Paul RICOEUR lui-méme a défi écrit 2 ce Propos, notamment
en parlant du Peri Hermeneias d'Aristote? Je n'entends pas tirer de la sémantique générale du Peri
Hermeneias et de la sémantique particulibre du mot étre plus qu'il n'est permis; je ne dis pas qu'Aristote
2 posé le probleme des significations multivoques tel que nous l'élaborons ici; je dis seulement que sa
définition de l'interprétation comme "dire quelque chose de quelque chose® introduit 4 une sémantique
distincte de Iz logique, et que sa discussion des significatiors muitiples de I'étre ouvre une bréche dans
la théorie purement logicue et ontologique de l'univocité. Tout reste a faire {l est vral pour fonder une
théorie de I'interprétation congue comme intelligence des significations a multiples sens®. RICOEUR, De
Tinterprétation, essai sur Freud, Paris, Editions du Seuil, 1965, cf. Problématique, Le conflit des
interprétations, 32-33).
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aussi citer Varron (Marcus Terentius Varro de son vrai nom), celui-la méme qu valut &
son aru Brutus d'étre mentionné dans La République de Ciceron. Varren (-116&-27
avant [.-C.), grand érudit latin, auteur de nombreux ouvTages qui inspirerent notarnument
Virgile et saint Augustn, fut chargé par César de mettre sur pied les premieres grandes
bibliotheques publiques de Rome. 1l passait donc pour avoir, a propos du passe, une
erudition res compléte. Oril a consacré au sujet de la grammaire et de la philologie un
waité important, intitulé De Ja Jangue latine (De lingua latina, dans lequel il tiche
d'ex~oser l'crigine des mots latins, ainsi que les raisons d'étre des libertes que les
mythologues et les philosophes se sont données dans I'emploi prosatque ou poétique de
la iangue. Le mwoisieme livre consacré a I'étymologie en tant que science a sans doute
été perdu, par malheur, mais nous avons conservé des fragments assez longs des livres
5,7, 9 et 10 qui sont fort instructfs. Ainsi, au livre cinquieme, il déclare - et tout a fait
dans la continuité du Cratyle:

L'étymologie a ses obscurités, parce que l'origine des mots se perd dans
la nuit des temps, ou parce que leur dérivation n'est pas toujours exacte,
ou n'est pas demeurée pure, par suite de 'altération des mots; ou bien
encore parce que les mots de notre langue ne sont pas ous d'origine
latine; enfir, parce que beaucoup de mots ont changé de signification [...]
Le temps altére ou efface l'origine de beaucoup de mots™,

¥ VARRON, De la langue latine, dans I'ouvrage miplement intitulé Macrobe (Oeuvres complétes),
Varron (De la langme latine ), Pomponius Méla (Oeuvres complétes), traduction en francais sous la direction
de M. N. Nisard - avec texte latin en regard - Paris, chez Firmin-Didot Frares, Fils et Cle, Libraires, 18785,
710 p. "Collection des auieurs latins"). Varron est l'autenr de 74 ocuvrages répars en 620 livres consacrés
aux sujets les plus divers. 11 ne nous reste guére que des fragments de ses ceuvres, toutefofs, outre son
waité sur La Jangue latine, en partie dédié Ad Ciceronem, nous lni connaissons un trailé d’agricultura:
L'Economie rurale (Rerum Rusticatum libri Il des traités philosophiques (Les Satires Ménippées) et
historiques (Les Antiquités). On le considere com: ~ 1'un des premiers encyclopédistes romains, et il fut,
il est vrai, pour ses successeurs, une sowrce intarrissable de renseignements préciaux.

3 Ibid., Livre V, 3, "CAL~", 477.
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Que le fleuve de 'oubli emporte dans son cours lintelligence du sens des termes, on ne
saurait si bien dire. Du reste, Varron distingue quatre degrés a l'origine des mots,
lesquels degrés s'achévent sur un sommet épistémique qui ne manque aucunement
d'intérét:

Le premier est celui qui est A 1a portée de 1out le monde. Qui ne voit en
effet d'oil viennent les mots arenifodinoe (sablionnitre) et viocurus
(intendant des chaussées)? Le second est celui auquel on s'élave pour
étudier le vieux langage, et recherchar comment les podtes ont forms,
composé, modifié chaque mot. Ace degré appartiennent les mots suivants
de Pacuvius: rudentisibilus (sifflement des cordages), incurvicervicum (e
troupeau 2 la téte courbée), clamyde clupeat brachium (il s'arme de sa
chlamyde en guise de bouclier). Le troisitme est celui ob s'éléve la
philosophie pour découvrir l'origine des mots qui sont dans P'usage
corumun, tels que oppidum (fort), vicus (quartier, village), via (voie). Le
quatridme est celui qui nous initie 4 la connaissance des principes des
choses. Que si je ne parviens pas a 'atteindre, au défant de science
certaine je m'appuierai sur la conjecture®...

Il est intéressant, en effet, de constater ercore une fois qu'on est sensé parvenir en
quelque fagon au-deld de I'usage comaﬁt des mots, et ceci en suivant une voie
ascendante, malaisément accessible, qui initie aux prncipes des choses. R. Mortley a
donc raison d'écrire ici:

L'étymologie ancienne ne visait pas a préciser la valeur d'un terme par
rapport a son usage: elle cherche plutdt  trouver ce qu’évoque le terme
en question. I s'agit de la notion de suggestivité: les ceincidences
(apparentes) qui se trouvent dans les formes des mots ne sont que des
reflets de 1a Réalité elle-méme, projetés dans le langage. L'analyse d'un
vocable du point de vue de sa suggestivité peut trés bien donner des
résultats qui sont acceptables du point de vue de notre science philologi-
que - mais ¢'est un hasard®,

® Ibid, Livre V, 7 et 8, *CAL.", 478.

“ MORTLEY, op. cit,, 198.
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433 Une certaine étymologie ancienne

En ce qui nous conceme, cette distinction fondamentale entre I'étymologie
modemne et 'étymologie ancienne importe éncrmément pour l'orientation de notre
démarche philosophique globale et I'exposé sur l'existence d'un sens spiritue]l qui va
suivre. En effet, on sait que la pratique des étymologies chez les Anciens plonge se$
racines an moins jusqu'aux origines de la culture grecque. On a vu déja & quel point
Platon a pu en critiquer 'exploitation immodérée chez les Sophistes. Mais, de la période
classique jusqu'a la fin de I'gre hellénistique, cet exercice de confirmation spirituelle par
voie étymologique a été largement pratiqué aussi, corme on le voit notamment chez les
néo-platoniciens en général (du e au VIe siecle de notre ere). I n'y a qu'a penser &
Philon le Juif, Plotin, Porphyre de Tyr, Jamblique de Chalcis, etc., si I'on ne parle pas des
alchimistes et autres grands poétes grecs ou latins, spécialistes aguerris de la "langue
diplomaticque”. Nous la retrouvons encore chez les Peres de I'Ecole d’Alexandrie et chez
les Gnostiques, tenants de I'Mtemé@ﬁon allégorique (par opposition aux Péres de I'Ecole
d’Antioche, proches de 'orthodoxie, tenants de l'interprétation grammatico-historique, qui
sont, en quelque sorte, avant terme, les précurseurs de 'exégese scientifique et morale
modeme). Sans aller plus loin, car une nomenclature de ses représentants inspirés serait
interminable, il suffit de savoir que la démarche "étymologique" est, chez tous ceux-1a, en
grande partie une démarche dordre symbolique, allégorique ou analogique, qui prend
tout ce qui existe (nspirations, songes, visions, idées, mais aussi minéraux, animaux et
étres humains) pour des signes ou des voiles de I'Inconnu de la réalité. Ainsi, I'allégorie

(metaphora continuata), qui porte bien son nom, marche toujours de pair chez les Anciens
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avec l'éymologie. I y a la des apparences scrpturaires de formes mythologique,
philosophique ou théologique qui nécessitent une interprétation, non simplement littérale,
meorale, historiale ou scientifique, résultat de nos seules facultés, mais en outre spirituelle
en son rprincipe, c'est-a-dire issue d'une intervention et d’'un éclairage inconnus. Le
symbole, 'allégorie, I'analogie, I'étymologie peuvent servir par conséquent a suggérer tout
ce que les dieux ont déposé de sacré dans la Nature, corume dans les écritures (ou
I‘E.‘c:riture) et qu'il n’est point loisible de comprendre par le seul et unique effet d'un effort
singulier de réflexion. Cette procédure choque peut-étre nos esprits modernes, mais avec
la vérité historique, il n'y a rien 4 faire: "Nier la loi de 'analogie, ¢’est donc méconnaitre
la nature, non seulement du langage, mais du monde; de méme de reconnaitre ’existence
de l'analogie sans vouloir s’y conformer, c’est agir, non contre 'analogie, mais contre la
nature elle-méme", écrit Varron*'. La loi générale de cette Analogie ne réside pas du
tout dans le langage mais spécifiquement dans la nature des choses®?. Au Moyen fge
on a ainsi parlé dune i'nterpreratio naturae, disant qu’on lisait métaphoriquement certaines
choses dans le Livre ouvert ou fermé de Dame Nature ou encore dans le Miroir des
Amoureux de Science (sous-titre du Roman de la Rose de Jehan de Meun et Guillaume
Lorris, philosophes et alchimistes). Au cours de la Renaissance, il s’agissait plutot de
"sympathies", de q1_1e1ques mouvements particuliers et naturels significatifs de forces
spirituelles relatives a la vie des individus. Pour nos ancétres, alors, la question bien

souvent était surtout de reconnaitre I'invisible caché sous le visible. Ainsi, la forme du mot

# VARRON, op. cit,, Livre IX, 33, *CAL.S, 557.

# Ibid., Livre IX, 34, 558.



118

n'est qu'une similitude qui ne livre pas nécessairement sa signification®, et en particulier
lorsqu'l s’agit de désigner une forme d'expérience spirituelle quelconque qui met
I'individu en rapport plus étroit avec 'Inconnu d'une divinité se trouvant au principe
semblable de sa poésis, de sa philosophie, de sa théologie ou de sa mystque. Icile mot
n'est pas la chose, mais Quelque chose se sert analogiquement de certaines des choses
qui existent dans la nature pour se faire connaitre et se révéler intimement a I'intéressé.
En somme, si nous parvenons i tirer des explications des philosophes de quoi enrichir
la réflexion au sujet du scheme psycho-physique d'intervention, et surtout du sens spirituel
qui est la condition principale de sa reconnaissance, nous risquons de jeter aussi sur ce
probleme de "T'étymologie avant la lettre” et de cette "analogie universelle" un éclairage
épistémologique propre i les lier vraiment a 'expérience personnelle d'un discemement‘

authenticque.

5. Du sens spirituel 1ié a la reconnaissance des dieux

5.1 Introduction A I'analyse historique

Tout ce que nous venons de dire au sujet de I'étymologie ancienne et de I'idée
d’analogie universelle - et qui entre possiblement en correspondance étroite avec notre
scheme - doit dont étre soumis au principe de l'analyse historique. Il y a ici trop de
présupposés qui découlent de ces aménagements pour que nous continuions encore

'exploration sans nous faire aider de ce que contiennent les textes. C’est donc a grands

© Ibid, Livre IX, 40, 589.
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renforts de citations qu'il nous faut étayer ici l'affirmation et l'existence historiques des
faits suivants: 1) que Ja vénté en ce. matiéres ne se trouve pas dans les mots, qu'elle
n'existe a I'origine et primordialement ni dans la parole (la ransmission orale) ni dans les
textes (la transmission écrite); et que c'est un mystére indicible, indescriptible et
incommunicable, donc ‘voilé"; 2) qu'elle est néanmoins compréhensible pour I'individu
qui la regoit, tout en étant accompagnée chez lui d’une transformation profonde de toute
sa personnalité dans le sens d'un détachement analogue a une mort au monde et aux
éres; 3) que c'est I'Inconnu de la réalité Lui-méme - et non [lintéressé pai- une
application de sa volonté et de son entendement - qui la rend intérieurement manifeste;
4) en usant, par analogie cosmologique, de tout ce qui est pour la dévoiler, la révéler ou
la manifester en quelque fagon 2 lintelligence de I'dme individuelle (ce qui s'appelle,
universellement:initiation, conversion, révélation, llumination, possession, méditation, ete.);
5) ce dont de nombreux auteurs au cours de Thistoire occidentale témoignent d'une
maniére indifféremment poétique, philosophique, théologique ou mystique. Ce sontli, par
ailieurs, les données essentielles qui forment le fond de notre critériologie et qui se
trouvent a la base de I'extraction de notre scheéme. Pour les corroborer, cette fois nous
examinerons longuement les preuves que nous en donnent, successivement, quelques
penseurs parmi les Peres Alexandrins, les Néo-platoniciens, les philosophes latins et les
penseurs chrétiens du Moyeﬁ Age. On notera en passant que si les mémes explications
touchant a notre théme reviennent chez tous ceux-la, a la démonstration historique de
notre chapitre deuxiéme viendra s’ajouter alors une démonstration épistémologicque tout

a fait corrélative.
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52 Les Pares Alexandrins

‘I y a plus de choses sur la terre et dans le ciel, Horatio, qu'il n'en est révé dans
votre philosophie", faisait dire Shakespeare, i juste escient, & son héros®. Ce n'est pas
d'hier, en effet, que les poetes, les philosophes, les théologiens et les mystiques traitent,
selon l'acception trés précise que nous venons de livrer, d'un sens spirituel révelé au
coeur méme de chaque homume. Pythagore de Samos (env. - 585 i - 500) et Platon (- 428
a 344) passaient, comme on le sait, déja de leurs temps, pour des inspirés du silence.
Mais I'on pourrait emprunter une autre voie en en appelant, pour commencer, aux
témoignages des Péres Alexandrins, tels Clément d'Alexandrie (v. 150 - 215) et Origéne
(185 - 254), ou a ceux des disciples de ce demier, tels Grégoire le Thaumaturge (213 -
210) et Evagre le Pontique (346 - 399), ou encore aux écrits de Grégoire de Nysse (335 -
398).

821 Clément dAlexandrie
Clément d'Alexandrie est un paien initié a la philosophie stoicienne qui s’est

converti an christianisme, et qui devint, & Alexandrie, le chef du Didascalée, 1’école

% SHARESPEARE, Hamlet, Acte I, scéne V, p. 279 dans Richard I, Roméo et Juliette, Hamle!, trad.
Frangois-Victor Hugo, préface et notices par Germaine Landré, Paris, Garnier-Flammarion, 1964, 373 p., "GF
Integral®). Le passage vaut bien une explication. On se souviendra qu'll s'agit d'un épisode oi1 Hamiet, aidé
de son défunt pére qui, en tant que spectre, les incite i jurer de dessous terre, demande a ses compagnons,
Horatio et Marcellus, de lui jurer de ne point trahir son dessein de venger 'assassinat de l'ancien roi de
Daremark (le spectre). Ce demier s'est révélé a son fils, Hamlet, comme étant *'esprit de son pere” et pour
lui apprendre les circonstances réelles et horribles de son déces. Mais, dans la sceéne en question, le
spectre se fait entendre également a ses compagnons; ce qui fait dire 4 Horatio: "Nuit et jour! voila un
prodige bien étrange!", car ce demier, précédemment, I'avait déja vu apparaitre par deux fois dans la nuit.
Hamlet alors de répondre: "Donnez-lui done la bienvenue due i un étranger. Il y a plus de choses sur la

terre et dans le ciel, Horatio, qu'l n'en est révé dans votre philosophie’. Bel exemple classique
d'intervention d'un esprit.
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chrétienne de théologie et d'exégeése. 1l croyait, dit-on, autant dans la religion des
Hébreux que dans la philosophie des Grecs, (et c’est chez lui qu'on dit qu'apparait pour
la premiére fois le concept trés obscur d“ésotérisme"). L'interprétation spirituelle a
laquelle il s’en remet toutefois ne correspond pas 4 un contenu norinal ou propositionnel.
Si on réduit ainsi la vérité profonde qu'il évoque i un discours en particulier, ¢’est-a-dire
a des connaissances qui seraient le fait d'a peu prés tout le monde, on ne peut rien
entendfe. en effet, a son idée de parler indistinctement du vrai dans I'Ancien Testament,
chez les Grecs ou chez le Christ. Ce dont il s'agit bel et bien ici, c’est d'un sens qui se
révele dans lintimité de I'éme personnelle, obtenu sous le coup d'une grice spéciale et
ransformante, et qui donne de voir au-dela des mots, des idées, des &oyances, la source
unique et éremelle 2 laquelle s'abreuvent les sages de toutes les nations. Dans son
. ouvrage, assez célebre, intitulé Les Stromates (du grec Strdma, “tapis, couverture”), il écrit
a ce sujet:

C'est pour les spirituels que nous interprétons les choses spirituelles.
Cest pourquoi le mode d'expression en termes voilés, qui est vraiment
divin et qui est enr dépét comme la chose pour nous la plus nécessaire
dans le sanctuaire secret de la vénté, discours ahsolument sacré, a été
désigné indirectement par les Egypliens an moyen de ce qu'ils appellent
leurs sanctuaires, et par les Hébreux au moyen du voile®®.

Selon Clément, ce procédé d’écriture en termes voilés et dont le secret est révélé a
lintéressé que dans la mesure oi I'Esprit de Dieu le Iui dévoile en son intérieur,

n'appartient pas qu'en propre aux théologiens, mais a tous les spirituels, ¢’est-a-dire aux

S CLEMENT D'ALEXANDRIE, Les Stromates, Stromate V. chap. IV, 18, 3, p. 57 dans la collection
“Sources chrétiennes® (S.C.), trad. Pierre Voulet, 5. introduction, texte critique et index par Alain de
Boulluec, Paris, Les Editions du Cerf, 1881, 271 p. Tout du long, c'est nous qui soulignerons, 4 moins
d'mdicalion contraire,
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poetes, aux philosophes, aux ascétes, en somme & fous ceux qui furent initiés au
sanctuaire de la vérité. Sans doute, on pourrait croire qu'il dit que les prophetes hébreux
ont instruit en sagesse les poetes et les philosophes grecs, comprenant par 13 qu'ils leur
auraient “transmais des connaissances ordinaires"; rnais, en réalité, 3 y regarder de plus
pres, Clément soutient que ce "partage" eiit &té impossible si les sages grecs, eux-mémes,
n'avaient pas été, en quelque fagon, c'est-a-dire grice i une intervention indépendante
de I'Esprit universel en eux, préalablement élevés i un degré divin.

{...] les pottes de leur cdté, qui ont appris de ces prophétes la théologie,
donnent beaucoup d'enseignements philosophiques de fagon détournée,
je veux dire Orphée, Linos, Musée, Homare, Hésiode et les sages de cette
serte. Pour eux, le veile qui les sépare de la foule, c'est le charme de la
Ppoésie. Quant aux songes et aux symboles, ils ont tous quelque obscurité
pour les hommes, non par un motif de jalousie (i n'est pas permis de
supposer des passions en Dieu), mais afin que la recherche s'ingénie a
pénétrer le sens des énigmes, et qu'ainsi elle monte et s'élance 4 la
découverte de la verité. C'est le sens d'un passage de Sophocle, le poite
tragique: “COui, Dieu est tel, je le 'sais parfaitement: pour les sages,
annonciateur d’oracles toujours énigmatique, pour les gens obtus, maitre
médiocre & la parole bréve®, *médiocre® étant pris au sens de "simple™.

Pour saisir la vérité dissimulée dans les termes, peu de mots doivent suffire & I'dme
ouverte et disponible, parce que I'Intelligence de I'Inconnu elle-méme parle déja en elle.
Or ¢’était le cas, notamment, de Pythagore et de Platon, dont nous avions parlé:

[...] d'une manitre générale, Pythagore et ses disciples sont, avec Platon,
de tous les philosophes, ceux qui ont fréquenté le plus assidiiment le
législateur (Dieu), comme on peut le conclure de leurs doctrines. Et *par
un avertissement divinatoire infaillible®, non sans l'aide divine, ils se sont

% Ibid., Stromate V, chap. IV, 23, 1-24, S.C., 63.

7 Clément réfere ici 4 Platon, Lois VII, 792 d 3 (Robin, tome 2, p. 867). Dans ce passage, qui met en
scene 'Etranger d'Athénes et Clinias de Créte, et qui traite de la question de I'ime, Platon fait dire &
I'Athénien: "Ma thiése & mol, ce que justement elle affirme, en effet, c’est que, pour vivre adroitement, il ne
faut point poursufvre a toute force le plaisir, ni fuir radicalement la peine, mais s'attacher 4 ce miliext méme
que j'ai désigné tout a l'henre par le terme de "bonne grice*: disposition d'esprit que tous, avec une
sagacité qui suppose je ne sais quelle révélation divinatoire, nous attribuons a la Divinité elle-méme. Voila
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accordes pour saisir dans certaines paroles des prophetes la verite,
partiellement et sous certains aspects, et 'ont honorée d'appellations qui
ne manquent pas de clarté et qui ne s'écantent pas de I'indication du sens
reel; car ils avaient requ un reflet de la familiarité avec la vérité, Ainsi la
philosophie grecque ressemble a la lumiére de la méche, que les hommes
allument “en dérobant par art la lumiére du soieil™®.

L'Inconnu donne donc a qui il veut comme il veut, et c'est un exemple illustre de
magnanimité infinie, comme d’analogie et d’harmonie universelles. II n'y a point 1a
d’'optique religiocentrique, d'exclusion fondée sur un privilége d'interprétation religieuse
et doctrinale (réalité que condamne d'ailleurs toute religion qui, lorsqu’elle en est venue
a interférer entre I'Inconnu et I'homme, est devenue, hélas, au sens péjoratif, tout a fait
"dogmatique"). Mais lorsqu'on examine ces propos trés scrupuleusement, on comprend
a quel point alors la mémoire des mots joue ici un rdle nettement secondaire par rapport
a I'expérience désignée d'une saisie intime et primordiale de la Chose. 1I nous souvient
ict de ¢ce que disait aussi Plotin dans 'une de ses Ernéades: "Dieq, si tu en parles sans
vertu, n'est qu'un nom". Car, tandis que I'Esprit libére et rend I'dme plus humble, la
fascination qu'exerce le pouvoir de nos facultés sur les lettres nous pnve d'avancer plus
loin dans lintelligence de I'Inconnu. Ce n'est donc point par jalousie, cupidité ou
égoisme que les Anciens parlaient de "secret’, comme 5'il s’ agissait de conserver pour soi
des connaissances avantageuses, mais en raison plutdt de la conscience qu'ils avaient de
ne pas détenir le pouvoir de faire entendre réellement aux esprits certaines des choses

qu'lls avaient reques, et que seul I'Inconnu pouvait, dans sa générosité, révéler aux étres

a la poursuite de quelle manibre d'étre il faut qu'on se mette, quand on est celui d’entre nous qui veut
devenir un étre divin®. Nous soulignons, car c'est également notre these, qu'l y a une sorte de "Chemin*
indiqqué par 1'Tnconnu dans l'instant, et qu'on ne pergoit, pour conduire sa vie en harmonie avec les choses
en devenir, que moyennant I'aide d'une grice apportant un discernement spirituel trés spécial.

¥ CLEMENT D’ALEXANDRIE, op. cit., Stromate V, chap. V, 29, 3-30, 3, S.C., 73.
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qu'll jugeait dignes d’étre éclairés. 'Dignes", cela veut dire, en quelque sorte, appelés
profondément a se libérer des liens qui nous attachent & nos états d'ame, 3 nos
croyances, a nos idées, bref & la vanité que nous retirons d'étre tels que nous sommes,
tout en usant du prétexte de l'intellection pour résister a tout changement profond. C'est
en ce sens que Clément nous invite & interpréter ces sortes d'incitations: I ne faut pas
ransmettre aux auditeurs de soumettre la parole i 'épreuve de la comparaison, ni la
livrer 2 'examen des gens entrainés aux habiletés des discours de cette sorte, gonilés
d’orgueil 3 cause de la force de leurs syllogismes, mais dont I'dme est prévenue, et n'a
pas été préalablement purgée de ces erreurs® I n'est pas permis a I'impur d'atteindre
au pur, non parce qu'il s’agirait donc d'une défense inventée par les hormmes, mais parce
qu'il est question d'une Joi spinituelle inscrite dans la nature. L"ime qui n'est point libérée
des chaines qui I'attachent au connu vit dans la condition d'une chouette au soleil: elle
reste aveugle a la clarté. Et pour elle, les discours qu'elle entend ou qu'elle lit sur ce
syjet soﬁt inintelligibles; tandis que pour le sage qui les recueille en son coeur, les
grandes vérités sont incommunicables, indicibles, ineffables. Il a des pensées et des
songes que d'autres ne peuvent avoir.

Pourquei donc nos notes ont-elles jugé bon de se présenter dans cet
ordre? parce qu'il est trés dangereux de divulguer lenseignement
vzaiment ineffable de la vértable philosophie 4 ceux qui veulent tout
contredire, qui projettent leurs mots, noms et verbes sans la moindre

 CLEMENT D'ALEXANDRIE, Stromate VIII, 1: 6, 27-32. Cette référence et celles qui vont suivre sont
empruntées a André MEHAT, Etude sur les “Stromates” de Clément d'Alexandrie, Paris, Editions du Seull,
1966, 579 p. A ce sujet, la consultation du chap. Ill, “La signification des Stromates VII, 'enseiqgnement
gnostique, 2, ésotérisme, 492-498, est avantageuse. Pratique est aussi la publication intitulée: Clément
d'Alexandrie, Les Stromates, Stromate V, tome II, commentaires, bibliothéque et index par Alain Le Bolluec,
Paris, Les Editions du Cerf, *Les Sources chrétiennes’, no 279, 1981, 401 p.
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décence, se trompant eux-mémes et ensorcelant ceux qui les appro-
%
chent™,

Le semblable est pareil au semblable, et a partir du connu on ne peut intelliger que le
connu. Ainsi pour notre péere alexandrin, recevoir de hautes vérités dans un coeur pauvre
en amour ou en intelligence, c'est nécessairement les exploiter dans un sens qui ne
convient guere. On nous dit certaines choses, nous les interprétons de la fagen qui fait
notre affaire; ¢a ne produit évidemment pas le méme résultat, puisque ¢a part d’'un coeur
bien moins ocuvert. Quelque part en nous-mérne, au refuge secret de notre prétention,
nous nous vantons de tout ce que nous recevons; nous sommes donc chaque fois tentés
de prendre avantage sur autrui sous le prétexte d'une nouvelle irtstrucﬁon. L’Evangile.
sur ce point, ne nous ménage guere lorsqu'il nous compare & des pourceaux indignes
qu'on leur offre des perles. "Il est difficile, écrit saint Clément, d’exposer les enseigne-
ments vraiment purs et limpides concermant la véritable Lumiére aux auditeurs porcins et
sans éducation. Rien ou presque n'est plus ridicule que ces legons pour la multitude; au
contraire, pour les belles natures, rien n'est plus admirable et plus inspiré®!. Aussi la
discrétion doit-elle prévaloir quand il s’agit de traiter des mystéres; car on ne peut
encourager chez autrui I'esprit véritable de la recherche si 'on passe son temps, en se
gaussant de son propre savoir et vocabulaire, i I'entretenir avec nous dans la vanité des
mots, 2 lui donner I'impression de pouvoir dominer, sans condition spirituelle aucune, la

nature des étres et des choses. 1l est dit au contraire que la sagesse est bréve dans ses

% Ibid,, Stromate I, 21, 2: 14, 12-18.

3 Ibid,, Stromate I, 55, 4: 35, 24-28. La fin de la citation reproduit Platon, Epitre 2, 314 a (O.C, L. Robin,
tome 2, 1171), concemnant 1a doctrine secrate et admirable produite sous le coup d'une inspiration divine.
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expressions et qu'elle devient le miroir dans lequel on fait le constat de sa propre
ignorance®. Mais encore, puisque les hommes sont imparfaits et entendent toujours les
choses comme ils veulent, ce qui les conduit 3 se faire du tort & eux-mémes ou aux
autres, faute de discermement adéquat et de vertus suffisantes, il est expliqué aussi qu'il
ne convient pas a tous de considérer les choses ineffables afin .qu'ils ne subissent pas de
dommage en recevant autrement dans leur vie ce qui a été donné pour lé salut voulu pa&
le Saiﬁt Esprit® Sans doute, I faut donc étre un modeme pour interpréter ces propos
cormme si on ne voulait pas dire ou partager quelque chose pour cause d'égoisme oﬁ
conune si I'on s'imaginait ainsi que tout était transmissible d'un homme & un autre, que
tout était réductible au pouvoir de notre volonté ou & celui de notre émendemem. Mais,
nous djt Clément, a propos du sens spirituel, c'est blutot parce qu'on ne PEUT pas le dire,
qu'on EST fonciérement impuissant a le comumuniquer, et qu'on a réalisé cela dans tous
ses contacts. En fait, c’est la Réalité, I'Inconnu, le Verbe qui le dit et le fait toujours a
notre place, dans I'intériorité méme des autres ou dans celle du témoin. Nos explications
compliquées partent d’un mauvais naturel mais I'Inconnu se décrit et se révele via

simpliciter.

822 COrigéne
Origéne, qui succéda a Clément & la téte du Didascalée d’Alexandrie, et qui fut

disciple d’Ammonios Saccas (le vértable fondateur du néoplatonisme au [Ié et Me siecle,

*2 Ibid.,, Stromate VI, 126, 1: 495, 19-22.

% Ibid.
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initiateur de Plotin et de tant d'autres), Origéne, disions-nous, aurait été le premier a
présenter un systeme complet du christianisme intégrant la philosophie néoplatonicierme.
Son interprétation mystique de la sagesse (écrite ou non écrite) lui valut d’étre critique
par les sujets de Zénobie, reine de Palmyre, ainsi que par les littéralistes de I'Eglise
bizantine. On mentionne souvent que certains points de sa doctrine ont été condamnés,
en 553, par le Concile de Constanﬁnéple: on parie plus vaguement des causes de son
martyr. Quoi qu'll en soit, ¢’est un philosophe allégoriste, au sens ot il déclare qu's
existe, par-dela le sens littéral, par-dela le sens moral et historique, un sens spirituel
indicible (il faut savoir d’ailleurs que ni Clément ni Origéne ne référaient & un Christ
historique: ils n'en niaient point l'incamation humaine, simplement 'essentiel ne consistait
pas dans la preuve physicque). Dans son Traité des principes, il élabore donc largement
sur tout ce que nous venons de dire, reprenant alors I'exposé au sujet des degrés
d'interprétation de la sagesse: |

Il faut donc inscrire trois fois dans sa propre ime la compréhension des
lettres divines: ¢'est-a-dire que les plus simples soient €difiés par ce qu'on
pewt appeler le corps des Ecritures - nous appelons ainsi l'intelligence
ordinaire et historique -; que ceux qui ont un peu commenceé 4 progresser
et peuvent contempler quelque chose de plus soient édifiés par Fdme de
IEcriture elle-méme; mais que ceux qui sont parfaits, semblables i cenx
dont l'apdtre dit: "Nous parlons de la sagesse parmi les parfaits, non de
celle de ce siecle ni des princes de ce sidcle qui sont détruits, mais nous
patlons de la sagesse de Dien cachée dans le mystére, que Dieu a
prédestinée avant tous les sizcles & notre gloire, que ceux-ci soient édifies
par la loi spiritaelle, qui contient I'ombre des biens futurs, comme par
l'esprit™,

¥ ORIGENE, Traité des principes, Inroduction, texte critique de la pflocalie et de la version de Rufin -
avec texte grec en regard - par Henri CROUZEL et Maulio SIMONETTI, Paris, Les Editions du Cerf, 1980,
429 p., “Sources chrétiennes®, no 268, tome . Ici, Livre IV, 2, 4, S.C., 312-313.
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La loi spirituelle, c’est une forme d'intelligence inconnue pour ceux qui, s'en remettant a
eux-memes, s'efforcent i saisir ratonnellement ces réalités mysterieuses, comme s'ils
avaient affaire & quelque chose de connu qu'ils maitriseraient 2 leur gre deja par le

langage.

L'interprétation spirituelle est celle qui peut montrer quelles sont les
réalités célestes dont on trouve les symboles ot les ombres dans le culte
de ceux qui sont Juifs selon la chair et quels sont les biens a venir dont la
loi posséde l'ombre, ou towt ce qui se trouve de semblable dans les
Ecritures saintes: lorsqu'on cherche ce qu'est la sagesse cachee dans le
mystere, celle que Dien a prédestinée avant tous les sibcles A notre gloire,
celle qu'aucun des princes de ce sitcle n'a connue™,

Voila des propos qui n'étaient pomnt pour rendre leur auteur populaire... Toutes les fois
ot il est question de parler de la réalité d’une expérience de révélation intérieure, c'est-a-
dire personnelle, il est question de la liberté que posséde I'Inconnu d'élever les uns plutdr
que les autres (ces derniers sont pénalisés, semble-t-il, a cause d’'eux-mémes et de leur
entétement), et donc, de l'impossibilité, pour les princes de ce monde, de se soumettre
les hommes, d'empécher qu'ils soient libérés par I'Esprit en eux-mémes.

L'intention de 1'Esprit Saint était done, 2 propos de ces questions et
d’autres semblables, d'illuminer les 4mes saintes quis’étajent adonnées au
ministére de la vérité. Son but était en second lieu, 3 cause de ceux qui
ne peuvent ou ne veulent se livrer a ce travail et a cette activité, pour
meriter d'étre instruits et de connaftre tant de si grandes choses [.)
d'envelopper et de cacher les mystéres secrets dans des paroles
ordinaires, sous prétexte de récits ou de namrations concernant des choses
visibles. C'est ainsi qu'on parle de la création visible, de la création du
modelage, du premier homme et des générations qui sortent successive-
ment de lui Quelques actions des justes sont aussi rapportées; parfois
aussi on rappelle les fautes qu'ils ont commises parce qu'ls sont hommes,
et ensuite est décrit tout ce que les impies ont commis d'impudicités et de
méchancetés. De fagon étonnante, 2 travers des récits de combat et
I'opposition des vainqueurs et des vaincus, des mystéres ineffables sont
réveélés g ceux qui savent examiner ce genre de textes. Mais encore, dans
les lois que contient I'Ecriture, par lenseignement admirable de la
sagesse, la lof de la vérité est introduite er prophétisée. Tout cela (récils

® id., Livre IV, 2, 6, 5.C. 321.
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et lois) a été tissé par l'art divin de la Sagesse pour servir de revétement
et de voile aux sens spirituels: c'est ce que nous avons appelé le corps de
I'Ecriture sainte. Ainsi, par ce que nous avons appelé le revétement qu'est
la lettre, tissé par l'an de la Sagesse, la plupart peuvent étre édifiés et en
profiter, quand is ne le peuvent pas autrement®.

Vraiment, il est difficile d’en sortir: peut-étre sommes-nous bien loin aujourd’hui de saisir
I'Esprit inconnu de ces déclarations originelles. Certes, depuis l'introduction de la
philologie et des méthodes dites modemes, qui traduisent tout en sens littéraux, morauz,
historiques, archéologiques, nous avions dit qu'il est plus difficile de retrouver la
signification inhérente a cette vie spirituelle. L'attachement qu'on développe pour les
mots, pour le connu, est donc nécéssairement ici une cause d'obscurité. Si certaines
choses sont ineffables en effet, qu'estce cui pousse donc les hommes 2 croire qu'ils
peuvent se les soumettre? Tous ceux qui ont perverti cette vérté ont été la cause de
malentendus catastrophiques comme ceux qui ont mené a la condamnation de Galilée ou
ont conduit aux chicanes qui ont opposé si longtemps science et religion. Pour qui saisit
la profondeur de cette remarque, I'origine des vicissitudes lui apparaitra manifeste: les
malentendus naissent toujours de l'interprétation qu'on colle aux textes anciens en général
ou aux écrits sacrés, laquelle correspond en fait 2 un connu qu’on ne veut point voi;
bousculé par des découvertes nouvelles (le connu est seulement la croyance i laquelle
I'dme reste attachée par prétention quand elle dit, par exemple, qu’Adam est effectivement
le premier homme, que la terre est au centre du monde, et, mais plus naivement

maintenant, que la fin du monde est proche comme le supposerait I’Apocalypse...).

% Ibid., Livre IV, 2, 8, S.C., 333-335.
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Curieux qu'on ne s'exclame plus vraiment & la fagon d’Hamlet: "Sangdieu! il y 2 la quelque

chose qui n’est pas naturel: si la philosophie pouvait l'expliquer!s

823 GCrégoire le Thaumaturge

Crégoire le Thaumaturge, disciple notoire d'Origéne, devenu évéque de Néo-
Césarée vers 240, mais que I'histoire a retenu surtout pour les guérisons miraculeuses et
les conversions qu'il aurait obtenu, nous instruit sur 'esprit qui convenait jadis plutdt a
l'étude de la philosophie. Dans sa lettre de Remerciement & Origene, il nous parle de la
fagon d’enseigner de son maitre, laquelle, si nous avions vécu i la méme époque, aurait
eu de quoi nous emerveiller (thauma!):

Il jugeait bon, en effet, de nous faire étudier la philosophie, en nous faisant
lire avec toute notre énergie, tous les rextes existants des anciens
Dbhilosophes et poétes, sans rien rejeter ni refuser, car nous n'avions pas
encore les moyens de les juger. Tl exceptait seulement les écrits des
athées, qui s’'excluent par le fait méme des conceptions de 'humanité
lorsqu'ils disent qu'l n'y a pas de Dieu ni de Providence [...] Mais i
voulait rous faire étudier et fréquenter tous les autres philosophes, sans
manifester de préférence cu de mépris pour une seule école ou doctrine
phioscphique, qu'elle soit grecque ou barbare: nous devions préter
I'oreille 4 toutes. C'est sage et tres habile™,

Envisageons que nous vivons peut-étre a I'envers de la pensée des Anciens. Tandis que
nous divinisons I'homme, ils humanisaient Dieu en le rendant poétique, philosophicue ou
théologique. IIs ne s’embarrassaient guére des distinctions trop théoriques, pourvu qu'ils

arrivassent a l'intelligence de ce qui était caché derriére. En ce sens, les Modemes et

51 SHARESPEARE, op. cit., Hamlet, Acte II, scéne 2, 297.

¥ GREGOIRE LE THAUMATURGE, Remerciement & Origéne, suivi de La lettre d'Crigéne & Grégoire,

texte grec; introduction, traduction et notes par Henri Crouzel, sj., Paris, Les Editions du Cerf, 1569, 280
p. "Sources chrétiennes®, no 148). Ici, chap. XM, 24 (148-154), S.C., 159.
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les contemporains ont probablement attaché beaucoup trop d’importance a I'étude des
termes, par conséquent a la transmission des contenus, et insuffisamment ou pas du tout
a l'inspiration intime et personnelle. Comment un philosophe inspiré comprend-il alors
un philosophe divin? Grégoire nous I'apprend en parlant d'Origéne:

Tout ce qu'il dit n'a pas d'autre source a mon avis, qu'une commurnication
de l'esprit divin; et nul ne pourrait écouter un prophéte si 'Esprit méme
qui a prophétisé en i ne Jui a pas accordé I'intelligence de ces paroles.
Voici un oracle que l'on trouve dans la Sainte Ecriture: *Celui qui ferme
peut seul ouvrir, et nul autre Job, 12, 14) et Apoc. 3, 7); le Verbe divin
ouvre ce qui est fermé en éclaircissant les énigmes®,

824 FEvagre le Pontique

Evagre le Pontique, moins connu que ses prédécesseurs, était un moine origéniste.
D’abord prédicateur a Constantinople, il se retira au désert de Nitrie en 382, puis a celui
des Cellules en Egypte. II fut le disciple cie saint Basile et de CGrégoire de Naziance,
lesquels avaient été instruits aupres de Libanius, dit Le Paien, & la cour de Julien (celui-la
méme auquel ['orthodoxie 'chrétienne colle incidemment I'étiquette d’Apostat). Evagre
avait lu Origéne et c’est pourquoi on 'associe aux Péres alexandrins, quoiqu'il soit né
dans le Pont (346) et mort aux confins de I'Egypte (399). Mais c'est aussi un Gnostique,
qui a produit un Traité pratique (de mystique) et un ouvrage intitulé tout spécialement Le
Grostique ou A celui qui est devenu digne de la science®. Encore une fois, on ne traite

pas ici de "contenus propositionnels” qu'on s’efforcerait de garder pour soi en les

59 Ibid., chap. XV, 2349 (179-181), S.C. 171.

 EVAGRE LE PONTIQUE, Le Gnostique ou A celui qui est devenu digne de Ia science, Edition
critique des fragments grecs, traduction intégrale établie an moyen des versions syriaques et arméniennes,
Paris, Editions du Cerf, 1989, 208 p., "Sources chrétiennes®, no 3S6.



132

dissimulant sous le manteau. On a affaire 4 un ouvrage qui s'adresse aux injtiés, ¢'est-a-
dire a ceux qui, parmi les hommes, ayant regu la gréce de la contemplation qui leur a
valu d’étre délivrés des passions, doivent continuer de vivre aupres des autres hommes,
et en particulier avec les novices. C'est pourquoi Evagre écrit:

La science qui nous arrive de 'extérieur s’efforce de faire connaitre les
matidres par l'intermédiaire des raisons. Mais celle qui vient en nous de
la grice de Dieu présente directement les objets & lesprit, et, en les
regardant, lintellect accueille leurs raisons. A la premitre s'oppose
l'erreur, 4 1a seconde, la colire et lirascibilité, et ce qui les suit®!,

La réaction déraisonnable de ceux qui, selon lui, n’arrivent pas ici a comprendre, c'est de
se facher de se voir frustrés d'une compréhension ou d'un état d’ame qu'ils n'arrivent pas
a se donner par eux-mémes. Aussi y a-t-il un esprit qui prévaut avec ceux qui interrogent
les maitres, une sorte de prudence dans les propos, et d’amour, aussi, puisqu'il s’agit de
respecter la nature des étres tels qu'ils sont, qu'ils soient inc;:anscients. bomés ou
colériques. "Il est nécessaire parfois, poursuit notre Gnostique, de feindre l'ignorance,
parce que ceux qui interrogent ne sont pas dignes d’entendre. Et tu seras véridique,
puisque t es lié 2 un corps, et que tu n'as pas maintenant la conr}aissande integrale des
choses™?, Certes, beaucoup ne sont pas préts i entendre des choses vénérables, et on
les voit fuir constamment quand ils se sentent pris dans un raisonnement trop bien conduit
ou dépassés par l'intelligence d'un propos qui leur échappe. Alors, I'attachement qu'ils
ont pour la valeur de ce qu'ils connaissent les incitent a tirer les discussions dans leur

sens, 1a ol ils se maintiennent plutdt dans la dispute et le tiraillement. Mais i en est qui,

&1 Ibid.,, chap. 4, S.C., 93.

€2 Ibid.. cjasé 25.S.C., 129.
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tout de méme, ont un coeur et un entendement plus disponibles, moins creux, qui viennent
d'eux-mémes sans qu'on le leur demande, et ¢'est avec ceux-la qu'il faut savoir s'y
prendre:

Ceux qui disputent sans avoir la science, il faut les faire approcher de la
vérité i partir non de la fin, mais du commencement; et aux jeunes gens
il ne faut ren dire des choses gnostiques, ni leur permettre de toucher &
des livres de cefte sorte, car ils ne peuvent pas résister aux chules
qu'entraine cette contemplation. C'est pourquoi a ceux qui sont
combattus par les passions, il faut dire ron pas les paroles de paix, mais
comment ils triompheront de leurs adversaires; en effet, comme dit
I'Ecclésiaste, *il n'y a pas de délégation au jour de la guerre* (Ecclés, 8§,
8). Ceux, donc, qui sont combattus par les passions et qui scrutent les
raisons des corporels et des incorporels ressemblent & des malades qui
discutent sur la santé. Mais c'est quand 'dme est difficllement ébranlée

par les passions qu'il convient de goilter a ces doux rayons de miel®.
En d'autres termes, on doit fournir aux passionnés des raisons paésionnantes qui les
meneront plus loin en leur montrant la faiblesse des pensées réductrices et discriminatoi-
res dans l'amour comme dans lintelligence. Cependant on demeure toujours sur le
terrain de l'ignorance qu'a provoquée la contemplation spirituelle du Principe inconnu et
il faut éviter aussi de se laisser prendre au piege permanent des mots et des définitions:
"Ne parle pas de Dieu inconsidérément et ne définis jamais la divinité. Les définitions, en
effet, sont propres aux étres créés et composés"®. 1 faut, écrit Evagre, "que reste
cachée aux séculiers et aux jeunes gens la raison la plus haute concernant le jugement,
car elle engendre facilement le mépris; s ne connaissent pas, en effet, la souffrance de

I'dme raisonnable condamnée a I'ignorance'®. Car elle souffre beaucoup, il est vrai, non

8 Ibid., chap. 25, S.C., 129.
$ Ibid., chap. 27, S.C., 133.

83 Ibid., chap. 36, S.C., 155. Il en va de méme pour toutes les réalités spirituelles, comme par exemple
pour le mystare de la Sainte Trinité: *Toute proposition a comme prédicat ou un genre ou une différence,
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seulernent pour elle-méme, mais aussi pour les autres, 'Ame que la lumitre a plongee
dans les obscurités de I'Inconnu. Elle voit, en effet, tout ce que les autres connaissent,

mais elle voit méme plus, ce qui la jette dans les profondeurs muettes de la componction

et l'obéissance lucide d'une sagesse insondable.

538 Grégoire de Nysse

Grégoire de Nysse, Pére de I'Eglise d'Orient, Frére de saint Basile qui le fit évéque
de Nysse en 371, était un origéniste typique. Nous écrivons "origéniste", mais la filiation
la plus vraie, 1a plus profonde, n'est pas toujours nécessairerment ll'kﬁstorique: c'est aussi
celle qui nait directement dans I'dme, sous le coup ‘d‘une opération de |'ITnconnu, et dont
les sages grecs disaient qu'elle vous rendait participant d'une chaine d’oret les naystiques
chrétiens d'une communion des saints. Un méme esprit alimente ici toutes les
aimantations et les genéses d'origine divine. Ce saint, done, dans un traité qui n'a pas
encore été traduit et qui s'intitule Contra Eunome (XII), résume pour nous le sens de nos
propos, tout en rappelant quel réle doivent jouer les initiés en ce monde: "Si quelqu'un
garde enfouie dans les profondeurs une pensée qui nous échappe, que parlent ceux qui
ont recu les choses transcendantes de notre époptie, eux qui furent initiés par Lui (e

Christ) a I'ésotérique - et secréte - initiation"s.

ou une espece, ou une propriété, ou un accident, ou ce qui est composé de ces chases; mais au sujet de

la Sainte Trinité, rien de ce qui vient d'étre dit n'est admissible. Qu'en silence soit adoré I'ineffable’. (Chap.
41, 167).

% Drapres Plemre A RIFFARD, L'ésotérisme. Qu'est-ce que I'ésotérisme? Anthologie de I'ésotérisme
occidental, (Paris, Editions Robert Laffont, 1980, 1040 p., "Collection Bouquins®, p. 74), la référence de
Contre Eunome, I'un des premiers traités de Grégoire de Nysse datant probablement de 383, est donnée
par GW.H. LAMPE, A Patristic Greek Lexicon, Oxford University Press, 1972, 852, comme correspondant
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Assurément, il y aurait moyen de poursuivre ainsi indéfiniment notre démenstration
au sujet de ce que les Péres de I'Eglise ont dit du sens spirituel des choses, en en
appelant de l'autorité de I'un ou de l'autre, comme par exemple de saint Jean Chrysos-
tome (347-407) dit Bouche d'or (parce qu'il fut inspiré par la Vierge) ou de Méthode
d'Olympe (mort vers 311), l'autewr du mystérieux Banquet des Vierges (réplique
chrétienne), mais il nous faut nous transporter cette fois dans le fief des philosophes

(selon I'historiographie conventionnelle) pour voir ce qu'ils affirment aussi sur ce theme.

5.3 Les Néo-platoniciens

Notre dessein est toujours de jeter les fondements historiques.du sens spirituel, qui
est au coeur de notre schéma de reconnaissance d'une intervention du divin, en dévoilant
progressivement les textes des penseurs traitant d'un "silentium mysticurm”, c’est-a-dire
d'une intelligibilité indicible et inénarrable (le sens spirituel). Pour ce faire, & la suite, nous
repartirons des témoignages d'un certain nombre de penseurs, parmi lesquels il en est
que l'historiographie considere elle-méme comme des philosophes importants, tels
Jamblicue, Porphyre, Finmicus Maternus, Sallustius, Macrobe, saint Augustin, Pseudo-
Denys I'Areopagyte et saint Thomas d'Aquin. Cette recension sera largement suffisante.
On se remettra cependant en mémoire les cing faits spirituels dent nous étions parti pour
établir notre démonstration (cf. début de cette section). Commengons par les Néo-

platoniciens.

a Eunome (XIIT) (traduction de M. Borret, Paris, Editions du Cerl, 1967, "Sources chrétiennes®, tome 1, p.
85). La traduction, faite A partir du texte gree, est ici celle de Riffard.
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De maniere générale, comme le releve Riffard, chez les neo-platoniciens
(Numenios, Ammonios Saccas, Plotin, Synécios, Syranios, Proclos, Damascios, Jarmblique
et Porphyre), les mots “philosophie”, "théclogie® ou "mystagogie" sont synonymes
d"ésotérisme" ou de 'vie spirituelle". Proclos, dans son Cormentaire sur le Timée, par
exemple, parle de Becomqpadordg Beoioyie, de “théologie transmise par les dieux",
corame le grand Platon avait parlé de Gcoxcpodoroc puiovople, de ‘“philosophie
Iransnﬁse par les dieux"”. Nous ne considérerons, pour notre part, que les avis de

Jambiique et de Porphyre i ce sujet, du fait qu'ils se rapportent a notre thématique.

S3.1 Jamblique

Jamblique de Chalcis (env. 250-330), contemporain d'Origéne et de I'oniromancien
Artémidore d"Ephese, fut le fondateur d'une école néo-platonicienne, en Syrie, dans la ville
d'’Apamée. Il est courant qu'on affirme que sa philosophie s’opposait a la théologie ou
a la religion chrétienne, toutefcis cette critique nous semble illégitime dans la mesure oit
elle part peut-étre de principes un rien volontaristes et intellectualistes qui nous font
perdre de vue, ses affirmations sur un au-deld de la volonté et du connu, et par
conséquent sur le sens spirituel qu'il découvre, tant dans les mysteres d'Egypte que dans

ceux de Chaldée, que dans ceux, également, de la chrétienté. Dans Les Mystéres

d'Egypte, Jamblique écrit en effet:

S RIFFARD, op. cit., 94, nous donne la référence suivante: PROCLOS, Commentaire sur le Timée (440),
1, 408, 12; trad. Viin, 1966. On sait en outre que NUMENIOS a écrit sur Les doctrines secrétes de Platon
et qu’AMMONIOS SACCAS, selon le témoignage d'Crigéne ou de Plotin, réclamait le silence a propos de
son enseignement (cf. PORPHYRE, Vie de Plotin, 3, trad. d'Emile Bréhler, Paris, Les Belles Lettres).
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[..] la vérité est tout autre: c'est accomplissement religieux des actions
ineffables dont les effets deépassent toute intellection, ainsi que le pouvoir
des symboles muets, entendus des dieux seuwls, qui opérent union
théurgique. C'est pourquoi ce n'est pas notre pensée qui opare ces actes:
car alors leur efficacité serait intellectuelle et dépendrait de nous; or nil'un
ni l'autre n'est vral. Sans que nous y pensions, en effet, les signes eux-
mémes, par eux-mémes, opeérent leur ceuvre propre, et linefable
puissance des disux, que ces signes concernent, recoitnafll ses propres
copies elle-méme par elle-méme sans [avoir besoin d'] étre éveillée par
[lactivité de] notre pensée. En effet il n'est pas dans 'ordre que le
contenant soit mis en branle par le conteny, le parfait par l'imparfait, le
tout par ses parties. Nos pensées ne provogquent donc pas, en les
prévenant, les causes divines i s’exercer; mais elles dotvent, avec toutes
les dispositions excellentes de I'ime et avec notre pureté, préexister
comme causes auxiliaires; ce qui éveille proprement le vouloir divin, ce
sont les signes divins eux-mémes; et ainsi le divin est déterminé par le
divih et ne recoit d'aucun des étres mféneurs un principe quelcongue de
son action propre®®,

Tout ici est repris, du sens inénarrable des choses au procédé de révélation spirituelle
par signes ou analogie universelle. Quant & l'inconnu ou a l'inconnaissable, il précise:

X dire vrai, ce n'est pas méme une connaissance que le contact avec la
divinité. Car la connaissance est séparée (de son objet) par une sorte
d’altérité, Or, antérieurement & celle qui connaft un autre cotne &tant
elle-méme autre, spontanée est I'étreinte uniforme qui nous a suspendus
aux dietx. Il ne faut donc pas accorder que l'on puisse reconnafire ou ne
pas reconnaitre ce contact, ni se le représenter comme ambigu (il
demeure toujours en acte a la maniére de 1'Un), et il est mnutile de
I'examiner comme s'il était en notre pouvoir de 'admettre ou de le rejeter;
car nous sommes plutdt enveloppés de la présence divine; c'est elle qui
fait notre plénitude et nous tenons notre étre méme de la science des

diew™,

6 JAMBLIQUE, op.cit, 11, 11 (96, 12-98, 3), *Belles Lettres®, 96. Que cela, en outre, scit involontaire,
imprévisible et spontans, c’est I'évidence: Jamblique 'affirme d’afleurs en d’autres termes, comme on le fait
a I'égard d'un disciple qui, en dépit de tous ses efforts raisonnables, n'en saisit rien: "En réalité, il n’en va
pas comme tu I'as compris. Car I'llumination par les invocations Init d'elle-méme, par un libre vouloir; loin
de se laisser attirer en bas, elle s’'avance, grace a l'activité et 2 la perfection divine, jusqu'z se révéler, et
cette action I'emporte sur le mouvement volontaire autant que la volonté divine du Bien est supérieure &
la vie oil la liberté s'exerce. Par une telle volonté les dieux font abondamment resplendir, bienveillants et
propices qu'ils sont, la lumidre sur les théurges; ils appellent 4 eux leurs 4mes, dispensent 2 ces idmes
I'union avec eux-mémes, en les habituant, alors méme qu'elles sont encore incamées, & se détacher du
corps et a se toumer vers leur principe étemnel et intelligible" (Ibid., I, 12 (40, 1242), *B. L.*, 62.

0 Ibid. 1, 3 (7, 14-9, 11), "BL.", 42.
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On croirait lire I'un des meilleurs passages des Ennéades de Plotin ou de Se libérer du

connu de Jiddu Krishnamurti & propos des conditions non duales de la contemplation et

de la faveur inopinée d'une illumination.

832 Porphyre

Porphyre de Tyr (v. 243 a 310), disciple de Longin, puis 2 Rome de Plotin, duquel
il publia les Ennéades, est "un sage grec du [Ié siecle qui, comme l'écrit si bien
Festugiere, a derriere lui neuf siecles au racins de sagesse" pour nowrir sa "mystique
hellénistique'™. Dans son traité intitulé De I'Abstinence (v. 271), celui-ci nous offre une
synthese de la philosophie des Sages d'Orient et des Mystes grecs, c'est-a-dire de ce que
le monde "paien” avait, parait-il, de mieux a opposer aux chrétiens déja tres orthodoxes.
On assiste & nouveau & un sublime retour 2 I'Un et & une contemplation de I'Tnconnu qui
se passe de toutes les contradictions du désir et de la pensée, y compris de celle qui
permet de l'imaginer contestant, a I'dge de soixante ans et plus, les principes les plus
sacrés du christianisme. La révélation du vrai, au sens mystique, se présente donc partout
comme étant intérieure et intransmissible. C’est, pour 'essentiel, ce qu'il doit expliquer

doucement a ceux qui, parmi les chrétiens, ne connaissaient déja plus les mystéres de

*® FESTUGIERE, au tome II de ses Trois dévots palens (op. cit.), en introduction, p. 12 de La letrre &
Marcella. Avant I'dge de trente ans, Porphyre avalt déja publié: Les questions homériques, Traité des
images de Diey, Puils, 4 compter de 274 environ, paraissent Contre Jes Chrétiens (en 13 livres), Sur le
retour de I'dme a Dieu, Sur les oracles chaldéiques, Elans vers les choses intelligibles, 'édition des
Ennéades de Plotin, Vie de Plotin, Lettre 8 Marcella, On lui doit également une Vie de Pythagore,
I'lsagogue (une introduction aux Catégories d'Aristote).
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leur propre religion et ne pouvaient donc point apercevoir ceux qu'il y avait chez les
autres!:

La contemplation qui nous conduit au bonheur ne consiste pas en une
accumulation de ralsonnements ni en une masse de connaissances
apprises [..] Les connaissances portant sur les étres essentiels en sont
elles-mémes incapables, s'il ne s'y ajoute une seconde nature et une vie
conforme 4 ces réalités [...] Notre fin A nous est d'obtenir la contemplation
de l'étre. Lorsque celle-ci est obtenue, elle réalise, dans la mesure de
notre possibilité, I'union de nature entre contemplant et contemplé-2,

D'autre part, dans sa Lertre & Marcella - qui passe pour 'un des plus beaux traités de vie
spirituelle de I'Antiquité, ouvrage d'initiation a la philosophie secréte dont les femmes ne
sont jamais exclues, bien au cqntréire! - notre vieux philosophe nous rappelle que "La
philosophie enseigne que la Divinité est entitrement présente en tout lieu, que le seul
terple digne d'elle que les hommes lui aient consacré, c'est 'intelligence du sage, et que
celui-la seul rend & Dieu un digne hommage qui 2 appris a le comnaitre'®. Comment
résumer mieux nos préoccupations? Cette Lettre 2 Marcells, que Festugiére nous
présente comme étant a la fois le "testament philosophique" de Porphyre et celui du
‘paganisme” (?) reprend donc joyeusement la plupart de nos thémes au moyen de
sentences qui sont restées célébres, du genre: "la chaine d'or [...] & cause de "agrément

qu'on y trouve, il arrive souvent qu'on ne la quitte pas sans un déplaisir marqué"; "songe

L& A.]. Festugiiyre lui-méme reconnait que la participation concréete de Porphyre aux *affaires des Grecs*
(ainsi interpréte-t-on la lutte qui aurait opposé le paganisme aun christianisme) n'est qu'une “simple
conjecture, et qui n'est fondée, au vrai, sur aucun argument solide®, op. cit., Introduction, 8 de La Lettre &
Marcella.

2 PORPHYRE, De I'Abstinence, 1, 26 (texte grec et traduction de ]. Bouffartigue, Paris, Les Belles
Letures, 1977, tome I, p. 63). On peut traduire 1*éire" par "atre concret' ou par "&tant’, nous dit Riffard, op.
cit., 95, A qui nous empruntons cette citation et cette référence.

> PORPHYRE, Lettre & Marcells, op. cit., 24-25.
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(s) a la grandeur des mystéres auxquels tu as été initiee dans la droite philosophie par
des paroles divines: & nous de prouver par nos actes que nous en sommes les vrais
disciples”; "on n'est pas cultivé pour avoir acquis beaucoup de sciences, mais pour s'étre
délivré des passions"; "N'est-ce pas sur de telles verités que nous etions surtout d'accord,
quand, a la lumiére de mes paroles, tu les lisais comme des lettres divines gravées dans
ton propre coewr?? Ou encore: "Diey, lui, n'a besoin de personne, et le sage n'a besoin
que de Dien"; "Le don de Dieu, ¢'est tout ce qu'on ne peut enlever: des lors il ne te
donnera pas ce que tu ne dois pas garder"; 'la théologie n'a rien de commun avec les
vaines opinions de 1'ame"™. Enfin: "Ce n'est pas la colére des dieux qui nous blesse,
mais notre propre ignorance des choses divines. La colére est étrangére aux dieux. Car
i n'y a colére que si 'on s'oppose & notre vouloir; or, rien ne s’oppose au vouloir de
Dien"; "Si tu gardes toujours cette pensée: ol que soit ton dme, ol qu'elle rende actif le
corps, Dieu est 13 qui t'assiste et veille sur toi, en tous tes desseins et tes actes, - tu auras
en révérence ce témoin a qui rien n'échappe et tu posséderas Dieu dans ta maison’.
Dailleurs, “ceux qui croient que Dieu existe et qu'il gouverne toutes choses doivent, a
cette connaissance et a leur foi bien assurée, ce privilege de savoir que tout releve de la
Providence divine'. Tout cela rencontre notre schéme. Ainsi la loi divine fait-elle
entendre ici son appel dans le livre immaculé de si belles pensées. A quoi répond cet

auguste chant:

78 1hid, 27-30.
* Ibid., 31-34.

8 Ibid., 39-40.
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Maitres du gouvemail de la sagesse sainte,

O dieux qui alltmez le feu du grand Retour

Et chez les immortels ramenez 'dime humaine

Loin de notre caverne et du sombre séjour,

Vous par qui sous les chants des hymnes indicibles
Nous devenons trés purs, exaucez mon recours!
Libéarateurs trés grands, rendez intelligibles

Lies mots du divin livre, et qu'une lueur pure
Dissipe pour mes yeux les ténébres obscures,

Que je puisse exfin voir et I'homme que je suis

Et le Dien knmortel. Qu'un génie malfaisant

Ne me tienne captif, sous les vagues de 'oubli,
Tris loin des Bienheureux. Qu'un Jugement sanglant
Ne garde pas mon dme aux cachots de la vie,
Jetée aux flots glacés des générations,

Malgré elle emportée pendant trop de saisons.
Mais, & Dieux Souverains de la sagesse vive,
Exaucez qui se hite aux montées du Retour,

Et dans la sainte orgie, dites, que je les suive,

Les secrets enfermés dans les mots de recours,

Mais de qui sont ces vers, qui a nouveau condensent les mystéres ineffables d'une sage
philosophie? De Proclos, dans son Hymne commun & tous les dieux™, ce qui clét plus
qu'agréablement ici notre propos touchant a l'inspiration authentique des Néo-platoni-

ciens.

5.4 Les philosophes latins

D'autres dévots et philosophes anciens doivent attirer maintenant notre attention,
personnages moins connus, curieusement, de 'histoire, quoique non moins explicites
quand il s’agit de parler de philosopher en termes voilés ou de connaissance mysﬁqué:
Firmicus Maternus et Sallustius (dit Saloustious, en grec), que nous ferons suivre, de

Macrobe, histoire de joindre aux avis des astrologues ceux des poétes de 1'Antiquité.

7 PROCLOS (mmeg du Ve siacle), Hymnes, traduction partielle du grec par A. BRASILLACH, Anthologie
de Ia poésie grecque, Editions Stock, 1950. Cité par RIFFARD, op. cit., 490-491.
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85.4.1 Firmicus Maternus

Julius Firmicus Maternus (IVé siécle) naquit 2 Syracuse et vécut en Sicile sous les
regnes de Constantin le Grand et de Constance II. Aprés avoir vaincu Maxence (par le
signe de la Croix) et proclamé I'Edit de Milan (313), Constantin avait fondé le Vatican sur
le tombeau de saint Pierre et institué le christianisme corame religion officielle de
I'Empire. C'était la période dite du "Bas-Empire" (139-395), et déja Rome glissait
lentement sur les pentes de la décadence et du relachement qui la livreraient, moins d'un
siecle plus tard, aux mains des "Barbares”, Wisigoths et Vandales. L'histoire nous rapporte
que, tandis que 1'Eglise naissante s'orgarisait sur le modéle politique et hiérarchique de
la République - I'"Evéque de Rome devenant Pape plutét qu'Empereur et les autres
Patriarches plutdt que Sénateurs -, que débutaient aussi les Conci_les ceucumeéniques (du
latin concilium, assemblée; oecumenicus, universelle), et avec eux, bien str, les luttes
contre les Hérésles (Nicée, 325), puis I'établissement des dogmes (Constantinople, 381} -

pendant ce temps palissaient (écrit-on) les derniéres étoiles des religions paiennes. Ainsi
présente-t-on souvent le contexte socio-culturel dans lequel allait apparaitre notre écrivain
latin.

On conserve peu de renseignements sur Firmicus Maternus, et les seuls que nous
possedions, il nous les donne lui-méme dans ‘son ouvrage intitulé Mathésis ou Instruction,
rédigé entre 334 et 337. Mais auparavant, c'est-a-dire un peu avant d’avoir la liberté de .
se consacrer a cet ouvrage, il aurait été sénateur en Sicile. Fils spirituel de la Chaldée,
qui est, d'apres l'histoire traditionnelle, la patrie du culte astral, Firmicus était astronome, |

et donc digne héritier des traditions astrenemiques véhiculées par les Babyloniens, les
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Perses, les Egyptiens, les Grecs (deés le IVe siecle avant J.-C.) jusqu'a Ptolémée (e
siecle). C'était un sage versé dans la divination, une sorte de philosophe herméneute.
Entre 337 et 347, sous le régime de Julien, il se convertit toutefois au christianisme, puis
écrivit un traité Sur les erreurs des religions paiennes a propos duquel nous n'avens
aucun conumentaire a faire (si ce n'est qu'il nous parait naturel que toute religion animée
d'un souffle réel s'exprime a l'envers de toutes celles qui s'essoufflent ou méme qu'il est
nomal que l'attrait d'une culture s'exerce souvent a l'encontre des mystéres qu’en
dissimule une autre). On ignore la date de sa mort comme celle de sa naissance.
Dans ses Huit livres d'astronomie (Matheseos libri VIII) - autre titre qu'on donne
a sa Mathésis - Firmicus nous instruit des préceptes et de 'esprit de cette ancienne école
philosophique des astres. Son Instruction, nous explique Festugiere, "est une introduction
a l'astrologie qui méne des premiers éléments aux mysteres de la "Sphére barbare”; mais
il faut se souvenir, nous prévient-il, que 'astrologie antique fut bien autre chose que l'art
de calculer, d’aprés les astres, la durée d'une existence ou le sort réservé a une
entreprise. Ce fut une religion”®. De l'avis méme du grand historien catholique, avant
qu'elle ne s'impose d’ailleurs aux Romains, celle-ci n'était qu"'uh meélange singulier de
religion et de science, en sorte qu™on réveérait donc les astres comme des dieux". Car,
a son point de vue, les astrologues d’alors devaient adorer le Soleil et la Lune comme on
pourrait convoiter des pierres précieuses ou aduler des roches et du vent. Et quoiqu'il

paraisse oublier que la poésie hébraique de I'Ancien Testament use également de la

8 FESTUGIERE, au tome ler de ses Trois dévots palens (op. cit.) dans sa Préface aux Priéres et
-conseils de vie de Firmicus Maternus, 9-10. Festugihre emprunte ici tous ses extraits dans Fimmicus
Maternus, Mathésis, éd. W. Kroll, F. Skutsh, K. Ziegler, 2 volumes, Leipzig, 1897-1913.
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métaphore des éléments pour caractériser Yahve, il reste convaincu que ces devins de
I'Antiquité étaient incapables d’établir une différence entre le visible et U'invisible, la
matiere et 'esprit. Ce devait étre ¢a, en effet, car, se demandent-ils, "qu'y a-t-il de plus
divin dans le monde que ces étres célestes dont la matitre est tres pure, dont la course
obéit toujours aux mémes lois, dont 'action sur le reste du cosmos jamais ne cesse de
se manifester?® D’ailleurs, depuis le début de notre &re, cette religion, écrit le bon
pere, eut sur les 4mes une emprise extraordinaire, de sorte qu'elle s’est répandue partout
& travers 'Empire romain universel, tant elle avait I'heur de plaire 3 la fois aux peuples et
aux princes, tout de méme qu'aux empereurs. Heureusement, avec l'avénement du
christianisme, et du temps méme de Firmicus, tandis que certains continuaient d’adorer
les astres (pour nous: interprétation physiciste a la Kant) ou s’efforgaient, par I'art de la
magie, de se concilier leurs puissances (poﬁr nous: interprétation dans une perspective
volontariste et anthropocentrique de type fataliste ou animiste), d'autres nourris dans les
écoles de Sagesse, élevant leur pensée plus haut, concevaient au-dessus des astres un
Dieu supréme, auquel les astres sont soumis comme tout le reste dans la nature
(récupération religiocentrique flagrante). Or, c’est & cette classe d’esprits, nous annonce
Festugiére, qu'appartenait notre astrologue! Et c’est la raison pour laquelle on retrouve

en plusieurs endroits de la Mathésis, et notamment dans quelques préfaces et certains

3 Ibid., Préface de Festugitre, 10-11. C'est a cette religion profane, selon I'higtorien, que les Sévare
donnérent donc une consécration officielle au [l sigcle; c'est a elle que Julien "l'Apostat” empruntera a
nouveau ses dogmes pour "essayer” de rendre vie 2 la religion pajenne... (Ibid., 11).
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chapitres de conclusion, des prieres et des conseils de vie qui "forment un catéchisme
spirituel o le paganisme a son déclin jette encore une belle lamme"®,

De ces explications de Festugiére, lesquelles ont &té et sont encore en vogue dans
la chrétienté et ailleurs, passons maintenant, pour voir, au contenu de ces Priéres et
conseils de vie (e donné par l'historien aux extraits qu'il a choisis et traduits de la
Mathésis). Or, dés les premiéres pages, on se retrouve a des licues de cette demiére
version, en plein coeur des arcanes hermeétiques d'une philosophie inspirée procédant par
symboles et analogies: Dieu y est interpellé "Qui qu'il soit' (@ savoir Inconmu); les
éléments planétaires s'y mélent curieusement aux principes male et femelle (corformé-
ment & la tradition ésotérique millénaire) et le sens spirituel s'y répahd directement dans
les ames universelles:

Qui que tu sois, 6 Dieu [...] nous tendons vers toi nos mains suppliantes,
nous t'adorons par 'hommage craintif de nos pritres solennelles. [...] Vous
aussi étoiles a la course éternelle, Lune, mere des corps humains, et toi,
O prince de tous les astres, qui, chaque mois, enléves et rends & 1a Lune
sa lumidre, Soleil souverainement bon, souverainement grand, qui, chaque
jour, par la conduite bien réglée de ton pouvoir supréme, ne cesses de
faire succéder création A création, gréce & qui, par une divine disposition,
tous les étres vivants regoivent en partage une dme immortelle, qui seul
cuvres les portes du séjour d'en haut, qui gouvernes & ton gré 'ordre des
destinées: pardonne, si mon discours chétif a pénétré les arcanes de ta
puissance souveraine. Ce n'est pas un désir sacrilege ou I'ardeur d’une
curiosité profane qui m'a poussé i cette étmde, mais mon esprit, sous
Tinfluence d'une céleste inspiration, a tenté d'exposer tout ce qu'il avait
appris, pour porter jusqu'aux temples de la roche Tarpéienne tout ce que
les divins Anciens ont découvert dans les chambres secriétes des
sanctuaires de 'Egypte®'.

Quant aux "conseils de vie" que l'astrologue donne, ils ressemblent plutdt & ceux recueillis

dans le Corpus Hermeticum ou méme au Traité sur Art de Zosime, 'alchimiste hellene

% Ibid., Préface, 11-12.

$! FIRMICUS MATERNUS, Pridres et conseils de vie, "Pribre au Dieu supréme®, 15-16.
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(e et IVe siecle): "Toi done, qui que t sois, qui t'appréte a lire ces livres, quand t
auras acquis toute la science des choses divines, quand formé et initié aux saints
mysteres de la Nature, tu auras appris les méthodes de I'Art Sacré, modele-toi & l'image
et a la ressemblance de la Divinité, afin de conserver toujours ce noble office de héraut
de la Bonté"?. 1 est tout de méme étrange que la similitude n'ait pas été relevée par
lauteur de La Révélation d’Hermés Trismégiste™, mais, encore une fois, comment lui
tenir ﬁguem des préjugés qui ont frappé toute une civilisation plutst axée sur sa propre
religion? Tout.efois I'instruction en question ne saurait débuter sans 'habituel respect de
l'arcane du silence, ni exister, i la vérité, sans I'entretien de la vertu ou sans TI'inspiration

de la Divinité:

Ne livre pas non plus les secrets de cette religion 4 ceux qu'égare la
passion: il ne faut pas que des hommes & I'ime criminelle solent initiés &
nos rites divins. Et d'ailleurs, la conmaissance de cet art vénérable que
pratiques ne powra jamais se fixer dans une dme remplie et souiliée do
passions mauvaises, elle va toujours au pire échec quand ceux quien font
profession la salissent par un dessein pervers. Sois donc pur et chaste.
Si tu t'es fmmunisé contre tous les actes impies qui ont pour effet de
perdre I'ime, si la sainte résolution de bien vivre t'a délivre de toute haine
criminelle, et si tu te montres purifié et conscient de ton origine divine,
prends cet ouvrage, confie & ta mémoire ces livres qui suivent, afin que Iz
Divinité te communique la science entiére et s’approche secrétement de
ton esprit dans sa majesté prophétique: ainsi, quand tu auras acquis, en
toute authenticité, la science des dieux pour déterminer le sort des
homimes et débrouiller le cours de la vie, tu feras moins appel aux lecons
apprises qu'aux jugements de ta propre intelligence, et lz divine essence
de ton éme te sera d'un pius grand secours que le magistére des
Iivres®s,

2 bid., *Conseils de vie. Quelles doivent étre la vie et la conduite de I'astrologue”, paragr. I, 19,

® FESTUGIERE, La Révélation d’Hermés Trismégiste, Paris, 1953, cf. 1. L'astrologie et les sciences
occultes; et également Hermétisme et mystique paienne, Paris, Aubier Montaigne, 1967, 333 p.

% Ibid, paragr. 14, 23-24.
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Quelle belle apologie en faveur du discermement spirituel dans l'existence des
hommes! Il y a bien peu de différences, on le remarquera, entre ces propos que Firmicus
adresse a Mavortius et ceux qu'’ont tenu, par exemple, Platon dans ses Lettres I et VII,
Clément d'Alexandrie ou Porphyre®. Ce demier fut peut-étre méme le maitre de
Firmicus: il I'affirme lui-méme et la datification pourrait bien correspondre. Etant mort en
310, il n'est pas impossible que le vieux Porphyre ait rencontré le jeune Firmicus quelque
part entre Rome et Syracuse (voila qui échoit vraiment i la responsabilité des historiens
scientifiques). Depuis longtemps déja Porphyre était connu du monde latin.

Au reste, 'astrologie n'est qu'un mot, tout comme en sont remplis ces sept livres
de 'Instruction qui correspondent & I'ordre et au nombre des sept planétes; mais c’est en
fait une vieille mytho-philosophie, regue de Dieu et interprétée sous serment, "Grand
Oeuvre" étermnel que Firmicus dit ransmettre ici aux Romains sous 'apparence de la
"science d'un art nouveau'®. A Mavortius (pseudonyme choisi pour un dépositaire
vertueux), le sage inculque les secrets de la Nature qu'll a compris grice a I'aide de Dieu,
mais non sans force de veilles et de peines, ni sans une constante application de corps

et d'dme¥, secrets qu'il recouvre également de "voiles" pour ne point s’attirer le mépris

8 FIRMICUS écrit d'aflleurs: *Quand, 4 des hommes tout inconnus de Ini, Orphée communiquait les rites
des mystéres, il n'exigeait, dés le seuil, de ceux quil initiait, rien d'autre que I'obligation de jurer, sous la
garantie redoutable des dieux eux-mémes, de ne point livrer 4 des oreilles profanes les prescriptions:
religisuses qu'il avait inventées et rassemblées en corps. Les platoniciens eux aussi... (défendent) que l'on
cqnﬁa jamais a des auditeurs non instruits les saints propes échangés dans les disputes secrétes de
1Ecole’.

% rbid, "Conclusion®, paragr. I, 31.

% Ibid., “Conclusion’, paragr. 4, 32.
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des coeurs non éclairés, ou afin, simplement, de ne pas les offenser. En ce sens, on
devrait moins parler d"instruction" que d™inspiration" ou d"initiation":

Pour toi, comme je te l'ai dit déja dans un précédant avertissement, et
comme je t'en ai fait un devoir par la garantie sacro-sainte du serment,
veille sur ces livres d'une dme pure, d'un coeur non souillé, de peur que
la connaissance de ce Grand Oeuvre ne parvienne i des esprits non
préparés et sacrileges. Des le commencement, la Cause finale (?) de
Tunivers a voulu se tenir dans un profond mystére, I'essence de la Divinité
se cache sous un grand nombre de voiles, pour empécher qu'on ne
l'atteigne trop aisément et qu'elle ne se révéle & fous les yeux, une fois

reconnue de tous I'origine de sa dignité supréme™.
Demiere énigme: si les astres, ici, sont réellement des corps célestes, comment leur
simple observation peut-elle engendrer un état de contemplation, c’est-a-dire produire
effectivement I'acquisition, par I'dme, de hautes vertus spirituelles? Cela
ne se peut que si Vénus, Mars ou Mercure ne sont, dans la nature, que des symboles
révélateurs d'autres choses dissimulées a I'intérieur de soi, plutét que seulement des
choses physiques. & fortiori n’en va-t-il point.de méme de la Cause premiére, qui, par des

similitudes, se donne en tout?

8542 Sallustius (Saloustios)
On a recueilli, semble-t-i, trés peu de renseignements sur ce Sallustius (Saloustios
selon les textes grecs) qui a écrit le De Diis et mundo sous le regne de |'Empereur Julien

(Constantinople, 331 - Mésopotarnie, 363), dont il était i la fois I'ami et le conseiller®.

% 1bid,, *Corclusion’, paragr. 2, 31. Le souligné est de nous, le point d'interrogation, de Festugibre...

¥ D'aprés FESTUGIERE, au tome III de ses Trois dévots paiens, op. cit., consacré i cet ouvrage de
Sallustivs, intitulé Des Dieux et du Monde, "c'est 4 I'érudition contemporaine (Cumon, Preachter, Murray,
surtout Nock) qu'on doit de mieux connaitre ce petit traité qui, dans la sécheresse de sa forme, constitue
I'un des monuments les plus curieux de la théologie pafenne” (Préface, 7). Festugidbre, en effet, pour cette
traduction (1944) a suivi Sallustius, Concemning the Gods and the Universe, edited with Prolegomena and
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AJ. Festugiere, qui s’est ici chargé d'une nouvelle traduction frangaise de cet opuscule
Des Dieux et du Monde, affirme que son "identité n'est pas certaine et d'ailleurs n'importe
guere'®. Cependant, il ne faudrait pas confondre ce conternporain probable de Firmicus
et des penseurs de I'Ecole gréco-orientale de Cappadoce (les saints Basile, Grégoire de
Nysse, Grégoire de Naziance - 325 & 390 - et Jean Chrysostome - 349 & - 407), avec le
déenommeé Caius Sallustius Crispus, dit Salluste “ (-85 a1l 35 av. J.C.), historen latin de
moralité douteuse qui vécut sous César. Notre Sallustius - on doit le supposer par le
contexte - devait avoir atteint I'dge d'une certaine maturité philosophique lorsqu'il écrivit
son "manuel™! au cours du régne plutét bref de Julien i la téte de 'Erapire Romain (361-
363).

Au reste, la question de savoir si Julien 'I'Apostat’ commanda & Sallustius de

composer cet ouvrage sous prétexte de combler une lacune du paganisme dégénérescent

translation by A, D. Nock, Cambridge, 1926.

% FESTUGIERE, Ibid, Préface, 9. 11 existait toutefois d'autres traductions francaises de Sallustius
comme celle de Mario Meunier (Paris, 1931) dont Festugitre conteste d'ailleurs ici l'interprétation: "Rien
n'est plus faux, rien ne montre mieux la courte vue de certains historiens du XIXe siecle - par exemple J.
Denis et Jules Simon, cités en guise d’autorités par M. Mario Meunier en sa traduction de Sallustius,
Prolégoménes, p. 26, n.1 - que la manibre dont ils opposent & ce sujet Julien et le Christianisme, corme si
I'un représentait "I'esprit libéral’, l'autre ‘I'intolérance”. Julien se montre aussi peu libéral, aussi intolérant
que la plupart des Empereurs paiens et chrétiens qui l'ont précédé ou suivi, Ibid,, Préface, 9, note 1.

*! Festugibre dit du De Dii et Mundo qu'll est une sorte d™introduction® ou de “manuel* rédigé dans un
style clair, dense, concis et bref, comme il en a existé beaucoup vers la fin de I'Antiquité (Albinus, Apulée,
Maxime de Tyr, Arius, Didyme ont produit de ces épitomés: du grec, epitomé, *abrégé"). I soutient que
cette "lorme littéraire” se constitua A partir dv moment oit “les philosophes cesstrent de créer des systémes
originaux et qu'on se contenta de résumer la sagesse acquise au cours des sidcles” (Ibid., Préface, 11).
Mais, c'est croire un peu vite que les philosophies anciennes étaient davantage des oenvres originales que
des synthéses personnelles d'une tradition millénaire de sagesse. Dernribre cette interprétation se dessine
en filigrane I'avénement d'un Christianisme glorieux, systématique et sanctificatenr l'emportant sur toutes
les autres tendances édulcorées de 'Antiquité. D'autre part, Festugibre admet lui-méme, mais sans nous
l'expliquer, que ce "style de manuel’, le Lehrbuchstd ainsi qu'on I'a défini outre-Rhin, parait en maints
ouvrages de 'époque impériale, singulibrement en certains traités du Corpus hermeticum (par exemple,
CH, I
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aux prises avec un christianisme aux doctrines solides et bien mieux ordonnées, nous
apparait partir d'une espéce de préjugé. Festugiére, en effet, raconte i ce propos que:

devenu zélateur de 1"hellénisme", julien ne fut pas long & s'apercevoir que
cette religion paienne souffrait, au regard du christianisme, d'un grave
défaut. Il lui manquait un corps de doctrine, des dogmes bien liss et
orqanisésensymholes.unexposécohéremdecequ'ﬁfal!aucmhaet
- pratiquer. C'est & ce besoin que répond l'ouvrage composé par [..]
Sallustius. [...] Dés lors, on volt aussitét ce qui fait I'intérét trys particulier
de notre cpuscule: il oppose une théologie palenne a la théoclogie
chrétienne, un symbole des dogmes palens au symbole de Nicée®,

Nonobstant cet avis, et depuis nos démonstrations du deuxieme chapitre, il n'est pas sir
pour nous que l'objectif de I'ouvrage - qui est écrit dans le style tout a fait descriptif de
la sagesse ancienne - était en priorité de s'opposer aux doctrines chrétiennes, comme le
soutient ici I'historien. Quoique nous sachions fort bien que Salluétius s'en prenne, par
exemple, a l'idée de la Création et que Julien ait écrit, pour sa part, un Adversus
Christianos. On trouve dans 'opuscule de Sallustius un condensé des principaux themes
de la mythologie gréco-latine, des doctrines orphiques et pythagoriciennes, du néo-
platonisme et de I'hermétisme, mais ces idées de surface, en comparaison de I'importance
du scheme d'intervention transculturel, ne doivent pas monopoliser notre attention: elles
sont le propre des langues et de 'affirmation idéologique des cultures. Deuxiemement,
cette suggestion que le "paganisme" a pu ressentir le besoin de se former un corps de
doctrine, avec dogme et exposé cohérent, part nécessairement d'une lecture a posteriori, ’
c'est-a-dire de la supposition rationaliste et religiocentrique que la valeur spirituelle d'une
religion doit dépendre en bonne partie du curnul de ses "lettres” et de quelque expositioﬁ-

rationnelle jugée satisfaisante. Mais on sait qu'une telle conviction a beaucoup été

%2 FESTUGIERE, op. cit., Préface, 9.
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entretenue par les Modemes, lesquels ont vraisemblablement rejeté la possibilité de
significations ineffables et celle d'un éclairage intelligible tout i fait indépendant des
facultés de I'homme. Or, on pourrait opposer a cette interprétation, avec autant, sinon
plus de vraisemblance, qu'en fait, plus une philosophie ou une religion vit dans la
silencieuse intelligence des sages, moins elle accorde diintérét a l'écrit et & la
démonstration rationnelle. Ces demiers préféraient plutdt offrir leurs ceuvres comme des
dons désintéressés aux peuples de 'hurmanité dans le but de leur fournir des occasions
d'élever leur esprit du signe a la Réalité: d'oll l'importance, chez eux, difficilement
compréhensible pour nous, de la tradition orale et secréte. De toute maniére, et
contrairement a ce que laisse sous-entendre ici Festugiere, les philo.sophieS "pai‘ér-tnes",
ainsi qu'on I'a vu, n'ont jamais manqué d’oeuvres a aucune époque pour se tenir par elles-
mémes: s'll ne le remarquait pas, c'est qﬁe, trop préoccupé de distinctions logico-
scientifiques, il ne voyait plus du tout ce qui les reliait de fagon inhérente (par exemple,
entre Plutarque, Apulée et Boece, certes, il y a quelques siécles; mais méme superﬁcielie-
ment il ¥ a moyen de deviner une continuité d'inspiration entre Isis et Osirss, 'Apologie
ou De Magia et La Consolation de la Philosophie). Par ailleurs, le fait que le monde
pajen ne manque point d'oeuvres pour se mériter des places de choix au palmares de
I'histoire ne signifie aucunement que la spiritualité qui a pu les animer puisse étre a priori
réductible a leurs seuls contenus. Ce que nous n’avons cessé de soutenir depuis le
début. En d'autres mots, l'argument de Festugiére ne vaut que du point de vue de
'historiographie chrétienne ou encore de celui d'une optique anthropocentrique. Sa

méthode est simple: on ferme les yeux sur les traités embarrassants ou sur ’ensemble des
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textes regardant le témoignage d'un sens spirituel, puis on raméne toute interprétation a
des questions de style, de démonstration intellectuelle pure et simple ou de strictes
propositions dogmatiques d'ordre éthico-religieux. C'est le traitement qu'il inflige
malheureusement ici & Sallustius, lorsqu'il déclare que son emploi de la methode
allégorique, pour mettre en luraitre le véritable sens des mythes, doit correspondre aux
theses distinctives qu'on connait du néo-platonisme, que l'auteur “ne veut s’appuyer que
sur les opinions universelles, Je petit nombre de points fondamentaux sur lesquels tous
les hommes tombent d’'accord (en somme sur "des Lieux communs de la philosophie
éclectique en vogue a partir du I sitcle) ou sur "des opinions qui remontent, pour la
plupart, 3 Platon, mais qui ont débordé le platonisme pour constituer une sorte
d’orthodoxie doctrinale que professent également toutes les écoles dogmatiques'). Enfin
que toute cette philosophie repose uniquerient “"sur Jes données acquises par la raison
depuis que, partant des notions universelles et s’aidant de ses seules lumiéres, elle s’est
mise a réfléchir"; peut-étre pire: "que ce éont 1a deja "les prémisses de la théodicée
rationnelle"® En d'autres mots, le sens mystique des latins est réduit ici, encore une
fois, aux exigences d'une rationalité plus commune. Mais il faut voir sous quel angle
I'historien catholique envisage l‘histdire: - C'est qu"il importe extrémement au chrétien de
distinguer, en ces réponses, ce qui s’accorde et ce qui s'oppose au donné révélé'
{entendre a I'interprétation officielle des Ecriture), et aussi, de reconnaitre "comment enfin

le christianisme, loin de faire table rase de la théologie naturelle, s'offre comme l'achéve-

% Ibid., Préface, résumé des positions de AJ. Festugibre, 7-17.
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ment de ce qu'avaient pensé déja les meilleurs d’entre les paiens..®* Ce qui revient a
dire, hélas! que cette "synthese" que nous présente Sallustius des méilleures pensées des
philosophes de I'Antiquité gréco-latine est demeurée - qualitativement parlant - bien en
dega de la science (epistemé) acquise par une certaine métaphysique authentique (e
neo-thomisme?) et que la révélation aurait été, pour la premiére fois de 'histoire, et dans
la mesure ol on en posséde une preuve incontestable par les Ecritures, le privilege des
seuls et uniques chrétiens.

En réalite, 'opuscule Des Dieux et du Monde apparait plutét corame un résume
des vues qui inspiraient les philosophies non chrétiennes de jadis, qui plus est, comme
. un traité qui s'inscrit dans le prolongement spirituel de la plus antique tradition mystique
de reconnaissance du scheme. 1l n'y a, pour s’en convaincre, qu'a se pencher sur les
premiéres pages de cette composition. Celle-ci commence par un exorde ot Sallustius
expose d'emblée les qualités nécessaires a l'apprenti, doublement philosophe et
théosophe (paragr. I & II), suivi, immédiatement apres, d'une initiation aux clefs
d’interprétation spirituelle des my:hés employés par les Anciens (paragr. III).

D’abord, dés les premiéres lignes, Sallustius distingue absolument - contrairement
a l'avis de Festugiére - les "nctions communes" aux esprits de son temps (paragr. I), que
le disciple doit préalablement posséder et connaitre (paragr. ), des vérités traditionnelles
touchant spéciliquement "aux essences des dieux" (paragr. II), objets de I'"enseignement”

(iniiation)®. Ces demiéres essences sont dites éternelles, impassibles, incorporelles,

% Ibid., Préface, 17.

% SALLUSTIUS, Des Dieux et du Monde, op. cit,, paragr. I-II, “Du disciple et de 'enseignement’, 19-20.
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non Iocalisaé!es. 'ni séparées de la Cause premiére, ni les unes des autres, pas plus que
les intellections ne le sont de l'intellect®, etc. La chose est rédigée en guise d'avertisse-
ment. De tout temps, en effer, il a été impossible pour les sages de confondre l'impur et
le pur, le composé et le simple, le corporel et l'incorporel, le visible et linvisible. On ne
peut trouver avantage a présumer l'existence de cette confusion chez les Anciens que
dans la mesure ol I'on s‘efforcé de les représenter comme des superstiieux, des
insenses, ;les non-civilisés. Telle est, justement, la perspective dualiste et indéfiniment
contradictoire dont on s’efforce de sortir de nos jours en sciences religieuses et en
philosophie de la religion. |

Cependant, 'initiation (et non 'I'enseignement") se poursuit, comme il se doit, par
une herméneutique des mythes (paragr. I), laquelle, en quelque paragraphes seulement,
réunit d’un seul trait l'inspiration mytho-philo-théologique, l'indicible et obscur sens caché
des choses, la févélation analogique de l'inconnu dans tous les objers visibles ou
invisibles. Le passage en entier est transparent:

IlI. - Pourquoi done, négligeant ces enseignements, les Anciens se sont-ils
servis de mythes? Il vaut la peine de le rechercher et de tirer des mythes
ce premier avantage que du moins nous nous mettons & la recherche et
ne laissons pas inactive notre pensée.

Que les mythes soient divins, on peut le dire, rien qu'a considérer ceux qui
en font usage: car ce sont les plus divinement inspirés des poétes, les plus
excellents des philosophes, les fondateurs d'initiation et les dieux mémes
dans leurs oracles qui se sont servis des mythes.

Mainterant, pourquoi les mythes sont-ils divins? C'est une question qui
revient & la philosophie. Puisque tous les étres prennent plaisir & ce qui
leur ressemble et se détournent de ce qui leur est dissemblable, il
convenait donc aussi que notre doctrine des dieux eut regssemblance avec
eux, pour atre digne de leur essence et les rendre ainsi favorables 4 ceux
qui professent cette doctrine. C'est 2 quoil'on ne peut atteindre que par

% Ibid., paragr. II, "Du disc.*, 19-20.
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le moyen des mythes. Car, pour ce qui regarde les dieux eux-mémes, les
mythes les représentent selon ce qui peut $'en dire et ce qui est indicible,
ce qui est obscur et ce qui est apparent, ce qui est manifeste et ce qui est
caché; iis représentent aussi la bonté des dieux - car, de méme que les
dieux ont fait participer tous les hommes également aux biens tirés des
sensibles, mais n'ont donné qu'aux sages les biens tirés des intelligibles,
ainsi les mythes: que les dieux existent, ils le proclament devant tous; ce
que sont les dieux, et de quelle sonte, s ne le disent qu'aux gens
capables de le savoir. Enfin les mythes représentent les opérations des
dieux: car ce monde lui aussi, on peut l'appeler un mythe, puisqu'en lui les
corps et les objets sont visibles, les 4mes et les esprits cachés.

En outre, vouloir enseigner 3 tous la vénité sur les dieux, c’est donner aux
insensés occasion de meépris parce qu'ils ne peuvent s'instruire, aux
disciples zélés, occasion de paresse: au contraire si Fon cache la vérité
sous le voile des mythes, on dte aux uns tout lien de meépriser, on force les
autres & philosopher™. ‘

Et pourquoi est-il question dans ces mythes Jd’adulteres, de rapts, de combats, de
monstres, et de toutes ces bizarreries oti, a l'intervention des dieux, se mélent des choses
répréhensibles? Ce n'est pas parce que les sages croyaient, comme le peuple, dans ces
somettes. C'est qu'il y a 13, nous explique Sallustivs, “un dessein admirable, a telle fin que
grice a cette apparente étrangeté, 'dme tout aussitdt regarde ces récits conune des
voiles, le vrai comme une chose ineffable'®.

Aussi y a-t-il plusieurs degrés d'interprétation des mythes®: 1) Les mythes
théologiques, qui conviennent aux philosophes, et qui n’utilisent aucun élément corporel,
mais ne traitent que des seules essences des dieux: "tel est le mythe de Kronos avalant
ses enfants. Puisque Dieu est intelligent, et que tout intellect se tourne vers lui-méme, ce

mythe fait allusion a I'essence de Dieu". 2) Les mythes physiques et psychiques cui sont

% Ibid,, paragr. I, *Des mythes®, 21-22.
 Ibid,, paragr. 11T, *Des mythes®, 22.

9 Les citations que nous livions 4 la suite référent au méme passage, paragr. IV, 23-24.
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I'affaire des poetes: les premiers décrivant Jes opérations des dieux & I'endroit du monde
("ainsi certains ont-ils interprété déja Kronos comme étant Chronos - le Temps - ils ont
appelé les parties du temps "enfant du Tout" et ils ont dit que ces enfants sont engloutis
par leur pere"); les seconds aidant 3 considérer Jes opérations de I'ime elle-méme (‘on
dira par exemple que les pensées de nos ames, méme si ¢'est vers autrui qu'elles se sont
projetées hors de nous, n'en demeurent pas moins en ceux qui les ont congues")! Tres
habilei 3) les mythes matériels, qui conviennent aux gens de peu d'éducation qui tennent
les corps mémes pour des dieux'®. 4) Enfin, les mythes du genre mixte, tres fréquents,
qui appartiennent "aux cérémonies d'initiation, puisque toute initiation a pour but de nous
unir an monde et aux dieux" (il nous fournit, 2 titre d'exemple schéﬁaﬁque. la fameuse
légende de la Pomme de Discorde qui fut 2 l'origine du Jugement de Paris). Aussi
considére-t-il qu'il existe au total quatre exégése particuliéres, précisant au sujet de telles
histoires, que "ces choses n'ont pas eu liew & un moment quelconque, elles existent
toujours: l'intellect voit tout I'ensemble d'une seule vue, c'est le discours qui établit une
succession d'événements premiers et seconds"®’. En somme, Sallustius réfute, au nom
d'un certain nombre d'Anciens, 1) la séparation du mythe, de la philosophie et de la
théologie; 2) le réductionnisme de la mythologie 2 des oeuvres d'imagination ou de

fantaisie; 3) il soutient que ceux qui interpretent les symboles divins (qu'ils portent un nom

'% 1 est en train de dire que notre fagon contemporaine de comprendre les Physiciens est une
absurdité: Dire que ces choses, comme les plantes, les pierres et les animaux {plus haut il parlait aussi de
la terre, de 'eau, des fruits, du vin, etc.) sont consacrés aux dieux, ¢'est parler en homme de sens; les
appeler Disux est une insanité, 4 moins de les nommer divins par cette méme liberté de langage qui fait
nommer habituellement *Soleil® et la sphére du soleil et le rayon qui en émane* (Ibid., "Des mythes*, 23).

191 Ibid, paragr. IV, *“Des mythes", 25.
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propre ou le nom cormmun d'un élément quelconque) sont des gens sans éducation dont
le regard ne porte pas au-dela du visible; 4) il affirme que le mélange des mythes
dissimule en fait les opérations et transformations de I'dme elle-méme lorsqu'elle est unie
aux dieux suite a leur manifestation. Enfin, il nous apprend, plus fort encore, que ces
choses n'ont jamais existé dans le temps, que leur intelligence est saisie uniquement dans
une perspective unitive que le discours ne peut pas rendre.

Au reste, I’z‘nteﬂigencg unitive qu'on a des choses dissimulées derriére ces fables
vient de la Cause Premiére et des dieux subordonnés a cette Cause, dans la mesure ot
notre intellect est rendu en qelque maniére semblable & ceux-ci grice a la vertu: en
effet, "nos péchés ne permettent pas aux dieux de nous illuminer”, "au contraire, ils nous
attachent aux démons vengeurs"® Or les démons vengeurs s’amusent avec nos
passions, et nous avons démontré plus d'une fois que le discermement spirituel, selon les
auteurs intéressés au schéme, ne ressort pas de nos facultés et n'est possible qu'a

lintérieur d’'une dme sage et pure, ou appelée par une intervention i 'étre.

8.43 Macrobe

Passons maintenant a Macrobe, et lions a ces mystéres philosophiques les charmes
incantatoires de la poésie.

Marcus Opellius Macrinus, astronome, poéte, grammairien et érudit latin - en
francais Macrobe - (début du Ve siécle) est percu par les Anciens comme un philosophe,

au méme titre exactement que Virgile, dont il s’avére en 'occurrence un fort habile

02 rbid., paragr. XXV, 41.
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interpréte. Nous en avons déja glissé un mot au début de ce chapitre en parlant
d'oniromancie. On le dit grammairien sans doute i cause de son Traité sur la différence
st la concordance des verbes grecs et latins; mais c'est également un véritable antiquaire
quand, dans ses Saturnales, il nous étale une éruditon trés variée aun fil des exposés
critiques de son génie virgilien. Il est en outre l'auteur d'un Commentaire du Songe de
Scipion, tiré de la République de Cicéron (on lui doit d’ailleurs, a ce qu'il semble, la
conservation de ce demier livre du grand orateur). En ce qui a trait & ce commentaire,
- il passe généralement pour un essai ge mathématique et d’astronorie; ce dont on a
déduit que Macrobe était un parfait adepte de la secte néo-platonicienne. Mais tandis
qu'il appartient aux historiens de débattre de ces questions, nous, il nous incombe surtout
de voir en quoi cet interpréte fidéle des savants de son temps nous instruit des réalités
spirituelles qui composent notre theme. Nous nous v attarderons d'ailleurs un peu plus,
conscient de la nécessité ol se trouve notre époque de redécouvrir un sens i certains
vhénomenes.

Au livre sixieme de la République de Cicéron, Scipion Emilien {v.-1852a 129) voit
en songe son aleul I'Africain (v. - 235 a - 183)'%, lequel lui fait une description des
récompenses promises dans une autre vie & ceﬁx qui ont bien servi leur patrie dans celle-

cl. C'est le récit a la faveur duquel Macrobe entend exposer dans le susdit Commentaire

108 13 famille Scipion de 1a gens Comelia comprend plusieurs grands noms, dont ceux de Scipion
I'Africain, en latin Publins Comelius Scipio Africanus, et de Scipion Emilien, dit le Second Africain ou le
Numentir, en latin Publius Corneliug Aemilianus. Le premier fut un homme politique ot un général romain
qui vainquit Hannibal & Carthage en - 204, ce qui lui valut son gualificatif. Le second, qui fut son petit-fils
adoptif, entama une carridre similaire qui lui apporta autant de conquétes. Mais celui-ci regut une
excellente éducation 2 la pensée hellénique et aida 4 la définition d'une nouvelle culture, synthése des
traditions grecque et romaine. Un groupe d’érudits se forma autour de lui, qu'on appela le “cercle de
Seipion®. 1 retrouvait Laelus, son confident Luciliug, le premier pokte satyrique, Térence et Polybe.

4
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les avis des Anciens relatifs a la réalité analogique du monde et i la “route” suivre vers
la vérité. Au livce premier, s'adressant a Eustathe, son cher fils, comme autrefois le
Philosophe a Nicomaque, Macrobe nous introduit d'abord, et tres brieverment, aux
différences qu'il remarque entre la République de Platon et celle de Cicéron. Du premier
il dit que son gouvernement traite des essences (idéales) et qu'il discute d'institutions
spéculatives; du second, qu'il est effectif parce qu'il parle des établissements de la Rome
ancienne'®, Puis, il établit immédiatement entre ces deux oeuvres un rapprochement
des plus significatifs pour nous, sur }a base duquel il va entreprendre de justifier l'usage
Qu'ont choisi de faire les philosophes, et méme dans leurs oeuvres d'apparence plus
sérieuse, des fictions et des allégories. |

Platon.verslaﬂndesonlivre.rappelleélavie.qu‘ﬂsemhlanavoir
perdue, un personnage dont if emprunte 'organe pour nous révéler I'état
des &dmes dégagdes de leurs corps, et pour nous donner, des sphéres
célestes ou des astres, une description liée 3 son systéme: Cicéron préte
a Scipion un songe pendant lequel ce héros regoit des communications du
méme genre. Mais pourquoi tous deux ont-ils jugé nécessaire d'admettre
de pareilles fictions dans des écrits consacrés 4 la politique, et d'allier anx
lois faites pour régir les sociétés humaines, celles qui déterminent ‘a
marche des planétes dans leurs orbites, et le cours des étojles hixes,
entrainées avec le ciel dans un mouvement commun? Leur intention, ¢qu'il
me semble intéressant de connaitre, et cet intérét sera sans doute partagé,
absoudra deux éminents philesophes, inspirés par la Divinité dans la
recherche de la vérité; les absoudra, disje, des reproches d'avoir ajouté
un hors d’oeuvre 4 des productions ausst parfaites!S.

Car elle ne part pas de rien, justement, I'idée d'user de fables, et les "esprits superficiels"

qui, déja, au dire de Macrobe, osaient censurer sur ce point les ouvrages des philosophes

o4 MACROBE, Commentaire du Songe de Scipion, op. cit, Livre premier, chap. I, 9.

193 Ibid., Livre premier, chap. I, 8.
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{(Platon et Cicéron) avaient bien tort d’en méprser ici I'explication'®, En effet, Piaton
pour sa part, suit a travers ses oeuvres un plan trés régulier - notamment dans Le Phédon,
Le Gorgias et La République (et, ajouterions-nious, également, dans I'Apologie de Socrate)
- afin d"inspirer" aux hommes une idée de I'état des Ames libérées des entraves du corps,
puisque c'est en cet état qu'existent le plus grand Amour et la plus haute Justice'®?, Or,
en général, comme dans la République d'une fagon toute particuliere, - et étant donné
qu'une telle chose est bien difficile 2 connaitre -, il emploie 4 la fin le moyen de la "fiction”
(‘c'est I'expression, souligne le poéte, qu'erploient certaines personnes")'® pour donner
quelque apergu a nos esprits de ces vérités. Cicéron, de son cété, qui adopte la méme
démarche, parce qu'l désire aussi démontrer que la justice est en tout la premiere des
vertus, "couronne son ouvrage en nous initiant aux mystéres des régions Hestes et du
séjour de I'immortalité', ol doivent se rendre, ou plutdt retourner, les imes de ceux qui
ont administré avec justice. C’est pourquoi:

Platon avait fait choix, pour raconter les secrets de l'autre vie, d'un certain
Her, soldat pamphylien, laissé pour mon par suite de blessures regues
dans un combat. X l'instant méme ol son corps, &tendu depuis douze
jours sur le champ de bataille, va recevoir les honneurs du biicher, ainsi
que ceux de ses compagnons tombés en méme temps que lui, ce guerrier
recoit de nouveau ou ressaisit la vie; et, tel un héros chargé d'un rapport
officie], i déclare & la face du genre humain ce qu'il a fait et v dans
l'intervalle de l'une et 'autre existence. Mais Cicéron, qui souffre de voir
des ignorants tourner en ridicule cette fiction, qu'll semble regarder
comme vrale, n'ose cependant pas leur donner prise sur lui; fl aime mizix
réveiller son interpréte que de le ressusciter!?,

1% Ibid, Livre premier, chap. II, 11.
197 Ibid,, Livre premer, chap. I, 10.
18 Ibid., Livre premier, chap. I, 10.

199 Ibid., Livre premier, chap. I, 10.
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Cependant, l'usage de ces fables est loin d’étre réductible 3 un simple artifice ou un pur
caprice de l'imagination. En effet. aprés en avoir appelé a I'avis des meilleurs (Hésiode,
Orphée, les Pythagoriciens, etc.), Macrobe nous explique:

[...] quand la philosophie admet des récits fabuleux relatifs 4 I'dme et aux
dieux en sous-ordre, ce n'est pas sans motif, ni dans I'intention de
s'égayer; elle sait que la nature redoute d'étre exposée nue & tous les
regards; que, non senlement elle aime A se travestir pour échapper aux
yeux grossiers du vulgaire, mais qu'elle exige encore des sages un culte
emblématique: voild pourquoi les initiés eux-mémes n'arrivent a la
connaissance des mystéres que par les routes détournées de Pallégorie.
Clest aux sages seuls qu'appartient le droit de lever un voie de la vérité;
Il doit suffire aux autres hommes d'étre amenés a la révélation des choses
saintes par des figures symboliques. [...] Tant i est vrai que les dieux se
sont tonjours plus a étre connus et honorés sous ces formes que leur avait
données I'Anticuité pour imposer au vulgaire; ¢'est dans cette vue qu'elle
avait prété des corps et de riches vétements A des étres si supérieurs &
I'homme, et qu'elle leur faisait parcourir toutes les périodes de notre
existence. C'est sur ces premikres notions que Pythagore, Empédocle,
Parménide et Héraclite ont :ondé le systéme de Jeur philosophie; et Timée,
dans sa Théogonie, ne s'est pas écané de cette tradition''°,

Ainsi donc, alors méme que, d'un cété 'éclat trop vif de la toute-puissance de I'Ewe
rend l'entendement aveugle et lui réveéle son ignorance, de l'autre les récits fabuleux, a
la maniere de symboles issus d'un autre monde ol regne la vérité, s'offrent a notre esprit
pour étre contemplés, tels des objets de culte et de méditation. Mais, pour déchiffrer

'énigme de ces figurations, ou méme s'élever de ce pays des ombres a la clarté de la

10 1bid., Livre premier, chap. II, 12-13. "Il est bon de savoir cependant que les philosophes n’admettent
pas indistinctement dans tous les sujets les fictions mémes qu'ils ont adoptées; ils en usent seulement dans
ceux ol il est question de I'ime et des divinités secondaires, célestes ou aériennes; mais lorsque, prenant
un vol plus hardi, ils s'éldvent jusqu'an Dien tout-puissant, souverain des autres dieux, I'Agathon des Grecs,
honoré chez eux sous le nom de cause premiére, ou lorsqu'ils parlent de 'entendement, cette intelligence
émanée de I'Etre supréme, et qui comprend en soi les formes originelles des choses, ou les idées , alors
ils évitent tout ce qui ressemble 4 l1a fiction; et leur génie, qui s'efforce de nous donner quelques notions
sur des étres que la parole ne peut peindre, que la pensée méme ne peut saisir, est obligé de recourr a
des images et des similitudes. C'est ainsi qu'en use Platon: lorsque, entrainé par son sujet, il veut parler
de I'Etre par excellence, n'osant le définir, i se contente de dire que tout ce qu'il sait a cet égard, c'est que
cette définition n’est pas au pouvoeir de 'homme. Et, ne trouvant pas d'images plus rapprochée de cet étre
invisible que le soleil qui éclaire le monde visible, il pant de cette similitude pour prendre son essor vers
les régions les plus inaccessibles de la métaphysique* (Ibid,, 12).
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divinité essentelle, pour voir au-deld des mots, de I'histoire, des morales, de simples
efforts de réflexion demeurent insuffisants sans le secours étranger de 1“interpréta-
tion™!, c'est-a-dire sans la révélation en I'dme d'un sens spirituel que 'homme seul ne
peut produire. D'autres, parmi les poétes, les philosophes, les théologiens, parleront ici
en termes de "délire divin', d"état d’émerveillement" ou de "grace", comme nous 'avons
vu, toutes choses provoquées en I'dme & I'état éveillé; Macrobe, lui, choisit surtout de
parler des visions que nous avons la nuit quand nous sormmes endormis.

Sur ce point, il faut reconnaitre que les contermporains, en dépit et apres les
passages tres remarqués de S. Freud, C.G. Jung ou J. Lacan, ont peut-étre énormément
a apprendre des possibilités encore inconnues de la Néture. Notamment, nous avons déja
indiqué que, chez les Anciens, le songe était différent du réve. Ici Macrobe emprunte tant
& Homere qu'a Virgile, qu'a Porphyre, des "explications", depuis longtemps traditionnelles
(Platon et Aristote en parlent sans contradiction), au sujet des choses que nous voyons
la nuit. Le réve, écrit-il, quon appelait "insomnium’ chez les Latins, "ne nous offre aucun
sens dont nous puissions faire notre profit; sa nullité est caractérisée par Virgile:

Par la montent vers nous tous ces réves légers,
Des erreurs de la nuit prestiges mensongers!!2.

Le réve, en effet, n'est que le miroir de notre ime: dans la mesure oi celleci reste
attachée, tantot aux sensations (du corps), tantdt aux vues de I'esprit, il se fait le reflet de
nos peines, de nos agitations et de nos inquiétudes. Le songe, au contraire, requérant

toutefois une certaine disposition (dont il sera question plus loin) vient nous initier,

" hid, Livre premier, chap. I, 18.

"2 Ibid,, Livre premier, chap. I, 14.
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pendan; notre sommel, a tous les secrets de la Nature'®. Mais, nous prévient-il, "le
songe proprement dit ne nous fait ses communications que dans un style figuré, et
tellement plein d’cbscurités, qu'il exige le secours de 'interprétatiorn’, i savoir, ainsi qu'il
a été dit, d'un discemement spécial. Or c’est précisément ce qui est raconté par Cicéron
a propos du songe du jeune Emilien (Scipion): il apergoit des figures tutélaires, son pére
Paulus et son ajeul I'Africain, venus linstruire dans son sorumeil de révélations
importantes, pour lui et pour la chose publique (res publica), et cela il I'entend d'autant
plus clairement qu'il est le genre de personnage i se distinguer tant par son savoir que
par ses vertus.
Ouvrons ici une parenthese: il semble qu'il n'y a gueére ici de révélations claires
dans un coeur que travaillent encore les passions ou qui résiste férement - mais en vain -
ala mort qu'il doit vivre a sa propre intention. C'est une donnée de I'expérience onirique
dontles Anciens parlent en connaissance de cause, euxz qui ne voyaient pas d’épistémolo-
gie valable sans quelque éducation (padeia) préalable de la conscience 2 tout ce qui,
dans la topographie de l'involontaire et de I'inconscient, sous-tend la moindre de nos
motivations, mais aussi, a tout ce qui, du cété du réel, nous invite & l'instant & franchir
d’autres portes... A Macrobe, enfin, de conclure:

Ceci posé, revenons au vers de Virgile, cité précédetnment en témoignage
de l'opinion du poéte sur la futilité des réves, et que nous avons extrait de
sa description des deux portes des enfers donnant issue aux songes.

"3 Ibid,, Livre premier, chap. I, 14. Macrobe distingue en outre les cauchemars ou les visions de
spectres (sortes de manifestations oniriques dues i notre laison avee l'organisme et causées par nos
mauvais désirs) des oracles et des visions: *L'oracle se manifeste, lorsqu'un personnage vénérable et
imposant, tel quun pére, une mére, un ministre de la religion, la Divinité elle-méme, nous apparait pendant
notre sommeil pour nous instruire de ce que nous devons ou ne devons pas faire, de ce qui nous arrivera
ou ne nous arrivera pas’. Quant a la vision, elle *a lieu, lorsque les personnes ou les choses que nous
verrons en réalité plus tard se présentent 4 nous telles qu'elles seront alors” {chap. 1, 14).
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Ceux qui seraient curieux de savoir pourquoi la porte d'ivoire est réservee
aux prestiges mensongers, et celle de come aux songes vrais, peuvent
consulter Porphyre; voici ce qu'il dit dans son commentaire sur le passage
d'Homere relatif & ces deux portes: "La vérité se tient cachée: cependant
l'ime l'apergoit quelquefois, lorsque le corps endommi lui laisse plus de
liberté; quelquefois aussi elle fait de vains efforts pour la découvrir, et lors
méme qu'elle l'apergoit, les rayons du flambeau de la déesse n'armivent
jamais nettement ni directement a ses yeux, mais seulement 3 travers le
tissu du sombre voile dont s'enveloppe la nature®. Tel est aussi le
sentiment de Virgile <ui dit:

Viens: je vais dissiper les nuages cbscurs
Dont, sur tes yeux mortels, la vapeur épandue
Cache ce grand spectacle 4 ta débile vue.

Ce voile qui, pendant le sommeil du corps, laisse arriver jusqu'aux yeux
de l'ame les rayons de la vérité, est, dit-on, de 1a nature de la come, qui
peut étre amincie jusqu'a la transparence; et celui qui se refuse A laisser
passer ces mémes rayons est de la nature de 1'ivoire, tellement opaque,
que, quelque aminci qu'il soit, il ne se laisse jamais traverser par aucun
corps' 4.

Ainsi la révélation d'un sens spirituel divin et transparent qui éclaire la manifestation
des dieux sur le monde et la vie n'est-elle ici possible que dans le songe, encore a
linstant ol I'ame libérée des résistances de ses propres facultés, déborde I'apparence

et le voile des choses, pour contempler quelque rayon de la vérité.

85 Les philosophes chrétiens du Moyen Age

5i maintenant nous quittons l'univers des Péres alexandrins, des néo-platoniciens,
des poetes, des astronomes et des philosophes de la latinité, pour entrer de plain-nied
dans le Moyen Age chrétien, les témoignages relatifs a I'importance d'un "sens spirituel,
indicible, supérieur et produit par 'Inconnu 3 l'intérieur de 'homme, liés profondément

& notre schéme, ne manquent pas non plus. Il est vrai qu'aujourd’hui on a tendance i

11% Ibid,, Livre premier, chap. III, 186.
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réduire beaucoup le sens du mot "révélation" a celui de "Révélation”, en négligeant le
phénomene du révélé a l'intérieur de soi au profit d'un intérét trop exclusif, a notre sens,
pour la Révélation chrétienne ('Ecriture); mais cette difficulté, que nous avions écarté
peut-étre, est le fait d'une autre résistance a l'inconnu de la réalité. D’autre part, on
pourrait croire que, rendu & ce point, c'est-a-dire a l'époque médiévale, nous ne pourrions
plus aussi bien jouer, comme nous l'avons fait, sur les définitions de la philosophie et de
la théologie. Car il est clair alors que l'ure a été la servante de l'autre. Cet argument
aurait du sens si, ne considérant 3 la fagon des littéralistes et des Modernes que 'histoire
des concepts et celle des sciences cui les ont utilisés, nous estimions que 'Inconnu
reconnu par les hommes n'avait point été le méme avant ou apres cette période. Mais,
a la vérité, elle serait bien sacrilége la manoeuvre de récupération intellectuelle et
religieuse par laquelle on serait tenté de soustraire a Celui-ci la liberté d'avoir pu se
révéler, de toute éternité, aux humains qu'il a bien voulu. En fait, nous soutenons de plus
en plus que I'Inconnu, en tant qu'll dépasse notre compréhension rationnelle, s'est autant
révélé aux poétes et pensewrs divers de I'Antiquité, qu’aux théologiens chrétiens, juifs ou
arabes du Moyen Age, ou qu'a tout autre "spirituel” de I'histoire du monde. Quoi qu'un
tel principe ne soit pas évident par lui-méme, rien n'empéche qu'un méme Objet, Un et
éternel, puisse se donner et appartenir, également et diversément, a tant de sciences
temporelles a la fois. C'est ce qu'établissait d'ailleurs la démonstration de notre schéme
primordial, transhistorique et transculturel. Ainsi, il s'est livré a l'inspiration des poétes
qui, sous le couvert des mythes et des tragédies, nous 'ont si merveillensement décrit.

Puis, il s’est offert & la contemplation ou & l'initiation des penseurs de 'Antiquité, qui, sous
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I'aspect d'un principe architectonique ou ésotérique, nous en ont parlé, mais s'efforcant
de nous y élever, tantdt en y allant rationnellement de leurs démonstrations analytiques
et dialectiques, tant6t en recourant pudiquement au voile des fables anciennes. Enfin, il
s'est révélé aux théologiens, & travers I'Ecriture, mais aussi par la grice de I'Esprit-Saint,
comme science supérieure ou doctrine sacrée, et ces demiers, pleins de raiséricorde,
dans l'intention, a leur tour, de nous en instruire pour notre salut, ont usé quelquefois du
uempﬁn de l'allégorie, a d’autres moments de celui de la philosophie (devenue théodicée
rationnelle), mais surtout des sentences, des cornmentaires, des questons disputées tels
qu'on les voit dans la théologie. En sorte que la reconnaissance schématique de
I'Inconnu est toujours demeurée la condition supréme de toutes ces especes de voies...

Aussi, parlons du Moyen Age; mais pour démontrer ce que nous voulons dire,
limitons-nous a l'examen de trois théologiens importants: Augustin, Denys le Mystique et

Thomas d’Aquin.

8.8.1 Augustin

Quelques trois ans avant sa mort, Augustin, 'évéque d’'Hippone (354-430),
pressentant que les exigences de son ministére et les sollicitations de ses amis ne lui
permettraient peut-étre guére que d'écrire encore une dermiére oeuvre importante, jugea
qu'il était temps de mettre & exécution un ouvrage qu'il avait depuis longtemps le dessein

de mettre en chantier'’®, dans le but de léguer a 'humanité comme un testament philo-

'3 SAINT AUGUSTIN, Les Révisions, Prologue, paragr. 1, dans les Oeuvres de saint Augustin, lore
série: Opuscules, tome XII, p. 267 (texte de l'édition bénédictine, introduction, traduction et notes de
Gustave Bardy, Paris, Desclée de Brouwer et Cie, 1950, *Bibliothéque augustinienne*). Pour cette rédaction,
nous avons consulté notamment: André MANDOUZE, Saint Augustin, L'aventure de la raison et de la gréce,
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théologique et une expression déhnitive de toute sa doctrine. C'est ainsi que le Docteur
de la grace, "avec I'aide du Seigneur”, entreprit donc de composer ses Rétractations, dites
aussi Révisions (426-427). En fait, i comptait sur cette occasion, non seulement pour
réviser, devant Dieu seul, ses ouvrages, ses livres, ses lettres et ses sermons, mais en
outré. pour "mettre dans les mains des hommes" un livre particulier, afin qu'ils n'imitent pas
ses erreurs, mais plutot ses progres vers le mieux, et qu'ils connaissent au juste quel avait
été le ford de sa pensée au crépuscule de sa maturité!®., Durant sa jeunesse, fait a
souligner, il avait eté conduit a la vraie philosophie par ses lectures de 1'Hortensius de
Cicéron, des Ennéades de Plotin, des oeuvres de Jamblique et d’Apulée, et tout
particulierement de Porphyre. Mais, du jour ol eut lieu sa conversion a la religion
chretienne (386), il se mit a adresser des critiques viriles, tant aux philosophies sceptiques
et néo-platon’.iennes, qu'aux religions hérétiques et paiennes (Donat, Pélage, Julien,
d’Eclane, Manes). Ce qui est résumer en bien peu de mots l'histoire de sa vie et le plan
de ses oeuvres.

Cependant, dans ses Rétractations, lorsque devenu maintenant plus instruit par ses
pérégrinations a travers tout I'Occident chrétien, il reconsidéra ce qu’il avait écrit sur ses
anciens philosophes favoris (Cicéron, Platon, Porphyre, etc. quil lit encore)!'? et sur

ses opposants dans la religion, il comprit que, s'il avait eu raison de condamner chez eux

Paris, E':tudeg augustiniennes, 1968, 797 p.); Etienne GILSON, Introduction a I'étude de saint Augustin, Paris,
Vrin, 1943, "Etudes de philosophie médiévale®, XI.

"8 rhid., Prologue, paragr. 2-3, "B A, tome XII, 268-271.
117 SAINT AUGUSTIN, Les Confessions, Livre III, chap. V, 9 (BA, tome 13, 2& série: Dieu et son

oceuvre), 377. Nous préférons ici la traduction de Joseph Trabucco, Saint Augustin, Les Confessions, tome
1, p. 218 (Paris, Garnier Fréres, 1850) A celle susmentionné de G. Bardy.
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ce qui n'y était point orthodoxe du point de vue chrétien, c'est-a-dire ce qui y était
rationnel et ne comblait pas les espaces vides de son coeur, par contre, certains de leurs
écrits conservaient toujours pour lui une part de mystére. Or, ici on se souviendra que,
dans sa jeunesse déja, par la fante de rhéteurs vaniteux et verbeux, il avait été privé
d'apercevoir la douceur de la spiritualité grecque voilée sous l'appareﬂce des mythes,
que, plus tard, de faux interprétes (tel, par exemple, Faustus de Milene), I'avaient privé
de ce que des religions rés anciennes pouvaient comporter de mieux en orientant sa
réflexion sur des voies impraticables et superficielles, et, qu'enfin, méme la Bible, a ses
yeux, avait longtemps gardé secréte 'la chose qui ne se découvre pas aux superbes, qui
reste cachée aux enfants, basse d'entrée, qui s'éleve par degrés et que voile le
mystere"'®. En ce sens, naturellement, les philosophes néo-platoniciens qu'il étudia,
furent les premiers 3 lui parler du Verbe de Dieu (e Logos de Saint Jean), en tant que
source d'étre et d'intelligibilité, alors qu'Ambroise de Milan I'initia plutst au sens spirituel
de l'ancienne Loi, des Prophetes et des Saintes Ecritures. 1 a ainsi confessé a Dieu:

Je me réjouissais anssi, & propos des antiques écrits de la Loi et des
Prophetes: on ne me demandait plus de les lire de cet oeil qui leur trouvait
auparavant un air ahsurde, quand j'incriminais tes saints comme s'lls
pensaient ainsi; mais en réalité ils ne pensaient pas ainsi. E!, comme s'il
recommandait une régle avec le plus grand soin, souvent dans ses
discours an peuple, Ambroise disait une chose que j'entendais avec jole:
“La lettre tue mais I'esprit vivifie"; et en méme temps, dans des textes qui
sembilajent & Ia lettre contenir une doctrine perverse, i soulevait le voile
mystique of découvrait un sens spirituel, sans rien dire qui plit me choquer,
en disant pourtant des choses dont j'ignorais encore si elles étaient

vraies!!d,

"8 Ibid,, Livre I, chap. V, p. 89 (traduction J. Trabucco).

'? SRINT AUGUSTIN, Ibid., Livte VI, chap. IV, 8 (B.A tome 13, 529).
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Oui, certes, Augustin a raison d'écrire: "Nul homume ne sait ce qui est dans I'homme, sinon
l'esprit de 'homme qui est en lul. I y a cependant dans 'homme des choses que I'esprit
méme de 'hormme, qui est en lui, ne sait pas. Mais vous, Seigneur, qui I'avez créé, vous
savez tout de lui"®, Car il faut étre I'auteur de livres comme ceux Du Maftre intérieur
et De I'esprit et de la lettre, pour étre capable de regarder dans l'intimité de son coeur
et comme par dela l'apparence des mots, des étres et des choses la plénitude universelle
d'un iheﬁable mystere. Si donc I'évéque d'Hippone a eu raison de condamner, tout au
long de sa vie, des propos insensés ou des pratiques superstitieuses de sectaires
décadents, toutefois il a pu voir, a quelque moment, ce qui lui avait longtemps échappé
spirituellerent chez les auteurs grecs, néo-platoniciens ou latins. Autrement, il n'aurait
pas parlé d'une Vérité éternelle, bien que les médiévaux aient considéré ensuite que, pour
la foi, il valait mieux s'en remettre a son autorité (ce qui n’entre pas en contradiction avec
ce que nous soutenons ici). Aussi, pour répondre & ceux qui croient tirer de saint
Augustin des confirmations religiocenj:riques, en vertu desquelles rien d'universel selon
IEsprit, hors l'interprétation officielle, n'aurait pu atteindre ses antiques prédécesseurs en
la poésie, la ph ysophie ou la théologie, il faut opposer ce que le saint dit dans ses
Révisions a propos de la vrale religion et du juste intérét qu’il faut accorder a I'étymologie
des mots, en partant, cette fois, d’un point de vue plus spirtuel:

J'ai dit également: *A notre époque, la religion chrétienne est celle dont la
connaissance et la pratique apportent le salut avec le plus de sécurité et
d'assurance”. Je me suis exprimé ainsi d'aprés le mot et non d'aprés Ia
réalité que le mot désigme. Car la réalité méme qu'on appelle mainienant
fa religion chrétienne existait jadis, méme chez les anciens; dés les

128 Ibid., Livre X, chap. IV, 6-v, 7 (BA, tome 14, 151). Nous utilisons encore une fois la traduction de
]. Trabucco, op. cit., 67.
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origines, elle n'a pas fait défaut au genre humain jusqu'a ce que vienne le
Christ dans la chair; et c’est alors que la vrate religion, qui existait déja,
a commence a prendre le nom de chrétienne. Liorsque, en effet, aprés la
résurrection du Christ et son ascension dans le ciel, les apdtres eurent
commencé A précher et 3 gagner a !a foi un trés grand nombre d hommes,
ce fut d'abord & Antioche, ainsi qu'il est écrit, que les disciples requrent
le nom de chrétiens. C'est pourquoi i‘ai dit: *A notre époque, la religion
chrétienne®, non parce qu'elle n'existait pas dans les temps antérieurs,
mais parce que c'est plus tard qu'elle a regu ce nom'?',

Toutefois, afin qu'on ne prétende pas que nous généralisons a outrance le sens de ce
demier passage qui pourrait tout aussi bien parler des prédécesseurs du Christ dans la
tradition judéo-chrétienne, on peut s'en référer aux conclusions de I'etude que saint
Augustin a consacrée, dans la méme période, dans la.Cité de Dieu (413-427), & la
théologie naturelle des penseurs de I'Antiquité, et, en particulier, a la question de l'amour
de la sagesse, de 'existence de Dieu et de l'intervention de la Providence dans les
choses humaines. Dans cet ouvrage, en effet, évaluant que ces prédécessewrs
(mythologues et philosophes) ont choisi d‘e recouvrir la sagesse de récits fabuleux,
quelquefois scabreux, il apprécie pourtant chez eux, et avec beaucoup de nuances, tout
ce qu'ils disent qui raméne I'esprit & Dieu. Ainsi, il soutient, en lui comparant la doctrine
chrétienne, comme le faisait autrefois d’ailleurs Clément d'Alexandrie, ou ainsi que le
feront Denys le Mystique, Albert le Grand et Thomas d'Acuin avec d'autres présumes
"naiens", que “nulle n’approche plus de la nétre g la doctrine de Platon”'2. Quant a
sa perception générale des physiciens et des philosophes naturels, en ce qu'l s’efforgait

de faire la différence entre ceux qui ne renvoyaient point au Dieu un et incorporel et ceux

12| gATNT AUGUSTIN, Les Révisions, 1, chap. XIII, "De la vraie religion®, 3 (B.A tome XII, lérte série:
opuscules), 343.

12 SRAINT AUGUSTIN, Cité de Dieu, tome premier, livie huitisme (traduction nouvelle par L. Moreau,
Paris, Garnier Fréres, Libraires-Editeurs, 42 édition), 402-410. Concernant la doctrine de Platon, p. 410.
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qui s'attachaient plutét aux choses et aux images sensibles (reprenant en cela les
critiques de Platon, de Cicéron, de Firmicus, de Sallustius, de Macrobe, etc.), veici ce
qu'il conseillait aux hommes et ce qu'il dépeint de l'attitude du bon chrétien, et qui vient
ict justifier notre généralisation:

[...] I (e chrétien) n'est pas tellement sourd au bruit des choses humaines
qu'il n'ait appris que Je philcsophe professe I'amour de la sagesse ou la
sagesse méme. 1 se défie toutefois de ceux dont toute la philosophie
repose sur les éléments du monde, sans remonter a Dieu, créateur du
monde. Sa mémoire est fidele A l'avertissement de I'’Apétre: "Gardez-vous
de vous laisser engager dans les filets de cette vaine philoscphie qui ne
s'attache qu'anx éléments du monde". Mais i ne confondra pas tous les
philosophes dans une méme réprobation, car il entend I'Apotre lui dire de
quelques-uns: “Ce qui se peut connaitre de Dieu naturellement, ils 'ont
connu: Dieu le leur a dévoillé. Car depuis Ia création du monde, I'oeil de
l'intelligence voit par le miroir des réalités visibles, les perfections
invisibles de Dien, son éternelle puissance et sa divinité". Et, quand
I'apbtre parle aux Athéniens, ayant dit de Dieu une grande chose et que
peu de ses auditeurs pouvaient entendre: "C'est en lui que nous avons la
vie, le mouvement et I'étre; il ajcute: "Et comme plusieurs de vos sages
l'ont dit..1#

En somme, c’est moins la vérité profondé de la philosophie ancienne qu’il attaque,
laquelle ne fait aucunement défaut, que les erreurs de tous ceux qui n'ont pas joui des
grices proauites par I'intervention d'un Inconnu un et étermel. Tandis que la condamna-
tion religiocentrique n’établit peut-étre pas assez justement toutes ces subtilités et ces
nuances.

Ceci dit, celui qui a déja affirmé un jour quelque part que "La vraie philosophie est
la vraie religion’, interchangeant les définitions pour mieux embrasser la Réalité et la
diversité de ses interventions dans le devenir, est donc le méme qui a écrit dans sa

jeunesse: "Nous voyons pour l'instant dans un miroir en énigrme, et non pas encore face

'2 Ibid., tome premier, livre huitibme, paragr. IX, 420-421, mais aussi paragr. VI, 416.
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a face"™™, pour expliquer qu'il est besoin de l'illumination de la grice pour que soit
révélé en I'homme tous les résors de la sagesse et de la science divines.

Il n'est pas nécessaire d'insister davantage pour fawre entendre a quel point e
disciple dAmbroise préférait de beaucoup [interprétation spirituelle a l'interprétation
linérale, et jusque dans lintelligence des symboles et des allégories. En voyant
également la création comme l'oeuvre du Verbe divin, il ne pouvait mieux illustrer aussi
le fajt que I'Inconnu se donnait par analogie et similitude par le biais de I"univers entier
des étres, comme nous l'avons ilh_lsu'é deéja en vérifiant chez lui la validité de notre
critériologie. Au reste, qui ne connait cette priere qu'il adressait a Dien, dans ses
Confessions, pour que lui soit dévoilé le sens de la Genese:

Accordez-moi d'entendre et de comprendre comment "dans le principe®

vous avez fait le "Ciel et 1a Terre". Moise I'a écrit et il a disparu; il s'en est

allé d'ici, ot vous lui avez parlé, pour se rendre auprés de vous, et il n'es:’
plus maintenant devant moi. S'il &tait 14, je le retiendrais, je le questionne-

rais, je le supplierais en votre nom de m'éclaircir le sens de ce texte, et je

préterais mes oreilles aux paroles qui s’échapperaient de sa bouche. S'H

me parlait hébreu, sa voix frapperait vainement mon oreille, elle n'attein-

drait pas mon esprit; mais s'l me parlait latin, je comprendrais ses paroles.

Mais d'olt saurais-e s'it dit vrai? Quand méme je le saurais, serait-ce de

lui que je le saurais? Non, ce serait au dedans de moi, dans le réduit
intérieur de la pensée que la Vérité, qui n'est ni hébraique, ni grecque, ni
Iatine, ni barbare, me dirait, sans I'aide d'une bouche ni d'une langue, sans
bruit de syllabes: “Il dit vrai®. Et moi aussitét, avec la certitude de la foi,

Jje dirais & 'homme de Dieu: "Tu dis vrail"” Mais ne pouvant l'interroger,

c'est a vous, & Vérité, qui remplissiez son esprit lorsqu'il disait des paroles

véritables, c'est & vous, mon Dieu, que j’adresse ma priere: pardonnez-moi
mes péchés. Vouns avez accordé & votre serviteur de dire ces choses,

accordez-moi de les comprendre*®.

12¢ SAINT AUGUSTIN, Les Confessions, Livre X, chap. IV, 7 (B.A, tome 13, p. 1S1). Nous utilisons a
nouveau la traduction de J. Trabueco, tome I, p. 67.

123 1bid., Livre onzidme, chapitre [: "Dieu seul peut lui découvrir le sens vértable du verset de la
Genese sur la création’, 175 (J. Trabucco).



123
8.82 Denys le Mystique

Pseudo-Denys 'Aréopagite (dit plus récemment Denys le Mystique) était un
philosophe et un théologien grec du Ve et VIé siécles. Auteur anonyme, il fut baptisé
I'Aréopagite par les Modemes'®; mais quel qu'il soit, il fascina et marqua profondément
la pensée médiévale'#. Ce qu'il reste dg son oeuvre a été désigné du nom de Corpus
areopagiticum et renferme un ensemble de titres: De la hiérarchie céleste, De la
hiérarchie ecclésiastique, Des noms divins, Théologie mystique et dix Lettres. A les lire,
il est difficile de dire s'il fut philosophe ou théologien; dans La Philosophie au Meyen Age,
Etienne Gilson lui-méme, tantt dit qu™il mérite le titre de mystique", tantdt parle de sa
"spéculation théclogique et philosophique"®, (Si l'on veut sauver la valeur aes
définitions et, ainsi, I'identité des disciplires apparues au cours de I'histoire postérieure,
est-il possible de le faire toujours sans un certain embarras?).

Mais voyons ce que Denys soutient qui peut étayer nos dires. Embrassons, pour
commencer, le céntenu de son oeuvre d'un coup d'oeil général. Les Fondements
théologiques, oceuvre perdﬁe qui précédait le waité Des noms divins, "avaient établi que

Dieu est absolument incompréhensible aux sens et a la raison; puisqu’on ne peut le

1% DENYS LE MYSTIQUE ne doit pas étre confondu avec saint Denys I'Aréopagite (membre de
I'Aréopage), ce grec que saint Paul a converti au christianisme (dctes des Apétres, XVII, 34) et qui fut, dit-
on, le premier évéque d'Athénes. (Des précisions importantes ont été ajoutées dans I'Appendice 3 : Le
concept de mystique chez le Pseudo-Denys).

%" GILSON, La Philosophie au Moyen Age. Des origines patristiques & la fin du XIVé siécle (Paris,
Payot, 1962, 782 p.), chap. I, V, "De Denys i Jean Damascéne”, 80-83. -

'3 Ibid., 80-82.



174

connaitre, on ne peut le nommer'=, Cependant, "les simples fidéles lui attribuent
pourtant les noras dont use 'Ecriture sans y voir difficulté, mais ceux qu'une lumiére plus
haute éclaire savent aller au-dela de la lettre, se rapprochent de la condition des anges
et s'unir intimement 2 Ia lumiére divine elle-méme"®. Aussi faut-il d’abord préter & Dien
tous les noms que lui donne 'Ecriture (théologie affirmative), quoicque pour les nier
ensuite, comme chez ceux qui se sont le plus approché de lui (théologie négative) ',
Cette aemi‘ere démarche par voie négative a sa meilleure illustration dans la Théologie
mystique. Du reste, le Dieu de Denys ressemble beaucoup a l'ldée du Bien de Platon:
comme ce soleil sensible, sans raison ni vouloir, mais du seul fait de son existence, Dieu
pénétre toutes choses de sa lumiére, et se répand dans toute la nature sous forme
d'énergies et d'étres intelligents’®. Et c'est la une ilurnination divine descendant au
mende par degrés, engendrant une hiérarchie céleste et ecclésiastique. "Ce que I'on
normme création est donc l'effet d'une révélation de Dieu dans ses oeuvres, et c'est
pourquoi les étres manifestent ce qu'il est. Le monde est une "théophanie”, qui nous
permetl seule de connaitre son auteur®. On apprécie la une inspiration identique a
celle des Anciens, qui confirme notre étude, mais, de plus, quelques-unes des conceptions

essentielles de la théologie ultérieure.

12 Ibid., 81.
30 1pid., 81, Dans toutes les citations, ¢'est nous qui soulignons.
13! 1hid., 81.
132 Ibid., 82.

2 pid., 82.
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Du point de vue plus particulier de nos thémes - a savoir de l'existence d’un sens
spirituel et de ce qui s'ensuit - on lit, chez Denys, dans sa Lettre neuvieme':

N'allons pas croire, en effet, que les apparences allégoriques se suffisent
pleinement a elles-mémes. Elles sont au vrai les boucliers qui garantissent
cette science inaccessible'™, que la foule ne doit point contempler, afin
Que les plus saints mystéres ne s'offrent pas aisément aux profanes et
qu'ils ne se dévoilent qu'aux véritables amis de la sainteté, parce que
seuls ils savent dégager les symboles sacrés de toute imagerie puérile,
parce qu'ils sont seuls capables de pénétrer par la simplicité de leur
intelligence et par le pouvoir propre de leurs puissances contemplatives
jusqu'a i vérité simple, merveilleuse et transcendante des symboles'®,

Puis, usant de théologie et de philosophie tout i la fois:

11 faut considérer d'ailleurs que les théologiens livrent leur savoir selon un
double mode: indicible et mystique d'une part, évident d’autre part et plus
facilement connaissable. Le premier mode est symbolique et suppose une
Initiation; 'autre est philosophique et s'opére par voie de démonsoa®on.
Ajoutons que linexprimable s'entrecroise avec lexprimable, Celui-la
persuade et contient en lui-méme la vertu de ses dires; celui-ci opere et,
par des initiations qui ne s'enseignent point, sitze les 4mes en Dien, C'est
pourquoi, pour nous initier aux plus saints mysteres, les initiateurs de notre
Testament, tout aussi bien que ceux de la tradition mosaique, n'ont pas
hésité & user de symboles convenables i Dien!¥,

A nouveau, l'interprétation spirituelle ne va pas sans quelque analogie du monde et de
Dieu, ce qui donne un sens a l'idée d’une organisation synchrone des événements dans
le discermement authentique: "“Comme l'ont dit Paul et la vraie raison, Foeuvre cosmique
de tout I'univers visible rend manifeste les mystéres invisibles de Dieu"®. Bref, et pour

conclure, Denys nous invite a braver les "préjugés populaires” pour pénétrer saintement

' PSEUDO-DENYS L'AREOPAGITE, Lettres extraites des Oeuvres complétes, trad. M., de Gaudillac.
133 L'éditeur livre en note un adjectif équivalent 4 *inaccessible"; "intransmissible".

1% PSEUDO-DENYS L'AREOPAGITE, Lettre I, (1105 ¢), p. 353.

7 moid, (1105 d - 1108 2), p. 383.

138 Ibid., (1108 b - 1108 ¢), p. 354.
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au coeur des "symboles sacrés": "Nous ne devons pas les mépriser, car ils sont nés de

ces caracteres divins dont ils portent 'empreinte, car ils sont les images claires de

spectacles ineffables et merveilleux"®,

8.8.3 Thomas d'Aquin

Thomas d'Aquir est certainement l'un des penseurs les plus éminents du Moyen
Age, I'un de ceux qui a le plus marqué la tradition intellectuelle et religieuse du monde
occidental. A notre avis, toutefois, il mériterait qu'on jette sur lui, en cette fin de siecle,
un regard entierement renouvelé.

Théologien et philosophe italien de I'ordre de Saint-Dominique, ou il entra entre
1240 et 1244, celui qu'on appelle le Docteur angélique, fut d’abord a la faculté de
théoclogie de Paris (1245-}248), puis au studium generale de Cologne (1248-1252), 1'éleve

de saint Albert le Grand'¥. Devenu maitre en théologie en 1259, il enseigna ensuite en

13 rbid., (1108 ¢ - 1109 a), p. 354-355.

19 ALBERT DE COLOGNE (1206 ou 1207 - 1280), que nous appelons le Grand, bien qu'il soit parfois
encore oublié dans nos enseignements, compta parmi les premiers théologiens chrétiens & avoir essayé
d'assimiler, pour les Latins du XITI& sitcle, le potentiel érarme de richesses contenues dans la philosophie,
la science et l'alcnimie gréco-arabes. Commentateur et interpréte d'Aristote, d'Avicenne, d'Averroes, de
Gebirol (Geber) et de tant d’antres grands esprits, encyclopédiste érudit et curieux, il passait alors pour
un auteur (auctor, auteur; auctoritas, autorité) original et plein de talent, dont on lisait et commentait déja
publiquement les ceuvres de son vivant. En fait, "en composant ses livres comme des ouvrages originaux,
Albert le Grand s'assurait une place 4 part, entre tant de chrétiens qui ne faisaient que commenter" (E.
GILSON, op. cit., 506). Pergu comme un second Aristote, mais pour la chrétienté, saint Albert nous a légué
notamment une Somme des Créatures (1245-1250), ceuvre de jeunesse qu'a dft suivre de prés un
Commentaire des Sentences (de Pierre Lombard), des commentaires cu paraphrases des écrits d"Aristole,
une grande quantité de traités philosophiques et aichimiques divers, dont le De Animalibus, le Speculum
Astrenorniae, le de Mineralibus, le de Alchimia libellus, 'Histoire des Animaux, etc., ainsi qu'un ouvrage
intitulé De Funité de I'intellect contre Averroes, ine Somme de théologie inachevée (vers 1270) et un traité

de mystikme, considéré comme authentique de adhaerendo Deo (de FUnion avec Dieu), rédigé dans les
derniéres années de sa vie.
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Italie puis a Paris. Brievement, disons, pour toucher un mot de son oeuvre, qui est
immense, que le De ente et essentia (De I'étre et de I'essence) et le Commentaire sur les
Senreﬁces (de Pierre de Lombardie) sont ses premiers écrits (vers 1245); qu'en cours de
formation il redigea de nombreux Commentaires philosophiques sur Aristote (plus d'une
douzaine de traités) ainsi que sur le Pseudo-Denys. Plus tard, il écrira la Summa
theologica (la Somme théologique) et la Surmma contra Gentiles (la Somume contre les
Gentils). Mais on lui doit aussi une grande quantité d’oeuvres diverses, dont le De
occullis operationibus naturae, le De principiis naturae, le De aeternitate mundi, le De
unitate intellectus et les Quaestiones disputatae (11 questions) ne sont pas les moins
importantes. Enfin, on sait qu'il écrivit bien d’autres ouvrages portant sur I’Ecriture sainte
(Ancien et Nouveau Testaments), sur des questions de théologie, d’apologétique, de droit

canonique, de liturgie, etc.'¥!

Saint Albert, qui emprunta beaucoup aux penseurs "pajens” a écrit a leur sujet: "Lorsqu'ils sont en
désaccord il faut croire Augustin plutdt que les philosophes en ce qui conceme la foi et les moeurs. Mais
s'il s'agissait de médecine, ’en croirais plutét Hippocrate ou Galien; et s'il s’agit de physique, c’est Aristote
que je crois, car ¢’est lui qui connaissait le mieux la nature* (cité par GILSON, ibid., 109). Cependant il a
également écrit dans sa Métaphysique: *Sache qu'on ne devient philesophe accompli qu'en connaissant les
deux philosophies d'Aristote et de Platon® (Ibid., 512). De Platon, en effet, il conserva l'idée que les
universaux existent dans l'entendement divin; de saint Augustin, de Denys I'"Aréopagite et de la doctrine
dyonisienne, confirmés en cela par Alfarahi, Avicenne, Algazel et Gundissalinus, celle que 1a reconnaissance
supréme de l'intervention divine se fonde sur une illumination de I'ame individuelle (Ibid., 512 et 516). De
méme, pour le Philosophe (Aristote) qu'il voyait, c’est fort intéressant pour nous, comme "celui qui ne peut
rien connaitre de vrai sans un dor gratuit du Saint Esprit*! (Ibid., 515). Pas étonnant qu'il fit considére
comme l'un des chefs de file de I'ésotérisme au Moyen &ge (certains diront: de l'obscurantisme) et que la
mysticque thénane (de Maftre Eckhart 2 Nicolas de Cues) lui sera si redevable,

! Les ouvrages que nous mentionnons sont tous considérés authentiques depuis le début du sizcle;
cf. P. Mandonnet, Revue august., novembre 1910, t. XVII, p. 610-623, renvoi de F.-J. Thonnard, AR, Précis
- d'histoire de la philosophie (Tournai, Paris, Rome, Desclée & Cie, Editeurs pontificaux, 1958), cf. art. 2 sur
saint Thomas d'Aquin, p. 352, liste des ceuvres authentiques. Le lecteur intéressé i Ia lecture de saint
Thomas consultera M.-D. Chenu, Introduction & I'étude de saint Thomas d'Aquin (Montréal, Institut d'études
médiévales, Paris, Librairie philosophique, . Vrin, 1950, 305 p.), un classique de l'historiographie thomiste.
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De nos jours, Thomas d’Aquin (1228-1274) - et ce, beaucoup a cause des multiples
interprétations dont il a fait I'objet jusqu'a présent - est devenu, c'est dommage, dans bien
des miilieux intellectuels et scientifiques (indéperdants de 'Eglise) une sorte de penseur
a oublier, voire presque & proscrire. Ce doit étre, décidément, une coutume historique,
car déja de son vivant ses théses suscitérent de nombreuses controverses, et aujourd hui
encore la seule évocation de son nom suffit i réveiller des tas de souvenirs variés selon
ce qu'on nous en ont montré certains de ses interprétes'@. Quelles que soient ces
impressions, ¢a démontre en tout cas que l'intelligence qu'on peut tirer de sa dochrine est
loin d’étre épuisée, d'autant que la traduction de ses ceuvres dans plusieurs langues, dont
le francais, n'est tonjours pas achevée (et on en est encore loin, semble-t-il, parce qu'on
en est & essayer d'établir la nature des textes latins originaux). D’autre part, sans nous
considérer nous-méme un spécialiste, il nous a semblé que le réalisme, tel qu'onl'a congu
ﬁe serait-ce qu'en ce siecle, ne peut pas étre du thomisme pur et vrai. Nous avons laissé

entendre d'ailleurs qu'il pouvait se présenter surtout comme un néo-réalisme. La nature

"2 Rappelons que, de son temps déja, la doctrine de saint Thomas, bien qu'elle gagna de nombreux
disciples, rencontra des résistances particulizrement vives de la parnt de penseurs se réclamant de la
doctrine de saint Augustin et des philosophies de Geber ou d'Avicenne. La réforme du Docteur angélique
affectait, nous dit-on, le champ entier de la philesophie et de la théologie: sur de nombreux points, son
interprétation de l'éire se retrouva an centre des polémiques, notamment {pour celles qu'on aime retenir)
a propos de la question de l'unité de la forme dans le composé et celle de la distinction entre les concepls
d'esse et d'existence. Par deux fois, en 1270 et en 1277, Etienne Terapier, alors évéque de Paris, condamna
certaines de ses propositions d'inspiration averrciste ou aristotélicienne. Mais saint Thomas sera canonisé
en 1323 et sa philosophie, le thomisme, sera plus tard réhabilitée grice a Léon XIII, et a son Encyclique
Aeterni Patris de 1879, comme base officielle des doctrines de I'Eglise catholique. Cf.E. GILSON, op. cit.,
526-548; 558, 560. Cependant, I'histoire des contestations et des disputes engendrées par l'interprétation
de sa pensée ne s'est pas arrétée 1i, puisque les thomistes eux-mémes, en particulier au cours du X¥&
siecle, ont beaucoup débattu & ce sujet, et en débattent encore discrdtement. Du reste, I'enseignement
dogmatique, et sans cesse révisé, dont elle fit 'objet en Occident, méme jusque vers la fin des années 1970,
a suscité énormément de frustration et de mécontentement chez de nombreux intellectuels et chez une
large part de la population. An Québec, notamment, il ne faut pas se le cacher, nous ne sommes pas
encore sortis de cette vague de ressentiments.
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de cette affirmation ne fera bondir que des esprits non spécialisés, puisque, a la vérité.
pour comprendre ce fait, il faut avoir pris déja un certain recul herméneutique et
épistémologique. Contrairement, en effet, 4 l'impression plutét monoclithique et
dogmatique qu’on conserve généralement de la forme de sa présentation, le thomisme est,
de pa: l'histoire méme de son école contemporaine, rempli de tendances et d'interpréta-
tions aussi divergentes que contradictoires. Les intelle;:tuels catholiques eux-mémes sont
les prémiers a le reconnaitre: d'une part, il faut avouer que ces disputes savantes ne sont
pas a la portée de tous les esprits; d’autre part, des raisons de convenance et d’éducation
font qu'on trouve plus normal ici d'offrir extérieurement l'apparencé d'une certaine
unanimité. Cependant, il n'est pas moins vrai que, du cardinal Mercier a Jacques Maritain,
en passant par le P. Roland-Gosselin, le P. Maréchal, Etienne Gilson et Régis Jolivet, le
réalisme a été habillé a toutes les modes et de toutes les fagons. Sans prétendre en faire
une démonstration approfondie, qu'on trouvera du reste facilement ailleurs, il nous parait
utile de dresser au moins i la suite une courte ébauche sans prétention de I'histoire riche
en rebondissements de 'interprétation contemporaine du thomisme, question de justifier
d'ailleurs, par avance, ce que nous soutiendrons plus loin'®. Nous ne prétendons pas
ici débattre de cette histoire et la démonstration qui nous importe arrivera simplement plus

loin, comine une consécuence présumée de ces observations.

'® 11 ne nous est pas apparu nécessaire d'établir ici une liste bibliographique des auteurs que nous
alions citer du fait que l'examen de ces questions débordait le champ de nos intéréts. Toutefols, on
consultera avantageusement la brbve, mais solide présentation qu'en fait Roger VERNEAUX dans son
Eprsremologwe générale ou critique de la connaissance, Paris, Beauchesne et ses Fils, 1959, 175 p., "Cours
de philosophie thomiste®, cf. Introduction. 2 - Tendances de l'école thomiste, 7-9.
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En bref, des le début du XXe siécle, la doctrine de saint Thomas a fait I'objet d'une
série de refontes. Avec le cardinal Mercier, monseigneur Noél et P. Picard, en admettant
la préséance du sujet pensant sur I'étre et celle. du doute méthodique et de la critique sur
la métaphysique, le réalisme a d'abord pris un revétement cartésien. Puis, avec P.
Roland-Gosselin, prenant la pensée pour point de départ avant de rejoindre l'étre, il a
presque emprunté l'aspect d'un idéalisme. Avec le P, Maréchal, qui tenta de le concilier
a la critique transcendantale, il devint carrément thomistico-kantien. Vinrent alors Etienne
Gilson, et dans son sillage interprétatif, le P. de Tonquédec et M. Y. Simon, et le thomisme
prit l'allure, examiné a la lumiére d'une lecture plus rapprochée des textes, d’'un réalisme
dit "méthodique" ou "dogmatique", considéré i la fois comme théorie et critique de la
connaissance (Gilson n’est d'ailleurs pas tendre i I'endroit des interprétes néo-kantiens
et idéalistes précédents). Par la suite, sous 'influence de P. Gény (mais dés 1914), de
Jacques Maritain, de Régis Jolivet, de Roger Verneaunx, de H. D. Gardeil, etc., il s’opere
une sorte de synthése qui se situe dans le "prolongement du thomisme par évolution
homogéne, c’est-a-dire qu'on passe a un nouvel exposé de ses principes a la faveur d’un
choc avec toutes les philosophies modemnes. Cela fait déja passablement de présenta-
tions, si I'on néglige en outre d’en mentionner d'autres variantes appréciables, comme

celle du R. P. Sertillanges, qui nous en a offert une version intellectualiste avoisinante de

la mystique, ou celle de Jean-Marie Aubert, qui en a déduit une adaptation scientif-
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que', ARussi bref soit-il, un tel survol a de quoi laisser songeur. Mais ncus ne nous en
tenons ici qu'a 'épogque contemporaine.

Certes, d'ordinaire on considere, ainsi que le soutenait Roger Vermeaux autrefois,
que 'ensemble des théses cui constituent le fond du réalisme reste au-dessus de toute
discussion!. Cette idée nous étonne quelque peu: on ne peut tout de méme pas
tendre a banaliser des divergences d'opinions concemant des choses aussi importantes,
par exemple, que la théorie et 1a criticque de la connaissance, ou encore que l'approche
meéthodologique. Et ce que les spécialistes gardent pour eux, incidemment, ces disputes
cruciales entourant les concepts d'existence et d'essence, de forme et de matiere, donc,
pour tout dire en fin de compte, le coeur méme de la doctrine de l'étre; tout cela,
assurément, ne peut étre rien. En outre, le phénomene de ces divergences d'interpréta-
tion, dans lequel on peut voir, et a juste raison peut-étre, la preuve d'une tolérance dans
laliberté de recherche ou l'effet contraignant des conditions d'une évolution méthodologi-
que et historiographique, pourrait tout aussi bien signifier quelcue difficulté plus profonde
et non encore résolue. Quoique nous ne soyons pas en mesure, il est vrai, de bien saisir
le sens et la portée de tous ces débats, et que nous re prétendions pas non plus ici nous
placer dans la méme optique pour chercher a les solutionner, il nous souvient que "Le

Maitre" soutenait qu’'une pensée qui procéde de principes supérieurs doit conduire & des

MRP. SERTILLANGES, La Philosophie de saint Thomas d'Aquin, en 2 tomes (Paris, Aubier, Montaigne,
1940) et Jean-Marie AUBERT, Philosophie de Ia nature. Propédeutique & la vision chrétienne du monde
(Paris, Beauchesne et ses Fils, 1963, 336 p. "Cours de Philosophie Beauchesne" )

143 VERNEAUX, op. cit., lnuoducuon. 7. On se souviendra également ici de B. GRENET, Les 24 théses
thomistes (de I'évolution & lexistence), (Paris, Librairie P, Téqui, Editeur, 1962, 381 pP.).



182

perspectives qui font preuve d'une unité et d'une science plus certaines'. Certes, il
dit aussi qu™on ne doit pas s’étonner de ce qu'une connaissance, plus certaine par sa
nature, soit en méme temps moins certaine pour nous; cela tient i la faiblesse de notre
esprit, qui se trouve, dit Aristote, devant les plus hautes évidences de la nature, comme
le hibou en face du soleil''¥?, ce dont on pourrait conclure, éventuellement, que le fait
de ces nombreux essais d'interprétation & propos des définiions et des méthodes sont
"parfaitement” nécessaires et normaux. Or, "malgré cela, précise-t-il, le peu de
connaissance qu'on atteint touchant les choses les plus hautes, est plus désirable E;u'une
science rés certaine des choses moindres, ainsi que le dit encore Aristote"®, Quant
a la question de l'unité de point de vue qui manque apparemment & tous ces débats, qui
sait s'il ne faudrait pas s’en remettre encore, comme bien d'autres, aux lumieres du
Philosophe, qui, dans son Ethique a Nicomaque, nous instruit en ces termes au sujet de
la science et de la vérité:

[...] Nous concevons tous que les choses dont nous avons la science ne
peuvent étre autrement qu'elles ne sont; pour les choses qui peuvent étre
autrement, d&s qu'elles sont sorties du champ de notre connaissance, nous
ne voyons plus si elles existent ou non. L'objet de la science exste donc
nécessajrement; il est par suite éternel, car les étres qui existent d'une
nécessité absolue sont tous étemels; et les étres étemels sont inengendrés
et incorruptibles. De plus, on pense d'ordinaire que toute science est
susceptible d'étre enseignée, et que I'objet de science peut s'apprendre.
Mais tout enseignement donné vient de connaissances préexistantes |[...]
Il y a par conséquent des principes qui servent de point de départ au
syliogisme, principes dont il n'y a pas de syllogisme possible [...] lorsqu'un
homme a sa conviction établie d'une certaine fagon et que les principes

'8 SAINT THOMAS D'AQUIN, Somme théologique (traduction francaise par AD, Sertillanges, Paris-
Tournai-Rome, Editions du Cert, Desclée et Cie, 82 édition, 1€58), Dieu, prima pars, question 1, De la
doctrine sacrée, art. 3: La Doctrine sacrée forme-t-elle une acience unique?

7 Ibid., ant. 8, solution 1, 36-37.

"3 Ibid., art. 5, solution 1, 37,
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lui sont familiers, c'est alors qu'il a la science, car si les principes ne lui
sont pas plus connus que la conclusion, il aura seulement la science par
accident!®,

C'est dire qu'll ne serait donc ni présomptueux ni absurde de déduire du fait de ces
multiples tentatives d'interprétation, corume d'ailleurs du phénomene de l'impopularité
actuelle du thomisme en dehors de 1"Eglise, qu'il serait bon de repartir courageusement
en quéte d'une induction qui nous en livrerait peut-étre une connaissance un peu plus
unitive et nécessaire; et ceci tout en nous démarquant des perspectives habituelles par
lesquelles, ayant voulu s’adapter a la philosophie générale du temps, on a été condnit a
. ces conséquences.

Aussi, pour enchainer avec nos développements précédents, et la longue liste de
citations et de personnalités qui ont parlé unanimement en faveur d'une interprétation
spirituelle relativement a la reconnaissance, dans la vie, de !'intervention de la divinité, .ce
que nous allons découvrir a présent dans I'oeuvre de saint Thomas ne pourra-t-il ressortir
sans doute qu'avec plus d’évidence. Mais nous songeons également beaucoup, rendu
a ce point, a tous ceux qui espérent un regain d'intérét pour 'expérience du cheminement
intime et personnel dans son rapport plus effectif avec certaines réalités visibles et
invisibles, et parmi ceux-ld & un bon nombre de jeunes philosophes et theologiens
interressés a renouer avec les thémes de la mystique intérieure.

Or, de ce que ndus venons de voir ci-hant des diverses interprétations et des sortes

de malaises dont le thomisme a été 'occasion, il ressort une conclusion intéressante: il

133 ARISTOTE, E‘mique & Nicomague, Introduction, notes et index par J. Tricot, Paris, Librairie
philosophique J. Vrin, 1983, (coll. «Bibliothéque des textes philosophiquess}, Livre VI, chap. III, Enumération
des vertus intellectuelles, étude de la science, pp. 280-282. .
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devrait apparaitre, pour tout cbservateur objectf et indépendant, que ces dissensions et
dépréciations sont sans doute venues d’'une espéce de réduction trés progressive de cette
doctrine inspirée a un systéme de connaissance plutdt axé maintenant sur les facultés du
sujet, ce faisant, peut-étre de plus en plus éloigné de son sens initial. Du choc des
raisons faillibles et naturelles, qui ont voulu se 1'assimiler ou le répandre, le thomisme
serait-il alors sorti amoindri, dans la méme proportion ot son principe le plus sacré aurait
pu étré diminué i un réalisme volontariste et intellectualisé? Cette question nous incite
a supposer que le réalisme, tel qu'il est congu et re¢u avjourd’hui dans la conscience de
beaucoup de métaphysiciens et de théologiens (et autres "thomistes de coeur”) - corame
d'ailleurs dans celle de ses nombreux opposants - opeére avec plusieurs morceaux
essentiels en moins, dont particulierement celui d'une théologie révélée au coeur méme
de l'individu et celui, par conséquent, d'une certaine interprétation spirituelle des choses
en rapport avec le déroulement de la vie. Ici doit donc commencer l'argumentation qui
vise & établir le rapport épistémologique avec notre scheme.

D'habitude on présente le thomisme selon cette condition qu'on doit y distinguer

absolument le domaine de la raison et celui de la foi'*, tout en maintenant entre ces

190 Sur ces questions d'interprétation, nous nous en remettons a Etienne GILSON, La Philosophie au
Moyen Age, op. cit., lequel est considéré comme l'un des grands interprétes de la pensée de saint Thomas.
AD. Sertillanges, dans la préface {p. 5) qu'll consacre au tome premier du traité sur Diey de la Somme
théologiqus, op. cit., passe d'ailleurs sur E. Gilson ce commentaire suggestif: *Le temps n'est plus otz Victor
Cousin se félicitait d’avoir découvert sur les quais de la Seine, dans la boite d'un bouquiniste, les ouvrages
d'un "certain Aquinate* qui, A son grand élonnement, ne manquait pas d'originalité, ni de profondeur.
Aujourd'hui, en pleine Scrbonne, saint Thomas d'Aquin a un interpréte officiel, M. Etienne Gllson, qui, de
son propre avel, & appliqué & saint Thomas, pour son instruction personnelle, les méthodes qu'on lui avait
aenseignées & la Sorbonne pour 'étude de Descanes et des autres philosophes, et s'en est bien trouvé, [..]
Ce que M. Gilson pense de saint Thomas et de sa doctrine, beaucoup d'autras le pensent comune luf. Le
lecteur voudra bien se souvenir de ces propes de Sertillanges au sujet de la formation fondamentale qui
a prévalu i l'étude contemporaine du thomisme, et qui a beaucoup emprunté aux idées et aux méthodes
modemes, pour saisir ce que nous allons soutenir ici A 1a suite, mais aussi dans des chapitres ultérieurs.
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deux une conjonction necessaire. [ est dit que le champ de la philosophie est par
conséquent celui qui convient aux objets donnés & notre lumiére naturelle et que celui de
la théclogie est exclusivement réservé a la foi. En effet, la théoclogie se fonde sur la
révelation, ¢'est-a-dire, en définitive, sur ce qu'on appelle 1"autorité divine":

Les articles de foi sont des connaissances d'origine sumaturelle, conte-
nues dans des formules dont le sens ne nous est pas entitrement
pénétrable, mais que nous devons accepter comme telles, bien que nous
ne puissions les comprendre. Un philosophe argumente donc toujours en
cherchant dans la raison les principes de soh argumentation; un théologien
argumente toyjours en cherchant ses principes premiers dans la révéla-
tion!™,

Ce qu'on entend ici par 'révélation" correspond i la Révélation des Ecritures, c’est-a-dire
a la Parole de Dieu qui fut inspirée aux Apdtres seuls; donné littéral et historique sur la
hase duquel 'Eglise catholique a défini ses dogmes et élaboré le contenu de ses
interprétations morales et ':eligieuses au cours du temps. Ceci dit, la tache du théologien
est alors

de pousser aussi loin que possibie 'interprétation rationnelle des données
de la foi de remonter par la raison vers la révélation et de redescendre de
la révélation vers la raison. Partir du dogme comme donné, le défnir, en
développer le contenu, s'efforcer méme par des analogies bien choisies
et des raisons de convenance de montrer par oi notre raison peut en

soupconner le sens, telle est 'oewvre de Ia science sacrée'®.
Ce faisant, deux tiches complémentaires incombent par conséquent a la théologie: 1)
celle, plus théologique, qui consiste - en se fondant sur le dogme de la vérité nécessaire

de la révélation - a essayer d'intelliger le contenu propositionnel de cette derniere, parce

8! GILSON, op. cit, 528.

152 rhid, 528.
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qu'en effet, il vaut mieux comprendre que croire!® (théologie dite révélée); 2) celle,
plus philosophique, qui consiste - mais en partant de ses propres lumieres (c’est-a-dire
des principes de l'étre en tant qu'étre tels qu'ils sont livrés a nes facultés) - a démontrer
rationnellement la vérité de la foi et a contredire les philosophies qui la rejettent
(théologie dite naturelle ou ratonnelle)'*. Ainsi comprend-on les propes que tient saint
Thomas dans la Somme théologique, en ce qui a trait, principalement, a la signification
de la doctrine sacrée et aux moyens dont on dispose pour se l'assimiler.

Quant 2 nous, la question que nous aimerions disputer, c'est de savoir si,
effectivement, selon le Docteur angélique, il ne faut compter, dans le but de connaitre la
vérité en ces matieres, d'une part que sur I'Ecriture divinement inspirée, d'autre part que
sur la foi (en tant qu'il s'agit de croire en la vérité indémontrable de la Révélaton) et sur
nos seules facultés (volonté et raison; en tant qu'il s’agit de s’efforcer de connaitre par
soi-méme cette vérité). Il nous semble, en effet, afin que toutes les conditions d'intelligibi-
lité de la science divine soient remplies, que saint Thomas en appelle également, 1) ala
nécessité d’une inspiration dornée par Dieu lui-méme & I'Ame personnelle, 2) al'existence
d'un sens spirituel supérieur a l'ordre des raisons habituellement présentées, mais
conservant néanmoins une sorte de signification incommunicable. Car nous croyons

qu'on a été amené a confondre, au cours du temps et en vertu des revendications de la

132 bid.. 529, oit Gilson écrit: "Dans I'enseignement de 'Ecriture, il y a du mystére et de l'indémontrable,
mais il y a aussi de l'intelligible et du démontrable. Or il vaut mieux comprendre que croire, lorsque le
choix nous en est laissé. Dieu a dit: Ego sum qui sum (e suis celui qui suis). Cette parole suffit pour
imposer & lignorant 1a fot en 'existence de Dien; mais elle ne dispense pas le métaphysicien, dont I'objet
propre est l'étre en tant qu'étre, de chercher ce qu'une telle parole nous enseigne au sujet de ce que Dieu
est".

1% mhid., 528-529.
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Modemité, la théclogie révélée et la théologie rationnelle, en les identifiant aux opérations
et aux déductions de nos facultés seules, négligeant par conséquent cet autre tremplin
qu'est l'interprétation spirituelle particuliére qui ettt montré saint Thomas tout & fait
conforme a la tradition millénaire d'une sagesse inspirée.

1l faut donc procéder a la suite, non pas en accumulant les objections et les
explications qu’on risquerait de soulever contre nous, {(ce qui prendrait un temps infini),
mais‘ en leur opposant directement les conclusions et les sclutions qui, dans la Somme
théologique, parlent avec évidence en faveur de notre thése. En vue de délimiter
exactement les objets de notre recherche, nous traiterons d'abord de l'affirmation de
I'existence d'une inspiration supérieure, donnée a l'homme individuellement, comme
condition indispensable a l'intelligence de Dieu et i celle des Ecritures; puis de celle
concermant la valeur a accorder en priorité i l'interprétation spirituelle.

Au départ, nous disons qu'il faut bien distinguer trois choses trés differentes: a) la
théologie, produit de nos croyances et de nos efforts rationnels en tant qu'étude; b) la
révélation écrite apparue dans 'histeire en tant qu'elle fut cormmuniquée aux Apdtres qui
en ont offert les principes a notre foi et a notre esprit; c) la révélation personnelle, en tant
qu'inspiration spéciale que Dieu nous donne intimement et gratuitement afin de nous
permettre d'intelliger plus profondément ces principes, soit dans |'Ecriture, soit dans Pétre.
Or, c'est la réalité de cette demiére qu'on néglige, que l'on minimise, que I'on soupgonne,
voire que I'on occulte et dont on se défie, en lui substituant l'interprétation de "la tradition”
qu’on a coutume d'assimiler a la théologie au sens a) que nous venons de définir, C'est

donc elle, par conséquent, qu’il faut sortir de dessous le boissean.
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Que l'intelligence qu’on peut avoir de Dieu soit d'abord de nature directement
mnspirée, autre mais non moins riche que celle contenue dans la révélation éecrite, c'est
ce qu'il faut déduire de ce gue le Maitre affirme & propos de la doctrine sacrée:

11 est bien vrai qu'il ne faut pas chercher 4 scruter, au moyen de la raison
seule, ce qui dépasse I'humaine connaissance; mais a la révelation qui
nous en est faite, nous devons répondre par la foi. Aussi, a I'endroit méme
qu'on nous opposait, la Bible ajoute: ‘“Beaucoup de cheoses !e sont
montrées que n'atteint pas le sentiment des hommes*. C'est en ces choses
que consiste la doctrine sacrée'™.

Certes, on pourrait penser que la science sacrée emprunte aux principes de notre lumiere
naturelie ou méme uniquement au discours que l'interprétation raditionnelle permet de .
tenir sur la seule révélation admissible & ce titre (celle faite par le passé dans les
Ecritures), mais ce n'est pas tout a fait exact. D'abord la doctrine sacrée emprunte "ses
principes d’aucune autre science, mais de Dieu immédiatement, par révélation"'®. A
quoi saint Thomas ajoute, pour montrer la difference existant entre la révélation écrite et
une autre donnée en propre (a ne pas confondre avec la théologie en tant qu'etude)
qu'elle est une sagesse, et méme la plus excellente parmi toutes les sagesses humaines,
du fait qu'elle prend sa source dans une communion avec le divin. En effet,

Celui-la donc qui porte sa considération sur la cause supréme de tout
l'univers, qui est Dieu, est le sage par excellence. Aussi la sagesse est-
elle appelée, comme on le voit dans saint Augustin, une connaissance
supréme. Or la doctrine sacrée nous fait cornaitre Dieu trés précisément
selon qu'il est la cause premigre; car elle ne se contente pas de ce qu'on
peut en savolr par les créatures, ce qui est le fait des philosophes, ainsi
que le dit I'Apdtre: "Ce qu'on sait de Dieu leur a été manifesté®; elle

188 SATN'T THOMAS D'AQUIN, Somme théologique, Dieu, prima pars, question 1, att. 1, solution 1, p.
25.

1% Ibid., prima pars, Q. 1, art. 5, solution 2, p. 37.
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enseigne de Dieu ce qui n'est connu que de Dieu méme, et qu'il nous
comumunique par révélation!™,

En conséquence, ce ne sont pas les créatures (au nombre desquelles il faut mettre tous
les hommes) qui nous communicquent la science supérieure et divine, mais bien Dieu
seulement par une révélation. Que cette révélation soit A rapprocher, nécessairement,
d'une inspiration personnelle (similaire - selon le processus décrit A tout le moins - 2 celle
que recurent les Apétres), c'est aussi ce qu'on peut entendre de la fagon dont saint
Thomas dit que s'obtiennent les vérités dans cette science. En effet, juger étant le fait du
sage, diverses manieres de juger donneront lieu a des sagesses diverses. On peut juger
par science ou par instruction, grice a la sagesse obtenue de 'étude (dont les principes
sont donnés dans la révélation des Ecritures). Mais on peut juger également par
inclination, ce qui est le fait de Ja sagesse don du Saint Esprit (dont les principes sont
alors dévoilés dans une révélation intime). C'est la méme "sagesse dont I'Apdtre dit:
"L'homme spiritueljuge de toutes choses" (employant 'expression: "homme spirituel” dans
le méme sens, évidemment, que 'emploie Clément parlant de I'homme qui recoit la
sagesse ineffable au creuset de son ame), et Denys: "Hierothée est devenu sage non
seulement en étudiant, mais en éprouvant le divin"'®. Il est en effet manifeste que, dans
la méme mesure o l'intellect devient en quelque fagon analogue a l'étré intelligé, 'dme
humaine (personnelle) peut se diviniser. Ensuite, ajoute saint Thomas, s'il faut bien
admettre que "nous ne pouvons pas savoir de Dieu ce qu'il est: toutefois, dans notre

doctrine, nous utlisons, a la place d'une définition impossible, les effets produits par Dieu

157 Ibid., prima pars, Q. 1, art. 6, conclusion, p. 40-41.

138 1bid., prima pars, Q. 1, art. 6, solution 3, 42-43 (résumé).
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dans I'ordre de la nature ou de la grace, et cela suffit 4 nos recherches touchant la Cause
premiere"'®s,

Par ailleurs, dés qu’on sait qu'il convient a Dieu, en tant qu'étre infini, d'étre partout
primitivement et par sol, qu’en fait méme, Il est en toutes choses comme contenant les
choses (il est dans le scheme comme l'enveloppant) - car Dieu est dans la pomme
puisque la pomme est en Dieu -qu'll existe donc en ’'homme comme cause agente de son
étre, mais aussi comme l'objet désiré existe dans celui qui désire, il n'y a pas de
contradiction a soutenir qu'll est en nous, et méme qul est plus intimement en nous que
nous-mémes'®®, D'autre part, dans son traité sur La Grdce, le saint dit que tous les
hommes participent a la nature de Dieu selon que Celui-ci veut bien les y faire participer.
Ainsi tous les hommes qu'll désire sent éligibles a une révélation, ce qui se produit
lorsqu'll entend que certains privilégiés accomplissent avec plus de confiance et de force
les oeuvres qu'il attend d’eux et afin qu’ﬂs supportent mieux, aussi, les maux en cette vie.
Or, pour celé., Dieu a recours, non seulement a une grdce sanctifiante (laquelle est déja
donnée, en tant que présence de la forme en la matiére), mais en outre 2 une grice
actuelle et spéciale, qui prépare, instruit, éclaire le libre arbitre de I'homme. Des lors, l'un
sait quil a cette grace, a cause des signes, des conjectures, des transformations
spirituelles qu'elle lui donne de connaitre comme dans le discemement authentique de
sa manifestation; tandis que l'autre, qui ne s'attache qu'a ses propres moyens (& savoir

sa volonté et sa raison naturelles) ne sait rien de tout cela (on ne peut en effet avoir la

' Ibid., prima pars, Q. 1, art. 7, solution 1, 46.

160 hid., prima pars, Q. 8, att. 1-3 (résumé).
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science d'une conclusion quand on reste ignorant de son principe). I s'ensuit que ce
secours divin et providentiel crée entre les dmes une inégalité et une diversite - qui plait
a Dieu - de sorte qu'il y aura des hommes qui inclineront davantage que d'autres a la
sagesse et qui, surnaturellement, auront plus de discermement concemant certaines
choses'®, dont notamment la présence de l'ére dans la nature de ses effets et
I'intelligence des Ecritures.

Pour ce qui a trait a l'interprétation spirituelle, il y a évidence que Dieu parle en
similitudes, non seulement a travers tout ce qui existe, mais #ussi dans I'Ecriture sacrée:

Il convient certainement & I'Ecriture sacrée de nous livrer les choses
divines et spirituelles sous le voile de similitudes empruntées aux choses
corporelles, Dieu, en effet, pourvolt i tous les étres en conformité avec
leur nature. Qr, il est naturel a4 I'homune de s'élever a l'intelligible par le
sensible, parce que toute notre connaissance prend son origine des sens.
Il est done parfaitement convenable que dans 1'Ecriture sainte les choses
spirituelles nous soient livrées au moyen de métaphores corporelles. C'est
12 ce que dit Denys dans la Hidrarchie céleste: "Le divin rayon ne peut
luire pour nous que tamisé et diversifié par tous nos saints voiles'®.

D’autre part, Dieu étant plein de miséricorde, méme a l'endroit de ceux qui ont peu
d'instruction, il a été prévu que I"Ecriture s'offre aux regards de tous de la méme fagon.
Binsi saint Thormas commente-t-il ce mot de "Epitre aux Romains: "Je me dois aux savants
et aux ignorants”, car, dit-il, "il lui convient de proposer le spirituel sous la figure des
choses corporelles, afin que par ce moyen tout au moins, les simples la comprennent, eux
qui ne sont pas aptes a saisir en elles-mémes des doctrines abstraites"'®®. Du reste,

Dieu "ne permet pas que les esprits auxquels est faite la révélation s’en tiennent a I'image

16! Ibid, prima secundae, Q. 112. La cause de la grice, art. 1-4.
162 1hid., Dieu, prima pars, Q. 1, art. 9: L'Ecriture gainte doit-elle user de métaphores? Conclusion, 54-58.

63 Ibid., Q.1, art. 9, conclusion, 58.
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meéme, il les éleve a la connaissance des choses intelligibles, et, par eux, les sutes
esprits a leur tour s'en instruisent"’®. Quant a I'obscurité relative des figures, elle est
tres utile, en ce sens qu'elle nous rappelle pleinement notre ignerance. Constamment
saint Thomas nous répete que "nous saveons de Dieu ce g2'll n'est pas, plutdt que ce qu'il
est; les similitudes les plus lointaines sont donc, a cet égard, les plus proches de la vérité;
elles nous donnent a comprendre que Dieu est au-dessus de tout ce que nous pouvorns
penser et de tout ce que nous pouvons dire"®, Ce voile est excellent pour les gens
simples et studieux, mais encore pour dércber ses mystéres aux esprits méprisants et
indignes'ss.

Pour ce qui est du sens spirtuel des choses, on sait que Djeu a le pouvoir
d'employer & 'expression de quelque vérité tout ce qui lui convient, c'est-a-dire non
uniquernent des mots, ce dont I'étre humain est également capable, mais aussi des
choses. Or, écrit le Docteur angélique, "s'il est commun a toutes les sciences de
s'exprimer par des mots, cette science-ci a en propre que les choses mémes exprimées
par les mots signifient & leur tour autre chose'"®. A nouveau on retrouve l'explication
des Anciens au sujet de la valeur qu'il faut accorder, non pas a I'étymologie elle-méme,
ou a l'aspect des choses corporelles, mais a la réalité diffuse qui est cachée derriere. A

dire vrai, le probléme r’est pas ici qu'on obtiendra autant de significations qu'il y aura de

164 1hid., Q.1, art. 9, solution 2, 55-66.
163 rhid. Q. 1, art. 9, solution 3, 57.
166 Ibid, Q.1, art. 9, solution 3, 56-57.

7 1hid.. Q.1, art. 10. L'Ecriture sainte, sous une lettre unique, a-t-elle plusienrs sens? Conclusion, 589.
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mots ou de parcles pour les signifier. corune s’ suffisait, pour embrasser la veérité, de
multiplier les moyerns, a savoir de s'efforcer simplement détudier rous les écmts,
d'analyser - rationnellement - toutes les définitions ou de faire - théologiquement pariant -
I'exégese de tous les sens donnés... II est sir qu'll faut en outre que Dieu Lui-méme jette
sur notre intelligence des rayons de lumiéere de fagon a ce que, procédant de ce qu'on
comprend déja de ce qui est dessous le voile des mots, on saisisse en plus, et chaque
fois, quelque chose de nouveau qui nous enrichira: "En effet, d’apres ce qui a éte dit, on
ne les multiplie pas (ces sens) pour cette raison qu'une méme parole peut signifier
plusieurs choses; ce sont les choses signifiées par les paroles, qu'on dit pouvoir, de par
Dieu, signifier des choses nouvelles'®, Or Dieu seul livre ces sens. II n'y a donc
aucune lirmnite d’ ordre volontaire ou spéculatif a I'approfondissement spirituel, sans quoi
T'intelligence des choses plus inconnues n'appartiendrait qu'aux érudits et aux interpre-
tes...1®
Ceci dit, saint Thomas distingue lui aussi des degrées d'interprétation dans
l'intelligence des choses en général cormme dans celle de 1'Ecriture en particulier: il parle
d'un premier sens littéral et historique, puis d'un second sens spirtuel. Mais le sens
littéral et historique, contrairement & ce qu'en entend par la aujourd’hui (a la letire ou de

I'histoire réelle) est un sens qui exprime “certaines choses”, puisque ce sens littéral est

163 rbid., Q.1, art. 10, solution 1, 61,

163 1, situation est telle aujourd'hui qu’on croit souvent qu'll faut a tout prix passer par l'étude de la
théologie pour bien “comprendre® le sens des Ecritures, alors qu'en réalité, cette restriction, si du moins
on la pense telle, déplait 4 Dieu, du fait qu'elle suppose une limite 4 sa Générosité et a sa Justice a l'endroit
de tous les hommes. Mais, selon saint Thomas, la Justice divine n'est pas celle des hommes, alors que

I'injustice des hommes n’est point celle de Dieu. Et sa Providence gouverne autrement gue gouvernent nos
désirs.
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"celui qu'entend 'auteur” et que "I’auteur de 'Ecriture est Dieu qui comprend tout en son
intelligence'*®. De sorte qu'il y a comme deux paliers de choses représentées derriere
les mots et les figures... a quoi s’éleve notre entendement quand il devient divin. En
d’autres termes, |'histoire racontée (a ne pas confondre avec la conception positive qu’on
se fait de cette histoire) signifie elle-méme d’autres choses. C’est pourquei il 'y a aucun
inconvénient d'ailleurs a4 ce quun seul passage de I'Ecriture puisse avoir plusieurs
sens'’!. En effet, si le sens littéral et historique n’est pas ce qu'il désigne, n'importe quel
axtrait comporte des significations inépuisables. Quant au sens spirituel, il se situe 3 un
niveau de compréhension encore plus mystérieux: c'est “la signification seconde par
laquelle les choses exprimées par les mots, signifient, de nouveau, d’autres choses”, de
telle maniére que ce demier sens se fonde ainsi sur le premier et le suppose ('histoire
racdntée. déja obscure, comprend donc en elle-méme un autre sens plus éleve, plus unitf
encore, plus inconnu que jamais)*2.

Ce n’est pas tout: & son tour, le sens spirituel se divise en trois sens distincts:
allégorique, moral et anagogique:

Quand dong les choses de 'ancienne loi signifient celle de la loi noui'elle,
on a le sens allégorique; quand les choses réalisées dans le Christ on
concermant les figures du Christ sont le signe de ce que nous devons faire,

170 Ibid., Q.1, art. 10, conclusion, 5.
! bid., Q.1, art. 10, conclusion, 60,

) 2 Ibid., Q.1, art. 10, conclusion, 59. Certes, il est vrai que "telle vérité qui est livrée en un passage de
I'Ecriture sous le voile de 1a métaphore apparait [...] clairement ailleurs® (art. 9, solution 2, 56); cependant
on ne doit pas oublier que ce qui apparait clairement ailleurs dans le sens littéral nécessite toujours a son
tour une interprétation spirituelle - et si ce sens est bien compris, cormume dit saint Thomas, alors aucune
fausseté ne s'y cache...
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on a le sens moral; enfin, si l'on considére que ces mémes choses
signifient ce qui est de ['eternelle gloire, on a le sens anagogiquem

1 n'est plus nécessaire, pour nous, d'aller plus loin. Ici saint Thomas a raison de
citer saint Grégoire: "L'Ecriture sainte, par la maniére méme dont elle s'exprime, dépasse
toutes les sciences, car dans un méme discours, narrant un fait, elle livre un mystére"'**.
Signalens dong, pour conclure, que le Maitre avait coutume de prier avarit d'exécuter ses
ravaux, et qu'il le faisait en ces termes: "Vous, que l'on appelle la vraie Fontaine de
Lumiere, le Principe suréminent, daignez projeter sur les ténébres de mon intelligence un
rayon de Votre clarté; écartez loin de moi la double obscurité ou je suis né, le péche et
lignorance”. Enfin, on se souviendra aussi de quelques-uns des doux conseils qu'l
donnait & son disciple Jean: 'D’abord n'essayez pas d'entrer d'un coup dans la mer, mais
tichez d'y parvenir en suivant les petits ruisseaux; c’est-a-dire allez par degrés des
choses faciles aux questions les plu§ difficiles. Retenez bien cet avis". Puis: "Ne vous
mélez aucunement de ce qui se dit et se fait dans le siécle”; et surtout: "Ne cessez pas

de vous adonner a l'oraison"'=.

123 mhid, Q.1, ant. 10, 59-60. Saint Thomas nous apprend que l'allégorie chez saint Augustin, tient la
place des trois sens spirituels.

7% 1bid, Q.1, art. 10, 59-60.

i”8 Cette pridre et ces conseils sont reproduits a 'appendice III, p. 129-130 de I'ouvrage de G. Yelle,
Travail scientifique en disciplines ecclésiastiques (Montréal, Publications de la Taculté de Théologle de
I'Université de Montréal, 1945, 130 p. "Theclogia Montis Regii®). Yelle emprunte ses sources et le
commentaire qu'en it le théologien Nazarius, dans: D. Thomae Aquinatis Monita et Preces jam tertio edidit
RD. Fr. Thomas Esser, Fadarbornae, 1890; Echard et Quetif, Scriptores Crd. Praed., I, 341. '
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8.8 Conclusions philosophiques et méthodologiques de ces découvertes

L'objectf uitime de cette these était de faire la démonstration de l'affirmation. par
maints penseurs et philosophes de la tradition occidentale, de l'existence d'un schéma
transculturel et transhistorique identique de reconnaissance de l'intervention d'un Inconnu
au fil de l'existence. Dans un premier temps, au chapitre deuxieme, nous avons eu
recours a une analyse phénomeénologique pour prouver historiquement et philologique-
ment la validité d'une critériologie adaptée a ce type de discermement particulier, et qui
siwait au centre de nos préoccupations la condition sine qua non d’un sens spirituel, sans
la possession duquel ni la conscience mystique, ni la perception de I’organisation
synchrone des circonstances cui y sont spirituellement liés dans la réalité n’étaient
envisageables. Dans un deuxiéme temps, a l'occasion de ce chapitre troisieme 9que nous
avons voulu étoffer davantage que les autres sur le plan épistémologique), nous avons
essayé de trouve chez les philosophes des éléments de réponses a la question
déterminante que soulevait notre preuve phénomeénologique: cormument se peut-il qu'une
réalité inconnue puisse s'adresser, de quelque facon significative, a I'étre humain de cette
maniere? Nous nous sommes efforcé de solutionher ce probleme 3 l'aide d'une analyse
rationnelle des avis et des propos touchant spécifiquement 2 cette thématique indissoluble
en empruntant trois chemins différents, a la croisée desquels nous avons obtenu des
renseignements correspondants sur la nature et sur les composantes de notre objet.

Premiérement, a certains philosophes grecs et latins, nous devons d’avoir réussi
a réunir les quelques normes suivantes concernant le discernement authentique propre

a ces intercessions, a savoir, pour le principal, 1) que cette expérience de reconnaissance
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n'amrive qu'aux seuls sages, Ou a Ceux qui, grace a une inspiration singuliere sont ainsi
appelés a etre libérés de tout ce qui nous attache en general aux étres et au monde; 2)
que la connaissance spirituelle impliquee dans cette reconnaissance n'est pas l'effet de
nos facultes (méme si, pour 'entendre, paradoxalement, nous avons besoin d'elles): 3) et
qu'il s’agit de Quelque chose qui. se situant du coté de la realité objective elie-méme,
vient inopinément a la rencontre de l'individu pour realiser a son intention ces sortes de
signes psycho-physiques et spiritzels qui entrainent sa métamorphose.

Deuxiemement, ces constats faisant bien ressortr la possibiliteé d'un au-dela de la
lettre et de l'histoire, et offrant, conséquemment, des resistances aux principes de
Phistoriographie et de l'étymologie, ne rencngant pas pour autant a note mission
philosophicue, nous avons essayé d'établir une relation entre une certaine conception de
I'etymologie ancienne et les idées de "sens avant la lettre" et d™analogie universelle" du
point de vue de notre thématique.

Enfin, et roisiemement, dans le but de multiplier les preuves touchant a la véracité
de notre critériologie et a 1a pertinence éventuelle de ces dermniéres déductions, nous nous
sommes lancé dans une analyse historique plus fouillée des explications livrées par
quelques penseurs alexandrins, néo-platoniciens, latins et chrétiens au sujet de la nature
du "sens spirituel" et de ses contenus qui impliquaient maintes composantes de notre
schéme. Or, leur unanimité sur ces questions a bien paru démontrer: 1) qu'il existe une
sorte de connaissance qm est intérieure, gratuite (involontaire), inationnellc.;, impreévisible,
transformante et iréversible dans ses effets; qu'elle est ineffable, indemontrable,

intransmissible, en deux mots, merveilleuse et sacrée, et 2) qu'elle appartient a tous ceux
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qui y sont initiés par la révélation intime de quelque divinité. 3) Quoiqu'elle ne laisse pas
non plus de préparer qui la recoit 2 la mort, et done a la justice et 2 la sagesse, ni de
I'enrichir de qualités supérieures, dont notamment d’un don de discernement relatif a la
manifestation de !'invisible au fil du destin. 4) Que cette connaissance, encore une fois,
provient d'un principe indépendant et réel, principe aux noms divers que, pour notre part,
nous avons appelé I'Inconny; 5) que cet inconnu, afin de se révéler au cours de notre
existence, use par similitude, par ressemblance ou par analegie (anagogie) de tout ce qui
existe, afin de nous corﬁinurﬁquer intérieurement sa volonté et sa vérité (sens spirituel),
et que 6) par conséquent les idées de "schéme" et de "processus" {guide extérieur) s’en
trouvent éclaircies d'autant mieux. A partir de quoi, nous pouvons conclure que: 7) de
leur coté, les hormes qui sont devenus en quelque fagon semblables i cet inconnuy, ont
eu la bonté de nous parler de leur expérience personnelle de reconnaissance i la faveur
de lewrs discours, indifféremment mythologiques, philosophiques, théologiques,
| mystiques... Mais, pour ce faire, ils ont utilisé, rés particulierement et en outre, des
procédés stylistiques (analogies, métaphores, paraboles, etc.} ou des récits symboliques
comﬁlets (songes, visions, ﬁctions. fables, légendes, allégories, poémes, etc.). Et ceci de
telle maniére que le sens spirituel ici désigné ne devrait pas, a leﬁr avis, étre c_pnfondu
avec les sens rationnel, étymologique, moral, historique, matériel, tels qu’on les entend
spécifiquement encore aujourd’hui, en histoire, en philosophie, en théologie, en
psyé:hologie, en science, etc. Car ceux-ci, non seulement ne peuvent le contenir (ils sont
plutdt contenus en li), ma;s sont en fait inaptes & le produire, puisqu'ils viennent de

I'homme. Ce qui, finalement, justifie, point par point, et la justesse méthodologique et
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philosophique de notre approche et la crédibilité de notre théme avee toutes ses
composantes, et démontre positivement qu'il existe, en histoire de la philosophie

occidentale, des intéréts nombreux qui reconduisent au fait de l'intervention d'un inconnu

dans notre vie.



CHAPITRE 4
PERTINENCE ET ORIGINALITE DE NOTRE CONTRIBUTION
EN PHILOSOPHIE DES RELIGIONS

{Débat épistémologicue)

1. Introduction au débat épistémologique

Notre contribution principale & la philosophie des religions réside, encore
hypothétiquement, dans la démonstration qui vient d’étre faite qu'll existe dans notre
tradition occidentale de pensée, et plus particulierement 3 I'intérieur de notre histoire
philosophique, la description indubitable d'un schéma de reconnaissance de ce qu'est
l'intervention concrate d'une réalité inconnue au fil des existences individuelles. Encore
faut-il prouver que la détermination conceptuelle de ce schéma, avec 'appréhension de
ses conditions d'expérience et le jugement attaché i tous ses éléments critériés, est
vraiment de quelque originalité ou constitue une invention susceptible de contribuer i
I'avancement de notre discipline. Et méme, avant cela, ¢’est-a-dire avant de parler d'une
contribution défendable et réelle fondée sur un rapprochement avec ce qui a peut-étre
été déja dit ou fait sur la question, doit-on d’abord rassembler les conséquences exactes
de notre recherche, synthése sans laquelle aucune comparajson n'est possible. 1 nous
faut donc procéder dans l'ordre: 1) sérier les résultats de notre recherche et clarifier le
sens et la portée des plus importants concepts qu'elle implique; 2) comparer ces résultats
avec des conceptions d'auteurs représentatifs de différentes voies en philosophie de la

religion tout en dégageant, en conclusion générale, notre contribution éventuelle.
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3. Clarification de certains concepts entrant dans la compréhension du schame

La démonstraton de l'existence historique et philosophique de notre schéma
entraine nécessairement avec elle une compréhension spéciale de certains concepts tels
que ceux d™inconnu", d"‘irraﬁonv_:lel", d"inconscient’, d"intervention”, de “révélaton”, de
“Voie", etc. Tout au long de cette thése, nous avons exploité ces mots et essayé
d’éclaircir leur sens sous 'angle pﬁvﬂégié de notre thématique en nous aidant des textes
des philosophes qui la considéraient, tandis que nous nous éloignions peut-étre, et
toujours plus sensiblement, des catégories, des définitions et des conceptions instituées.
Cependant nous avions annonce, des les premiéeres lignes de notre chapitre 1, que nous
avions des coraptes a rendre a la philosophie de la religion sur ce point, qu'il nous fallait
livrer des explications relativernent a l'emploi que nous faisions de ces concepts. Or
maintenant que notre critériologie spirituelle s’est trouvée justifiée, d'une part par notre
démonstration phénomeénologique (chapitre 2), d’autre part par notre analyse historique
des avis des penseurs la concernant (chapitre 3), nous pouvons nous aventurer a affirmer,
dans le but de soutenir nos perspectives, que le sens que nous avons donné a ces termes
n'est pas, a proprement parler, de notre invention, et qu'il ne peut s’agir non plus d'un
sujet conventionnel dont on pourrait traiter facilement, et dés l'abord, avec une clarté et
~ une concision convenables. En effet, il est plus probable qu'on a plutét affaire ici a2 un
champ de faits et de connaissances nouvellement défriché nous mettant en face d'une
relaion authentique, mais peut-étre encore inconnue, touchant aux expériences

religieuses concrétes.
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Par ailleurs, du jour ot nous avons découvert ce schéma (si l'on peut dire), il nous
a paru clair, étant donné l'emploi assez irrégulier des concepts qu'il supposait, que nous
ne pouvions guére nous appuyer sur lui pour construire la plus petite preuve rationnelle
de l'existence de Dieu, de la justesse d'une métaphysique en particulier ou de la
pertinence des croyances d'une religion quelconque. Les concepts mystiques impliqués
étaient si primordiaux, si fondamentaux, collaient tellement a la série des conditions
réelles et factuelles, desquelles étaient apparerument sorties les impuisions spirituelles des
témoins a croire ou & philosopher, que c'elit été donner a la’ discussion une tournure trés
a priori et fort inadéquate que de repartir uniquement sur des fondements terminoclogiques |
et épistémologiques qui, a la vérité en tout cas, en ce qui nous concerme, ne hous y
avaient jamais tout a fait reconduit. La question était alors de savoir comment,
objectivement et subjectivement tout & la fois, il était pensable de concevoir I'irruption
d'une réalité inconnue au cours de son existence personnelle, et non plus, en effet,
d’argumenter sur la base de concepts déja chargés de sens, au sujet des systemes et des
doctrines qui fondent ou non l'existence de Quelque chose. Bussi, comme la nécessité
est la mere de l'invention, qu'un esprit philosophe ne doit jamais renoncer a tracuer le
sens intelligible des choses, nous fimes contraint, a cause de I'évidence qu’offraient a2 nos
yeux la nature et les composantes homogenes du scheme, de réfléchir beaucoup au
contenu de ces déterminations conceptuelles toutes neuves. Et la réalité primordiale,
transhistorique et transculturelle de ce processus d'intervention accordant d’elle-méme
des significations particuliéres aux concepts d"inconnu"’, d"irrationnel", d*inconscient’,

etc.,, nous avons tenté d'en déduire, le plus directement du monde, les quelques
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définitions et réflexions suivantes. Bien que celles-ci, assurément, au stade ou nous en

sommes, devront étre considérées comme tres perfectibles.

2.1 L'inconnu, lirrationnel, I'inconscient

Le concept qui attire le plus vivement 'attention dans ce scheme est certainement
celui d™"inconmu”". Parler ici d'inconnu pourrait sembler un contresens, une sorte de
contradiction dans les termes, mais pas s'il est question de discuter - d'un point de vue
mystique - de ce qui parait seulement connu de telle pérsonne en particulier, sans quoi
ii n'y aurait plus aucun progrés pensable pour les individus sur la voie de cette
connaissance, et possiblement de tout savoir {voir aussi Appendice 3, Le concept
d'inconnu). Mais s'il nous fallait livrer d'abord une définition correspondante a ce que le
schéme présuppose en général par ce terme, nous dirions que c’est tout ce qui n’est pas
encore connu de la pensée personnelle et/ou tout ce qui demeurera & jamais inconnaissa-
ble pour elle, ou méme inconnaissable en soi. Il faut donc distinguer !'inconnu de
'inconnaissable, c'est-a-dire ce qui, dans la réalité totale, est soit en puissance d'étre
connu, soit en soi-méme absolument inconnaissable (la prudence commandant en ces
matieres de procéder avant tout en usant de "philosophie négative’, c'est-a-dire en
indiquant bien s'il existe une frontiére mouvante entre ces deux acceptions qui varierait

au fil du processus)'.

! On rouve chez Confucins une réflexion admirable sur cette conséquence de la philosophie négative:
"Le Maitre dit 4 son disciple: Zilu, veux-tu que je te dise ce qu'est 1a connaissance? Savoir qu'on sait quand
on sait, et savoir qu'on ne sait pas quand on ne sait pas, c’est 1a la vrale connaissance®. Entretiens de-
Confucius, trad. Anne Cheng, Paris, Editions du Seuil, 1981, Points/Sagesses Sa 24, 155 p., cf. Livre II, par.
17, 35-36. Nous ne mélangeons pas les genres, mais nous varions les sources parce que les témoignages
des Maitres reconduisent toujours au Principe.
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Une définition semblable parait appropriée dans les cas similaires de discemement
authentique pour le terme “irrationnel”, lequel peut signifier tantot tout ce qui n'est pas
encore percu de la raison singuliere et/ou tout ce qui ne sera jamais pergu par elle, c'est-
a-dire, dans l'ordre des intelligibles, qui constitue soit un potentiel, soit un irrationnel pur,
ou méme un a-rationnel en soi (le témoin, stupefait, émerveillé, ne s’explique pas a lui-
méme, griace a ses facultés, la réalisation de cette intervention, ou bien ceux qui
l'obseﬁent ne saisissent pas ce qu'il ressent ou pense).

Quant au mot "inconscient’, il en va aussi de méme, puisqu'il faut I'entendre, a ce
qu'il semble, au sens de ce qui n'est pas encore entré dans la conscience d'un tel en tant
que fait psychique involontaire et/ou au sens de tout ce qui n'y entrera jamais (on en a
une illustration dans ces distinctions que nous avons lues qui établissaient une différence
marquante entre les esprits initiés et profanes, ou encore, entre ce qu'on croit étre
d'abord un réve et ce cue l'intervention subséquente de la réalité finit par convertir en
songe, en augure ou divination sans erreur. Somme toute le schéme exclut que les
Anciens n'aient point été familiers avec les phénomeénes inconscients parce qu’ils

n‘auraient pas inventé I'instrtument de la psychanalyse).

32 L'inconnu, la vie, la persomme

Ce modéle de définition présente I'avantage d'étre i la fois clair et simple, quoicqu’il
soit, selon le schéma, toujours relatif & une personne ou a une autre, ainsi qu'il arrive
effectivement dans lavie. Encecquiatraitala ﬁe et a cette élection pfivilégiée, ilya

donc deux observations a faire. La premiére est que, dans cette séquence de
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reconnaissance, c'est la vie, en effet, qui est surtout concemée, la vie telle que chacun
ou chacune a l'occasion de la vivre, avec toutes ses questions sur l'inconnu, et non
seulement la fagon dont on pourrait l'intellectualiser, avec nos grilles d'interprétations
connues, apprises, conscientes, raisonnées et ressassées, qui, toujours la restreignent.
C’est elle qui, dans ce schéme, méne la barque a son gré, se donnant constamment et
généreusernent a notre corps et & notre esprit. La seconde observation concerne le
caractére relatf i la personne. Le qualificatif "relatf’ ne comprend ici aucun jugement
de valeur du type: "Tout est relatf’, qui signifie qu™on ne peut juger de rien", que "tout
est banalisé" ou "sans importance réelle". Le mot "relatif" (en latin relativus, de relatum;
relatum: referre, "rapporter") indique plutét, dans le contexte comme au sens étymologi-
que premier, une relation implicuant plusieurs choses. I rappelle simplement qu'il existe
des rapports complexr—;s entre les realités schématiques, ou que I'on considere celles-ci
les unes par rapport aux autres, et que cela dépend également de l'espece de rapport
intime que chacun entréﬁent avec la totalité des choses. Au reste, on ne sait jamais ce
que contient la conscience de telle ou telle personne, ni ce qu'elle a pu intérieurement
découvrir de plus que ses semblables; sans compter qu'ils sont nombreux, ainsi que nous
'avons vu, ceux qui affirment au ccurs de l'histoire qu'il existe des réalités en quelque

maniére intelligibles, mais qui ne sont pas forcément définissables ou dicibles. Par

2 Henri BERGSON, dans Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, PUF., 1932,
*Bibliotheque de Philosophie contemporaine”, 340 p., chapitre II, 185, passait cette remarque: "Ce que nous
éprouvons alors, c'est le sentiment d'une présence efficace; peu importe d'ailleurs la nature de cette
présence, l'essentiel est son efficacité: du moment qu'on s’occupe de nous, l'intention peut n'étre pas
toujours bonne, nous comptons du moins dans 'univers. Voila ce que dit I'expérience. Mais a priord, il étalt
déja invraisemblable que I'humanité eut commencé par des vues théoriques, quelles qu'elles fussent. Nous
ne cesserons de le répéter: avant de philosopher, 1l faut vivre; c’est d'une nécessité vitale qu'ont dd sortir
les dispositions et les convictions originelles”.
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ailleurs, il est évident que l'inconnu ne nous intéresse, si l'on peut s'exprimer ainsi, que
dans la mesure ol il se manifeste a nous-méme, et c'est pourquei, nous efforgant d'étre
universel, nous avons pris cette préoccupation propre a tous les hommes et a toutes les

femmes comme point de départ et titre de notre these.

43 I‘inconm sans preuve

Toutefois notre schéme nous apprend plus que cela. En nous confrontant a un
constat aussi unanime de faits primordiaux et supralogicues, débordant de partout les
conditions linquistiques, historiques, religieuses, etc., non seulement nous fait-il avancer
dans la description propositionnelle d'une expérience de discemement, qui s'avére de
moins en moins compatible avec 'affirmation d'un caractere valide des différentes formes
d’expression que prennent les tradiions religieuses, mais il nous axe plus nettement sur
un contenu mystque ineffable et universellement reconnu. "La religion est au mysticisme
ce que la vdgaﬁsaﬁon est a la science", se plaisait a4 déclarer Bergson®. En ce sens, le
scheme foumnit sans doute le moyen d'aborder plus expérimentalement encore le
probléme de l'existence d'un dieu dans nos vies, tandis qu'il semble nous inviter & nous
détacher de ce qui nous lie au connu philesophique ou théologique.

On ne peut pas dire, en effet, que nous connaissons tout de la réalité, a moins de
nous aécrocher, tres idéalement et mélgré nous, a une vérité absolue créée de toutes
pieces par notre esprit. L'inconnu est facile 3 étre et difficile &2 conceptualiser

véritablement, car il exige qu'on renonce, chaque fois qu'il intervient, 4 une bonne part

.3 Henri BERGSON, Ibid., chap. I, La religion dynamique, 253.



207

de nos émotions et notions acquises. Tout se passe ici comme si, pour pouvoir jouir de
ses faveurs et pouvoir entrer plus avant dans lintelligibilite du procéssus. il était
nécessaire de mourir a soi-meme, de s'en remettre a une sorte d'acte de foi dans ce qui
est. Le schéeme parait alors donner plus de fonderments concrets sur le plan spirituel et
persormnel au critérium générique que toutes les espéces possibles de croyances
religieuses. On s’y retrouve peut-étre plus prés de la logique de ™expérience” universeue
fondamentale et d'une compréhension du theme transculturel de l'inconnaissance divine.

Dans la méme logique de cette intervention, le concept d'inconnu implique par
conséquent la possibilité d'un progres de la conscience personnelle. Ce progres, en lui-
méme, indique qu'il existe au moins de I'inconnu, de l'irratonnel ou de l'inconscient dans
la réalité, bien que la preuve, comme nous 'avons répété, en soit impossible & faire en
partant du connuy, du moins du connu de la conscience d'un tel ou d'un autre (caril y en
a toujours, c’est légitime, pour refuser cette preuve en s'appuyant sur des criteres qui la
rendent invalide), et que cela dépasse encore plus les possibilités de notre entendement
quand il s'agit de parler de I'existence d'un inconnaissable ou d"un a-rationnel purs. C’eét
pourquoi ce ¢qui est susceptible de se passer dans la conscience personnelle parait, au
regard de cette thématique, importer bien davantage que d’essayer d’établir une preuve
rationnelle et universelle de I'exiitence d'une Autre chose, laquelle n’a jamais emporté
I'unanimité des avis. Le désir d’accorder une telle importance a la preuve rationnelle s'en
va donc ici, onle voit, a I'envers de la bonté et de la gratuité avec lacguelle cet inconnu

s'effectue chez les étres et dans les choses. Et il n'est guére surprenant que sa poursuite
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se solde souvent par un conflit quelconque, conséquemment par une dépréciation de la
vie spirituelle et de la nature du culite.

Au contraire, le fait - lorsqu'il est authentique - que le scheme de reconnaissance
soit de nature inspirée, gratuite, involontaire, conduit l'individu a développer une approche
différente de la spiritualité. Dés qu'il est saisi pour de vrai par ce mystere, c’est-a-dire dés
que 'Inconnu le transporte d'enthousiasme, on observe chez lui une tendance a refuser
de s'imposer a autni, a se mettre surtout a la disponibilité de I'humanite, entendu qu'il a
en méme temps conscience de la rop grande pauvreté et insuffisance de son état pour
- désirer ecla:rer ou sauver le monde, et qu'il a compris humblement qu'il n'a pas le
pouvoir de prendre la place de cet inconnu dans le corps et dans I'dme des autres
hommes. On dirait qu'il y a toujours eu une identité spirituelle entre la démonstration d'un
amour désintéressé et la fagon dont on respecte la liberté de pensée et d'agir d’autrw;
comme il y a toujours eu un rapport vocationnel entre la prise qle conscience de son
ignorance fonciere en face de l'inconnu et la capacité de se metire, sans amiere-pensée
et sans préteﬁtion, au service des autres hommes (ainsi furent Socrate, Tchouang-Tseu,
Kierkegaard, Ramakrishna, Gandhi, etc.). Dans ses Entretiens, Confucius, par exemple,
aurait proclamé ces paroles: "Le Maitre dit: Moi, posséder la connaissance? loin de la!
Mais vienne I'homme le plus humble me poser une question, je suis prét, sans y avoir
nécessairemgni réponses, a 'envisager sous tous les angles jusqu'a en épuiser la

matiere"s.

¥ CONFUCIUS, Op. cit, Livre IX, par. 7, 76.
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Par suite, le scheme nous rappelle que, dans ses manifestations, I'Inconnu ne fait
pas comme les etres humains de distinctions sentimentales, intellectuelles, morales,
culturelles, politiques, économiques, religieuses, etc. quand 11 accorde ses faveurs a
quelqu'un, quel que scit le temps ou le lieu de lhistoire. La mystique traditionnelle
confirme largement cette conséquence: le vénérable anonyme qui, au treizieme siecle,
rédigea I'Imitation de Jésus-Christ, en fit une sentence: "[...] la voie de I'homme n'est pas
toujours en son pouvoir (Jér. X, 23). C’est 2 Dieu de consoler et de donner quand il veut,
autant qu'il veut, et a qui il veut, comme il lui plait et non davantage™. Sainte Thérese
d’Avila I'écrit aussi dans son Chateau intérieur: "[...] ces biens qui Lui appartiennent, le
Seigmeur les donne quand il veut, comme i veut, et a qui il veut, sans faire de tort &
personne™. Egalement, le Prophéte l'affirme: 'lIls mécroient en ce que Dieu a fait
descendre, révoltés a l'idée que Dieu, de par sa Grace, fasse descendre la révélation sur
ceux de ses esclaves qulil veut?. Tandis que méme Lao-Tseu, dans son Tzo-Te-King,
le certifie: "La voie du ciel ¢'est de favoriser sans nuire"®. Ainsi en ;est-il pour le scheme:
puisqu'il n'est reconnu qu'en vertu d'une inspiration et d'une organisation des choses qui

sont involontaires, et donc non démontrables_ou imposables, puisqu'il n'entretient pas non

5 ANONYME, Imitation de Jésus-Christ, traduction de Lamennais, avec réflexions a la fin de chaque
chapitre, 4& éd.,, Montréal et Paris, Fides, 1957, “Alouette Blanche®, Livre II1, chap. VII, par. 2, 153-154.

® THERESE D'AVILA, Le Chéteau intérieur, dans les Oeuvres complétes, texte francais par Marcelle
Auclair, Paris, Desclée de Brouwer, 1964, “Biblicthéque européenne®, 1177 pages, of. Quatriemes demeures,
chap. I, 905.

? Le Coran ou Le Saint Coran, traduction de Muhammad Hamidullah, Brentwood, Maryland, ‘U.SJL,
Amana Corporation, 1989, 2 - Sourate de la vache, verset 90, 14.

® LAO-TSEU, Tao-Te-King, version allemande de Richard Wilkem, traduite en francais par Etienne

Perrot, Faris, Librairie de Médicis, 1974, 179 p. - deuxieme partie, LXOOT, 134. Nous priviléglons cette
traduction.
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plus les esprits dans quelque discussion portant d'abord sur ces noms et attributs
multiples qu'on préte aux divinités, et puisqu'enfin il détowrne l'intérét qu'on peut avoir,
par soi-méme, pour la preuve rationnelle, en direction de la pussibilité d'une intervention
a l'efficacité incomparable (laquelle en opérant d’ailleurs sur 'homme l'incite a aimer son
prochain jusqu'a la démesure), quelle prise peut-il offrir a la critque?

Au reste, ces coincidences inconnues, cui semblent convaincre les esprits
davantage que les démonstrations, ne se peuvent vérifier au mieux qu'a 'échelle d'une
expérience personnelle. En effet, si la relation de ce schéma existe bel et bien dans les
textes, c'est seulement en sci-méme qu'on peut réaliser cbjectivernent qu'une série
apparemment inlassable et inmpromptue de circonstances (un processus) parait se
rapporter, comme intentionnellement, a nos pensées et a nos préoccupations les plus
secretes: ce qui doit constituer une expérience en soi absolument renversante pour la
raison et tout a fait marquante pour la vie. En somme, si nous ne craignions d’affirmer une
lapalissade, il faudrait dire qu’on a affaire a un concept de l'inconnu qui est si pritnordial,
si intime, si juste, dit-on, dans la répartition de ses effets, mais aussi a ce point irrationnel,
ihconscient et voilé, que, pour le saisir peu ou prou, il faut d’abord 'avoir spirituellement

connu.

24 L'intervention, la révélation et le renversement de perspectives
D'aprés ces définitions, il semble donc 2 ce sujet que nous ne puissions vivre
qu'enfermés dans ce que nous connaissons. Et pourtant, le schéme nous suggere, en

raison de sa nature et de ses composantes, une attitude d’ouverture et d’adaptation pleine
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de réalisme: il ne nous dit pas ce que nous devrions croire et penser, mais il nous ramene
a cette vieille idée que ce qui ast est, tandis que ce qui n'est pas nt'est pas. et qu'en
realité, ici, savoir ou ne savoir quere, entre apres tout dans l'ordre. Reéduire 'explication
de ce qu'est le discernement d'une manifestation divine a cette plus simple expressicn,
c’est clarifier son concept: soit que ’homme, de lui-méme, sait quel chemin il faut prendre
pour aller ou nen vers l'inconnu, soit que c’est l'inconnu qui se livre a lui. Or le scheme
insiste sur le fait que c’est quelque chose de la réalité elle-méme qui. d'une fagon
significative, s’avance vers l'homme, tandis que ce dernier, a cause de ce qu'il est, croit
ou pense, lui résiste. Il doit alors y avoir un esprit qui prévaut a lintelligence de ces
autres concepts que nous avons utilisés, tels ceux d™intervention" et de "révelation”.

Nous avons longuement médité a cette éventuelle “philosophie” et en avons conclu
qu'il devait exister un moyen d’aborder ces -concepts en repensant, pour ainsi dire, les
choses a l'envers, ¢’est-a-dire en faisant ressortir davantage la ligne de démarcation qui
s’'inscrit entre ce que nous pouvons réellement penser ou faire et tout ce que I'inconnu
fait sans nous dans la réalité. Il doit étre plus facile, en effet, de prendre la vraie mesure
de notre liberté, comme d'entrevoir celle de la puissance inconnue du réel, en
considérant mieux ce qui, au cours de notre existence, montant de l'intérieur "se révele”,
venant de ’extérieur "intervient'. Car c'est de cette facon, dirait-on, que s'offre anous le
scheme.

Pour retrouver le sens schématique de ces concepts, il y a avantage a repartir des
lieux de la pensée commune. Nous avions dit que nos définitions entrainaient l'idée cue

nous étions prisonniers du connu. C’est un fait: gofiter, ressentir, s'émouvoir, mémoriser,
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imaginer, réver (la nuit), intuitionner, penser ou raisonner, croire ou ne pas croire en
quelque chose, ¢’est toujours et inévitablement partir de quelque connaissance acquise.
Qu'il s’agisse de sensations, d'émotions, d'images, d'intuitions, d'idées ou de croyances,
il est impossible d'en sortir. Et méme croire en rien est déja quelque chose comme avoir
adhéré a une idée vague qu'on s’est faite des choses. Toutes nos appréhensions, nos
justifications, nos anticipations, nos prédictions, nos convictions, etc. quel que soit le
moyen par lequel nous les avons regues, ne peuvent étre alors que du connu. De méme
que toutes nos fagons de regardgr le réel: évec optimisme ou pessimisme, avec
scepticisme ou fatalisme, avec indétenminisme ou déterminisme, avec probabilisme ou
finalisme, avec humanisme ou élitisme, etc. ou encore d'envisager la religion: avec
monothéisme ou polythéisme, sous un angle personnel ou impersonrel, d’'un point de vue
dualiste ou unitif, ete... Ce sont 13, en effet; en égard 2 notre thématique de l'inconnu
absolu, autant d’attitudes, de croyances ou de théories qui existent en nous, et cui
correspondent surtout & ce que nous sommes, a ¢e a quoi nous pensons et demeurons
attachés, représentant autant d'impossibilités, par conséquent, de s’abandonner totalement
a I'imconnu.

On ne peut donc rien imaginer de I'inconnu; et chacun d'entre nous, quelle que soit
la personne, ne s’entretient que dans ce qu'il connait. Pour la valeur de exemple, on
pourrait dire que, méme lorsqu'on désire quelque chose, il faut I'imaginer sur la base
d’'une connaissance ou d'un réflexe que nous avons déja enregistré, ou qui est venu
génétiquement par nature, bien que la premiere fois qu'eut lieu cette expéﬁeﬁce nous

n'avions pas conscience réellement qu'elle se produirait, ni de quelle fagon elle se
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produirait. Etil faut dire également que I'expérience démontre qu'il est trés rare que les
choses qu'on désire ou qu'or prédit se produisent précisément comme nous les avions
voulues, entendu qu'il est hors de nos capacités de prévoir ce qui peut advenir en totalite,
ce qui est bien le cas dans notre schéme. Mais il est heureux qu'il en soit ainsi,
autrement nous n'apprendrions rien, nous ne serions plus en train d'évoluer et de
changer; tout en nous serait figé dans un moule glacé et nous ressen1bieﬁons a des
statues de marbre. L’inconnu jamais ne nous interpellerait.

Des lors, et comme pour mieux nous disposer 2 conceptualiser la révélation
spirituelle du processus, ce qui est le plus merveilleux a observer, c’est le surgissement
perpétuel en nous du connu; iequel arrive en provenance de ce qui nous est encore

inconnu, mais sans que nous puissions jamais personnellement I'anticiper ou le prévoir.

-

Cela provient directement de I'intérieur, comme provoqué dans la consciencé, soit 4 la
faveur d’'un événement intime, soit & celle d'un événement extérieur, soit généralement et
simultanément a 'occasion des deux a la fois. Telle est I'éclosion continue, dans notre
corps et dans notre esprit, de ce qui est: sensation inopinée, émotion déconcertanté,
imagination saisissante, intuition inattendue ou méme contraignante, idée tout i fait neuve.
Encore 13, I'inconnu produit et harmonise infiniment plus de choses en nous ou dans le
monde que nous nous en avérons capables. Pour la connaissance cormme pour l'action,
nous sommes quasi dépendants de ses manifestations: c'est sans que nous essayons de
nous y efforcer ou inéme de l'entendre que notre organisme fonctionne la phipart du
temps, en silence et avec une réguliere fidélité, que nous patissons les diverses sensations

dont nous avons besoin, que nous recevons dans notre conscience des faits psychiques
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toujours instructifs. On s'y adapte toujours plus, a dire vrai, qu'on arrive d’aberd é le
deviner, puis a le contréler. Et nous n'avons point besoin de tant vouloir ou penser pour
profiter, intérieurement, de cette "révélation” du réel. La science elle-méme n’aurait jamais
progressé si elle n’avait pu profiter d’'une aussi extraordinaire générosité.

A l'extérieur de nous, également, l'inconnu intervient sans notre aide. La nature
toute entidre y met du sien et y prévoit, se maintenant ou se reproduisant toute seule. De
ce poiﬁt de vue, certainement, on constate que l1a oti I'on ne trouve pas de volonté ou de
raison imparfaites, il ne régne partout que l'ordre et la sécurité. N'est-il pas vrai que tout,
dans la réalité, fonctionne avec une harmonie inconcevable et merveilleuse? Qu'en
général tout se passe complétement de nous pour étre?

thre univers en double expansion récemment découvert, les naissances
fabuleuses des nébuleuses, les trous noirs et 'apesanteur des espaces, les étoiles
innombrables s'éteignant aux confins des galaxies lointaines qu’on voit encore scintiller,
par nos beaux soirs, cquand elles sont pourtant mortes; tout cela existe dans 'ordre. Le
soleil, la terre, et la lune sa soeur, ne tournent-ils pas en confrérie? Et sur cette planéte,
la répartition probable des énergies ne se passe-t-elle point de notre contribution pour
cimenter ensemble les grains des minéraux, planifier I'ordre de nos genes, cicatriser notre
peau? La rose, I'érable, I'abeille et ie colibri ont-ils vraiment besoin de 'homme? Trop
de choses dans ce monde limité dans I’espace-tefnps, et néanmoins indépendant et
autonome, s'organisent et deviennent a la perfection.

Encore qu'il ne faut point mettre de bornes a notre admiration au moment d’arriver
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au sujet méme de la tournure de l'existence de I'’homme, de la nature étonnamment
mystérieuse de la vie individuelle. Quand on y songe, en effet, au cours de celle-¢i, il est
bien peu de choses sur lesquelles nous puissions nous vanter d'avoir exercé un contréle
absolu et total.. cela dépasse méme, a la réflexion, et dans toutes les directions,
physiques, physiologiques et psychologiques, les capacités de notre volonté et de notre
entendement. Si certes il est plus valorisant de se dire qu'on a obtenu ce que l'on s’est
vaillarument efforcé de conquérir, nous nous gardons bien.cependant de prendre en
considération l'incalculable série d'événements de toutes les sortes qu'il a fallu dans la
nature pour réunir les conditions qui ont permis, & notre effort et & notre analyse, d'aboutir
au moindre succes d'un instant. Parce que, si la nature extérieure nous avait fait défaut,
si telle personne ne s'était pas présentée pour nous aider, si un malaise nous avait
éconduit, si quelque motif d'angoisse nous avait affecté, si tel engin navait pas fonctionné,
sl un concours de circonstances proche ou éloigné avait tout & coup eu sur nous des
retormmbées imprévues, etc., rien ne serait justement advenu comme c’est advenu. Mais
nous ne pensons plus maintenant a tout cela, et volontiers nous disons, avec une sorte
d'exces de vanité trop humaine: "Jai fait cela. C'est Moi qui I'ai fait! “tandis que tous les
autres, bétement, ou vous admirent ou vous envient. Voila, peut-étre au fond, a quoi tient
’homme, quand il oublie que l'inconnu ne lui a réclamé aucune marque de reconnaissan-
ce, aucun honneur, aucun salaire, pour toutes les fois ol il a eu une prise de conscience

inattendue et salutaire, oli quelqu’un lui a manifesté de la tendresse, ol la terre lui a

donné ses fruits...
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C'est done a l'inconnu de la realité, quel qu'il soit, que devrait sans doute revenir
la part Ia plus importante de nos meérites, pour le moins que nous nous mentrions
capables d'un surplus d’hornéteté et d'objectivité. Il n'y a aucune raison pour que,
parvenu a la question plus délicate du pouvoir réel de nos facultés sur la conduite de
notre propre vie, subitement nous décidions de tourner les talons, en relevant fierement
les épaules, essayant de nous convainecre, la encore, de notre supériorité sur ce qui est.
L'inconnu participe pleinement a notre existence et au mystere de I'arrangement
exceptionnel des facteurs qui, a tout moment, autorisent son exécution et son devenir.
Et rien n'est plus admirable, en effet, que le déroulement imprévisible et si intelligent de
notre destin, dans lequel, toyjours, tout semble servir un jour et rien n'étre absolument
inutile. N'est-ce pas 13 quelques-unes des choses qu’on voit d'ailleurs en vieillissant sans
réﬁssir jamais a se les expliquer?

Telle a di étre aussi ia découverte émouvante de tous ces hommes qui, a un
moment ou l'autre de leur vie, frappés par le ridicule de leur contribution vraiment
bénéfique a l'étre, se sont empreints d'une sereine humilité et vétus d'une solitude
incommunicable pour finir par se dévouer corps et &me a leur prochain. C’est ainsi,
vraisemblablement, 2 savoir en commencant de réaliser en eux la "révélation” et
I"intervention" - an sens élargi et premier - de I'inconnu de la réalité, qu'ils ont été ravis
par cet envahissement du scheme etparla nécéssité du processus. IIs se seraient d’abord
apergﬁs que les transformations qu'ils ressentaient intérieurement et les changements
qu'ils observaient a I'extérieur présentaient quelque analogie mystérieuse a leur intention,

que cela ne provenait pourtant ni de leur désir, ni de leur pensée, et qu'en outre - 6
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comble de la consternation! - ils ne pouvaient y échapper, n'auraient jamais pu les
prodvuire, ne se rencontraient pas nécessairement chez tous les autres. On doit supposer
qu’ils ont &té, au cours de ces expériences, ultrasensibilisé & quelque moyen extraordi-
naire que l'inconnu emprunte afin d’enrichir la conscience humaine et d'intervenir sur
touté réalité, et que leur perspective sur la vie, sur les étres et sur les choses, s’en est

trouvée totalement inversée.

25 La Vaie

L'intelligence du schéme et éelle de ses concepts paraissent done smscnre dans
une perspective philosophique coulée dans une expérience pure: celle de l'érré. de la
réalité et de la vie qui s'imposent plus qu'ils ne se choisissent. Le térr_toin n'ayant point
décidé de la reconnaissance de cette intervention, mais se découvrant soumis i son
influence, renonce & concevoir cosmologie, psychologie, philosophie et théologie d'uné
maniére seulement anthropocentrique. II abandonne les conditions de sa vie a la
réalisation d'un principe autre que ses facultés propres et s’en remet, de plus en plus,
pour la conduite de son éction et de ses pensées, a l'opération indéfectible d'un
processus. Cela ne signifie pas qu'il perd sa liberté ou sa conscience décisionnelle, car
en réalité on possede la liberté pour ce dont on a conscience, mais on n'est pas libre
d’avoir conscience de tout. Icile témoin a davantage conscience de l'appel de Dieu dans
sa vie et donc il se plie plus librement aux indications fournies au fur et 2 mesure que se

déroule le processus.
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Cependant, parce qu'ils sont encenseés tout au long de notre histoire occidentale
par des philosophes importants, ces concepts de schéme et de processus suggérent un
certain bouleversement de nowe fagon traditionnelle de concevoir la philesophie.
Traditonnellement, en effet, nous avons hérité, depuis les Modernes et les Lumieres au
moins, et méme a travers l'instruction scolastique, d'une psychologie et d'une philosophie
qui tendent a relier toute vérité épistémologique et méthodologique au seul ordre de nos
facultés. Pour le cas, il ne doit revenir qu'a I'homme, et presqu’exclusivement i sa
confiance en ses propres efforts rationnels et/ou scientifiques, de fournir les moyens d'une
connaissance de lui-méme, des étres, des choses, du sens de la vie, de la réalité derniere
etc. Le véritable philosophe, prenant donc son départ de ce qu'il connait, étudie des
concepts (&tre, matiere, idée, existence, etc.), analyse des ceuvres, interroge les individus,
scrute le fond des choses, s'efforce de croire le plus possible & la valeur et & 'utilité des
démonstrations communément rationnelles.

On ne se tromperait d'ailleurs pas en disant que la "méthode pour philosopher” qui
est privilégiée de nos jours, ou la "méthodvlogie scieﬁﬁﬁque" en son entier, reposent 1)
d'une part, sur la vérité des discours, ¢'est-a-dire sur la certitude que le vrai se trouve
enfermé dans les mots, qu'il est compréhensible & partir de la matérialité des textes, parce
qu'l est le seul fait sur lequel on soit capable de s’appuyer scientifiquement; 2) d'autre
part, sur la foi que I'effort rationnel de I'homme suffit 2 lui permettre d'intelliger toutes
choses sans qu'il soit nécessaire d'y ajouter une connaissance de soi ou de la nature
assimilable a une purification profonde de ses facultés, mais aussi de son étre intime le

plus inconnu de lui-méme. Gaston Carriére, par exemple, dans son Précis de Méthodolo-

-
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gie a l'usage des étudiants en Philosophie 1851), écrivait notamment, au sujet de notre

intelligence de la "méthode" et en se fiant a I'étymologie dans son acception modeme:

Le mot méthode est dérivé du grec Méodog. A son tour MéBodog est
compesée de perd, signifiant, avec l'accusatif, & Ja poursuite, du verbe
Merdpyopcu, aller en quéte de (Homere). Il a donc le sens d'un effort
consenti pour atteindre une fin et il signifie également recherche, étude’.

Carriere, corame la majorité des penseurs du XXe congoit ce M¢6ooo¢ des Anciens et la
vraie fagon de philosopher en termes de "spéculation’, d‘“investigaﬁon“. de “travail
scientifique", bref, d’ordre de raison (quant a cette insistance sur l'idée d’'un "effort", elle
nous apparait aussi trées modeme). S’en rapportant méme a Régis Jolivet, dans son Traité
de philosophie (1939), il définit la méthodologie en ces mots: "Ordre qu'il faut imposer aux
différentes démarches-nécessaires pour arriver a une fin donnée"”®. Et, précise-t-i,
puiscri’il s'agit en fait de méthodologie scientifique générale a adapter a la philosophie
en tant que discipline: "La méthode sera I’ r;':rdre a Imposer aux différentes démarches
intellectuelles pour arriver a une connaissance certaine"'!. D’ol I'importance qu'il faut
accorder, par suite, a la méthode, étant donné qu™il est absolument nécessaire que
l'esprit suive des regles, ait des directives pour atteindre la vérité et cela d'une fagon
assurée"’?, Fn outre, la méthode doit constituer “une véritable discipline en excluant le

caprice" et "en évitant le hasard qui ne peut conduire qu'a un soup¢on plus ou moins

¥ Gaston CARRIERE, Précis de Méthodologie & I'usage des étudiants en Philosophie, Ottawa, Les
Editions de I'Université d'Cttawa, 1951, chapitre premier: La méthode, la méthodologie, ie travafl scientifique,
13. Nous soulignons tout du long.

W bid., 14.

1 id, 14.

12 mbid, 18.
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vague au sujet de la solutiort’. Ainsi engendre-t-elle la certitude du fait qu'elle "adapte
l'effort a fournir aux exigences de l'objet"?. 1 n'y a donc aucun doute qu'ici, dans notre
vision occidentale de la philosophie en général, l'ordre des raisons qui doit conduire &
toute veérité est celui du sujet voulant et pensant, tel qu’il est doué naturellement de -
facultés, s’efforcant de construire, s'imposant a lui-méme de suivre certaines regles, de
se donner une discipline, etc.

Nous voila dans un tres grand embarras. Suite a nos démonstrations, en effet, nous
devons pourtant faire observer que cet usage méthodologique, tout de rérae que la
conception historique de la philosoéhie qui le sous-tend, excluent apparemment la nature
et les composantes du schéme qui intervient dans la vie des philosophes. On ne voit pas
par exemple de quelle maniere, grace a cette démarche volontaire et ratonnellement
déterminée, on risque de reconqueérir 'intelligibilité spirituelle, involontaire et irrationnelle
dont il a été question, ni d'arriver a comprendre pourquoi il serait possible que 'Inconnu
(et non e hasard ou quelque objet déja solutionné par la pensée: le connu) puisse tracer ‘
pour l'individu, au cours de son existence et avec quelque signifiance, le "chemin" (odos)
a suivre conduisant 3 "certaines vérités". Il semble plutét que cette définition moderme ou
contemporaine de la méthode philosophique soit impropre a concilier ’'ordre des raisons
qu'un homme se donne a lui-méme avec le fait que l'inconnu révele sa vérité par la
double voie de la connaissance infuse et celle de I'analogie ou de la similitude de tout
ce qui existe. Soit alors que notre démonstration phénoménologique et ses analyses

historiques correspondantes sont une illusion, soit que la philosophie opére avec quelque

3 Ibid, 18.
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chose en moins. Mais que devrions-nous en conclure, si ce n'est que, vraisemblablement,
on a réduit l'intelligence du schéma, la voie irrationnelle de la reconnaissance d'une
intervention a la définition d‘ur}e méthode axée plutdt sur les propriétés d'une psychologie,
d'une volonté et d'une raison plus communes?

Quoi qu'il en soit, le processus d'intervention de l'inconnu, en tant qu'il est reconnu
par maints penseurs de notre tradition occidentale, parait bien toujours démontrer que
toute vérité n’'est pas nécessairement contenue dans les mots, que I'étude ne suffit pas a
mener a l'intelligence de toutes choses, qu'enfin il existe un moyen de philosopher dans
la vie qui est d'un gerre exceptionnel, et qui implique un discemement spirituel
accompagné d'une organisation physique synchrone des événements. Et peut-étre vaut-il
mieux penser que les vieux philosophes tacistes, les maitres japonais du Zen ou les
arborigénes ne sont sans doute pas les seuls & envisager la réalité dans une telle
perspective renversée, que notre tradition philosophique s'avére plus riche, en définitive,
qu'il n'y apparait... Du point de vue de la philosophie de la religion, comme de celui de
'homme de la rue, cela donnerait en tout cas beancoup plus de sens et de relief 2 ces

gracteux souhaits: "Que Dieu vous garde! "ou" qu'Allah vous écrive la sécurité!".

3. Contribution a la philosophie des religions

Effectivement, il y a peut-étre la quelque chose d'inhabituel, un paradoxe solide
pouvant ébranler les fondements de I'histoire. Mais la description phénoménoclogique de
notre theme et 'exposition des avis des philosophes a san sujet n'auraient-elles pas déja

été faites? N'y a-t-ll pas eu, jusqu’ici, en philosophie de la religion, des tentatives pour



222

trouver des réponses a cette question trés précise de l'interventon de I'inconnu au il du
destin individuel? Il nous faut démontrer, au moyen de quelques comparaisons évidentes,
établies avec des auteurs de notre spécialité, que l'invention de notre schéma, incluant
tous ses éléments critériés et sa perspective philosophicue inversée et singularisée, est
non seulement originale, mais aussi susceptible de représenter une contribution
épistémologique valable a I'évolution des idées.

Cependant nous nous proposons de limiter 'étendue de cette comparaison en
arrétant notre choix sur quelques auteurs seulement qui sont représentatifs de courants
importants en philosophie de la religion. Entendu qu'il serait impossible de réaliser a la
fois une recensién exhaustive des penseurs qui ont publié dans notre domaine et une
étude comparative de toutes leurs théses et de la nétre qui soient satisfaisantes. Pour ce
faire, nous engagerens le débat avec des tenants de la voie classique, puis avec d’autres
de la voie nouvelle!, lesquels entretiennent en effet des discours qui, par certains cotés,
rejoignent possiblement notre sujet.

Auparavant, remémorons-nous brievement a quelles conséquences la découverte
du schéme nous a conduit: 1) qu'il faut postuler I'existence d'uﬁ inconnu absolu dont le

contenu est inefféble et, occidentalement parlant, au minimum "universel" (Apollon, Isis,

¥ An chapitre premier de cette thése (point 5, “Notre position générale vis-3-vis les philosophies de
la religion®, 44-45), nous avions divisé en trois les principaux courants de pensée de la philosophie de la
religion anjourdhui: 1) la via rationalis (voie classique), 2) 1a via nova rationalis (voie nouvelle), 3) la via
negativa rationalis (vole critique). Parce que nous embrasscns la facon classique de philosopher de
laquelle nous nous servons comme d'un tremplin pour accéder 4 nos thémes, et du fait que notre étude
admet implicitement le postulat d'une connaigssance supralogique et mystique qui différencie inégalement
les consciences, nous n'établirons pas de comparaisons dans 12 voie critique., Cette sélection ne signifie
pas que nous refusions de discuter avec les auteurs de cette vole, mais simplement que les principes et
les objets de cella-ci ne correspondent pas ici & la nature et au lieu de notre démonstration.
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Hermes, Dieu, Allah, etc.); 2) que cette connaissance mystique est livrée A certains
individus, en particulier dans une révélation de type personnel; 3) que ce sens spirituel
permet a ces mémes individus de discemer au coeur du déroulement concret de leur vie
une organisation des circonstances en quelque manigre significative, correspendant de
facon synchrone aux idées, intuitions, réves et visions qu'ils ont irationnellement eu
auparavant; 4) que ce scheme est d'une qualité si primordiale, transhistorique, culturelle,
et tenement proche en fait de la nature de l'expérience d'une reconnaissance réelle, qu'il
existe bien avant que n'apparaissent la conceptualisation et l'explication métaphysique,
théologique ou scientifique. §) Enfin, que ce schéme, quand il se répete, se présente
comme une Voie, un meta-odos singulier et nécessaire, lequel processus 'Tnconnu de la
réalité lui-méme, en s'aidant du rapport spécial des événements intérieurs et extérieurs
indépendants du pouvoir de nos facultés, dessine au fil des instants du destin d'une

personne pour lui montrer quel chemin elle doit suivre - en toute objectivité - 2 la

rencontre de la Vérité.

3.1 Comparaisons dans la voie classique
3.1.1 Lavemonnéo—réahsta (Festugitre, Maritain, Gilson...)

La grande fnajorité des auteurs qui ont opté pour la voie classique, a savoir pour
la théologie naturelle ou la métaphysique, et qui ont été formeés, d’un coté dans la tradition
positive d'historiographie francaise (V. Cousin, V. Brochard, ]. Moreau, E. Bréhier, A.].
Festugiere, A. Rivaud, etc.), de I'autre 2 'école contemporaine de la pensée thomiste (E.

GCilson, J. Maritain, R. Jolivet, P.B. Gr_enet, R. Vemeaux, etc.), ont acquis une lecture de
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fond qui offre habituellement de fortes résistances a notre thématique. Souvent, lorsque
les tenants de cette voie classique ont a interpréter des mythes, des religions a mysteres,
des philosophies plus hermétiques ou méme des propos plus spirituels de penseurs de
leur propre tradition, ils ont tendance a y voir, soit quelque supputation trouble et obscure
dont l'intérét rationnel ou scientifique leur apparait douteux®, soit 'emploi de figures
stylisﬁques ou d'artifices symboliques sirﬁplement dignes d'omementer le discours', soit
une sorte de morale d'action s’expliquant a la lamiere du contexte historico-culturel,
soit encore une doctrine religieuse réductible aux idées d’une théodicée naturelle dont

la qualité serait racindre que celle de la Révélation et de la Tradition chrétiennes'®, soit,

" 13 On se souviendra, par exemple, des propos de L. ROBIN, parlant entre autre chose de Platon et des
récits grecs, dans son article intitulé "Quelques survivances dans la pensée des Grecs d'une mentalité
primitive®, Revue des Etudes grecques, tome XLIX, 1936, 255-292, qui condamnait nettement “ces traditions
obscures que se transmettent les vieilles familles dans une atmosphere mystérieuse et prenante, un peu
trouble et irrationnelle®.

16 Plusieurs auteurs se sont élevés contre cette réduction de la pensée imrationnelle et mystique a de
purs procédés littéraires, dont Perceval FRUTIGER, Les Mythes de Platon. Etude philosophique et littéraire,
Paris, Alcan, 1930; Piene-Maxime SCHUHL, Essal sur la formation de la pensée grecque. Introduction
historique & une étude de la philosophie platonicienne, Paris, Blcan, 1934, et Etudes sur la fabulation
platonicienne, Pars, P.UF., 1947, *Bibliothéque de Philosophie contemporaine*; Louis LAVELLE, "La
jeunesse de la pensée grecque”, paru dans Le Temps en 1934 et publié dans ses Chroniques philosophi-
ques. Panorama des doctrines philosophiques, Paris, Albin Michel, 1967; et E.R. DODDS, Les Grecs et
" Mirrationnel, Parls, Flammarion, 1959, "Champs/Flammarion®, no 28. .

~ Ysurcepoint, A]. FESTUGIERE, dans Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, Librairie
philosophique J. Vrin, 1950, 2& édition, dédié a L. Robin, raduit 'esprit de toute une tradition d'interprétation:
s'll déclare bien que I'objet vu dans la “thecria” de Platon est ineffable, et se situe au-dela de l'otiofez, il
considére par contre que les mythes schématiques des Grecs en général ne contiennent quune morale
d'action.

13 Cette pratictue est courante encore chez les exégites thomistes, et nous 'avons critiquée justerment
et longuement dans le cas de A]. FESTUGIERE, Trois dévéts paiens, op. cit., tout au long de notre analyse
des dires de Porphyre, de Firmicus Maternus et de Sallustius au chapitre précédent. Celte réduction des
doctrines sacrées appartenant i d'autres religions ou philosophies religieuses ne date pas d'hier, puisqu'elle
remonte an moins a Victor Cousin (1792-1867). La psychanalyse jungienne, les sciences religieuses et 1a
philosophie de la religion n'ont cessé, depuis le début du siécle, de réagir A ce dogmatisme interprétatif.
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pour finir, la preuve d'un mysticisme imaginaire ou pathologique menagant dangereuse-
ment les plus hautes facultés humaines que seraient la volonté et I'entendement.'®
Nombre de ces jugements qui ont marqué 1'histoire de la philos_ophie au XXe siécle,
et ici celle de notre spécialité, ont beaucoup contribué a renforcer I'accent qu'on met sur
I'idéal de 'effort rationnel et scientifique a cause duquel on situe toujours, semble-til, le
moteur de la pensée et de I'action philosophiques exclusivement du coté des facultés du
sujet. Or, dans ce contexte, il y a évidence que notre échéme expérimental est quasi
irrécupérable, qu'a ces conditions les prémisses supposées ne nous autorisent que
difficiiament a tenter de faire avancer un peu la connaissance humaine dans la direction
d'une élucidation des données supralogiques du discermement authentique, pendant
'existence et a travers 'histoire de la philosophie. 1l y a 13, en effet, plus d’un obstacle
notable; 1) une théologie dogmatique exclusiviste qui s’affiche a l'encontre de
"universalité” de notre schéme; 2) une certaine résistance i lidée de toute révélation

pesonnelle d'un sens spirituel qui s’exerce au profit d'une étude plus rationnelle et plus

¥ cette interprétation, issue des Modemes et les Lumieres, réapparait fréquemment en histoire de la
philosophie, s'inscrivant 4 I'envers de notre démonstration. C'est Victor Brochard nous disant, au fond a
propos de n'importe quel philosophe ancien, qu™on doit écarter de (leur) philesophie, si I'on vent la saisir
en elle-méme, tout ce qui n'est pas sévirement démontré et rigoureusement établi”, parce que “I''imagination
est suspecte partout ol elle se manifeste” (Voir Victor BROCHARD, Etude de philosophie ancienne et de
philosophie modeme, Paris, Librairie philosophique J. Vrin, 1966, ch. V, “Les mythes dans la philosophie de
Platon®, 48). Cl'est également Jacques Maritain, lequel, analysant le processus de révélation qui fut a
l'origine de I'impulsion de Descartes & philosopher (selon le troisieme songe du “quod vitae sectabor iter?
quelle route suivraije dans la vie?) (Voir ]. MARTTAIN, Le Songe de Descartes. Suivi de quelques essais,
Paris, Buchet/Chastel, 344 p. (sans année indiquée) et l'accusant, avec raison, d'avoir rédnit trop
rapidement les vérités révélées dans 'habitus théologique i des idées scientifiques claires et distinctes, p.
87, n'en critique pas moins cette séquence de "révélation privée”® ol suite 2 des réves particuliers, le pare
de la pensée moderne prétendait avoir recu les régles de sa Science Admirable, p. 27. La critique du
rationalisme cartésien par l'interpréte de saint Thomas n'est pas ici notre objet, mais sa réaction négative
en face du scheme d'intervention décrit par Descartes (ot il reconnait la marque du “mysticisme*, du
‘fidéisme antithéologique*, du *grand péché francais de l'histoire moderne®, etc.) démontre a l'évidence
Iimpossibilité relative ol le néo-réalisme se trouve de solutionner correctement le problame que pose
Y'émergence du schéme dans la vie,
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théologique du donné de la foi; 3) une psychologie morale et religieuse sous-estirﬁant
encore la nature des forces irrationnelles et confondant les lois mystiques de la
reconnaissance du divin avec le culte superstiieux et l'occultisme;® 4) une lecture
cosmologique (compromis de l'ontologie avec la science physique) plus ou meins
héritiere du rationalisme frangais, de l'idéalisme allemand et du positivisme, a laquelle
échappe trop souvent la vision unitive et mystique concemant 'action providentielle &
travers les étres et les choses, etc. Tout cela, & dire vrai, n'occulte-t-il pas la réalité
historique du schéme ou ne complique-t-il pas inutilement la discussion pour y accéder?

Ayant suffisamment insisté..au cours de cet essai, sur ces lacunes probables du
néo-réalis'me. (nous ne disons pas de penseurs tels que saint Augustin, saint Thomas

d’Aquin, etc.), c'est-é—dire‘ en fait sur ses difficultés a résoudre le paradoze épistémologi-

2 Depuis Bemard HARING, La Loi du Christ. La vie en communion avec Dien. Théologie morale
spéciale & l'intention des prétres et des lgics, vol. 2, Paris, Tournai, Rome, New York, Desclée & Cie, 1957,
388 p. Voir Chapitre troisidme, iI. La superstition, 283-306. Les interprétes du christianisme officiel, au sujet
du discemerment authentique, nous apparaissent bien plus entretenir un malentendn historique que de
rechercher des éléments de réponses objectifs. Techniquement, Hiring définissait 1a "superstition” comme
un saut dans 1"impersonnel’ et I™hrationnel® & l'antithése de la pritre et de la piété chrétiennes. I
considérait deux classes de superstitions ou de pratiques "occultes et viciées", & savoir la "divination” et la

*magie*. Dans la divination entrent toutes les tentatives pour prédire I'avenir selon certains signes, comme
I'évocation des esprits (spiritisme), I'astrologie, la cartomancie, la chirornancie, etc., et aussi l'interprétation
des réves en tant que moyen de pseudo-prédiction populaire et 1a psychanalyse (parce que les réves sont
sans intérét pour la connaissance des événement futurs). Quant 2 elle, la magie, qui est une forme de
superstition (inefficace) selon 'action, est une autre facon de chercher a s'adjoindre un pouvoir irrationnel
pour contraindre la Providence, soit par la sorcellerie, les malédictions, etc. (magie noire), solt par de
vaines observances divinatoires (magie blanche). En fait on voit dans tout cela, péle-méle, autant

'occasions de blasphémer en essayant de forcer Dieu A intervenir et 'on recommande platét de recourir
& des moyens plus conformes au bon sens dogmatique, tels que les sacrements, la priere, la {oi en la bonté
de la Providence. Certes, il n'y a pas de mal 4 rappeler aux crovants que le danger de la superstition facile
les guette, et, qu'en effet, la Volonté de Dieu doit étre faite sur la terre comme au ciel. Cependant, ainsi
que nous l'avons bien démontré, c'est une erreur d'interpréter le schéme comme s'il s'agissait d'une
entreprise pour contraindre la divinité et d’aborder les visions qui le comprennent, 4 quelques philosophies
ou religions du monde qu'elles appartiennent, sous cette optique. On ne peut d’ailleurs songer uniquement
a cette préoccupation que g, sol-méme, on ne sait pas envisager autre chose cue le pouvoir de nos facultés
propres sur les étres créés. Dans la méme mesure oh l'esprit est fasciné par sa propre puissance, il ne voit
chez les autres que cela. '
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que et historique que présente notre thématique, que powrTions-nous conclure, si ce n'est
que, sans doute, une erreur d'interprétation aurait pu se glisser dans la lecture qu'on nous
prepose ici de la vie réelle des philosophes comme de I'histoire de la philosophie? 1l
n'entre pas dans les objectifs de cette thése en effet d'expliquer pourquoi ou comruent

on a pu aboutir & une épistémologie classique aux prises avec une telle contradiction.

3.12 Les théologies systétmatiques (Bultmann, Barth, Tillich)

Depuis le Canon de Muratori (e siecle), l'idée que I’Eglise romaine posséde un
privilege interprétatif sur la spiritualité chrétienne (celle qui veut qu'elle interprate la
doctrine mieux que les Néo-platoniciens, les Peres alexandrins, les philosophes paiens,
les Gnostiques, etc.), et donc qu'll faille établir de fagon irrécusable I'historicité et la
Vérité des quatre Evangiles, a dominé pendant des siécles les préoccupations des
théologiens catholicques les plus orthodoxes.?! C'est ainsi d'ailleurs qu'est apparu le désir
de fonder la foi sur un document qui puisse servir de preuve matérielle, historique et
litérale de la Révélation. A ce sujet, la Tradition chrétienne stipule qué I'Eeriture révele
que le Christ a incarné historiquement la co-existence des deux natures hurnaine et
divine® et que sa Personne psychologique et temporelle est au fonderﬁent de la vfaie
fol. En fait, on se sert de ce document comme d'une preuve irréfutable de la continuité

du développement et de l'expansion du christianisme du temps des Apbtres a celui de

I’E‘glise déja deux fois millénaire. Pour notre part, nous ne contestons pas 'histericité du

2! DANIEL-ROPS, Evangile, vie et message du Christ. Textes pour Ihistoire sacrée, Paris, Librairie
Arthéme Fayard, 1949.

% On parle ici des dogmes révélés de la Virginité, de 1'ncamation, de la Trinité, etc.
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Churist, ni les récits des Apotres, mais nous sommes moins certains des autres idées qu'on
en a déduites, & savoir que I'Ecriture puisse étre si facilement interprétable, qu'll s'agisse
(avec I'’Ancien Testament) du texte révélé et universel par excellence, que ce Livre seul
constitue un lien immuable entre le Chuist et les chrétiens (le lien, disait Rops, le plus
solide de la foi"), enfin que I'Eglise en soit la seule dépositaire et I'unique interpréte.
Nous en sommes moins certain dans la mesure ot le fait de réaliser le Christ a I'intérieur
de soi nous péxait spirituellement plus important que ces soucis, devenus trop prononcés
a notre sens, pour la preuve historique, matérielle, archéologique ou pour la construction
et la réfutation exégétiques. Par ailleurs, avec Copernic ou Galilée, ou encore suite aux
découvertes de la paléontologie, de l'archéologie et de la physique, I'histoire a ébranié
plus d'une fois cette présomption séculaire a linfaillibilité et remis en gquestion la
conviction fondée sur l'interprétation ratio-théologicue "a la lettre". L'attention cue nous
accordons précisément 2 la question du discemement authentique de l'intervention d’un
inconnu objectif (Dieu, dans la chrétienté) au cours de I’existence normale viendrait plutét
rappeler 'omnipotence absolue de I'Etre sur les créatures, et par conséquent fournir des
arguments afin de justifier qu'un pouvoir divin d'élection permette toujours & I'homme
d'échapper a pareilles contraintes.

Ceci dit, il est vrai que le christianisme conventionnel a connu au cours des deux
demiérs siecles des restructurations majeures, en particulier dans le prolongement du

rationalisme des Lumiéres, aucuel on doit les premiers coups d'envoi de la recherche
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biblique modeme et scientifique®. L'approche scientifique de "la vie de Jésus", qui date
environ de la fin du XVII¢ siécle, fut également le produit de ces influences. Mais s'il
est résulté de ces recherches une compréhension nettement supérieure i la précédente
de l'authenticité et de I'historicité du christianisme, on ne peut pas dire qu‘elles ont
contribué tellement a mettre en valeur d’autres aspects fondamentaux de cette religion,
a savoir le "sens spirituel' de la révélation persomnelle et le discernement de la
manifestation sumaturelle au cours de la vie (composantes de notre schéme).

An XXe sié-cle, le méme probléme de fond nous parait avoir &té évacué des
théologies respectives de Rudolf Bultmann (1884-1976), de Karl ‘Barth (1886-1968) et de
Paul Tillich (1886-1966). En effet, il est presque impossible de remonter chez eux des
principes prescrits 2 une schématisation des faits synchrones 3 l'intérieur du destin
personnel dont la cause se situerait du’ cété d'un incomnu religieux absolument
indépendant des conditions humaines.

Disciple de Heidegger, on sait que Bultmann considérait le Nouveau Testament

corune ure "mythologie" devenue incormpréhensible pour I'homme modermne en raison de

2 Dés le XVHI& sixcle apparalt en effet la *conception moderne de la Bible'. Les Allemands (Rstruc
1750, Eichorn 1775, Gerdes 1800, De Wette 1810, Kuenen 1870, Welhaussen 1905) et plus tard, les Anglais,
avec leur "Higher Criticism® (W. Robertson Smith, S.R. Driver, ]. Skdnner, etc.), luttent pour faire admettre des
perspectives toutes nouveiles sur 'élaboration et la compaosition de I'Ancien Testament; tandis que Jullus

Welhaussen entraine les théologiens dans des confrontations au sujet de V'Interprétation critique dn Nouveau
Testament.

2 Les travaux de Refmarus, Lessing, A Scheitzer, D.F. Strauss, etc. tendalent tous i rechercher une
“juste compréhension® de 'historicité des données et de I'authenticité des récits bibliques. Le résuitat le
plus remarqué de ce gigantesque effort des exégétes modermnes est sans auctn doute le consensus auquel
s sont parvenus autour du fait que les Evangiles ne sont pas exactement des "histoires écrites”, des
“biographies’ de la vie du Christ, mais plutét des témoignages de la foi des chrétiens de la premibre et de
la seconde génération. On a pu acquérir de cette fagon I'assurance que 'existence de la communauté
primitive était a l'origine du courant spirituel qu'est la christianisme. Voir I'ouvrage, toufours intéressant, de
W.H. VAN DE POL, La fin du christianistne conventionnel, Paris, Editions du Centurion, 1968,
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sa mentalité “existentialiste" (c’est-a-dire plus intéressée a connaitre ce qui fait qu'il est
-homme que de savoir de quoi est faite son essence), mais aussi a cause de sa fagon de
penser et de sentir de type "psychologique", "naturaliste" et "scientifique"® Selon luj, le
"'kérigme“ {la signification originelle) qm serait contenue dans les mots, les images et les
expressions bibliques avaient, pour nous, tellement changé de sens, qu'il était 3 présent
besoin de recourir & une interprétation entitrement renouvelée du message de la
Révélation qui soit plus conforme a !'esprit contemporain. Ce positivisme logique et cette
analyse linguistique du théologien allemand ont soulevé de nombreuses controverses,
maﬁs son initiative a donné lieu, dés les années cinquante, & une nouvelle tendance dans |
linterprétation & vérifier la facticité des récits sacrés & la lumitre des cultures et des
contextes historiques passés et du §oint de vue d'une herméneutique du salut, naguére
cachée en Dieu, mais aujourd’hui dévoilée et réalisée dans le Christ. Ici, 'on peut dire
que la théologie doit 3 Bultmann le passage d'une maniére de penser classique et
essentialiste a une vision plus existentialiste des étres et de la religion chrétienne, mais
également un renouvellement d'intérét pour une certaine connaissance de soi-méme,
comme pour le paradoxe d'une foi obligeant 4 abandonner toute sécurité, et a plonger,

a la fagon d'un Luther ou d'un Kierkegaard, dans un .inconnu transcendantal. Toutefois,
| a nbs yeux, l'attention que Bultmann a manifesté pour les formes intelligibles de la
Révélation, en tant qu'2 s’agissait, pour lui, des signes d'une pensée mythique a dépasser,

ne nous reconduit ancunement au sens mystique qui est la condition sine guanondela

23.Rmit:ﬂ! BULTMANN, :L'fzrre.r,préranbn du Nouveau Testament, Introduction et traduction par O.
Laffourcritre, Paris, Anbier, Ediﬁo:!s' Montaigne, 1955, 235 p. "Les Religions, 11% Foi et compréhension,
traduction de André Malet, Parls, Editlons du Seuil, 18689 et 1970, en 2 volumes.
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reconnaissance dans la vie d'un schéme d'intervention. Le fait méme qu'il ait d‘aﬂléurs
adopté une transcription positiviste et opté pour une entreprise de démythologisation
démontre en tout cas que, trop enfermé dans la matérialité des textes, et le sens littéral,
il n’avait apercu ni la belle unanimité de maints penseurs occidentaux, appartenant a des
traditions culturelles et religieuses différentes, autour d'un méme sens spirituel ineffable,
ni done, par conséquent, les signes spécifiques de la manifestation authentique d'une
Autre <‘:hose.

Le cas de Karl Barth®, autre théologien protestant, mais s'inspirant celui-la d'un
pur idéal calviniste, aurait pu étre séduisant pour nous s'l n'avait posé autant de
conditions religiocentriques a la révélation dun inconnu. meéséeur de théologie
dogmatique, Barth prescrivait un retour 2 des idées aussi traditionnelles que celles d’une
intelligence possible des Ecritures par voie d'élection divine et sous I'opération du Saint
Esprit. Néanmoins cette action révélatrice ne pouvait étre authentique que dans la
mesure ou elle entrainait I'horame a rejoindre ses freres en 1'Eglise visible, la ol
s'accomplit Ia seule et unique imitation de Jésus-Christ... En ce sens, la signification qu'il
accordait & I'Ecriture, i la théologie, 2 la prédication, etc. devait impérieusement étre
conforme a I'enseignement de I'Egli_se. Il excluait méme la théologie naturelle, impropre,
selon lui, & donner la vraie foi & personne, tout de méme que les religions non
chrétiennes. Cet exclusivisme théologicque lui valut moult critiques de la part des
historiens de la religion et des penseurs de notre spécialité. En ce qui nous concermne,

" un attachement aussi intransigeant a ’Ecriture révélée et 4 une dogmatique privilégiée le

2 gar] RARTH, Dogmatique, Gendve, Labor et Fides, 1853, en 22 volumes.
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situe 3 l'opposé de nos intéréts. En outre, elle laisse planer un doute sur la nature
réellement divine de l‘élection dont il parle.

Paul Tillich est un autre théologien et philosophe de la religion existentialiste - de
cet existentialisme théologique a la Maritain, Buber et Bultmann. Tous ses travaux
cherchent 4 répondre & cette question existentielle de I'homme: "Que suis-je®# Sa
réponse théologique réside dans la Révélation chrétienne: d'aprés lui, aucun argument ne
conduit & la foi, mais Dieu se révele au sein de I'étre de l'homme®, comme si cette
nouvelle venue apportait & ce dernier la solution cue le Christ est 'unicue réponse au
raystere de la vie. Tillich définit aussi la foi comme la réponse que Dieu fait & I'homme
en le faisant participer a "I'étre nouveau" manifesté en Jésus-Christ. Cette réponse serait
donnée per se, ¢'est-a-dire personnellement, en son intérieur. D'autre part, le substantif
"Diet" n'épuiserait pas le sens ou la nature de ce qu'est Dieu et toute révélation de Dieu
serait par le fait méme une connaissance symbolique de ce demier. On voit que Tillich
se rapﬁroche sensiblement de nos préoccupations. Mais en méme temps et paradoxale-
ment, le théclogien allemand conserve une foi absolue dans le seul Dieu manifesté en
Iésus-Christ et toute autre conception lui apparait une banalisation. Par ot il s'éloigne,
bien siir, de nos vues. Tillich comprend donc 'Tintervention unicue et agissante de Dien"
a la lumiére de cette révélation de Dieu en I'homme comme participation & Jésus-Christ.

Méme si, pour lui, la foi en Dieu releve plus d'une adhésion existentielle que d'une

Z paul TILLICH, Systematic Theology, Nisbet, London, en trois parties produites en cinquante ans,
parues respectivement en 1951, 1936, 1963; Les Fondations sont ébranlées, Ed. R, Morel, 1967; The
Courage to Be - Le Courage d’'étre, Casterman, Paris, 1967, 187 p. "Christianisme en mouvement, 5°.

2 paul TILLICH, The New Being, New York, Scribner, 1955, 179 p. "The Scribner Library’, no. 20.
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décision intellectuelle, il y a déja 13, a notre point de vue, une réduction dogmatique qui,
tout en cherchant a récupérer une apparence d'Inconditionné, demeure, sous l'angle de
l'interventon efficace et concrete, & un degré intellectuel et religieux trop conditionnel™
et abstrait pour correspondre au phénromeéne primordial de notre scheme. I en va de
méme pour sa Philosophie de la religion™®, qui est le pendant de sa Thédogfe systémati-
que. 11 y détermine I'essence et les catégories du religieux, sans que les contenus, ses
concepts de foi, de Dieu, de révélation, de démoniaque, etc. ne permettent d'atteindre &
P'élasticité de notre "sens spirituel" ou a la description du processus dans l'existence.
Enfin, il nous semble que sa “philosophie de la signification” ne place pas 'esprit aussi
radicalement et clairement que notre démonstration phénoménoclogique en face du
mystere dune intervention: elle reprend, .tout simplement, mais en sauvegardant les
préceptes intellectuels d'une théologie dogmatique, une position qui conforte le sujet dans
son attachement a ses facultés, c'est-a-dire dans sa croyance au caractere ultime de ses

concepts religieux.

32 Comparaisons dans la voie nouvelle

Depuis les essais de ces théologiens dogmatiques, et grace a la contribution d'une
panoplie de disciplines, dont plusieurs appartiennent aux sciences religieuses, la
philosophie des religions, en tant que discipline, parait avoir évolué en cette fin du XXe

siécle dans le sens d’'une quéte conceptuelle de plus en plus "générique" et, pour ainsi

3 par exemple dans Ultimate Concem: Tillich in Dialogue, édité par Mackenzie Brown, New York,
Harper and Row, 1968, 234 p. '

¥ paul TILLICH, Philosophie de la Religion, op. cit, 1962.
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dire, "éclatée" de ses objets. Dans notre chapitre premier, nous avons déja parlé des
caractéristiques de cette “voie nouvelle", irréductible aux voies traditionnelles parce
qu'ouverte i la commuunication inter-religieuse, au discours pluraliste et a la recherche
multi-disciplinaire, sans aucun a prion rationnel ou confessionnel. Sans doute, en
établissant & la suite nos comparaisons, serons-nous forcé de négliger bon nombre
d’'auteurs intéressants®. Mais l'idée que. nos choix ont été faits en fonction de certains
apports conduisant & une meilieure compréhension de notre thématique compensera,

nous l'espérons, pour cette lacune.

321 L'élargissement vers l'rrationnel (Otto, Dodds)

Parmi les auteurs qui, en histoire de la philosophie, ont contribué beaucoup a
élargir le champ de la recherche dans la direction d'un pluralisme conceptuel et religieux,
et en fait a tirer la recherche hors des conditions trop scientifiques ou religiocentriques
posées a un Inconnu, deux noms importants apparaissent: ceux de R. Otto et de ER.
Dodds.

Certes, une mention spéciale doit aller a Rudolph Otto, ce philosophe allemand et
historien de la religion, dont la publicati;m en 1917 de I'ouvrage Le Sacré (Das Heilige F?

a marqué une date déterminante dans 'étude phénoménologique du sentiment religieux.

¥ Par exemple, Harald HOFFDING, The Philosophy of Religion, 1971; Leslek KOLAKROWSKI, La
Philosophie de la religion, 1985; Nelson PIKE, God and Evil, 1963 & God and Timelessness, 1970; James
F. RGSS, Introduction to the Philosoophy of Religion, 1969; Willam J. Wain WRIGHT, Mysticism: Study of
its Nature, Cognitive Value, and Moral Implications, 1881, etc. :

2 Rudolph OTTO, Le Sacré. L'élément non rationnel dans 'idée du divin et sa relation avec le
rationnel, Paris, Petite Bibliothdque Payot, 1989.
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Cette oeuvre, on le sait, a connu un succes considérable. Otto démontrait quil existe
dans toute religion un élément non rationnel et ambivalent (le sacré et ses catégories
d'effroi et de fascination) prenant ses racines dans les forces inconscientes du psychisme
et correspondant a un sentiment propre et isolable qui est la réponse specifique de I'ame
humaine a une source Tout-Autre. Toute sa méthode était employée & découvrir dans
I'ame un point de jonction "objectif” entre le divin et l‘humam Cet “irrationnel", domaine
d'une obscure profondeur, "se donnerait en effet 3 notre connaissancé suite a une prise
de i:ossession par 'homme de 'objet divin qui, Si elle n'est pas exactement du savoir
scientiique, n’en est pas moins réelle® En elle-méme, cette contribution ne nous parait
pas contestable, du fait qu'elle jette un nouvel éclairage sur la réalité de la révélation
spirituelle. Pour Otto, en effet, le mysticisme, quelle qu'en soit I'origine historique (en
indiquer la genése historique n’est pas en faire comprendre I'essence), est toujours dans
son essence méme l'exaltation poussée é} I'extréme des éléments non ratioqnels d'une

religion, et cette élucidation touchant i 'existence en nous d’éléments involontaires

3 Otto cherchait ainsia répondre a des conceptions sociologiques et positivistes de la religion comme
celles de Robertson SMITH, Tke Religion of the Semites, 3& éd. 1927; Emile DURKHEIM, Les formes
élémentaires de la vie religiouse, Paris, PUF., 1912; Lucien LEVY-BRUHL, La mentalité primitive, Paris,
Alcan, 1922; ou de Sigmund FREUD, Totem et Tabou: interprétation par la psychanalyse de la vie sociale
des peuples primitifs, Paris, Payot, 1965, 185 p. "Petite Bibliothéque Payot, 77°. Otto, dans une critique qu'l
adressait 2 Wundt en 1910 (il s’agit d"un article intitulé "Mythus und Religion in Wundts Vélkerpsychologie®
et paru d’abord en 19810 dans la Theologische Runschau et reproduit dans les Afifsatze, p. 213-2582) a fondé
son argumentation sur la réalité de cette connaissance possible du divin. Wundt soutenait que le mythe
précede la religion et qu'll est une création de I'imagination, une sorte de sublimation de 1'dée de I'Ame,
quelque chose comme une fantasmagorie 4 1a Fread. Otto répliqua i cette thése en soutenant que le mythe
n'est pas une production de la vie collective, mais plutdt une invention nécessitant un inventeur, un créateur
originel. D’autrepan.Iaaoumedumwhenepempaséuel’hnagmaﬁonpu!sqneceue-dn'wmcréamge
mais reproductrice et élaboratrice a la limite. Elle suppose une source i laquells elle puise et que Otto

associe 4 une disposition intime, 4 ce sentiment du sacré, connaissance ohscure, mais connaissance tout
de méme. . _ .
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corrobore nos critéres de reconnaissance®, L3 ou il nous importe, par contre, d‘mdiciuer
notre innovation, c'est sur la question de savoir si, en raison de son attachement a
I'idéalisme et au romantisme allemands de Schleiermacher, Otto n'a pas négligé, du bord
de la réalité physique, les séries événementielles qui accompagnent le ‘mysterium
tremendum”, en sorte que son insistance & décrire surtout ce qui se passe i l'intérieur du
psychisme a pu contribuer a occulter relativement la rature et les composantes totales
du schéme. Nous prenons la peine de souligner cette différence majeure, car il y a loin
entre se demander: "Comment, dans bum religion qui se respecte, la réalité irrationnelle
qui intervient dans I'homme peut étre controlée par des prédicats rationnels” et "cormment
cet Inconnu peut répondre, d'une fagen irrationnelle a ’'arme de I'horame, en incluant un
arrangement particulier et synchrone de toutes les réalités, méme extérieures...

Le cas de E.R. Dodds retient ici aussi hotre attention en raison de éon ouvrage Les
Grees et .f'z'r;ravt'.r'u::vrzms».las dans lequel il a Vessayé de démontrer comment, de ['époque
homérique jusqu’a la fin du troisiéeme siecle, le surnaturel s'est inséré dans les affaires
huraines. Son analyse, fondée sur I'étude des textes et I'application de principes

empruntés aux découvertes de l'anthropologie et de la psychologie contemporaines s'est

* OTTO, dans son ouvrage Le Sacré, p. 25-26, empruntait 4 Willlam JAMES, L'expérience religieuse
{Otto partait de la traduction allemande de James par Wobbermin, 2& éd., p. 46. Dans I'édition francaise par
Abauzit, ce passage est & la page 49), cette citation touchant anx éléments inconscients et peut-étre divins:
"Nous n'avons pas 4 examiner ici la question de 'origine des dieux dans la mythologie grecque; mais de
tous les exemples (de mythes reconnus) parait ressortir cette conclusion: il semble qu'll y ait dans la
conscience humaine le sens d'une "réalité", le sentiment et l'idée de quelque chose qui existe réellement
ot objectivement. Cette impression est 2 1a fols plus profonde et plus générale qu'ancune de nos
impressions particulibres qui seules, d'aprés la psychologie actuelle, attesteraient de choses’.

3 ER. DODDS, Les Grecs et Mlmationnel, Paris, Flammarion, 1939, L'oﬁvrage est loin d'étre dépassé,
comme le prouve I'initiative de la maison Flammarion qui l'a réédité plusieurs fois depuis 1977 dans sa
collection ‘Champe/Flammarion, no 28%,"
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arrétée ici a nombre de themes que les historiens de la philosophie avant lui avaient eu
du mal & accepter et a comprendre. En fait, l'initiative de Dodds tendait 3 démontrer que
la majorité des philomuthes et des philosophes grecs interprétaient les réactions des
hommes er face du surgissement des dieux comume s'il s’agissait en fit d"interventions
psychiques”, plus exactement d'interventions dans la vie humaine d'agents non humains
qui introduisent quelque chose dans 'homme et influencent ainsi sa conduite et ses
pensées"® 1l essaie de révoquer en doute de cette fagon les tenants des interprétations
pro-scientifiques ou pro-religieuses, toutes les hypothéses réduisant l'intervention des
dieux par le passé a n'étre qﬁe des inventions littéraires, des idéaux d’action, des
structures sociales et culturelles. 1l y a toutefois chez lui une contradiction épistémologi-
que facheuse: d'un cété, il admet, comme nous, l'existence chez les Grecs d'une
intelligence supérieure quelconque, qui serait un pur Dornum Def; mais de 'autre, il
interprete la participation a ce logos divin comme si elle leur elit paru inférieure a leur soi
rationnel.¥ C'est pourquoi il affirme que les grands penseurs Grecs, quoique, note-t-il

bien, "tous profondément et imaginativement conscients de la puissance, de la splendeur
et du péril de I'irrationnel”, étaient, en dépit de cette conscience, "dépourvus d'instruments

pour le comprendre, encore moins pour le contdler"™® 1 y a 13, 2 notre sens, un

3% mhid, 11, 36,

37 DODDS, Ibid, 216-217, soutient par exerple que Platon acceptait les poétes, les prophétes et les
corybantes comme des wédiateurs de 1a grice divine ou démonique, néanmoins, *ils tenalent leurs activités
pour bien inférisures i celle du soi rationnel et soutenaient qu'elles devaient étre sujettes au contrélo et &
la critique ‘de la raison, 1a rajson n'étant pas pour lui le jouet passif des lorces cachées, mais une
manifestation active du divin dans l'homme, un. daimon de son propre chef'.

3yvon BRES, dans La psychologie de Platon, Paris, P.U.F., 1988, Publications de la Faculté des Lettres
et des Sciences humaines de Paris-Sorbonne, série "Recherches’, tome 41, a peut-étre eu raison de nuancer
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jugement épistémologique et méthodologique sur I'histoire des idées philosophiques qui
est, expérimentalement parlant, invérifiable. I part du raisonnement que, puisque les
‘Grecs ‘ne pouvaient décrire ce qui se passait sous la conscience qu'en un langage
mythologiqﬁe ou symbolicue", ils ne devaient pas posséder les outils psychanalytiques
nécessaii‘es pour dominer rationnellement et thérapeutiquement les poussées involontai-
res. C'est une conviction qui parait trés répandue encore de nos jours et qui donne liey,
d‘apﬁs nous, a de faus.;:es questions.>® On aboutit alors a cette conséquence logique
que les Grecs auraient développé ééndant des siecles un appareil d‘interprétation
raythique et symbolique pour le seul plaisir de faire ceuvre d"imagiration"... Ainsi les
Grecs se seraient-ils essayé toute leur vie, et pendant des générations et des générations,
i interpréter les images de I'ime, mais sans jamais réussir a en tirer la moindre legon
réaliste, les bonnes relations de cause a effet, comme s'ils étaient demeurés en cela aussi
superficiels que des comédiens.. tandis qu'en vertu de la méme conscience, et
sirmultanément, ils auraient été assez sensés pour faire de 'arithmétique, de 'architecture,
de l'astronomie, etc.? On voit o1 est la difficulté. En ce qui nous concerne nous croyons

I’avoir résolu en bonne partie a 'aide de notre démonstration phénomeénologique. Nous

un peu cette affinnation. Il écrit 4 ce sujet dans sa conclusion (p. 380): "Notre thése, dans ce livre, fut que
Platon était un de ces hommes et peut-étre celui qui a f2illi forger 'instrument pour comprendre et pour
contrdler l'inconscient. Dans la mesure oil il ne I'a pas fait, i demeure un homme de son temps, mais dans
la mesure oit il a failli }e faire, il dépasse les conditions culturelles de son époque et la prétendue logique
de l'enseignement des systames philosophiques®. Sinous ne tombons pas d’accord avec ces conclusions
généralas de Brés, conclusions i la Freud, du moins cette allusion 4 la possibilité que Platon ait été plus
conscient qu'on ne l'imagine des forces irrationnelles nous semble-t-elle valide.

3 Nous venons de mentionner Yvon Brés, mais on peut aussi se rappeler I'article de Richard BODEUS,
*Aristote a-t-ii fait I'hypothdse de pulsions inconscientes 4 I'origine du comportement humain?, dans
Dialogue, Revue canadienne de philosophie, vol. XXV1, ne 4, Hiver 1987, Bodeus répond timidement que
*ont*, Il est vrai que lorsqu'on songe un instant aux résistances dogmatiques des aristotélisants sur ce point,
cet essal de Bodeus est quand méme honorable et mérite toute notre estime.
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avons établi qu'il elt été impossible pour les Grecs - et les Anciens en général -
d'expliquer si adéquatement l'expérience du discemement authentique ou de la vraie
divination, s'ls n'avaient pas pu assimiler d'abord eux-mémes, au cours de leur vécu, puis
dans leurs élaborations philosophiques, de tels débordements de l'inconnu i l'intérieur
de leur propre psychisme. En effet, pour parvenir & formuler une réflexion critique sur les
‘rapports du réve i la réalité, et qui exclut aussi évidemment les pulsions fantasmagoriques
et tout ce qui dent a la faiblesse de nos facultés (on parle de gens sages et vertueux), non
seulement faut-il avoir développé une mémoire onirique impressionnanie, et donc une
familiarité avec les contenus inconscients tout au long de ’existence, mais encore faut-il
étre capable d'y distinguer un sens supralogique et inconscient particulier, fort
correspondant 2 quelque chose d'objectif dans la réalité. Par la, on voit que Dodds n'a
compris ni leur oniromancie, ni leur schéme, ni leur processus. Enfin, il est assez
contradictoire, on nous 'accordera, que ce qu'on aime 3 présenter comume l'un des
moments rationnels les plus éminents de l'histoire de la pensée occidentale puisse
reposer, on ne sait trop comment sur des états psychiques aussi pathologiques,
supetficiels et incontrilés.. Nous ne devons d'ailleurs cette conclusion qu'a trois
prémisses supposées: la premiére, que nous soyons psychologiquement plus équilibrés
que nos anceétres, et mémel que les plus sages de nos ancéu'es; la deuxieme que
V'inconscient aurait été déefinitivement mis a jour et expliqué par Freud et ses successeurs;
la ﬁ:oisiéme, gue nous soyons parvenus véﬁtablement, quant a nous, a contr&er et
dominer notre inconscient. La découverte de notre scheme remet sérieusement en

‘question ces sortes d'opinions en révélant par le passé l'existence d'une cohérence plus
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grande dans le traitement de ces questions que toutes celles qui ont été juscmt'ici

proposées.

322 John Hick et le pluralisme religisux

John Hick figure 1c1 dans notre répertoire, d'une part parce qu'il compte parmi les
‘penseurs les plus en vue avjourd’hui en philosophie des religioné, d'autre part parce que
'un de ses plus récents articles, intitulé "A Religious Understanding of Religion: a Model
of the Relationship between Traditions"®, nous # été aimablement signalé par le
professeur Leslie Armour de 1'Université d'Ottawa pour son éventuel rapport avec notre
thématique.

L'intérét de Hick pour une vision plurielle des religions ne date pas d’hier, et celui-
ci etait loin de s'imaginer, lorsqu'il écrivit 'son premier ouvrage important, Faith and
Rnowledge (1957)%, qu'il serait entrainé dans un interminable débat- épistémelogique au
cours duquel il devrait en produire beaucoup d'autres.? Nous ne prétendrons pas
discuter des theses qu'il a progressivement développées au cours de toutes ces années
de publicatioét, mais nous nous proposons plutét de les examiner a leur aboutissant a

partir de ["article susmentionné, lequel est présenté comme un modele de conceptualisa-

“ John HICK, "A Religious Understanding of Religion: a Model of the Relationship between Traditions",
dans Inter-Religions Models and Criteria, €dité par ]. Kellenberger, 1993, op. cit., chap. 2, 21-36.

e John HICK, Faith and Knowledge, Ithaca New York, Comell University Press, second edition, 19686,
268 p.

 Confidence de Hick dans God Has Many Names, op. cit., II, 16. Notre auteur a produit bien des
titres, dont Evil and the God of Love, Arguments for the Existence of God, God and the Universe of Faiths,
Death and Eternal Life, Faith and the Philosophers (editor), Why' believe in God? (with Michal Goulder),
Problems of Reﬁgions Pluralism, etc.
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tion philosophique pour régler les divergences religieuses touchant a l'universalité d'un
Inconnu.

Dans cet article, en effet, John Hick nous offre une interprétation globale des
religions visant a solutionner la contradiction que souléve pour la raison la constatation
quasi universelle d'un Transcendant (Divine Reality) et les affirmations des diverses
formes d’expressions.religieuses s’excluant les unes les autres. Un tel probléeme pourréit
peut-éﬁ'e se rapprocher de celui que pose notre notion d'Inconnu. Cependant i la
question: "Qui a la réponse au Transcendant qui est la plus authentique™®, les
philosophes de la religion ont coutume de répondre, soit cue les autres traditions
religieuses sont aussi des réponses au Transcendant, mais que celle a laquelle on
appartient est la plus pure, la plus compléte et la plus directe (position dogmatique et
religiocentrique), soit que toutes les grandes religions du monde sont plus ou moins
identiques, mais qu’aucun jugement fondé sur une corparaison n'est ici possible, .du fait
que toute interprétation globale devrait étre abordée sous I'angle de 'une ou l'autre de
leurs formes particuliéres et coﬁcrétes (position pluraliste et duale).* Du point de vue
phénoménologicue, on le voit, il semble donc qu'il faille admettre que les apparences
premieres sont contre l'idée que tous les systémes religieux du monde puissent constituer
des réponses équivalentes et authentiques é une Ultimé Reéalité. Hick rappelle que la
solution a ce dilemme doit alors se trouver dans une étude historicue exhaustive des

religions du monde, quoiqu’aucune tradition religieuse, a son sens, ne soit sotériologigque-

4 John HICE, *A Religious Understanding of Religion: a Model of Relationship between Traditions®, 22.

¥ bid., 23.
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ment premiere, ¢'est-a-dire qu’aucune n'est supérieure sous l'angle d'une dectrine du
salut, qu’elle compte ou non un rédernpteur.*

D'autre part, Hick se demande si les différentes réalités religieuses (The Holy
Trinity, Allah, Brahman, etc.) peuvent éae aussi vraiment considérées comme les différents
“aspects” d'une Réalité Ultime, plus large et plus complexe. Or, il lui serable que non, car
elles sont couramment décrites dans leurs traditions respectives comme ne pouvant guére
étre comparées a d'autres réalités plus grandes ou meilleures.* On arrive donc dans
une impasse (intellectuelle), puisque si les Dieux et les absolus des grandes religions ne
sont pas purement des produits de l'imagination humaine, toutefois ils ne peuvent étre,
non plus, simplement identiques a la Réalité transcendantale Elle-méme.¥

Hick suggere finalement qu'une "compréhension religieuse de la religion" devrait
tenir compte a la fois des dieux et des absolus divers offerts dans les traditions et du
postulat d'une Réalité transcendante et ultime. Et, comme nous dans cette these, i
suggere que chacune de ces traditions doit se fonder sur un tel postulat dés qu'on
considere qu'elles comprennent toutes des similitudes d'expressions qui reconduisent &
I'affirmation d’un ineffable Inconnu. L'auteur de God Has Many Names affirme par
conséquent, en empruntant cette formule 2 Joseph Campbell, que "Dieu aurait des
masqugs“: "This implies a transcendent Ultimate, which as Westemers we call God, and

a plurality of masks, or faces, or manifestations, or appeérances of that reality as Jahweh,

4 Ibid., 23.
6 hid 25,

< mvid, 28.
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as God the Father, as the Qur'anic Allah, as Brahman, as the dharmakaya, and so on".*

En somme, reprenant ses théses analogiques, Hick rappelle que toutes les grandes
traditions religieuses affirment qu'une Réalité divine dépasse, par son caractére ultime,
I'intelligence humaine;* ce qui est repartir, en fin de compte, d'un point de vue mystique.
Pour finir, il soutient que toute sa contribution résidé simplement ici dans cette observation
importante cuze l'insistance au sujet du caractere ineffable et ultime Ade quelque réalité
divine est cependant toujours accompagnée par un égal souci de respecter 'authenticité
des différentes voies concretes proi:osées dans chacune des religions.¥

De la comparaison de cet article de Hick avec les découvertes de notre thése, on
peut alors tirer, avec clarté et cBncision, les conclusions suivantes: 1) sa suggestion de
porter notre attention sur I'affirmation, dans toutes les traditions religieuses, d'une Réalité
Ultime dépassant le pouvoir de nos facultés rejoint bien la conception de I'Inconnu qui
résulte de notre schéme. Dans le contexte de notre ouvrage, naturellement, la portée de
cette affirmation se limite aux traditions religieuses et philosophiques occidentales, mais
il reste qu'en principe au moins notre concept d"Inconnu” est également une sorte de
Transcendant qui se donne de fagon voilée (ou masquée), et analogiquement, aux
hommes de tous les temps et de toutes les religions. 2) Néanmoins, la poursuite de Hick
(engagé 2 la recherche d'une "compréhension religieuse des religions") ne parait nulle

part tenir compte, ni dans cet article tres récent, ni d'ailleurs dans ses ouvrages, de ce

 1bid,, 25-28.
9 rbid. 34,

%0 Ibid., 34.
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que cette méme Réalité Ultime, observée phénoménologiquement - non peint dans des
dénominations et des croyances religieuses exclusivistes ou contraires, mais sur la base
d'une description de faits religieux vécus par maints penseurs en Occident (ou dans
d'autres traditions) - puisse se donner a I’homme a travers la schématique indissoluble
d'une seule et unique intervention complexe, incluant dans son rapport un agencement
synchroné des réalités extérieures. Tout se passe ici, en effet, comme si Hick, et tant
d'autres philosophes de la religion aux préoccupations similaires, ayant son regard
toujours tourné dans la direction d'une solution conceptuelle et théorique & tous les
paradoxes religieux, laissait échapper, a un niveau plus p:imor;iial encore que celu du
simple constat rationnel d’un universel indicible, 1a logique ou la supralogique immanente
i 'expérience d'une séquence d'intervention se déroulant au coeur méme de la vie
personnelle. 3) Au reste, la découverte de notre scheme d'intervention risque de modifier
sensiblement l'orientation des recherches, en particulier en ce qui a trait a la maniere de
résoudre le paradoxe habituel opposant, d'un cété la valeur universelle de I'affirmation
d'un Transcendant indicible et irrationnel, de 'autre les nombreuses formes d'expressions
particulieres de la foi religieuse. En effet, s'il est exact que la description de notre
schéma d'intervention est vraisemblablement partout identique quand il est pris alaracine
des expériences, en ce sens quil existerait en dépit des différences langagiéres
{notionnelles), culturelles, religieuses, historiques, etc,, il s'ensuit qu'il serait malvenu de
continuer a accorder autant d'importance aux concepts qui posent et nouent ce paradoxe.
Rien ne serait plus contraire a la logique, il est vrai, dans le cas ol 'on accepterait qu'une

méme séquence ef un méme processus se réalisent concretement dans les existences
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humaines, que de désirer maintenir encore le discours sur un plan conceptuel plus élevé
que celui de cette description unanime, & seule fin de conserver quelqu'autre modele
d'intelligibilité ou autre sorte de considération critique. Bref, a moins de s'intéresser
librement a des croyances dévaluées, édulcorées et contraires, et d'y appliquer son esprit
comme & une fin derniére, nous pensons qu'il y a plutdt intérét - une fois qu'a été ouverte
la breche épistémologique qm permet de progresser dans l'intelligence du sens rystique
et “universel" d'un schéma de manifestation relativerment critérié et conceptualisable - &

tourner son attention du cété des relations plus expérimentales des sages appartenant &

toutes les traditions.

3.23 Frank J. Hoffman et le concept du "Focal Point”

Bu chapitre dixizéme du méme ouvrage dont nous venons de tirer I'article précité
de John Hick, on trouve un essai de Frank J. Hoffman intitule "The Concept of Focal Point
in Models for Inter-Religious Understanding™' Dans cet article, Hoffman répond aux
souhaits manifestés par John Hick et par Hendrik M. Vroom qu'il présente comme une
élaboration détaillée de son "Concept of Focal Point". Hoffman, en effet, avait inventé ce
concept pour essayer de résoudre certaines contradictions soulevées par des auteurs tels
que M. Vroom et ]. Hick eux-mémes, Gordon Kauffman, T. Ramsey, Paul Tillich et
plusieurs autres, toujours au sujet de la fagon de voir, dans les diverses religions

particulieres, la nature d'une Réalité divine.

5! Frank 1. HOFFMAN, "The Concept of Focal Point in Models for Inter-Religious Understanding®, dans
Inter-Religious Models and Criteria, op. cit., chap. 10, 166-184,
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Hoffman définit son concept (au singulier) comme étant ‘I'objet de toutes. les
aspirations religieuses" et, plus exactement, corune un objet non empirique et non
nécessairement ontologique.* 1l prétend que ce concept est suffisant pour comprendre
la nature de la religion, qui plus est, qu'il peut servir de modele pour un bon nombre
d'études inter-religieuses.® On peut comprendre son intention & partir du moment ol
I'on voit qu'il réagit & I'emphase mise sur des points d'intéréts intellectuels qui sont,
observ.e-t-il. purement issus d'un idéal formel,* ou méme d'une perspective religiocentri-
que. En vidant, par exemple, la notion du “Focal‘ Point" du contenu d'un "ultimate
concem' a la Tillich, d'un "God-centered" a la Hick, ou encore de quelque "ethics-
centered’, Hoffman cherche jusqu'au-dela des interprétations divergéntes des différentes
autorités religieuses, une sorte de "common ground' des expériences religieuses
pratiques.®

Nous ne pouvons étre en désaccord avec les motifs et les espérances de cet
auteur, et nous considérons méme que notre schere d'intervention, incluant son concept
spirimel et vécu per se d'un Inconnu, pourrait s'articuler probablement avec cette sorte
de modele. Mais, nous n’avons pas cessé de le répéter, il appert que nous poursuivrons
indéfiniment la conceptualisation idéale de nos objets tant que nous n'aurons pas pris

conscience de la nécessité de renverser un peu les perspectives, de sortir de la

32 thid | 168,
3 Ibid., 179.
% id, 172.

3 mid., Conelusion, 179.
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psychologie et de I'épistémelogie héritée des Modemes et des Lumigres, pour accorder
plus de crédit aux témoignages portant sur la puissance extraordinaire de la Réalité ultime

a se manifester d'Elle-méme dans notre existence personnelle.



CONCLUSION GENERALE

1l serait sans doute tout a fait convenable de composer cette conclusion dans un
esprit qui soit compatible a nos deux traditions philosophiques, ¢'est-a-dire en nous
résumant posément, puis_ en essayant d'ouvrir des perspectives justes et profondes a la
frané;aise. La premiere approche s'impose en vertu de la complexité méme de ﬁotre
thématique; la seconde en raison des bouleversements que sa démonstration pourrait
entrainer.

Nous avions choisi pour theme de cette thése la question de l'intervention d'un
inconnu de la réalité dans la vie personnelle, entendu comme une somme complexe de
phénomenes spirituels, psychiques et matériels apparaissant d'une fagon synchrone, et
en quelque maniere toyjours significative, au cours du déroulement des destins singuliers.
En fin de compte, nous poursuivions un double objectif: 1) déinontrer qu'au cours de
I'histoire de notre civilisation occidentale, maints philosophes et penseurs éminents ont
traité d'une sorte de connaissance quii avait la particularité d’étre involontaire, irrationnelle
et intransmissible; 2) établir que ce discernement leur a permis, au cours de leur
existence, de faire le constat d’un arrangement spécial de circonstances provoqueé a leur
intention par une réalité inconnue dans le but de les acheminer plus prés de la Vérité.
Nous avions appelé "scheme" ou "séquence', I'ensemble homegéne et indissoluble que
semblait présenter la nature et lesl composantes d'un tel phénomeéne, et "schéma",
"processus", "Voie" ou "Chemin" (odos), sa répétition peu banale, et & dire vrai plutdt

extraordinaire, durant P'existence de ceux qui I'avaient reconnu.
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Dans notre premier chapitre, intitulé "Réduction du cadre disciplinaire", nous avons
~annoncé quelles étaient les deélimitations épistémologiques et générales de notre
entreprise, d'une part en ce qui a trait au contexte historique, d'autre part en ce qui
concerne quelques disciplines qui, par certains ¢tés, s'intéressaient  notre thématique,
ou du moins a I'une ou I'autre de ses composantes (théclogies naturelle et dogmatique,
sciences religieuses). En particulier, nous avens indiqué, en nous positionnant par rappert
aux drvers courants en philosophie de la religion, que notre initiative s'inscrivait dans le
prolongement des recherches nouvelles, en tant Que démonstration phénoménologiqué
ét analyse rationnelle de concepts philosophico-religieux.

Tout au long de notre deuxiéme chapitre, portant sur "L'intervention de l'inconnu
dans la vie des philosophes et a travers la pensée occidentale", nous nous sommes
appliqué a démontrer I'exactitude et la pertinence d'une critériologie de notre invention
qui nous a permis de justifier la valeur et I'originalité historiques de notre there (plus
modestement, nous devrions dire que cette "critériologie" a été empruntée simplement &
I'histoire, ol elle n'attendait plus, apparemment, que d'étre redécouverte). Ayant choisi,
en effet, quatre témoignages de penseurs appartenant a des cultures, des philosophies,
des religions et des contextes généraux tres différents, nous avons prouvé qu'il existait
au moins une certaine unax]irrdté autour de la nature et des éléments spirituels et matériels
de notre schéme et de son processus. ' Cette découverte avait pour consécquence
principale de révéler 'existence d'un rmoteur philosophique, -autre celui-la que les facultés
humaines, et intervenant a la fois au fil de la vie concréte et dans l'élaboration des

systémes mythologiques, philosophiques et théologiques, avant méme qu'il ne soit
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question d'une interprétation linguistique, théorique ou religieuse. En d'autres mots, nous
venions de dégager de !'histoire de la pensée occidentale 'affirmation, par quelques
sages, qu'un ultime inconnu s'intéressait aux hommes, et, recourant pour ce faire i toutes
réalités. s'imposait & eux de fagon nécessaire et trés reconnaissable. Ainsi, écrivait jadis
saint Augustin, Dieu force-t-il méme a vouloir celui qui ne veut pas.

Dés lors, cherchant @ corroborer davantage les résultats de cette preuve
phénomeénoclogique au moyen d'une analyse historico-rationnelle, nous avons consacré
notre troisiéme chapitre au rassemhlement d'une foule de considérations prises a des
philosophes et des penseurs occidentaux (et pas nécessairement toujours Anciens,
comme on l'a vu) concemant la justesse, le détail, les consécquences multiples de ces
découvertes. Et d'abord concemant le sens considéré authentique et véritable de la
divination ou du discemement spiiituel dans la vie, sens s'en allant 2 'opposé des
opirtions couramment répandues dans la populatioﬁ, du fait que les sages attribuent, sans
détour et franchement, 2 la réalité objective elle-méme, la possibilité¢ de certaines
coincidences psycho-physiques signifiantes et hautement purificatrices (si tant est que
cela se puisse imaginer, dans la mesure o1 il s’agit aussi de quelque mort au connu et a
nous-mémes). Ce résultat nous parait aujourd’hui d’autant plus important que les courants
religieux, la cinématographie, les médias, et méme beaucoup d'éducateurs et un non
moins grand nombre de particuliers trés engagés dans ces questions, paraissént iei
souffrir, malheureusement, de I'absence d'une échelle mysticue comparatve (en fait, c'est
a tous ceux-la que nous pensfﬁns en consacrant tous nos efforts & tenter d'éclaircir un

sujet & ce point délicat, engageant et intime). Par suite, multipliant les preuves qui
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attestaient de la validité de notre critériclogie, modérant ici la portée de l'étymol&gie
moderme, 12 nuangant celle de I'historiographie, nous avons déterminé que bon nombre
d’auteurs de notre civilisation s’étaient employés, & force de procédeés littéraires, de
relations mythologiques et plﬁs largement symboliques, de récits oniriques ou biographi-
ques, et aussi de constructions philosophiques et théologiques, 3 montrer comment un
Ultime inconmu, usant de la si:ﬁilitude de tout ce qui est, se signifiait & I'existence des
individﬁs qull voulait. Et ¢’est précisément & cet arrangement intérieur et extérieur des
circonstances, lequel échappait au pbuvoir de leur raison et de leur volonté, que les
témoins de cette synchronicité mystérieuse reconna;issaient avec le plus d'évidence
l'intervention objective d'un inconnu dans leur vie.

C'est, finalement, dans notre chapitre quatritrae, consacré a la pertinence et a
'originalité de notre contribution épistémologique, que nous avons tenté de clarifier au
mieux les principaux concepts issus de notre scheme. Nous nous y sormes aussi
aventuré a esquisser la perspective philosophique inversée, a partir de laquelle il semble
qu'il fa.ille comprendre l'idée qu'un inconnu de la réalité puisse intervenir de la sorte dans
U'existence humaine., Pour ce qui est, maintenant, d’avoir trouvé des appuis chez les
penseurs de notre spécialité, a l'effet qu'il existerait un sens spirituel, lequel dépasserait
notre intelligence et serait affirmé dans moult traditions philosophiques et religieuses, on
ne 'peut pas dire qu'll y eut 13 trop d'inconvénients. La situation en ce siéc'le indicque au
contraire qu'on progresse toujours, lentement mais sirement, des aﬁrmationé plus
. dogmatiques aux visions plus ouvertes, et dans la direction d'un méme inconnu ineffable,

qui deviendra, demain peut-étre, l'objet de toutes les philosophies de la religion (_'a
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l'eicepﬁon de celles, bien sir, qui le nieront, et cui seront dans leur droit de le faire: a
moins qu'elles ne consideérent que ce concept d"inconnu” scit de moins en moins connu,
ou de plus en plus rien, ce qui est, malgré tout, parfaitement et universellement mystique).
Mais c’est au sujet de la réalité de notre scheme que les philosophies de la religion, voire
I'ensemble des théologies et l'historiographie elle-mémes, paraissent un peu plus
dépourvues d'explications. A dire vrai, il semble que les principes épistémologiques
actuels ne permettent pas en général de remonter, ou plutét de redescendre a la
constatation originelle d'un phénomene transhistorique et transculturel aussi simple et
primordial. Comme notre objectif n'était pas de faire une démonsiration métaphysi&;ue,
ni d'entamer 'apologie d'une philosophie ou d'une religion en particulier, encore moins
de développer toute une argumentation critique des positions multiples qui ont leur
fondement dans le savoir de ce siécle, mais seulement de poser 'existence historique de
notre schéme, nous ne nous sommes guere hasardé i trop essayer d'expliquer la raison
d'étre d'un paradoxe a ce point déconcertant.

Enfin, on a sans doute déja vu des tentatives pour éclairer, mais dans des contextes
plus limités (en psychanalyse, en physique ou en parapsychologie notarmment) le
phénomeéne de ces synchrohicités échappant a toutes les statisﬁques, mais aucune n'a
paru réussir jusqu’ici, & notre connaissance, a bien ancrer cette thématique (du schéme
et du processus) dans l'histoire de la pensée occidentale, encore moins a dégager
conceptuellement un cntenum spirituel qui corresponde d’aussi pres au récit de tous ces
. témoignages unanimes dont nous avens patle. Oseﬁoné-nous alors affirmer que, peut-

étre, il s’agit 12 de quelque chose qui n'était pas entré, ou réentré dans la conscience
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phénoménale de notre époque? Mais peut-étre, aussi, n'y a-t-il a cette étrange difficulte
{nous voulens dire au fait qu'on ne paraisse pas trop préoccupé de savoir vraiment ce qui
arrive dans les faits quand une réalité inconnue s'empare ainsi de la vie et du destin d'une

personne) aucune autre solution que celle que nous procurerait une expeérience

personnelle.
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APPENDICE 1 : Historique de la thase

L'histoire de la rédaction et de la défense de cette thése doctorale ayant été
ponctuée pendant dix ans de débats et d'événements excentionnels, il nous est apparu
important de rappeler d'abord quelques faits susceptibles d’écarter d'emblée tout
malentendu concernant la valeur et la reconnaissance de sa contribution. Quatre bourses
de I'Ecole des Etudes Supérieures ont au départ souligné la qualité de notre dossier
acadé:;nique tout au long de notre programme. L’obtention des bourses FCAR (1988) et
OGS (1989) ont également validé la teneur du projet. Une premiére version de la these,
de 663 pages, a été déposée en 1993, pour étre rejetée en mai 1994 en raison d'un
«surplus d= pages». Une seconde version, de 250 pages, dont il fut exigé qu'elle soit
redigée en trois mois, a donc été remise en aolt 1994. En novembre de la méme année,
nous apprenions cette fois que celle-ci n'ayant pas fait 'unanimité des examinateurs
divisée (2/2) nous étions invité a nous retirer du programme. Sur dépdt d'un dossier de
plaintes au sujet du traitement qui nous a été réservé et de la pertinence de ’évaluation,
appuyé de lettres de protestations de nos directeurs, le Comité exécutif de I'Ecole des
Etudes Supérieures a rendu 2 l'autormne 1995 un verdict favorable nous envoyant en
soutenance, mais comme si ces deux rejets n'avaient jamais eu lieu et que nous allions
défendre notre thése pour la premiére fois a partir de la seconde version. Aucun proces
~ verbal au sujet du dossier de plaintes n’a &té w.essé et aucune autre contestation de notre
part n'a éte faite. Le 9 février 1996, le jury unanime nous accordait le doctorat sous
réserve des révisions que nous présentons ici en appendices. A nos yeux, cette

reconnaissance marque la fin de dix années de lutte et de persévérance académique pour
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faire admettre en philosophie la thématique transculturelle de I'intervention d’un Inconnu
dans la vie concréte des philosophes. Notre voeu le plus cher est que cette contribution,
dont ie moins qu'on puisse dire est qu'elle a été plus que largement éprouvée au fil du
processus d’éval.uation, profite maintenant a tous, sans distinction.

Au cours de I'année 1996, et dans le but d'éviter la répétition de tels incidents, le
Département de Philosophie de I'Université d'Ottawa a décidé que, dorénavant, les
candidats seraient suivis tout au long de leur programme par un comité spécial. Cette
inittative nous apparait fort louable, toutefois elle serait plus utle encore si des
mécanismes étaient prévus, non seulement pour favoriser davantage l'originalité des
contributions philosophiques des générations nouvelles mais pour s’assurer que les

évaluations elles-mémes respectent toujours la nature des projets initaux.



213

APPENDICE 2 : Présentation de la thase lors de la soutenance et résurné substantiel
du schame avec ses composantes.

A) Présentationr de la these
L'INTERVENTION DE L'INCONNU DANS LA VIE PERSONNELLE

Monsieur le Président. Messieurs les membres du jury, Mesdames et Messieurs

Tel qu'ill a été présenté et approuvé a chacune des étapes de ces dix années de
progranuue doctoral, le sujet de cette these est l'intervention de l'inconnu dans la vie
personnelle examinée a travers les témoignages d'un certain nombre de philosophes et
de penseurs de notre tradition occidentale. 1l s'agit ici de discuter de la reconnaissance,
par ces auteurs, d'un agencement exceptionnel de phénomenes i la fois physiologiques,
physiques, psychiques et spirituels, qu'ils _attribuent. chacun suivant sa culture et sa
religion, a la manifestation d'une divinité. Celle-¢i, affirment-ils, se serait adressée i eux
personnellement et de cette fagon toute particuliere, c'est-a-dire, d’abord et par le biais
de cet arrangernent nécessaire et synchrone des circonstances de leur vie, afin de leur
signifier quel Chemin ils devaient prendre, dans la conduite de leur pensée et celle de
leur action, pour marcher dans la voie droite de la Vérité. En d’autres mots, cette these
traite de 'opinion livrée par des étres réputés sages au cours des siecles sur la meilleure
interprétation qu’on peut raisonnablement et spirituellement fournir des coincidences
observées entre les intuitions, les réves, les voix, les inspirations, d'une part, et le
déroulement subséquent des événements sensés les confirmer, d'autre part. Elle ne se
permet pas de juger de la vérité ou de la fausseté d'un pareil témoignage et le prend

simplement pour ce qu’il se dit étre, conformément aux regles de I'historiographie positive
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et de la philologie.

Ainsi - mais en nous appuvant tout de méme sur une trés longue tradition
ranscuiturelle qui reconnait au moins 'existence d'un inconnaissable transcendant
produisant ses effets partout sur I'dime humaine et sur les réalités du monde - nous avons
appelé «sens spirituel» ou «sens mystique», cette connaissance d’ordre spontané, qui
semble revélée intimement a la conscience. du sujet, en raison d'une opération spéciale
de ses facultés qu'il lui est impossible de créer ou de reproduire 3 sa guise, et qui, tout
en agissant comme principe de transformation ontologique, lui procure un discernement
relatif 3 cette organisation des événements qui échappe & notre perception commune des
lois naturelles. De méme, nous avons appelé «schémes la structure relationnelle de tous
ces éléments matériels et immatériels, structure regue pour évidente et intérieurement
significative par le témoin qui se trouve en son centre. Enfin, nous avons choisi les termes
«schémax», «voie» ou encore «processuss afin de désigner la succession réquliere de ces
schemes, phénomeéne inévitable pour l'initié, et anquel celui-ci finit par abandonner le
controle complet de sa vie.

En conséquence, les seules démonstrations cque nous désirions étayer dans cet
ouvrage sont, principalement, 1) celle de l’afﬁﬁnaﬁon positive et claire par maints
philosophes et penseurs de notr-e civilisation, de I'existence d’une inspiration spirituelle
d’ordre involontaire, irrationnel et intransnﬁssible (le sens spirituel ou la capacité de
discernement authentique), et, 2) celle du constat que cet éclairage iﬁtérieur leur a permis

de faire de ces rappdrts de faits en simultanéité, lequel, ayant en pour eux le sens d'une

intercession extraordinaire cui a bouleverseé leur existence et révolutionné leur philosophie
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devrait étre noté tel quel dans les pages de I'histoire.

Nous n'avons jamais voulu réaliser aucune autre espéce de démonstration que
celle portant sur la réalité historique de ce témoignage philosophique et sur le défi
impressionnant que pouvait représenter pour 'esprit la possibilité de son articulation
rationnelle. 11 est vrai que nous partons, tout de méme que des milliers d'autres
philosophes croyants au cours des dges (Platon, Thomas d'Aquin, Descartes, Kierkegaard,
etc.), ciu postulat qu'll existe Quelque chose d’autre que 'homme qui intervient dans sa
vie, chose que nous nommons ici I'«<Inconnu», afin d'éviter justement tout jugemeat de
valeur sur I'authenticité des croyances motivé par un dogmatisme anthropocentrique ou
religiocentrique, au départ d'ailleurs inapproprié par rapport aux exiéences du theme et
de son traitement. Mais cette inférence se trouve au fondement méme de la plupart des
philosophies des religions, oli, bon gré mal gré, nous devons faire avec, sans quoi nous
serions ici a discuter sans objet, sans discipline-et sans liberté. Enfin, nous n'avons nulle
part écrit ou prétendu que nous étions en train de réaliser une preuve métaphysique de
l'existence de Dieu, une apologie en faveur d'une philosophie ou d'une religion
quelconques (avec leurs concepts et leurs themes de prédilection), ou encore que nous
faisions une étude axée sur un ou quelques auteurs privilégiés et leurs commentateurs,
& propos d'un theme différent de celui que nous avons toujours trés précisément indiqué.

Depuis 1989 au moins, le théme, la méthode, la démarche d'ensemble de cette
thése n'ont pas changé. La thése fait en effet I’étude d'un theme 5 travers des auteurs et
non 'étude d'un théme propre & quelque auteur & travers ses commentateurs. A la

considération du théme vient s'ajouter une méthodologie qui a été présentée, a) comme
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ure hypothése critériée ou schématisée des événements liés a la reconnaissance
personnelle de ces interventions des dieux, et, b) comume une vérification de la validité
de cette hypothése a l'aide d'un développement démonstratif réalisé i partir de cas
empruntés a l'historie de la pensée (notamment les cas de Socrate, d'Apulée, de Julien
et d'Augustin). De longues élaborations sur le mysticisme, sur les types d'inspiration, sur
les interprétation du daimon, sur les conceptions religieuses de I'Esprit-Saint, sur les
intéréts de la phénoménol&gie ou de la philosophie analytique, etc. n’auraient pas pu
remplacer ou parfaire peu ou prou cette critériologie et nous auraient plutét éloigné du
projet de sa validation. Tdutefois, des qu'on a compris le scheéme et la critériclogie, le
caractere serré de la logique de cette theése apparait clair et dénué de toute confusion.
Si la démonstration corrobore point par point la pertinence des critéres du schéme chez
des auteurs écrivant dans des styles indifféremment mythologiques, philosophiques,
théolegiques ou mystiques, et-ou appartenant 4 des contextes historiques et culturels tout
a fait différents, alors une question se pose, qui oriente nécessairement la discussion, et
c'est celle de savoir comment on explique que la res (a chose) puisse répondre, de
quelque maniére significative, & une personne humaine en particulier, grice & un tel
arrangement synchrone des événements qui tissent son destin... C’est & cette question
difficile que nous avons cherché, aupres des philosophes et des penseurs occidentaux,
des éléments de réponse au cours de cette analysé. de concepts qui succéde 3 la
-vérification des critéres du schéme. Le but n'était pas de trouver n'importe quels
éléments de réponse empruntés a notre trés riche culture philosophique ou théologique,

mais seulement ceux qui étaient susceptibles d’éclairer les conditions et les critéres de
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cette reconnaissance transhistorique ou transculturelle, queique paradoxalement intime
et indicible, du scheme d'intervention.

Par conséquent, notre contribution a la philosophie des religions réside dans la
demonstration qu’il existe - au long de notre tradition occidentale - une fagon de
philosopher qui implique, d'un cote, ’acquisition spontanée d'un discemement spirituel
tres special, et, de l'autre, une capacité de saisir au coeur méme des expériences de la
vie le processus d’une organisation a la fois simple et complexe des circonstances,
processus indicateur d’une Voie tracée dans l'instant, a l'intention d'une personne, par une
chose inconnue en soi. Hélas! dans notre domaine, ainsi que dans notre culture religieuse
et scientiique en général, on a coutume de considérer ces coincidences schématiques
comme des relations sans incidence, ce qui signifie qu'on renonce d'avance i les
examiner en elles-mémes et pour en tirer profit. On suppose, mais 3 tort, qu'il existe une
distance trop grande entre le bagage notionnel occidental courant et ces sortes de
préoccupations troubles et par trop irrationnelles. Ou bien, I'on est sir de tenir une
explication valide, mais sans avoir pris la peine d'embrasser et de réunir toutes les
composantes du schéme avec ses conséquences. D’une maniére ou d'une autre, cette
analyse est incomplete. Sil’on rencontre, a I'occasion, et heureusement de plus en plus,
certains auteurs soutenant, soit 'existence transculturelle d'un inconnu ineffable, soit l'idée
d'une connaissance mystique «universelle» livrée dans l'intériorité des individus,
cependant personne, jusque-la, selon toute apparence, n'avait encore circonscrit
philosophiquement la réalité de ce schéme complet et procédé a I'articulation

conceptuelle de ses composantes jusqu'a découvrir la supralogique de sa répétition sous
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la forme d'un processus. Personne, en histoire de la philosophie ou en philosophie de
la religion n'ayant, en effet, posé cette question comme nous l'avons posée, et
partiellement résolue, en partant simplement des récits d’expériences inventées ou vécues
par tous ces philosophes. Loin donc d'avoir renoncé aux meilleures facultés humaines,
nous croyons avoir réussi plutdt a prouver qu'il y avait encore moyen de clarifier et
d'ordonner rationnellement de pareilles descriptions au sens voilé et irrationnel.

Enfin, I'actualité de notre thése apparait évidente en ces teraps ou les sectes
proliferent et ol les gourous de toutes sortes prétendent interpréter dans leur vie - mais
surtout dans celle des autres - quelle est la volonté des esprits et des dieux.
Manifestement, la tournure voiontaire, rationnelle, morale ou scientifique de nos
enseignements semble quelque part échouer & réfréner ces tendances, puisque beaucoup
de gens se détournent de nos institutions pour chercher ailleurs, et méme dans d’autres
civilisations, des explications plus adaptées a ce qu'ils discernent et pensent eux-mémes
a ce propos. En fait, on trouve que les philosophies et les religions instituées ratent
probablement 1a une belle occasion de structurer les esprits, dans la mesure o, sans
doute, les convictions et les arguments avancés sont devenus peu & peu plus extérieurs
ou trop érangers a cette somme d'intéréts ou d'expériences, disons plus subjectives. Si,
Pour ma part, j'ai désiré dans cette thése contribuer a I'enrichissement de ma discipline,
j'ai également voulu en faire une oeuvre utile pour la population. C’est que i'al vu qu’en
rabsence de préoccupations académiques spécifiques au suyjet du probléme de
l'intervention d'un inconnu dans la vie personnelle, i y avait plus d'avantages

philosophiques et spirituels & retirer pour tous, & rassembler ce que des sages
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occidentaux avaient pu soutenir sur ce théme précis, qu'a nous abandonner i notre
simple jugement, ou pis, a celui de n'importe quel prophéte de la modemité. Je vous
remercie.
Ecole des Etudes Supérieures,
Université d'Ottawa,

Le 9 février 1996.

B) Le schéme et ses composantes essentielles

(Phénomenes matériels, psychiques et spirituels se produisant
de fagon nécessaire, spontanée, synchrone et homogene a
'intenion d’'une personne qui y reconnait les signes d'une
intervention et finit par y abandonner sa vie)

conscience
facultes

SENS SPIRITUEL

révélation d'ordre intime

des critéres du schéme
de reconnaissance
d'une intervention

evénernents involontaires
(inconscient ou ame profonde)

événements organicques ‘événements physiques et-
ou cosmiques

INCONNU DE LA REALITE TOTALE : SOURCE
OBJECTIVE ET INDEPENDANTE DES
FACULTES DE CREATION DES SCHEMES A
L'INTENTION D'UNE PERSONNE EN
PARTICULIER (TEMOIN)
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DEFINITIONS
Scheme Structure dite objective d'événements matériels, psychiques et
spirituels entrant en correspondance et perceptible comme évidente
et significative par le témoin en raison de l'émergence simultanée
d'un sens spirituel.
Schéma ou processus Succession réguliere de schémes a laquelle le témoin finit par
abandonner le contrdle de sa vie (suivre un Chemin, la Voie,le
Tao, la Velonté providentielle, etc.)
Sens spirituel ou mysticue Science ou connaissance spontanée, revélée

inimement a la conscience en vertu d'une opération
spéciale des facultés impossible de créer ou de
reproduire a sa guise, et qui, tout en agissant comme
principe de transformation ontologique, procure un
discermnement relatif 2 une organisation des événements
qui échappe a notre connaissance des lois naturelles.

CHAPITRE 2

L'INTERVENTION DE L'INCONNU DANS LA VIE DES PHILOSOPHES ET A TRAVERS
LA PENSEE OCCIDENTALE

(Démonstration de I'existence historique des schémes et du processus)
CRITERIOLOGIE DU DISCERNEMENT SPIRITUEL (HYPOTHESE)

1. Ordre ou coincidences événementielles : synchronicités d'événements physiques,
physiclogiques, psychiques et spirituels.

2.Séquenceinvolontaire, imprévisible, incontrélable, gratuite, personnelle etimpersonnelle

a) involontaire : indépendante du pouvoir de nos facultés, de la volonté et de la
raison en particulier.

b) imprévisible : impossible a prévoir (’homme nest pas le tout).

¢} incontrélable : impossible 2 contrdler matériellement, psychologiquement,
physiologiquement, spiritzellement.

d) gratiite : impossible & mériter en dépit des efforts et-on muule du point de vue
des acquis hurmains.

e) personnelle et impersonnelle : correspondance avec une préoccupation intime -
développement de la conscience des effets impersonnels de l'intervention.

3. Séquence observable ou vérifiable : dans un écrit ou par une observation au moins
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extériewre des eévénements du schéme (séquence physique, physiologique et
psychologique dans I'existence du témoin).

4. Sequence «universelle» : qui a liew, semble-t-i}, indépendamment des conditions propres
a la personnalité, et des conditions historiques, sociales, culturelles, spatio-teruporelles.

3. Sequence simultanée i la saisie intérieure de la manifestation d’un inconnu (réveélation
personnalisée d’un sens spirituel).

6. Séquence accompagnée d'effets sensibles et de transformations involontaires :
impliquant toutes les dimensions de I'étre du témoin, unifiant son corps et son ime, ses
facultés, le rendant plus vertueux, ete.

1. Addition d'une capacité intellectuelle unitive supérieure permettant de pénétrer plus vite
le sens intérieur et spirituel des événements (reconnaissance du processus ou de la
répeétition du schéme), rendant aussi libre et autonome vis-a-vis les hurnains et les choses.

8. Sournission a l'ordre actuel des choses. & ce qui est.

8. Caractére incommunicable du sens spirituel et du discernement acquis. et donc
caractéere secret.

Critere ou critérium vient du latin scolastique «criteriums, et du grec spiripov, de
Kpwerv, discermer. En philosophie, caractére ou signe qui permet de distinguer une
chose, une notion, ou encore de porter sur un objet un jugement d'appréciation. Nous
entendons donc parler des signes ou des éléments d'expérience qui, a l'intérieur de

certains recits, permettent de développer un discermement spirituel relatif a une
intervention.
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APPENDICE 3 : Révisicns
Cet appendice vise a satisfaire aux demandes de révisions exigées par les
corumentateurs. Les commentaires émis a ce sujet s'articulent autour de deux difficultes
principales : la premiére tient surtout a l'allure innovatrice de la structure d'ensemble de

la these tandis que la seconde . _rait découler de 'originalité propre a sa thématique.

3.1 Structure d’ensemble et ongmahté de la thématique

Quant aux remarques soulevées par la premiere de ces difficultés, il est pertinent
de rappeler, comme nous l'avons fait avant et pendant le soutenance (voir notre
présentation, paragraphe cinquieme de I'’Appendice II) que le projet de la these - incluant
sa structure d'ensermble, la logique inhérente a son type d’analyse et la nature de ses
conclusions - n'a pas changé depuis 1988 au moins et a regu plusieurs fois déja
I'accréditation des instances décisionnelles les plus diverses. Ainsi la thése, son titre, son
theme, sa méthode et sa démarche en général ont-ils été d’abord approuvés par le
Comité d’admission des candidatures du Département de Philosophie en juillet 1991,
confirmes par 'octroi des bourses FCAR (1988) et OGS (1989), enfin reconnus a nouveau
par le Comité exécutif de 'Ecole des Etudes Supérieures et le Vice-doyen de I'Ecole a
Pautomne de 1995 dans leur décision sans appel d'autcriser la soutenance. Ces
jugements supposant qu'une révision compléte de la structure, de 'analyse logique, du
procédé argumentatif, voire du théme et des conclusions de la thése n’étaient pas du tout

nécessaires, nous ne pouvons que regretter de ne pas pouvoir donner totalement suite

a l'exigence qu'a semblé entrainer cette premiere difficuité. Cette réponse vaut
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egalement pour les questions qui touchent a 'emploi particulier de certains concepts (tels
que ceux d'«inconnus, d'«interventions, etc.) ou le choix définitf de la méthodologie,
toutes choses depuis longtemps admises officiellement et comprises dans la nature du
contrat et-ou l'esprit du projet. En revanche, si nous ne sormmes pas tenu de changer de
thématique ou de présenter une autre méthode que celle servant a la démontrer, il est
évident que des précisions peuvent toujours etre ajoutées sur tous ces sujets, précisions
nouvelles que nous livrerons volontiers a la suite.

En ce qui a trait a la seconde difficulté, liée celle-la au caractére original de la
thématique, selon nous elle s'explique largement i la lumigre du contexte histo;ique
actuel. Cela fait bien plusieurs décennies que le théme transculturel des expériences
mystiques de reconnaissance de 'intervention d’une réalité inconnue au il de I'existence
des sages - telle qu'elle est étudiée ici - n'a pas été abordé en philosophie. Aussi n'est-il
guére surprenant ou méme anormal qu'il puisse soulever de nombreuses interrogations.
Par exemple, en dépit de nos explications répétées 3 travers nos deux theses 2 ce
propos, on a parfois interprété notre thématique comme s'il s'agissait d’'ure nouvelle
preuve metaphysique de 'existence de Dieu, d'une définition conceptuelle de la divinité,
d'une discussion des attributs divins, d'une remise en question des notions de Saint Esprit
(Holy Spirit), de Révélation (au sens d’Ecriture révélée), d'inspiration, etc. La nature de
ces interrogations indiquait une sorte d'attachement é..certaines convictions conduisant
a présupposer 'impossibilité de déméntrer gquol que ce soit de vraiment neuf concernant
le rapport intime de I'homme a Dieu au cours de I'histoire occidentale, ou que la these,

du fait de son orientation avant-gardiste, devait nécessairement étre lacunaire sur le plan
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des fondements dans la culture philosophique ou religieuse traditionnelle. Bref, nous
avons souvent observeé, au cours de ces années et en notant les critiques, une perte
vossible de familiarité avec le theme, laquelle est due, selon nous, d'une part au fait qu'on
sous-estime peut-étre la difficulté qu'entraine la pleine compréhension du théeme et du
caractere complexe de ses composantes, d'autre part 4 un ensemble de réflexes
académicues naturels, attribuables en bonne partie a un condiionnement quasi séculaire
a privilégier dans notre discipline telles idées, telles méthodes et telles références plutdt
que telles autres, donc a considérer les choses toujours de la méme fagon, jusqu'a
négliger ce qui, historiquement, a été laissé de cété. Enfin, I'expérience prouve que le
syjet peut déchainer des passions qui détournent malheureusement les discussions vers
des choses plus connues et mieux maltrisées, de sorte que tout suivi de la these a pu
réclamer des partis des efforts sur moi-méme, autres que les efforts de réflexion auxquels
il fallait déja se plier. C’est pourquoi, tout en tenant compte des corrections exigées, nous
nous efforcerons de faire ressortir encore la nature exacte de notre thématique et de notre
contribution. Les commentaires qui laissent entendre une imprécision ou un manque réel
d'originalité du sujet et de 'apport final de la thése risquent de tomber d’eux-mémes si,
n'oubliant aucune des exigences nouvelles, nous parvenons a démontrer qu'ils ne sont
pas pertinents. Et puis, on a vu qu'avec le temps et lEIl persévérance des échanges,
progressivement les objections se sont retirées une a une pour laisser place au

consenternent et emporter ['assentiment d'une majorité toujours plus grande

d'intervenants,
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3.2 Le concept d'inconnu

L'un des <oncepts de la these qui parait susciter le plus de réticences est celui
d'«inconnus. Les plus fortes critiques formulées a ce sujet s'éloignent, sermble-t-il, du
contenu de la these. Ou I'on nous imagine en train de prétendre, épistémologiquement,
deéfinir ce qu'est I'inconnu, ou ’on nous préte une intention qu'on va jusqu'a résumer pour
nous dans un syllogisme dont on noué dit ensuite qu'il est mauvais. La premiere critique
est ménifeste sous cette observaton : «There is an evident difficulty about any
sphenomenoclogy» of the «unknown» {...) One cannot say «l know that there is an x, but -
I don't know (at all) what x is..» La seconde s'entend dans cette formulation : Rien
n'échappe i la catégorie d'inconnu. L'inconnu est la source de toute manifestation. Or
l'intervention du divin dans la vie est inconnue, dong il y a intervention du divin dans la
vie personnelle. On soutient alors que le scheme logique de la thése risque fort d’etre
le voisin de celui-ci : Dieu est inconnu. Aussi tout ce qui est inconnu est-il divin. C.QFD.
«Voila, en arrive-t-on a conclure, qui alimenterait une nouvelle «philosophie de la religion»
dans le style de celle que propose le candidat dans sa conclusion, et dont on pourrait
dire désormais, a juste titre : «What else is there?» On ajoute que ce que nous attribuons
a l'inconnu est aussi expliqﬁé auirement par maints penseurs qu'en fait nous n'oserions
pas confronter, qu’enfin notre argument en serait un d’autorité, qu'il manquerait d’assises
solides, ne vaudrait rien, ainsi de suite...

Nous disions que ces objections partent d'une erreur de lecture ou d'une perte de

perspective. Notre projet ne consiste justement pas dans la recherche d'une preuve de

'existence de !'inconnu, de Dieu ou de la réalité d’une inspiration quelconcque. Iy a
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méme une contradiction logique importante dans ces intentions qu'on nous préte dans la
mesure cil, bien avant d'entreprendre la rédaction de ce projet, i nous a paru clair, dés
le départ, qu'on ne pouvait exiger de définir I'inconnu pour en faire du connu. D'autre
part, c'est le souci méme d'éviter de réduire le sens des témoignages philosophico-
historiques portant sur l'intervention d'une réalité décrite par tous les auteurs abordés
comme étant indicible ou non conceptualisable cqui a dicté notre choix de ce terme.
Plutdt que d’affirmer que tout ce qui est inconnu est divin, le but explicite de la these était
de réunir les meilleurs criteres de reconnaissance en matiére de discemement spirituel
afin de découvrir ce qui peut étre connu de sfr, selon les sages, & propos d'une
intervention du divin dans la vie concréte.

En tentant d’évaluer ces critéres, nous visions justement a écarter le relativisme
facile, le pur arbitraire de l'imagination débridée, l'inspiration inauthentique des croyances
edulcorées qui caractérisent souvent la situation actuelle. En effet, si nous avions cherché
a établir que tout ce qui est inconnu est divin, c’est avec raison qu’on aurait pu nous
accuser de subjectivisme religieux, mais tel n'est pas le cas, puisque, grace au scheme
et aux criteres dégagés, nous poursuivions un but contraire : 2 savoir de découvrir quels
sont, au regard de ces philosophes et de ces autres penseurs réputés, les manifestations
considérées comme des interventions réelles. De plus, il n’est rien dans la these qui
autorise & penser qu'on cherche a y traiter directement de l'inconnu étant donné qu'il est
indiqué partout que le projet porte sur des concepts connus et qui s'articulent de fagon
telle, d'apres les récits d’expériences eux-mémes, que, lorsqu'il y apparait un scheme, il

s'y trouve toujours aussi la reconnaissance de la manifestation de quelque chose
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d'ineffable et de transcendant (I'inconnu). Donc, pour pouveir nous attribuer le projet
d'avoir essayé de définir un inconnu, ou pour exiger de nous gue nous le fassions, il faut
partir d'une position dogmatique dans laquelle il est présupposé qu'on sait déja, et a
prior, de quoi est constitué la totalité des choses (comme des expériences rapporiées)
et que ce principe nous est entierement connu d'une maniere ou d'une autre. Ce qui
signifie que ces objections sont peut-étre valides pour un autre sujet et dans un autre
contexte mais qui ne sont pas ceux de notre ouvrage. Et puis, comme tant d'autres
philosophes et penseurs de 'histoire, nous avons droit a une conviction personnelle,
méme si nous n'entendons pas la discuter ici, a savoir qu'un dieu existe et que l'inconnu
est. Ce point de vue n'est ni philosophiquement impertinent, ni épistémologiquement
irréaliste : la philosophie des religions repose en grande partie sur la croyance que
quelque chose existe, on ne peut prétendre tout connaitre de la réalité. Mais peut-ére
doit-on accorder aussi quelque attention au fait que I'inconnu dont il s’agit est chaque fois
présenté comme étant relatif & une personne, celle des philosophes choisis, et que ce
sont eux qui, malgré leurs différences culturelles, affiiment posément avoir affaire 2 un
inconnu absolu tout en disant le reconnaitre a travers les éléments du schéme. Pour notre
part, nous ne pouvons pas changer l'histoire ; si, dans leurs descriptions de ce qu'ils
expérimentent, ils parlent de facteurs involontaires, incontrélables, intransmissibles,
ineffables et transcendants, nous n’avons pas a essayer de faire éntrer de force la réalité
de ce témoignage dans des cadres interprétatifs, sans doute reconnus, mais dont les

explications diverses ne rencontrent plus soudain l'apparition de cette thématique. (Plus

loin, nous verrons comment nous avons déduit 'idée d'inconnu de celle d'un transcendant
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pose out au long de la radition occidentale). I est évident que, face a ce nouveau sujet,
i vaut mieux tenter de pénetrer ie sens que les temoins accordent eux-mémes a leurs
experiences que d'essayer de sauvegarder cotite que colte certaines explications.
Pour notre part, nous avons décidé de ncus placer dans la perspectve du témoin
qui vit cette expérience : celle-ci lui tombe dessus; il est sidéré, émerveille, dépassé par
'Intervention dans sa vie de quelque chose dont les effets multiples ne lui étaient pas
encore connus et dont 'existenice et l'essence complétes en elles-mémes lui resteront i
jamais inconnues. Ce sont 1z les données réelles du probleme. Sorume toute, le.
raisonnement juste qui est sous-jacent au schéme rapporté par les auteurs étudiés serait
plutdt le suivant : Dieu est inconnaissable en soi. Cependant il est connaissable de
quelque maniere a2 travers ses interventions dans la vie persomnelle. Donc il y a une
reconnaissance des interventions de l'inconnaissa.EIe dans 'existence. Au mieux, on peut
essayer de discermer les criteres a partir desquels il est dit étre reccnnaissable en tant
quil intervient, et tel fut le but de la these. Par suite, on ne voit pas pourquoi il faudrait
alors choisir un autre terme que celui d'inconnu dans cette theése : non seulement il existe
waditionnellement une foule de concepts similaires eraployés par des philosophes
('inconnaissable d'Herbert Spencer, l'irrationnel de Rudolph Otto, l'inconditionné de Paul
Tillich, l'inconnu de Krishnamurt, etc.), mais il existe en outre une tradition transculturelle
en Qccident et ailleurs qui soutient depuis des millénaires I'existence de quelcue chose
qui se trouve au-dela de notre connaissance, tout en étant paradoxalement reconnaissable

par ses effets ou ses manifestations.
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3.3 Le concept de mystique

3.3.1 Introduction

A notre grand étonnement, on a beaucoup discuré le sens de notre emplei du mot
amystique», et particuliérement en page S de notre introduction et dans notre longue note
expitcative a ce syjet. Or, c’est parce que nous avions conscience que, d'une maniere
éventuelle, {'utilisation de ce qualificatif aurait pu entrainer une observation que nous nous
etions donné la peine d'essayer de préciser son sens en note, méme s'll ne s’agissait pas
la d'un terme absolument essentiel au développement de notre thématique. Cependant
cette addition, née d’'un souci de définition étymologique de notre part, a paru entrainer
quelques vives réactions, lesquelles ont fini par prendre des proportions pour le moins
assez inattendues. Certains commentaires, s'appuyant sur celle-ci, laissaient entendre
que, fnalement, la these devait soufffir tout au long d'un mangque de définition,
d'information et de rigueur, dont cette longue note 4 en pages 3-7 sur la «mystique»
donnait d'emblée un indice ou un avant-gotit. Notarument on nous a reproché d'avoir
donneé l'impression, en conclusion de cette note, de donner un sens particulier a notre
these en visant quelque chose d’aussi précis que la «science obtenue, non par les
raisonnements, mais par une union pleine d'amour» que le Pseudo-Denys appelle «la
doctrine mystique qui pousse vers Dieu et unit & lui par une sorte d'initation qu'aucun
maltre ne peut apprendre» (Ep., IX, 1). Ainsi, parce 'qrue, sitdt apres avoir évoqueé le
rémoignage de Pseudo-Denys a ce propos, nous tenminions notre note en disant que
«C'est en ce sens tres précis que nous parlons et parlerons d'un tel état de consciences,

on en est arrivé a conclure : premierement, que nous parlions et nous engagions a parler
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necessairement de la mystque chrétienne, et done que nous nous intéressions a «’amour
mystique» propre a cette religion; deuxiémement, que nous n'avions pas tenu notre
engagement de préciser les sens de ces emplois au fil de notre ocuvrage; troisiemement,
que nos explications relativement a Pseudo-Denys (dans cette note 4 ou en page 173 et
sv.) étalent insuffisantes pour pouvoir donner un sens rigoureusement logique a
I'ensemble de notre projet; quatiemement, que nous en étions arrivé a confondre la
tradition mystque chrétienne avec la mystique profane dont elle se démarque nettement
pourtant par ['accent qu'elle met sur le «mystere» de la Croix de Jésus; cinquiemement,
enfin, que nous ne serions méme pas capable, & supposer que nous le voulions, de réfuter
Aldous Huxley qui mettait sur le méme pied ses expériences avec la mescaline et les
experiences mystiques...(!) Nous essayerons de satisfaire & toutes ces remarques en
apportant les précisions et les explications qui se rapportent a chacune.
3.3.2 Contexte

D’abeord, il nous faut vérifier si notre emploi du mot «mystique», dans cette note ou
tout au long de la these, souffre bel et bien d’un manque de précision, avant d'entrer dans
les explications consécutives aux autres cquestions. Comme nous l'avons d'ailleurs
expliqué en soutenance, il s’agit de savoir si notre réflexion 4 propos de l'état de
conscience mystque se référait proprement a la définition du Pseudo-Denys, et donc a
celle de la mystique chrétienne entendue comme étan.t une «union pleine d'amour», ou
si elle ne visait pas surtout, dans le contexte et en note, a produire un élément de réponse

complétant le théme général du discemement de l'intervention divine et de ses

composantes fondamentales, dont fait partie, notamment, le sens spirituel des choses.



291

Or il semble bien, d'aprés ce que nous avons écrit en texte et préalablement a
cette allusion a Pseudo-Denys en note, que d’abord, nous parlions surtout de la
thématique de notre scheme d'interventon, et qu'ensuite, nous essayions de donner
quelques définitons de la mystique en général dans lintention de prouver qu'il s'en
wouvait qui présentaient des liens étroits avec les composantes de ce demier et, plus
précisement, avec lidée d'un sens spirituel qui est la condition nécessaire 3 sa
reconnaissance. En effet, juste avant de faire notre renvoi, nous avions ecrt :
«Essentellement, les criteres universels de reconnaissance de cette intervention sont
présupposés comme étant divulgués a l'intérieur d'un «sens spirituel» privilégié, sorte de
swrplus de conscience et principe de transformation ontologique tout 2 la fois, que les
spirituels de toutes confessiors apparentent régulierement a la Voie parfaite, au
discemement des esprits ou a la connaissance mystique»; tandis que nous indiquions
dans la note elle-méme, et aprés avoir examiné plusieurs définitions modemes et
contemporaines du concept de mystique, que certaines en particulier - dont celles de
Lalande, d'Hilda Graéf et d’Auguste Poulain - rencontraient ce sens involontaire et spirituel
qﬁi ressortait de notre schéme.

Ce n'est qu'apres toutes ces explications, on le voit, que nous avons relevé cette
citation faite par Lalande du Pseudo-Denys, d'une part, afin de noter 'origine historique
du mot signalée par Blondel, d’autre part, & cause de c;ette idée d'une science obtenue
sans l'aide du raisonnement et «par une initiation qu'aucun maitre ne peut apprendres.
Ce qui est également démontré par la suite de notre propos en texte lorsque nous

écrivons «qu'll s’agit d'une sorte de connaissance d’un inconnu - ce qui est paradoxal en
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in de compte - modification de la conscience qui est involontaire, iraticnnelle,
incommunicable, bref, qui pour étre révélée directement de l'intédeur dans l'intimité de
l'ame du sujet - lequel la regoit toutefois avec une certitude inébranlable - ne dépend
aucunement du pouvoir de ses facultés propres» (p. 7).

Done rictre référence a Pseudo-Denys - de laquelle il aurait fallu prévoir enlever
ce passage faisant allusion a 1'«union pleine d’amour» pour éliminer absolument, du moins
icl. toute possibilité de criique - a {ait clairement I'objet d'une sorte d'interprétation. Dans
un premier temps, elle a été sortie de son contexte et utilisée de maniere a détoumner
I'attention dans la direction du probiéme spécifique de 'amour propre i l'histoire de la
mystique chrétienne en ses commencements. Dars un second temps, et parce qu'il
s’agissaijt de la citation qui précédait notre affirmation concemant la signification précise
que nous voulions accorder i I'état de conscience relatif au sens spirituel, elle a été
isolée et exploitée dans son sens littéral de fagon a nous attribuer le projet d'avoir désiré
waiter de la mystique chrétienne, de surcroit en usant du Pseudo-Denys. A toute fin
pratique, et comme s'il avait fallu que nous puissions prévoir une telle extrapolation, nous
aurions du, ou bien indiquer déja en quoi Pseudo-Denys pouvait soutenir la construction
de notre scherme, ou tout simplement éviter d'y faire allusion. Ceci dit, permettons-nous
d’observer au passage qu'il est peut-étre arrivé ici ce que beaucoup d’auditeurs ont aussi
remarqué - mais cette fois tout au long de la soutenance - a savoir que ces sortes de
questions n’atteignent toyjours pas le coeur du probleme, qui reste le scheme et ses
criteres, et 1a le «sens spirituel» comme état de conscience et principé de ransformation

d’ordre ontologique et transcuiturel. En fait, elles cherchent plutot a le contourner ou a
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nous en éloigner puisque la démonstradon du scheme de reconnaissance de l'intervention
de l'inconnu dans la vie des philosophes les plus divers donne des assises solides a toute
logique qui s'ent va a 'envers des options religiocentriques ou dogmatiques.

3.3.3 Sens général du concept de mystique

Quoi qu'il en soit, le mot mystique lui-méme n'est cependant pas si mal défini dans
le sens général ou nous l'employions ici, tant dans cette note qu'au fil de la these. En
premier lieu, nous aimerions rappeler que nous avons établi sur ce point plusieurs
distinctions avancées par des auteurs de renom tels que Kant, Cousin, Boutroux, Lalande,
Lévy-Bruhl, Hilda Craéf, Garrigou-Lagrange, Auguste Poulain et Bainvel, et qu'au surplus
on doit aussi s'en remettre i tous les pense‘urs mystiques de notre chapitre trois qui
établissaient un rapprochement explicite entre 'expérience mysticue et les composantes
essentielles de notre scheme. Dans cette méme note 4, nous avons jusqu'a signalé l'avis
de Bainvel, lecruel stipulait expressément que notre compréhension du sens spirituel, en
tant qu’opéfation speciale de nos facultés impossible & nous niériter par nos efforts, faisait
«|'unanimité des mystiques et des penseurs mystiquess.

Etant donné le sujet de la thése et les explications s’y trouvant, la signification
precise que nous accordons au sens mystique est donc celle de ce sens spirituel, c'est-a-
dire qu'il est question d'une connaissance d'ordre spontanée, cqui semble révélée
intimement a la conscience du sujet en vertu d'une opération toute particuliere de ses
facultés qu'il lui est impossiblg de créer ou de reproduire a sa quise, et qui tout en
agissant comme principe de transformation dé son étre lui procure un discernement relatif

a une organisation schématique des événements qui échappent d’ordinaire a notre
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perception commune des lois naturelles. Cette defiution. a lagquelle nous n'avens pas
craint d'amarrer le fait d'un discemement special se rapportan: au gouvernement divin des
circonstances, fait connu depuis toujours, est identique a celle qu'on donnre couramment
de la mystique occidentale et d'ailleurs, quand on parle d'un phénoméne spirituel qui
s'appuie sur une expérience intérieure, involontaire et individuelle des mysteres d'une
religion donnée, et du mystere, expérience pouvant comporter des phénomenes
extraordinaires {extase, révelation, vision, souffrance spéciale, songe, voix, ete.) et
renfermant une connaissance incommunicable d'un type partculier provoquant une
métamorphose durable de l'individualité. Telle est du moins la définition scmmaire qu'on
pewt tirer du Dicionnaire de théologie (Paris, Editons du Cerf, 1988), de Louis Bordet
dans Religion et christanisme (1959) - ce dernier cite a 'appui de cefte these une
rentaine de saints de la chrétienté - ou des propos tenus par certains peres de 'Eglise
(Clément, Origene, Pseudo-Denys, dont il sera question ci apres) ou encore par les
mystques rhénans (Maitre Eckhart, Suzo, Tauler, Ruisbroeck, etc.), ceci pour ne pas citer
d'autres sources (Entretiens de Houang-Po, Anthologie du soufismme, Le Zohar, etc.) Cette
méme définition a été corroborée récemment lors d'un cours tres apprécié donné a
I'Université d'Ottawa par M. Guy Lévesque, Maitre en Sciences religieuses et candidat au
doctorat, cours intitulé «Mysticisme et expérience spirituelles (SRS 37544, 1995). En
conséquence, la définiton que nous avons livréee d-e la mystique dans cette these
correspond a l'acceptation la plus répandue - équivalente a celle du sens spirituel dont
nous parions - et dont nous démon.yons qu'ellé est en rapport avec une organisation

synchrone et providentielle des évenements que les témoins cbservent dans leur vie.
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Par la, on voit, premiérement, que nous n'avens jamais eu lintention de paﬂer
nécessairement ou uniquerent de la mystique chrétienne, et, deuxiemement, que nous
n'avions pas a nous lier 3 un tel engagement dans cette these. En d'autres mots, a moins
de nous reprocher de n'avoir pas réalisé un projet aure, on ne peut pas voir
objectiverment pourquoi, a cause de cela, toute la thése souffrirait d'un manque de
définition et d'information, ni pourquei il faudrait qu'il y soit formellement question de
mystiqﬁe et a fortiori de mystique et d’amour seulement chrétiens.

Enfin, ce n'es; pas éarce que nous soutenons que le schéme de reconnaissance
de l'intervention d'un inconnu, avec tous ses critéres, est repérable dans la plupart des
témoignages religieux depuis les débuts de I'histoire occidentale que, nécessairement,
nous devons mal interpréter les auteurs chrétiens, et en particulier le Pseudo-Denys.
Rappelons que ¢’est sur la base du récit des Confessions de saint Augustin et sur celle
des explications tirées des écrits d’au moins une bonne dizaine de théologiens parmi les
plus importants de 'histoire du christianisme (dont le Pseudeo-Denys) que nous avons en
grande partie fondé notre these. Or l'expérience que décrit saint Augustin - pour ne
parler cque de lui - on I'a vu, corrobore. un & un tous les criteres du schéme (critéres
identicues chez Platon, Apulée et Julien), tandis cue les penseurs chrétiens que nous
avons cités, par expres textuellement, les confirment et les expliquent pour la plupart. La
force ’de cette démonstration réside principalement dans le fait de ces témoignages
historiques impossibles a contourner et qui prouvent la pertinence transculturelle du
scheme et de ;-.es composantes. On ne peut pas négliger cette preuve sous prétexte

qu'ell’é. confondrait nos convictions et par souci de préserver quelque tradition que ce soit:
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il faut faire avec, mesurer sa portée, rectifier ce qui doit étre rectifié, se réjouir et aller de
l'avant. Toutefois, si 'on consideére toujours insuffisantes nos explications a propos de
notre emploi du concept de mystique, et parce qu'il faut répondre aux deux questions
suivantes qu'il souléve, nous pouvons aussi montrer en quoi la pensée du Pseudo-Dex_ws
peut donner un sens rigoureusement logique a notre projet et établir, en plus de nos
autres démonstrations touchant au sens spirituel chez les théologiens, que du point de vue
du concept d'inconnu qui est au coeur de noﬁ-e scheme, nous ne confondohs nullement
la mystique chrétienne avec la mystique profane. Au contraire, notre découverte nous a
conduit sur des voles ¢ui nous invitent 2 reconnaitre qu'il existe, d’'une tradition a une
autre, une contnuité d’expérience et de description intelligentes partant d'une méme
reconnaissance d'une manifestation du divin dans la vie.
3.3.4 Pseudo-Denys confirme plusieurs composantes du schéme

On a donc soutenu que les éléments que nous présentions de la pensée de
Pseudo-Denys (dans la note 4, pp. 5-7 et en page 173 et sv) ne pouvaient servir de
fondement pour donner un sens rigoureusement logicue a notre projet. VSi. par 12, on veut
dire que nous aurions pu apporter un peu plus de précisions a ce sujet, nous satisferons
immeédiatermnent a la suite a cette requéte, mais si I'on enteﬁd ainsi que la these du
Pseudo-Denys elle-méme ne comporte rien qui puisse appuyer la démcnstration du
schéeme et de ses composantes, Pséudo-Denys Iui-mémc; le contrédit. En effet, les criteres
de notre scheme rénvoient 1 1) 2 la thématique d’'un inconnu ou d’'un inconnaissable; 2)
a un sens spirituel révélé intérieuretnent; 3) a l'intervention d’un dieu dans la vie des

initiés; 4) a l'utilisation par ce demnier des choses créées comme symboles 2 titre de
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signes providentiels adressés a I'dme personnelle; 5) a l'idée d'une théophanie manifeste
pour les témoins au cours de leur vie; 6) au fait d'un sens révélé qui n'est pas
transmissible; 7) et qui reconduit a la thématique d'une inconnaissance qui est
transculturelle. Or, ce sont 13 sept éléments au moins qu'on retrouve formellement sous
la plume du Pseudo-Denys.

Celui-ci, dans sa Théologie mystique, en soulignant la nature inconnaissable de la
Cause transcendante inintelligible et suressentielle (897 a-b) confirme la justesse de notre
emploi du concept d'inconnu. Puis, en parlant des mystéres de la théologie se révélant
dans la Ténebre lumineuse du silence chegz les initiés - lesquels ne connaissent pas par
voie de connaissance intellectuelle mais par une illumination intérieure - et en disant que
cette Ténebre leur donne de «connaitre sans voiles cette inconnaissance qui se dissimule
en tout étre» (Ibid., 1000 a, et 1025 c), il certifie I'idée de la réveélation intérieure d'un sens
spiritiel. Dans la Hiérarchie céleste, il parle également de la Lumiére du Pére qui
descend avec bonté selon divers modes jusqu’aux objets de sa Providence, les unifiant
et les illuminant (chap. I, 120 & a 145), indiquant comment se fait son intervention aupres
des initiés ou comment Dieu a le pouvoir d'user des choses créées pour s’adresser tout
spécialement a des étres. Toutes les choses cosmiques peuvent d’ailleurs servir a Dieu
de symboles quand il veut se signaler a quelqu'un. Dans la Lettre V & Dorothée, Denys
explique a ce ministre que 'éclipse survenue au momezztt de la mise en croix du Seigneur
était indicatrice des «merveilles qui se produisirent en cette circonstance et que seul le
Christ est capable de produire, lui qui est la Cause universelle et qui accomplit de grands

et d'innombrables prodiges» (1073 A). II ne craint pas non plus de rapprocher cet
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| événement des signes divins d'Egypte et de Perse rappontés sur des organisations de
circonstances analogues, montrant alors toute l'intelligence qu'il a de la théophanie dans
le monde ou de la réalisation transculturelle du schéme de reconnaissance. Au méme
endroit, il sighale encore que l'inconnaissance est une merveille tandis que la science qui
résulte de cette demiere, est merveilleuse (1073 A), ceci de la méme fagon que I'un de
nos criteres rappelle que l'intervention de I'inconnu dans la vie d'un individu lui procure
toujours une science plus grandé de son ignorance tout en le jetant dans un étonnement
contemplatf indescriptible. Enfin, dans sa Lettre VI a Polycarpe, Grand Prétre, le saint
Pére rappelle qu'il n'a jamais voulu polémiquer avec personne, trop conscient du fait que
seul Dieu peut révéler ses vérités dans l'intimité des ames, par ol 'on voit qu'i
comprenait le caractére intransraissible du sens spirituel et qu'il entendait que la vérité
inconnaissable pouvait servir d’argument irréfutable dans des polémiques, comme chez
saint Thomas. Done, Pseudo-Denys confinme non seulement plusieurs composantes de
notre schéme, mais il les explique en les liant de hii-méme aux commencements de

Phistoire chrétienne.

3.3.5 Sous de nombreux rapports, dont celui du schéme et de ses composantes, la
tradition mystique chrétienne prolonge celle de la mystique profane.

Des commentaires nous ont été adressés qui, au lieu de partir des démonstrations
faites dans la these, ont fait largement déborder le débat sur le présupposé que nous
aurions absolument dii séparer la mystique paienne cie la mysticque chrétienne. On partait
de cette conviction pour affirmer que notre ouvrage était tres mal documenté, que sa
logicque était embrouillée d'un bout a l'autre et que les liens que nous établissions entre

les deux traditions étaient tout & fait impertinents. L'argument était formulé de la maniere
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suivante : «La tradition chrétienne (...) s’est nettement démarquée de la mystique profane,
en mettant l'accent a la suite de Jean et de Paul, sur le «mystére de la Croix de Jésuss.
On citait, a I'appui de cet argument, louis Bouyer, l'auteur du Mysterion. Du Mystére a
la mystique (Paris, O.E1L., 1986), disant qu'il présentait & ce propos «le point de vue par
excellence des Péres de I'Eglise, y inclus Pseudo-Denys». La critique s’annongcait si
sérieuse et paraissait contenir une telle remise en question de tout notre projet qu'elle
nous a incité ici & y répondre avec tous les développements et les précisions nécessaires.

Pour pouvoir soutenir que la tradition mystique chrétienne s'est & ce point ‘
démarquée de celle de la mystique profane, on a eu recours 2 des cbservations de
Bouyer telles que celle<i : «La conviction que toutes les expériences qu'on appelle
avjourd’hui «mystiques» non seulement se valent plus ou moins, mais ont un contenu en
fin de compte équivalent, ne peut se rmaintenir aussi longtemps qu’on s'obstine & négliger
systématiquement 'objet qui les sollicite», cet objet étant «le mystére de la Croix de
Jésus» (p. 333). Pour étre encore plus exact, Bouyer doute qu'il puisse y avoir d'autres
mystiques authentiques que la mystique chrétienne et son premier chapitre sur le mystére
paulinien s’efforce méme de démontrer que le seul mystére vrai est chrétien (considérant
a peu prés nul celui des religions 2 mystéres anciennes). Les raisons que cet auteur
avance pour défendre I'hypothése d'une démarcation aussi tranchée entre la mystique
«profane» et la mystique chrétienne reposent notarnment sur trois postulats : 1 - que la
contemplation paienne - celle de Platon et de Plotin en particulier - est réductible 4 une
pure contemplation imellectuelle; 2 - que la mystique chrétienne, tout au long de son

histoire, a surtout mis l’accent sur le mystere ¢e la Croix de Jésus; 3 - que la notion
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d'agapé divine (¢ycmm), c'est-a-dire de charité et d’amour chrétiens, se distingue
nettement de celle de I'éros grec ({pw¢), et du Pseudo-Denys.

1- L'idée d'inconnaissance divine est affirmée par les Grecs et par plusieurs Péres
grecs de I'Egdlise, y compns par Pseudo-Denys.

1l existe de forts arguments qui permettent de ne pas étre d'accord avec la these
religiocentrique qui réduit la éontemplation des philosophes «paiens» a une affaire
strictement intellectuelle. Bouyer, qui est en cela i la remorque d’études semblables a
celles de Festugiere dans Contemplation et vie contemplative selon Platon (Paris, 1936),
ecrit a ce sujet (p. 330) :

Ce n'est gue par analogie, et une aralogie - on doit déja le voir
suffisamment & la lumidre d'une étude paraliéle de Plotin et de sor école,
d'une part, des Péres contemporains de 'antre - qui ne joue que dans des
limites trds étroites, qu'on peut rapprocher la contemplation chrétienne (la
seule, insistons-y, & laquelle convienne en propre le terme de «mystiques)
et la contemplation platonicienne et néo-platonicienne. Et si la premikre,
pour se définir et s'expliquer, a pu emprunter a la seconde un matériel
d'images ou de notions, ¢ce n'a pas été sans lni faire subir ure
réinterprétation radicale.

Bu départ, un tel argument prend ses racines dans un présupposé lourd de
conséquences, qui n'est jamais ou que trop rarement discuté, et qui fait de 'objet de la
contermplation platonicienne ou néo-platénicienne, ou méme de n'importe quelle
contemplation, méme chrétienne, quelque chose qui se ramene a urr contenu notionnel
ou intellectuel. Or, rien n’est moins sir si I'on en juge & ce qu'en disent rés exacterment
les textes. Au célébre passage de la ligne divisée de I.:a République (503c-5l1e), Platon
admet lui-méme, en parlant de la contemplation du Bien, une connaissance
* anhypothétique et-ou une intuition qui est portée au-dela des essences. Festugiere, en

recherchant les origines de la théologie mystique chez les Grecs, remarque que la theoria
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platonicienne comporte bel et bien un sens qui dépasse le langage et l'inteliection des
Idées, un au-dela de 1'Qusia qui ne se laisse enfermer dans aucune définition, ce dont
Bouyer, malgré tout, ne semble pas tirer de conséquence. Quant a Plotin, en Ennéades
VI, 7, 36 (traduction de Bréhier dans les Belles Lettres), si certes il affirme qu'on voit le
Bien en acte, sans séparation de l'objet pensé de la pensée elle-méme, et méme qu'on
le voit soudainement, corme si I'dme recevait spontanément cette lumiére - un passage
que Bouyer cite et releve volontiers a l'appui de son interprétation intellectualiste - il finit
par conclure qu'en fait il ne voit rien, ne supposant point par la qu'il peut, a l'instar de
notre interprete, qui lui ne livre point, par contre, cette conclusion, réduire si facilement
I'objet de cette contemplation aux spéculations de notre esprit. Tout 'extrait mérite
d'ailleurs qu’on le cite, ne seraitce que pour établir que toute contermplation pré-
chrétiemne n'est pas nécessairement intellectuelle:

La connaissance ou contact du Bien est le plus grand de nos objets (Plotin
réfere a Platon, République, 504 e); Platon dit que ¢'est : «La plus grande
des sciencess. Il entend par science non pas la vision du Bien, mais la
connajssance raisonnée que nous avons avant cette visionr (...) mais ce qui
nous meéne jusqu'a lui ce sont nos purifications, nos vertus, notre ordre
intérieur, c'est que nous armivons & prendre pied, & résider dans
l'intelligible et que nous rassasions des cheses d’en haut; ainsi 'on devient
contemplateur de soi-méme et des autres choses, et en méme temps ohjet
de sa propre contemplation; et, devenu essence, intelligence, et animal
lotal, on ne voit plus le Bien de I'extérienr. Dans cet état on est prés de
lui; il est immédiatement au-dessus; oui, il est bien prés, puisqu'il rayonne
sur linteliigible. Alors laissant toute connaissance raisonnée, conduit
Jjusqu'aun beau et résidant en Ini, on &étend sa pensée jusqu’s lui en qui on
est; e, emporté par la vague montante de I'intelligence, soulevé jusqu'en
haut par le flot qui se gonfle, <on voit tout & coup» (Platon, Banquet, 210
e : coté sondain/involontaire de la vision) sans savoir comment; et Ia vue,
en s'approchant de la lumiére, ne se bome pas & faire voir aux yeux un
objet différent d'elle; I'objet qu'on voit, c'est la lumiére eBe-méme. O n'y
a point alors un objet qu'on voit et une lumiére qui la fait voir, pas plus
qu'l n'y a une intelligence et un objet pensé, mais une pure lumiére qui
engendre intelligence et okbjet et leur permet d'exister & un rang inférieur;
ate. .
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Si donc 'objet de cette contemplation est dit, par Platon comme ici par Plotin, étre situe
au-dela de la pensée, il v a une contradiction certaine a en faire du connu proprement
notionnel a seule fin de le démarquer, en tant cqu’objet d'expenence et d'interpretation,
du mystére lui-méme ineffable de la contemplation chrétenne. Encore qu'on parle
souvent de ce demier mystére sans se lasser de le définir intellectuellement ausst, tandis
que maint penseurs chrétiens répétent constamment qu'il est inintelligible et indéﬁrﬁssai:le
en tant que tel, point sur lequel nous aurons a revenir.

Mais pourquoi, dans tous les cas oli les penseurs pointent un inconnu qu'ils
affirment étre, paradoxalement, indicible et a-rationnel, s'obstine-t-on a croire que, sil'on
parvient & retracer ailleurs une «notion» équivalente, on a prise sur celui-ci et sur son
expérience? C'est qu'en QOccident, depuis longterps, 'habitude du travail intellectuel et
la tradition acadérmicue héritées des Modemes permettent qu'on use d'une telle réduction
pour qu'on fasse comme si ce qui est dit inconnaissable, ineffable, involontaire ou voilé
par les auteurs, soit au contraire matiére 4 connaissance, conceptualisable, soumis a la
volonté et clair pour la raison. De cette maniére, on aboutit & négliger les témoignages
dus a une expérience intransmissible, restée peut-étre ignorée, en faveur du besoin de
satisfaire l'intellect, afin que celui-ci puisse avoir l'impression de dominer a loisir ces
réalités, quand bien méme il se soustrairait aux conditions réelles qui leur ont valu d’étre
ainsi qualifiées ou définies par les sages. Au reste, user -de son intelligence naturelle pour
comprendre le mystere de la foi et profiter des lumiéres de la Gra:ade- Tradition sont deux
moyens indispensables pour traiter de ces matiéres, mais pas si cela sert, au bout du

compte, a réduire des mysteres, des réalités sacrées, pures et intransmissibles, a de
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simples objets intellectuels, et surtout pas si cela revient a discuter d’états de conscience
mystique en partant du point de vue modeme que toutes les vérités s'apprennent
finalernent grace au seul effort rationne! et en faisant 'économie des multiples étapes de
la vie mystique.

Suivant une habitude et une tradition identiques, on a cru pouvoir identifier des
contenus notionnels impropres ou contradictoires dans des composantes de notre scheme
telles que l'inconnu, le sens spirituel, la révélation intime, spontanée, gratuite, indicible,
etc., méme si, dans nos deux theses, nous avons toujours pris garde de prétendre, pour
notre part, les réduire a des objets de notre raison, et en particulier partout ol les auteurs
insistaient expressérment pour qu'on les situe au-dela. En effet, noter qu'ils existent dans
les récits et en faire des critéres ne signifie pas qu'on les soumet compléetement a notre
pensée. C'est d'ailleurs pourquoi nous n'avons jamais soutenu que toutes les expériences
qu'on appelle «mystiques» se valent parce qu'elles auraient un contenu intellectuel ou
noﬁoﬁnel en fin de compte équivalent. Cette critique qu'on nous sert, en s'en rapportant
a Bouyer, passe encore bien a cété de ce que nous avons affirmé tant de fois, a savoir
qu'il existe un «contenu», mais qui est ineffable, lecuel selon les descriptions des auteurs,
se rend connu a travers certaines interventions seulement a 'ame personnelle. Poser le
probléme dans les termes de notions équivalentes ou non, ceci dans le but de trouver des
raisons, tout en les réduisant, pour mieux. comi:arer logic.;uement une tradition 2 une autre,
est méme une opération sans rapport avec notre démonstration, nous qui soutenons plutot

qu'on ne peut ramener aucun inconnu, aucun témeignage de révélation spirituelle a de

tels contenus si l'on entend respecter les dires des auteurs lorsqu'ils soutiennent que
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linconnu demeure l'inconnu et qu'll reste voilé aussi longtemps qu'il ne se révele pas
inimement de lui-méme a I'ame des persennes. En fait, il n'est possible de défendre la
these de Bouyer qu'en demeurant dépendant de quelque doctrine intellectuelle, morale
ou religieuse dans lacuelle le pouveir des facultés humaines et 'attachement au connu
expérienciel ou notionnel risquent d'importer plus que la reconnaissance expérimentale
ou philologique de toute mystique authentique. One ne peut non plus maintenir cette
position sans supposer iréguliere ou accidentelle la tradition transculturelle et
transhistorique de la thématique de l'inconnaissance divine.

2- Faire de la notion intellectuelle du Mystére de la Croix de Jésus une idée
centrale du christianisme est contraire, d'une part a I'évolution d'ensemble des idées
chrétiennes, d'autre part, a la grandeur du Mystére de la Croix lui-méme,

On soutient de la sorte que l'histoire de la mystique chrétienne tournerait toujours
autour du méme centre que serait le mystere de la Croix de Jésus, comme si l'on
comprenait que ce mystere était partout intelligible et transparent et qu'il n'y avait aucun
inconvénient a ce qu'on en fasse un sujet de débats. 1l existe une quantité de motifs qui
permettent de douter d'une affirmation semblable, lesquels peuvent étre empruntés a une
présentation de 1'histoire du christianisme beaucoup moins circonscrite ou arbitraire que
celle de Bouyer. Disons tout de suite, afin d’écarter I'équivoque en ce qui nous concerne,
que nous croyons dans le mystere de la Croix de Jésus, tant historiquement que du point
de vue de l‘igtéﬁoﬁté. D'ailleurs, il nous semble plus important de le réaliser
prioritairement en nous-méme que d'en faire 'objet d'une dispute ou il ne serait question
que de son authenticité historique. Ceci dit, la these du caractére homogene d'une

tradition mystique chrétienne centrée sur le concept raisonné du mystere de la Croix de
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Jésus ne nous parait pas pour autant plus probante. Le vocabulaire de la mystique
chretienne est loin d'avoir été posé dés le début, mais il a évolué au cours de la
Patristique, corume au cours du Moyen Age et aprés. Historiquement, pour bien des
Peres de I'Eglise et des mystiques chrétiens, le Christ est compris de tant de fagons
différentes qu'il est impossible de soutenir en bloc cette réduction de la mystque
chrétienne a l'intellectualisation de ce seul mystére. les exemples a ce sujet sont
multipies. Clément d’Alexandrie (150-215) dans ses Stromates (V & VIII), et Origere (185-
254) a sa suite, dans son Traité des Principes (Livre V, 2, 4-8), ne mettent pas 'accent sur
P'existence du Christ réel : celui-ci n'en est pas moins une incamation humaine: toutefois
'essentiel ne réside guére dans la preuve intellectuelle, physique ou historique de son
existence. L'accent est plutdt mis chez sur le theme de la vérité voilée et de
I'interpretation spirituelle (sens spirituel). Iis présentent le monde comme une théophanie
de signes voilés qui dépasse le theme de 'Ecriture elle-méme (le grec apokalumma se
traduisant en francais par «voile», «révélation», «dévoilement»). Pour Clément, le mystére
chretien est donc intérieur et révélé par un sens spirituel intransmissible, lecuel fait méme
l'objet «de I'enseignement ineffable de la véritable philosophie» (Stromates, I, 21, 2 : 14,
12-18). 1l en va ainsi, notamment, chez Grégoire de Nysse (335-395) oli 'on voit au
chapitre 2 de sa Vie de Moise que la contemplation n'est ni de l'ordre du raisonnement,
ni de celui de la pensée : c’est un phénomene soudair;, involontaire, indicible, ol ’dme
.est passive sous un agir divin. (C'est pourquoi I'ouvrage de Hans Urs von Balthasar,
Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de Grégoire de Nysse (Paris,

1942) et celui de Jean Daniélou, Platonisme et Théologie mystique. Doctrine spirituelle
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de Saint Grégeire de Nysse (Paris, Aubier-Montaigne, 1944, 2e édition, 1954) soutiennent

peut-étre a tort que Grégoire de Nysse est «le fondateur de la théclogie mystique», dans
la mesure o, méme si Daniélou atribue & Grégoire l'idée d'une transcendance absolue
de Dieu et la patemnité d'une interprétation de la mystique par les sens spirituels (pp. 222-
228), et que Urs von Balthasar et lui insistent sur le fait que la contemplation dépend
surtout d'un effort ascétique, ils se trouvent tous les deux corrigés ici par Grégoire lui-
meéme, affirmant le caractere spontané des visions contemplatives). .De tels propos sont
comparables a ceux dun Platon ou d'un Plotin, chez 'un au sujet du jaillissement de
I'étincelle d'inspiration divine (Lettres VI et I), chez l'autre par rapport a la manifestation
spentanée de la lumiere du Bien (Ennéade, VI, 7, 36 et VI, 9). Quant au Pseudo-Denys
Varéopagyte, duquel on se sert comme d'un levier pour supporter 'idée d'une séparation
marquee de la mystique chrétienne d’avec la mystique profane, dans la Théologie
mystique (Cf Oeuvres complétes traduites par M. de Gardillac, Aubier, 1980), il ne parle
pas spécifiquement du Christ ou du mystere de la Croix, mais du mystére de la Cause
Transcendante et inintelligible qui est révélé aux seuls initiés. I écrit dans cette ceuvre:
«Conduis-nous non seulement par-delz toute lumiére, mais au-delda méme de
linconnaissance jusqu’a la plus haute cime des Ecritures mystiques, 1a ot les mystéres
simples, absolus et incorruptibles de la théologie se révélent dans la Ténébre plus que
lumineuse du Silence... (397 a-b). & son cher Timothée, il produit ces conseils : «(...)
exerce-tei sans cesse aux contemplation mystiques, abandonne les sensations, renonce
aux opérations intellectuelles, rejette tout ce qui appartient au sensible et a l'intelligible,

" dépouille-toi totalement du Non-Etre et de 'Etre, et éléve-toi ainsi, autant que tu le peux,



307

jusqu'a t'unir dans l'ignorance avec Celui qui est au-dela de toute essence et de tout
savoir» (998). Il prend la peine en outre de le prévenir : <Mais prends garde que
personne ne t'entende de ceux qui ne sont pas inities, je veux dire de ceux qui s'attachent
aux étres, qui n'imaginent pas que rien puisse exister suressentiellement au-delé. des étres
et qui croient pouvoir connaitre par voie de connaissance» (1000 a). L'objet inconnu des
contemplations mystiques, dit-il, «ne se manifeste a découvert et véritablement qu'a ceux-
la qui vont au-dela de toute consécration rituelle et de toute purifications. 1l précise que
la Cause transcendante de toute réalité sensible n'est elle-méme rien de sensible (1040
¢} et cque la Cause transcendante de tout intelligible n'est elle-méme rien d'intelligible
(1045 d). Aussi bien le point de vue «par excellence» de Bouyer sur les ‘commencements'
de la traditon mysticue chrétienne, incluant le Pseudo-Denys, s'avere-t-il ici bien plus un
argument d’autorité favorable a quelque tendance intellectualiste de notre traditdon
chrétenne d'interprétation du XXe qu'au contenu objectif de 'histoire du christianisme,
meme chez Pseudo-Denys. Non seulement ce dernier ne parle-t-il pas vraiment, dans sa
Théologie mystique, du mystere de la Croix de Jésus, puisqu'il traite du mystéere d'une
Cause transcendante inconnaissable, mais il réemploie tout de méme que Grégoire de
Nysse (et que tant d'autres dont nous avons parlé), un langage philosophique et un
vocabulaire mystérique renvoyant a 'obiet d'inconnaissance des meilleurs penseurs du
paganisme. Au reste, on a bien vu que Bouyer lui-méme, contraint de reconnaitre au
moins chez Platon et chez Plotin la claire signalisation d'objets inconnaissables, finissait
par admettre, non sans inconfort, une équivalence de description entre les mysteres de

la contemplation «paienne= et les mystéres de la contemplation chrétiennie des origines, -
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equivalence qu'il tentait d'expliquer en supposant qu'au lieu d'une contnuité entre les
deux traditions, il y avait piutdt eu sréinterprétation radicale». Néanmoins 'analogie n'est
guere aussi etroite qu'il le prétend pour qu'on puisse réaliser un rapprochement si
lintelligible, l'ineffable, l'incormu, l'involontaire, ete. ont été aux Grecs et aux Neo-
platoniciens ce qu'ils ont été i maint Pere de I'Eglise. En effet, a mc;ixzs de renier
carrément, au nom de quelque idéal intellectuel ou religieux, d'un coteé le témoignage
«pdien», de 'autre celui de ses propres predécesseurs dans le christianisme, on ne voit
pas comment on pourrait soutenir sérieusement qu'il existe 1ne différence nette entre la
description d'un au-dela de la pensée et celle d'un au-deli de la pensée, celle d'un
ineffable et celle c'un autre, ainsi de suite. Les théses de la discontinuité ou de la
réinterprétation radicale ne peuvent fonctionner, on le comprend, qu'en faisant
volontairement abstraction, sur toute la longueur de la pensée occidentale et sur celle de
l'histoire du christianisme singulierement, de {'existence d'une traditon continue axée sur
la thématique de l'inconnaissance divine, produit involontaire et spontané, radition fort

ancienne d'une vérité voilée,
| Pareille tradition thématique se poursuit jusqu'au Moyen Age et aprées. Ainsi toute
la spiritualité grecque et la pensée du Pseudo-Denys sont-elles récupérées a travers saint
Albert le Grand (1207-1280) et transmises a la pensée scolastique ultérieure. Dans son
Commentaire de la théologie mystique de Pseudo-Denys, dans son traité de mystique De
I'union a Dieu et ses oeuvres philosophicues et alchimiques, Albert de Cologne reconnait
l'idée d'une intervention divine fondéé sur 'illumination de 1'ame individuelle, y compris

chez certains grecs (dont Aristote). Plus tard, la mystique rhénane, sous les plumes de
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Maitre Eckhart, de Tauler, de Suzo, pour ne point parler d'Angele de Foligno ou de
Silesius, va réaffirmer cette thématique d'un Dieu inconnaissable et méme soutenir une
autre these que celle de Bouyer au sujet du Christ. C'est un fait connu que les rmystiques
thénans soutiennent l'idée d'une essence divine qui est a la limite inconnaissable, qui
reste intraduisible en un discours humain et qui est conforme i la théoclogie du Dieu
caché (Isale, 45, 15). De méme, le Christ, pour eux, n'est ni un centre, ni un
aboutissement, mais un intermédiaire ou un médiateur entre 'humanité et Dieu. A leur
sens, s'arréter a la passion du Christ sur le plan notionnel, attributif, imagé, sentimental
ou doctrinal n'est done pas du tout mystique. Louis Bordet, dans Religion et christianisme
(Paris, P.UF., 1989, collection «Initiation philosophiques) a autrefcis défendu lidée du
caractére simplement médiatique du Christ dans la chrétienté. Ku reste, la plupart des
auteurs ou des textes mystiques de la Contre-Réforme confinment la these d’une radition
thématique de l'inconnaissance divine, ainsi qu’on le voit dans les textes fondamentaux
du Carmel (Les Régles, La Fléche ardente, les Institutions des Moines) ou chez Jean de
la Croix et Thér‘ese d'Avila, lesquels insistent tellement sur la marche intérieure vers le
Christ, 'interprétation spirituelle et gratuite, la mystique négative du rien (nada, nada,
nada). Enfin la thése de cette tradition ransculturelle de 'inconnaissance divine chez les
Peres grecs de I'Eglise en particulier est soutenue aussi par M. Guy Lévesque, de
I'Université d'Ottawa, et nous la partageons pleinerr;ent avec ce demier, et depuis
longtemps.

En conclusion, on ne peut donc pas défendre assurément I'hypothese - aﬁ sens

d'une idée intellectuelle - que le mystere du Christ ou de la Croix de Jésus est le concept
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central de toute la mystique chrétienne sans commettre une eﬁctrapolation. sans tomber
dans une interprétaton abusive et réductrice de l'évolution de la pensée et de
I'expérience de toute la spiritualité chrétienne au cours des ages. Ainsi, le Christ n'est
Pas une notion ou une idée avant tout conforme a quelque exégese historique ou & une
interprétaton, méme traditonnelle, de la théclogie sacramentelle, pas plus que
I'Eucharistie elle-méme n'est réductible au symbole ou a 'explication d'un sacrement :
«Queléu'u.n (..) peut étre assimilé au Christ et lui étre incorporé par une aspiration
purement intérieure meéme sans recevoir ce sacrements, stipule Thomas d'Aquin (S.T. MIa
pars, Q. 73, «Le sacrement d'Eucharistie en lui-méme, art. 3, réponse 2). Car
«'Eucharistie est le sacrement de la passion du Christ en tant que I'horame est rendu
parfait par son union au Christ dans la passion» (lbid., réponse 3). En conséquence on
ne peut pas faire de cet état de perfection simplement une «idée historique», un «concept
central». On nous dira, sans doute, que le mode Id'étre du Christ dans ce sacrement, bien
qu'étant celui d'une substance sumaturelle, donne prise tout de méme 2 l'ceil de
l'intelligence au moins, puisqu'il ne le donne pas aux autres facuités. Néamnoins, saint
Thomas appelle cette intelligence «oeil spirituel», et il distingue divers types d'intelligence;
a savoir l'intellect en soi sumaturel, ¢'est-a-dire divin, puis l'intellect bienheureux, propre
a l'ange et a 'homme. Or, chez I'homme, l'intellect (quand il est bienheureux) «voit les
réalités surnaturelles dans la vision de 'essence divine» (Ibid. Q. 76, art. 7, Conclusion),
chose qui releve, précise le Docteur Angélique, du «mystere de la foi». «;On parle ici de
«mystere», non pas pour exclure la vérité mais pour signaler cu'elle est cachée. Car le

sang du Christ, précisément, se trouve dans ce sacrement d'une fagon cachée; et c'est
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de cette fagon cachée qu'elle fut préfigurée (aussi) dans I'Ancien Testament» (Ibid., Q.
18, art. 3, réponse 5). Par conséquent, méme pour saint Thomas, le mystere de la foi en
I'Eucharistie ou en la Croix, ou en n'importe quelle autre «idée» essentielle au
christianisme primitif, comporte toujours une vérité cachée imréductible i la
conceptualisation. Quant aux mots «mystére de la fois, ils viennent, poursuit-il, «de la
tradition du Seigneur, qui est parvenue i 'Eglise par l'intermédiaire des Apdtres, selon le
texte de la premiére épitre aux Corinthiens : <J’ai recu du Seigneur ce que je vous ai
transmis» (Ibid., Q. 78, art. 3, réponse 8). Cela nous est confirmé par saint Paul quand il
dit : «L‘E‘vangile que j’al annoncé n'est pas a mesure humaine : ce n'est pas non plus d'un
homme que je 'ai regu ou apptis, mais par une révélation de Jésus-Christ» (Epitre aux
Galates, I, 11-12, L'appel de Dieu). Du point de vue de la foi, on doit donc se garder de
ramener les mysteres de la Révélation & une grille d'interprétation thématique, d’autant
plus que d’autres verront, au lieu du mystére central de la Croix de Jesus, tantot celui de
I'Alliance nouvelle, tantdt celui de I'Assemblée unie dans le Christ, tantét celui du Christ-
Ressuscite, tantot celui de 'Eucharistie, etc., et cela selon I'époque et 'évolution des
études, lesquelles se justifient toutes théologiquernent a partir de la Parole de Dien et des
témoignages de I'Eglise primitive, dont on n'aura jamais fini de profiter. Du reste, cette
thématique de la Croix de Jésus n'est pas, rappelons-le, celle de cette recherche.

Par contre, le concept transculturel d'inconnu, tel que nous 'utilisons dans notre
thése, s'inscrit parfaitement au moins dans la tradition paienne ou chrétienne du theme de
linconnaissance; de l'indicible, de l'involontaire, du caché, du voilé et du spontané.

De plus, il corrobore la démonstration du schéme en liant le sens spirituel & 'expérience
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vécue selon les témoignages : le Dieu inconnu use de toutes les choses pour se révéler
et les fait entrer en coincidences pour gracier les ames personnelles dans le mystere
Intime et caché du mystére de leur foi. Firalement, le choix de Bouyer pour nous criiquer
n'apparait pas des plus pertinents. Outre qu'il ne permet gquére de prendre en compte
la majorité des composantes transculturelles du scheme - pourtant elles-mémes certifiées
par une pléiade d'auteurs aux religions différentes - elle vise 3 nous enfermer
délibérément dans une herméneutique de la révélation écrite et du mystére de Jésus qui
ne rend pas justice & l'histoire et a la spiritualité chrétiennes. Et puis, qualifier de
«profane» ou de «paienne» d'autres mystiques que la mystique chrétienne, c’est porter de
.Nos jours un jugement de valeur a partir d'une conviction religieuse - la foi dans une
interprétation de ce qu'est le Christ - qui re cadre pas ici avec I'objectivité que requiérent
les philosophies des religions et les sciences religieuses; d'autant plus qu'elle se réduit
elle-méme a un contenu émotionnel ou noticnnel qui laisse échapper le sens
transcendantal des mystéres de toutes les religions, christianisme compris.

3- La mystique chrétienne prolonge encore la mystique profane sur un autre point
négligé : I'Eros sacré des Anciens, trop souvent confondu avec I'éros ou le désir profane.

Rappelons enfin le demier argument de Bouyer que nous devions analyser et qui
devait permettre, comme les deux autres, de séparer nettement la mystique chrétienne de
la mystique profane (p. 244) :

[..] 12 contemplation chrétienne n'est que la vision de foi du mystére de
l'agapé divine se saisissant de nous tout entiers, 4 laquelle seulement [...]
s'applique proprement le terme de «mystiqmes, Mais, si méme I était vrat
que cette contemplation chrétienne se fiit laissé contaminer par Ia

contemplation platonicienne, elle ne pourrait avoir tiré de la que des
raisons supplémentaires de tendre 4 I'action bonne!

Bouyer fait reposer cette affirmation sur une distinction entre les notions d’agape
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chrétienne et d’éros grec, distinction qu'on prétend méme découvrir ici chez Pseudo-
Denys pour nous rappeler a I'ordre. On peut facilement renverser une telle opinion, d'une
part en rappelant qu'il existe chez les Grecs, comme chez les Latins, une différence
marquée entre l'amour profane et l'amour sacré, différence négligée dans cette
argumentation, d’autre part en en appelant au témoignage des théologiens et du Pseudo-
Denys lui-méme qui, pour leur part, en tiennent compte.

Ku départ, Bouyer parait oublier la distinction fondamentale que les Anciens et les
penseurs chrétiens ont établi de longue date entre 'amour profane, générateur d’enfants
ou de corps (€ros procréateur), et I'amour sacré, générateur d'esprit (éros initiateur). Le
premier est associé & I'Aphrodyte vulgaire, déesse des passions, des arnours conjugaux
ou méme de la courtisanerie (prostitution publique), l'autre & 'Aphrodyte céleste qui
préside aux initiations a la vie philosophique et spirituelle et aux mystéres tant paiens que
chrétiens en général. On pourrait retracer quelques signes picturaux ou kiturgiques de
cette nuance chez 'homme du paléolithique, mais, sans avoir 3 remonter aussi loin dans
I'histoire humaine pour découvrir quand est né l'intérét pour de pareilles amours vierges
et sacrées, on peut en signaler un commencement assez clair dans i'épisode de la
Théogonie d'Hésiode ol Aphrodyte nait des parties génitales d’Quranos, chiré par
Chronos, parties qui sont tombées dans l'écume de la mer, tout de méme qu'au vers 281
de I'Hymne homérique a Déméter ou encore dans les Bacchantes d'Euripide. Platon lui-
méme dans le Banquet, par la bouche de la savante Diotime, expose cette différence
cruciale entre les deux Aphrodytes, montrant a quel point I'éros chaste et sacré est le seul

qui convienne proprement 2 'amour de la sagesse (philosophia); tandis que Plotin, en
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Ennéades VI (S. Du Bien et de 1'Un, paragraphes 4, 8, 9) clét son discours sur l'extase en
disant que celle-ci correspond A ce qui est rapporté dans la «fable de 'union d'Eres et
de Psychés, ¢’est-3-dire la naissance d'Aphrodyte et la naissance simultanée d'Eros, faits
sur lesquels, dit-il, les initiés des mysteres et les prophetes doivent garder un scrupuleux
silence, conforme en cela aux regles du secret que s'imposaient les Orphiques, les
Eleusiens, les platoniciens ou les Néo-platdniciens. Les Lafins, qui ont beaucoup
emprunté aux Grecs, n'ont pas manqué de perpétuer a leur tour cette distinction
extraordinaire, cornme en témoigne Ovide dans son Reméde d amour, Apulée dans les
Métamorphoses (le récit des mésaventures de Lucius étant entrecoupé par celui de
Psyché et d'Eros) et Macrobe dans ses Satummales (livre 2, chapitre 8), lequel prend
méme la peine de rappeler, dans le but de compléter son discours sur l'éros pur,
U'insistance que mettait Aristote sur la bassesse de la copulation chez les animaux pour
mieux la distinguer par rapport aux capacités de 'homme. Semblable distinction pourrait
d'ailleurs étre relevée chez la majorité des penseurs et philomuthes de I'Antiquité.

Il aurait donc paru fort incongru que les auteurs chrétiens, a la lumiere de leur
évangile nouvelle, n'aient point relevé une précision aussi essentielle a la vie mystérique.
C’est pourquoi il n’est pas étonnant de voir Pseudo-Denys poursuivre cette tradition - ainsi
que Hiérothée dans ses Hymnes amoureux ou Méthode d'Olympe dans son Banquet des
dix vierges, et tant d'autres saints et savants théologiens (Ignace, Jean Chrysostome, etc.)
- n'hésitant aucuniement a associer le terme ancien de «désir» (éros grec, mais au sens
sacré ici) a celui de «charité» (agapé de Paul et de Jean, au sens d'un don d’amour de

Dieu qui se crucifie). Ces subtilités échappant souvent a I'oeil contemporain, on ne peut
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rien faire de mieux pour défendre ce point que de citer Pseudo-Denys lui-méme. En effet,
dans son traité des Noms divins, celui-ci rend nos deux €ros synonymes, €laborant sans
crainte sur l'idée, d'ailleurs développée tout au long de notre these, que certaines images
- qui peuvent passer pour vulgaires, irunorales ou douteuses aux yeux des profanes -
servent justement aux}théologiens a voile.r; des mysteres ineffables (Z0Sb a 7094, & 12) :

11 a2 méme par i certains de nos auteurs sacrés que «désir amoureuxs est
un terme plus digne de Dieu qu'«amour charitables (agape). Car le divin
Ignace a écrit : «C'est I'objet de mon désir amoureux qu'ils ont mis en
Croixe. Et dans les livres préparatoires aux Ecritures, tu trouveras cette
parole appliquée A la Sagesse de Dieu : «'al désiré sa beautés. Il ne faut
donc pas que ce vocabulaire érotique effarouche ni que les raisonneurs
viennent nous en faire un épouvantail. Car il me parah que les théologiens
ot considérd comme synonymes «désir amoureuxs et samour charitahles,
mais en appliquant ces termes aux réalités divines, ils précisent hien qu'il
s'agit de I'amour véritable, 4 cause des absurdes préjugés de ces hommes
{qui s'artachent aux mots plutét qu'aux choses). [..] Ce nom qui semble
inconvenant au vulgaire n'en est pas moins attribué i la divine Sagesse.
[...] Lorsqu'il s’agit au contraire de nous-mémes, c'est-a-dire d'étres vils
et susceptibles de pensées irmationnelles, on emploie un mot qui paraft
misux sonnant : «Ton amour charitable, dit 'Ecriture, a fondu sur moi
comme celui des femmes». Mais s’adressant & ceux qui savent entendre
le vrai sens des parcles divines, les saints théologiens, pour leur révéler
les secrets divins, attribuent méme valeur aux deux expressions de charité
et de désir. Car ils désignent tous deux une méme puissance d'unification
et de rassembiement, et plus encore de conservation, qui appartient de
toute éternité au Beau-et-Bien par le Bean-et-Bien, [...] qui unit les uns aux
autres les éires de méme rang; qui pousse les supérieurs & exercer leur
providence i l'égard des inférieurs; qui convertit les inférieurs et les
attache aux supérieurs.

Et il dit en outre, a I'intention des moralisateurs qui restent enfermés dans le sens littéral
(708c, & 11) : «<Mais qu’'on imagine pas que nous allions contre I'Ecriture en vénérant ce
vocable de «désir amoureux». Car je considére comme absurde et ficheux de négliger
I'importance du dessein au profit de l'expression verbales. On voit donc qu'll est a
nouveau difficile, sans risquer de verser dans une interprétation trés étrangere aux
nuances de 'histoire elle-méme, de soutenir que la mystique chrétienne se démarque

absolument de la mystique paienne, notamment en essayant de distinguer radicalement
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la notion d'agape de celle d'un éros grec saisi grosso modo. Longtempé. les historiens
occidentaux, et les interprétes catholiques en particulier, ont hélas confondu chez les
anciens les mystéres de 'amour sacré avec ce désir de reproduction qui est le ndtre, ou
pis avec des orgies innommables. Sans doute, largement influencé par la volonté judéo-
chrétienne de manifester le mystere de 'amour christique et de le singulariser, ou encore'
par le bescin modeme de naturaliser la vie amoureuse, a-t-on été amené, au cours des
temps.et au fil des formations, a négliger tout a fait dans les textes cette distinction des
deux éros, profane et sacré, a réduire inconsidérément le second au premier, puis a
isoler, dans le but de la préserver, la notion d'agape, tant historiquement que
religieusement. Ou l'on tenait & préserver a n'iraporte quel prix I'unicité du message
chrétien par rapport a l'amour, ou l'on ne tenait pas & s'embarrasser des exigences
qu’entraine, pour l'interpréte, d'un coté la revalorisation des amours sacrées des Anciens,
de 'autre l'idée méme de révélation intérieure qui y est attachée.

Quoi qu'il en soit, et pour clore ce chapitre sur I'amour mystique et sur nos
«manques d'élaboration en note», desquels on déduisait, un peti trop rapidement peut-
étre, notre incompétence historique, il est clair que Pseudo-Denys, dans la continuité des
Anciens et des Saints théologiens, affirme nettement l'identité de I'éros grec sacré et de
l'agape. Ainsi, non seulement nous débrouillons ici ce que Bouyer avait laissé embrouillé,
mais nous renforgons notre thése, dans la meéure ol1 ces sortes de confusion ne peuvent
avoir lien que si, confondant les mots ou les concepts, avec la nature des choses, on
s'éloigne de I'«etumos logos» et du témoignage d'une révélation intime d'un sens spirituel

et transculturel. Bien que la these ne traitait effectivement pas de «l’union pleine d’amour»
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dont parlait Pseudo-Denys a propos de la mystique, elle n'entrait cependant nulle part en
contradiction avec ces élaborations de nos ancétres sur ’existence des deux éros. On
pourrait d'ailleurs produire une autre thése sur le sujet, montrant aussi, s'il le fallait, la
riche continuité qui existe sur ce théme - incluant I’'amour sacré et le sens spirituel qui le
révele - et citant volontiers, ou le Roman de la Rose (Roman des Amoureux de Science)
de Guillaume _de Lorris et Jean de Meun (XIlle), ou Vita Nova de Dante, cu le Cinquiéme
Livre de Rabelaxs (avec sa déesse sacrée de la Dive-Bouteille iniiant Panurge a 'amour
bachique), jusqu'a La métaphysique du sexe de Julius Evola (XXe), etc. Mais il suffit
probablement de rappeler ce que disait Mircea Eliade au tome 2 «De la naissance du
christianisme» de son Histoire des croyances et des idées religisuses (p. 321), s’en
référant lui-méme a A.D. Nock, Eardy Gentile Christianity and its Hellenustic Background,
pp. 13 sq., 138 sq.:

Morphologiquement, 'Eucharistie rappelle les agapé cultuelles dans
I'antiquité méditerranéenne, spécialement dans les religions a mystéres.
Leur but étant la consécration, et donc le salut, des participants, par la
communion avec une divinité de structure mystériosophique. La
convergence avec le rite chrétien est significative : elle fllustre 'espoir,
assez commun a I'époque, d'une identification mystique avec la divinité.
[..] Dans la mesure ol elle visait une imitatic Christi, 'agape primitive
constituait virmellement un sacrement. Disons dés maintenant que ce rite
central - le plus important du culte chrétien, avec le baptéme - a ingpiré
au cours des sitcles des théologies multiples et divergentes; de nos jours
encore, l'interprétation de 1'Eucharistie sépare le catholicisme romain des
Eglises réformées.

Ceci dit, et parce que nous €laborons sur la continuité possible de cette nuance
millénaire a propos de l'amour, il ne faudrait pas nous faire dire ensuite ce que nous
n'avons jamais dit, ccmme si ignorant les préceptes de la théologie .fondamentale et de
la grande Tradition chrétienne, nous dévalorisions pour autant le mystére central de

I'Eucharistie et 'amour salutaire qu'il symbolise pour I'assemblée et la communauté
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chrétiennes unies dans le Christ-ressuscité. Que le Seigneur, par sa célébraton, ait
permis a I'Eglise primitive de se distinguer progressivémen; par rapport aux religions des
Grecs, des Latins, des Hébreux est une chose; que des mystéres formellement ineffables

alent existé i propos de I'Eros depuis le coramencement de I'histoire de ’humanité, y

compris dans le christianisme, est autre chose.

3.36 Le scheme permet de réfuter clairement toute prétention ilégitme a la
reconnaissance de l'intervention d'un dieu dans la vie, et facilement celle du dernier
Aldous Huxley.

La cincruieme et demiére critique qu’on nous adressait au sujet de notre emploi du
concept de «mystique» était formulée dans ces mots :

Déja autour de la seule expérience dite «<mystiques, la confusion n'est, on
le sait, que top aisée. Aldous Huxley en fournissait un exemple
divertissant lorsque, dans The Deors of Perception (1954), il mettait sur le
méme pied des expériences avec la mescaline et les expériences
mystiques. Dans les termes de R.C. Zahner : «The Beatific Vision, Sac-cid-
ananda, the Dharma-Body of Buddha, these tremendous worlds all became
«as evident as Euclid» to Mr Huxley when under the influence of the drugs
(Mysticism Sacred and Profane, Oxford University Press, 1957, p. ix). On
voit mal, du reste, comment le candidat pourrait jamais, avec sa thése,
réfuter méme Eldous Huxley @& supposer qu'll le souhaite).

La plupart de ces commentaires sont directement empruntés aux remarques de Louis

Bouyer - de ses observations sur Huxley a ses renvois a R.C. Zaehner (voir Mysterion, op. -
cit., p. 333 et note 11) - & I'exception de l'extrait en langue anglaise effectivement tiré de

Mysticism Sacred and Profane. Or Bouyer discute toujours ici du risque de confondre

toutes les expériences qu'on appelle aujourdhui «mystiques» et surtout de celui de finir

par

ne plus pouvolr distinguer la folie pathologique, ou la simple ébriété, ou
encore la passion amoureuse, soit de 'expérience poétique, soit de toute
autre lumination soudaine de l'esprit, soit des différentes variéiés de
I'expérience, ou plus exactement des expériences religieuses. C'est ce
qui devait arriver a Aldous Huxley et ses disciples, se persuadant a bon
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compte que le simple effet d'un alcaldide comme 1la mescaline peut étre
un eéquivalent des plus hautes expériences mystiques, sans qu'on ait pour
cela i se préoccuper d'une crovance ou dune foi quelconque.

Zaehner, dans son volume d'essais Mysticism, Sacred and Profane,
a fait justice de cette illusion en montrant qu'elle n'identifie des états
psychologiques irréductibles les uns aux autres, aussi bien dans leur
contenu immédiat que dans leurs effets durables, qu'en braquant
l'attention, non pas méme sur des détails secondaires des expériences en
question, mais sur de simples concomitants qui lennent & toute
constitution humaine, mais qui n'appartiennent pas a l'expérience en elle-
méme.

De notre coté, nous avons déja démontré comment, parce que nous ne prétend.ions pas
réduire le sens mystique ou le sens spirituel a cuelque cﬁoﬁon». nous echappions 3 la
criique intellectualiste voulant que nous confondions réellement entre eux des «contenus
conceptuels mystiques»; comme nous avons établi aussi qu'en signalant simplement
I'existence d'un inconnu intransmissible intervenant dans ces expériences - tout en nous
gardant de dire que ces contenus étaient mﬁomeﬂement équivalents - nous respections
les nombreux témoignages des Anciens et des Médiévaux a propos du caractére ineffable
et transculturel d'un tel objet.

Cela dit, on ne voit pas en quoi ce rapprochement entre The Doors of Perception
et notre these a quelque chose de vraiment pertinent, et surtout .cette idée, peut-étre
tendancieuse, que nous ne pourrions jamais réfuter Aldous Huxley ou méme souhaiter le
réfuter... De telles remarques indiquent une incompréhension de notre thématique qui est
telle qu’elle ne laisse de surprendre. D’autant plus que nous tombons d'accord avec
Zaehner et Bouyer sur le fait que Huxley a réduit la mystique 2 des états psychologiques
' perturbés. Du reste, sa réfutation est facile a faire, du moins quand on la déduit d'une
démonstration bien comprise de notre schéeme d’intervention de !'inconnu dans la vie

personnelle. Nous ne reprendrons pas encore une fois la nomenclature des composantes
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gratuites et involontaires du scheme, mais il est clair qu'user librement et volontairement
de moyens artificiels et chimiques pour créer par soi-méme des états prétendument
mystiques est radicalement contraire a notre démonstration pﬁénoménologique et aux
conclusions de la thése. Par 1a, nous ne faisons pas que réfuter Huxley, nous fouﬁﬁs§ons
également a notre discipline et a2 la population des criteres et des arguments
suppiémentaires pour 'invalider définitivernent, et qui viennent de la description que font .
les sages d'une expérience involontaire, gratuite et sanctifiante, a fortiori sans rapport
avec 'emploi de nos facultés ou 'usage de matiéres sensibles. D'autre part, et si l'on
saisit I'objectif fondarnental de notre projet, c'est a dessein d'aider & discriminer les
fausses expériences mystiques des vraies que, dans 'état actuel des choses, nous avons
réalisé cet effort. Enfin, Zachner n'est pas le premier a critiquer cet usage néfaste des
drogues et des artifices : Baudelaire, auteur controversé des Paradis artificiels, 1'a fait
avant lui dans Du vin et du Haschich, et dans des termes qui reflétent aussi nos intentions:

Je termine cet article par quelques belles paroles qui ne sont pas de moi,
mais dun remarquable philosophe peu connu, Barbereau, théoricien
musical et professeur au Conservatoire. J'étais aupres de lui dans une
société dont quelques personnes avaient pris du bienheureux poison, et
il me dit avec un accent de méprs indicible : «Je ne comprends pas
pourquoi I'homme rationnel et spirituel se sent de moyens artificiels pour
arriver A la béatitude poétique, puisque l'enthousiasme et la volonté
suffisent pour l'élever 4 uhe existence supra-naturelle. Les grands poétes,
les philosophes, les prophétes sont des étres qui, par le pur et libre
exercice de la volonté, parviennent 2 un état oi ils sont 4 1a fois canse et
effet, sujet et objet, magnétiseur et somnambules. Je pense exactement
comme lpi («Du Vin et du Haschisch comparés comme moyens de
multiplication de l'individualités, VI, p. 103 de Les Paradis arnificiels,
préface de Claude Pichoils, Paris, Gallimard, Coll. Folio, 1861).

-Castenada. Jim Morisson et Janis Japlin sont sans doute tombés dans les mémes

aberrations,

Bu reste, les regles de ['historiographie concemnant 'objectivité et le respect des
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textes ét du contexte dans lequel ils furent écrits nous invitent a signaler l'existence de
deux Aldous Huxley, qu'il y a toujours un danger de corfondre : celui qui, quelques
années avant sa mort, en 1963, a dégénéré dramatiquement en versant dans des
expériences de drogue, et qui écrivit alors The Doors of Perception (1954) et Heaven and
Hell (1956), et celui qui a rédigé, mais a I'dge de cinquante ans, en 1945, La Philosophie
érernelle. Nous pouvons dire, pour la premiere fois, que celui qm a composé cette
philosophia perennis (formule empruntée, commejon le sait, 2 Leibniz), nous intéresse,
parce qu'il a osé signaler, outre la nature transcendante et transhistoricue de l'inconnu
ineffable, le caractére involontaire et passif de la vie mystique : «Toutes nos actions
doivent tendre, en derniére analyse, a nous rendre passifs en ce qui conceme 'activité
et I'étre de la réalité divines, yra-t-il écrit (La Philosophie éternelle, Paris, Plon, Sagesses,
1948-1977, chap. 10, «De la grice et du libre arbitre», p. 200). Suivant cette perspective,
on peut comprendre que cet ouv;'age ait pu connaitre un succes considérable au point
d’'étre réédité continuellement jusqu’a aujourd’hui depuis son apparition. Ce n’est peut-
étre pas, non plus, un hasard, si cette critique qu'on nous adressait croyait pouvoir saisir
en Huxley une belle occasion de faire d’une plerre deux coups : d'une part en taisant ce
éu'il a fait de mieux, a savoir un essai ‘sur un inconnu ineffable, Eaﬁshistorique et
transculmrgl, d’autre part en nous associant a ce qu’il a fait de pis, a savoir... mais un

lecteur averti fera sur ce point un plus juste partage.

34 La méthodologie

A 1a page 3 de notre Introduction générale, nous avons écrit : «L'intervention d'une
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réalité autre quhumaine ne peut étre figurée qu'a lintersection d'une sormume de
phénomenes complexes qu'il faut examiner non seulement d'un point de vue analytique,
descriptif et phénoménologicue, mais encore d'un point de vue synthétique et unitif, sans
lesquels il est impossible de la reconnaitre, de la circonscrire et de I'évaluers. Toutefois,
on a trouvé que ces affirmations comportaient nombre de diﬁicultés, soulevées par la
compréhension, disait-on, «fort discutables ou non <ogic» que nous avions de la
phénoménologie, de I'analyse de la démonstration et de la synthése. La méthodologie
dans son ensemble ayant été approuvée avant 'évaluation du jury, nous nous bomerons
ici 3 répéter quelques-unes des explications déja livrées dans la these et a en ajouter
d'autres pour plus de précision.

3.4.1 L'interprétation du concept de phénoménologie : une phénoménclogie
transculturelle adaptée au schéme de reconnaissance

1. Des phénoménclogies inadéquates

Laissant de coté la vérification de la validité des criteres du schéme de
reconnaissance de l'intervention d'un inconnu dans la vie des philosophes, on nous a
reproché de né pas connaitre suffisamment les sortes de phénoménologies existantes,
entendant par la qu'elles nous auraient permis de mieux analyser notre sujet ou
simplement d'enrichir notre analyse. On nous a recomrnandé de lire a ce sujet La Thécrie
de l'intuition dans la phénoméno!ogie_de Husserl (1930) par Emmanuel Lévinas, étude
poursuivie par Henry Duméry dans Le Probléme de Dieu (1957) et Jean-Luc Marion dans
Dieu sans I'étre (1981), ou encore de nous intéresser i la phénoménclogie hégélienne.
On a également interprété notre emploi du terme «méthodologies au sens de «faire

(simplement) attention & I'expérience que les auteurs font de 'intrusion de l'inconnu dans
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leur vie concretes et de «signaler et classer des interventions sans les évaluers. bes
dernieres considérations ont été retirées par la suite, mais elles valent la peine aussi qu'on
les discute.

Nous devons d'abor;i réfléchir a la définition du terme «phénoménoclogies. Dans
son Vocabulaire technique et critique de la philosophie, André Lialande nous en livre deux
définitions importantes; I'une est plus générale et scientifique, I’autre est celle de Husserl.
An sez.is général, la phénoménologie est une étude descriptive d'un ensemble de
phénomeénes tels qu'ils se manifestent dans le temps et dans 'espace, par opposition soit
aux lois abstraites et fixes de ces phénomenes, soit a des réalités transcendantes dont ils
seraient la manifestation. Cette premiére acception nous renvoie & des phénomenes
naturels, et donc a une phénoménologie scientifique : mais il est évident que les
«phénomeénes» rapportés par nos témoins ne sont pas tous d’ordre naturel, et que,
conséquemment, nous ne pouvions ﬁas utiliser cette définition sans étre contraint
d’exclure les objets non physiques et non physiologiques, des témoignages sur lesquels
nous avions a travailler, en particulier ceux traitant de 'existence d'un sens spirituel
intranstaissible, qu'on découvre étre une constatation transculturelle et transreligieuse, ou
ceux se rapportant au «processus» de répétiion des schémes de reconnaissance
auxquels les témoins disent se fier pour la conduite de Igur vie. Au sens de Husserl, et
des doctrines s'y rattachant, il est & noter que nous en avions traité déja dans notre
premiére these (chap. 3, Pt. 2.1.1.4,, intitulé «Edmund Husserl : ’étonnement comme
naiveté et 'époché idéalistes, pp. 437-443, comprenant une étude’ de plusieurs analyses

husserliennes et précédé de longs développements sur Descartes (cf. critique du
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quadrialisme cartésien en 2.1.1.2.2.) et sur Kant, jetant les fondements complets de notre
critique de Husserl). Mais on a exigé, pour cette seconde thése, qu'on la réduise an
premier chapitre de notre premiére, moins tous ces développements sur Kant, Descartes,
Husserl et ses disciples, pour nous reprocher maintenant de ne pas parler de la
phénoménologie de Husser], ou mieux, de ne pas la connaitre. Quoi qu'il en soit, nous
pouvons reprendre ici les précisions déja apportées dahs la premiére thése 4 propos du
_caractere inadéquat de la phénoménologie husserlienne relativement i la comﬁréhension
et au traitement de notre sujet. Cet idéalisme, a3 cause de son rationalisme et de son
intendonnalité, nous prive en réalité d'un rapprochement avec nos thémes (comme tout
autre idéalisme d'ailleurs, de Hegel ou d’un autre). En effet, on peut assimiler la pensée
de Husserl a un idéalisme, c'est-a-dire & une théorie ramenant I'étre i la pensée et
valorisant le pouvoir du Cogito seul. Dans' La philosophie comme science rigoureuse
(1810), Husserl opére sa «premiére réduction eidétique» basée sur l'intuition irnmédiate
des réalités uniquement intelligibles ou des essences (Wesenschau) et, dans ses Idées
directrices pour une phénoménologie pure (1913), ii aboutit & 'affirmation ¢u’aucune
réalité ne peut exister sans une donation de sens par la conscience noétique elle-méme.
Or il évacue par le fait méme la possibilité de I'existence d'un sens spirituel ou d'une
«signification» pouvant provenir d’une source intentionnelle indt_épendante de nos facultés,
¢’est-a-dire d'un transcendant intervenant dans le c_‘.éroulement de notre vie. En ce sens,
la suggestion qu’on nous a faite de repartir de Husser! pour enrichir notre méthodologie
ou notre étude exclut d'elle-méme, d’une part, la condiion sine qua non de

reconnaissance du schéme et de toutes ses composantes essentielles qu’est la saisie d'un
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sers spirituel, d'autre part, le témoignage historique des philosophes dont nous traitons.
1l y a done ici une premiére contradiction majeure entre cette phénoménoclogie et ce que
nous faisons. [Ensuite, dans ses Méditations cartésiennes. Introduction a la
phénoméno!og:‘e (1966), Husserl opére une «seconde réduction eidétique», laquelle
consiste a) en une «mise entre parenthése» (Einkdammerung) ou une «ise hors-circuit»
(Ausschaltung) une «suspension du jugement» (époche) qui écarte cette fois plusieurs
composantes particulieres de notre scheme, donf la part de linvolontaire dans le
psychisme (avec l'étonnement, les réves, la grace, etc), le corps et 'étre du monde; et
b) dans l'affirmation, & nouveau, que la conscience transcendantale du sujet ne peut se
remplir qu'en vertu de son intentionnalité, de sa capacité de donner un sens (Sinnebung)
ou de constituer un sens (noése) a priori. Encore une fois, on ne peut pas voir comment
l'idéal de cette conscience et de cet effort noématiques a queique chance de nous
conduire, en admettant qu’on le poursuive, a une meilleure compréhension de notre sujet,
s'll revient & écarter d’emblée la majorite des critéres de reconnaissance de l'intervention
de l'inconnu cue nous fournissent les témoignages de nos philosophes sur plusieurs
sieécles d'histoire. C'est d'ailleurs la raison pour Iéquelle nous ne nous somrmes pas
attardés a cette phénoménologie, non pas parce qu'elle serait en elle-méme inintéressante
pour faire quelque analyse des essences, mais parce qu'elle ne permettait pas de
récupérer I’ensemble des composantes nécessaires a la saisie synthétique et unitive dﬁ
scheme. |

Dans la méme optique, I'ouvrage d’'Henry Duméry, Le Probléme de Dieu en

philosophie de la religion. Examen critique de la catégorie dAbsolu et du schéme de
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transcendance (Paris, Desclée de Brouwer, 1956, «Textes ei Etudes philosophiquess),
rejoint en effet, par certains aspects, les préoccupations de cette thése, sans toutefois
nous aider vraiment a comprendre ce qu'est un «schéme» d'intervention, ni a fortioni un
«processus» (répétiion de la reconnaissance d'un schéme d'intervention auquel on
soumet sa vie), ni done 'ensemble des critéres indispensables i leur saisie. L'intention
de Duméry est ici de soumettre llidée de Dieu et son schéme principal (da
transcendance») & une critique rationnelle. Il entreprend pour ce faire une étude des
penseurs occidentaux (dont le Pseudo-Denys et saint Thomas). On peut regrouper en
quelques points ses conclusions :
1) Dieu n'entre dans aucune catégorie des étres dérives.

2) On ne peut penser le contact spontané a Dieu qu'en faisant une nécessaire
réduction.

3) Dieu est trans-ordinal (ce n’est pas un ordre de veérité ou de réalité supérieur)
et trans-catégorial (ce n'est pas une catégorie). Mais il est UNITE PURE et
SPONTANEITE RADICALE, ce par quoi les notions et les ordres adviennent.

4) Duméry oppose i la métaphysique de 1'Etre (ontologie) une métaphysique de
I'Un (hénologie). :

5) La transcendance produit un sens spirituel qui renvoie a la simplicité de 1'Un.

6) Définition des attributs divins comme actes intentionnels ou visées réductrices,
non cormme termes prédicatifs et descriptifs.

7) Condamnation de tout anthropomorphisme (absolu de dialogue de la religion
dogmatique), et du théandrisme.

8) Distinction entre 1'Absolu authentique et un principe impersonnel, moteur de
progres illimité. Absclu : présence actuelle, constamment motrice, continiiment
créatrice.

En fin de compte, la transcendance apparait chez Dumeéry comme une notion positive,
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susceptible d'étre pensée en termes spirituels, non notionnels. Selon lui, le transcendant
est un trans-ordinal ou un trans-catégoriel (car le mot «Dieu» lui-méme, affirme-t-il, ne peut
se penser en termes métaphysiques).’ Cependant on ne peut objectiver Dieu,
«'lllumination intérieure a 'esprit est par excellence le signe révélateur de la présence
de Dieus, tandis que la religion «n'’est autre chose que conversion a cette illumination, qui
conditionne i l'extase & venir, lui sert de base» (Ibid. p. 112). Sa conclusion découle de
ces cbservations. Dieu est essentiellement la pure énergie qui jaillit et s'épanche en elle-
méme : en quoi il mérite d’étre appelé Absolu, c'est-a-dire délié de toute attache et
dégagé de toute détermination.

Ces remarques nous touchent a plus d'un égard, puisque, pour nous aussi, on ne
peut intelliger 1'expérience du contact spontané avec Inconnu sans opérer quelque
réductioﬁ de son unité pure ou de sa ranscendance. Nous sorames d’accord pour dire
aussi qu’on ne peut ranger Dieu dans la méme catégorie que les étres créés, qu'i faut
remettre en valeur la perspective hénologique et la production par Dieu d’'un sens
spirituel, qu'il existe une intentionnalité indépendante en ce sens de la notre, qu'il faut
nuancer toute forme d’anthropocentristme ou de théandrisme, qu'on doit relever la
présence actuelle et contintiment créatrice de I'Absolu 51 'on veut en avoir une idée plus
authentique. (Duméryrécupére en fin de compte nombre d'idées cqu’avait exclues Husserl
avant lui). Néanmoins, son «schéme de transcendance» demeure limité par rapport a
notre «schéme de reconnaissance» dans la mesure oi, concevaﬁt une meétaphysique
principalement axee sur de nouveaux concepts (Dieu trans-ordinal, Dieu trans-catégoriel,

Dieu Un, Absolu d'intention, etc.), il détourne lui aussi notre attention de la fagon dont cet
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Absolu s'introduit effectivement dans le fil concret de nos existences et nous enuaﬁe a
perdre de vue les événements physiques, psychologiques et spirituels qui entrent en
coincidences significatives, et grice auxquels les témoins discement cette intentionnalité
de I'Inconnu & leur endroit. Tandis que Duméry invente donc une métaphysicue presque
nouvelle, nous, sans invalider les métaphysiques tradiﬁonnelies dont nous nous servons
comme d'un tremplin, nous nous contentons de vérifier 4 travers les téracignages
histori:iues des sages la validité de certains critéres de reconnaissance, dans le but de
fournir une somme d'idées philosophiquerent et spirituellement pratiques, i partir
desquelles on peut évaluer la qualité de son discemement par rapport a lintervention
d'un dieu dans son existence.

Quant 3 Jean-Luc Marion, I'idole et la distance (Paris, Grasset 1977), disciple de
Wittgeinstein et de Heidegger, mais aussi de Hans Urs von Balthasar, dont i ne partage
pas la foi dans le Christ, son essai sur le probleme de Dieu s’éloigne aussi beaucoup du
sujet de cette these. Pour lui, il n'est pas question de sens spirituel ou méme de
révélation, ni d’'un schéme de reconnaissance d'intervention ou de wansformation. Dieu
a un caractéere innommable, i est & distance de nous, surpassant le langage et les étants;
et le seul souci de s'jr intéresser pourrait sans dommage disparaitre. Le modele
sémiotique de I'onto-théologie traditionnelle est, selon lui, absolument nul, en dépit de sa
prétention d'atteindre Dieu par le langage. En fait, la distance est trop grande entre
I'intirnité et l'idole qu’est Dien. 1 reprend d'ailleurs & peu prés les mémes fondements
dans Dieu sans I'étre (Paris, P.UF., 1982), ol il affirme que l'amour et la foi n'ont pas

~ besoin de la pensée de l'étre, concept inconcevable, que Dien étant agapé ou amour,
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(selon Heidegger), ne peut étre pensé intelligiblement dans les termes d'une
meétaphysique ontologique. En ce qui nous concermne, nous l'avons déja dxt nous n'avons
pas a rejeter ou non la métaphysique traditionnelle et nous cherchons en outre a
redécouvrir les facteurs d'expérience qui révelent une sorte de présence intime, cosmigue
et efficace de Dieu au cours de l'existence, tout le contraire de la pensée de Marion.
Quant & Hans Urs von Balthasar, aucuel Marion avoue qu'il doit tout de sa maniere
de procéder (2 l'exception de l'adhésion au Christ), c’est un théolegien remarquable,
certes, mais qui ne présente aucun approfondissement sérieux qui soit relatf a la
mécanique du schéme de reconnaissance de l'intervention de Dieu dans la vie, et qui, &
cause de ses convictions bien chrétiennes, ne tient guére de propos sur le sens spirituel,
transhistorique et transreligieux qui se trouve au coeur ‘de celuici. Son essai sur
Elisabeth de la Trinité et sa mission spiritielle (Paris, Editions du Seuil, 1952, édition
originale) parle bien d'une sprédestinations d'Elisabeth, signalée par voie de réve et
d'inspiration, mais cette prédestination est tout au plus reliée au mystere de l'élection
divine comprise comme élection éternelle existant déja avant les fondements du monde,
au moment oli Dieu a établi la future création et sa prédestination en Jésus-Christ (peut-
étre une adaptation du discours chrétien aux découvertes astronomiques des Modemes).
Note théologien, bien qu'interpellé par la vie mystique, et d'ailleurs auteur aussi de La
priere contemplative (Paris, Desclée de Brouwer, 1959), n’a jamais pousse plus loin sa
réflexion sur la maniere dont Dieu intervient conq:étement dans la vie des saints, surles
€léments qui composent 'organisation synchrone et complexe de leur discemement sur

ce point, et encore moins sur la similarité de cette reconnaissance chez des auteurs non

—
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chrétiens. Ainsi, dans Dieu et 'homme d’aujourd’hui (Paris, Desclée de Brouwer, 1958-
1961), le Dieu «inconnu» dont il parle reconduit au Dieu chrétien, transcendant le monde
et manifesté dans le Christ et dans ses représentants humains, et qui se cache aussi et
se révele en toute chose, comme chez Pseudo-Denys (litme partie, Religion et
Christianisme, chap. premier. Le Dieu Inconnu, 187-203). Mais 1& s’arréte sa contribution
a notre théme. Dans L'engagement de Dieu (Paxis, Desclée de Brouwer, 1942, «<Essais),
les themes les plus approchant sont ceux de I'engagement de Dieu aupres des hommes,
au sens encore d'élection libre dans laquelle la grace leur apparait, tout de méme que
dans l'élection du peuple dlIsraél et le renouvellement de l'alliance en Jésus-Christ
sauveur. Quant aux Points de repére. Pour le discemement des esprits (traduit de
l'allemand par Bemnard Karp, Paris, Artheme Fayard, 1973, collection «<Le Signe»), il ne
s'agit pour nous que d'un titre prometteur en apparence seulement, étant donné que les
criteres qu'il propose nous renvoie au fait que nous possédons I'Esprit du Christ (T Cor.
2, 14-16) et I'Esprit saint, que nous savons interpréter les signes et discerner les esprits
(chap. 2}, que le Dieu inconnu et transcendant s’incame seulement 4 travers Jésus-Christ
(chap. 3) et que le seul Dieu personnel qui soit est en fait 'Ie seul Dieu chrétien (chép. 4),
Tout cela justifie certainement la foi dans le cadre du christianisme, et nous I'admirons en
tant que chrétien; néanmoins cela ne nous éclaire pas tellement quand arrive le moment
de savoir si la confirmation d'un songe ou d'une intuition, le déroulement des
circonstances, nous vient effectivement ou non de Dieu.

Somme toute, on comprend mieux & présent pourquoi notre these ne consistait pas

en une «étude des phénoménoclogies existantes» - quoique la premiére version comme la
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seconde en ont abordé quelques unes -, puisqu'il fallait choisir entre d'une part s'éloigner
toujours plus de notre découverte en multipliant ces études ad infinitum, et d'autre part,
a un morment donneé, respecter résolument notre engagement, en tentant de démontrer
I'authenticité historique de notre critériologie de reconnaissance d'intervention, quitte é
deévier courageusement des valeurs et des optiques philosophiques ‘du temps. Aussi bien,
ne nous proposait-on aucune phénoménoclogie qui soit vraiment adaptée & ’enserble des
composantes de notre schéme, ni donc a leur articulation historique, pratique et logique,
tant du point de vue du discememe_nt personnel effectif que sur le plan de sa répétition
_transculturelle.

2. Un emploi du terme «phénoméne» conforme aux plus anciennes traditions
philosophiques et mystiques

Nous disions que nous étudions le probleme de l'intervention d'une réalité autre
quhumaine dans la vie et qu'on ne pouvait se la figurer qu'a l'intersection d’'une somme
de phénomenes complexes qu'il fallait examiner non seulement d'un point de wvue
analytique, descriptif et phénoménologique, mais encore d’'un point de vue synthétique
et unitif, sans lesquels il était impossible de la reconnaitre, de la circonscrire et de
I'évaluer. Or nous venons de voir pourquoi les démarches phénoménologiques qu'on
nous proposait restaient inaptes a embrasser la sonume de ces phénoménes complexes.
Maintenant nous devons justifier notre interprétation du mot «phénomeéne» pour mieux
montrer en quoi notre point de vue phénoménollogique est ici pertinent.

Le mot «phénoméne» peut s’entendre en trois sens. Au sens de Descartes ou de
Leibniz, désigném ce qui apparait a la conscience, ce qui est pergu tant dans I'ordre

physique cue psychique, et qui se rapporte a tous les faits empiriquement constatés qui
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forment la matiere des sciences. Ce sens ne pourrait convenir qu'aux évéenements
scientifiquement perceptibles entrant dans notre schéme. Au sens de Kant, entendu
comme tout ce cui est objet d'expérience possible apparaissant dans le termps et dans
I'espace et manifestant des rapports déterrinés par les catégories. Ce sens s'opposant
a toute chose en soi (nouwrmene) ou pure matiére de connaissance, est dit «inconnaissable»
absolument par Kant qui ne prend pas de cause transcendante et orga:ﬁsaﬁonnelle ou
méme de sens spirituel en considération. Reste les sens dans lesquels Aristote emploi
les mots eaphainomenos», pour parler de ce qui est apparent ou illusoire, et «phainomena»
(en général) pour signaler tout ce qui tombe sous les sens (par opposition a ce qui est
fixe et essentiel) - ou - pour parler des objets d'une croyance générale ou de 'opinion
d'une autorité, que cela tombe ou non sous les sens (Bonitz, Index Aristotelicum, en 4 vol.,
1862, 63, 66). Or toute la métaphysique ancienne et la théologie mystique traditionnelle
emploient le mot phénomene dans ¢e dernier sens, et nous de méme. Car nous traitons
de certains phénomenes apparaissant ‘alla conscience des intéressés tels qu'ils les
décrivent, et provoqués par un agencement extérieur ou intérieur de faits liés a leur
' cheminement mystique.
3.4.2 Sens des mots description, démonstration, synthése, évaluation
Lorsque nous disons que nous faisons une descn'pu'dn phénoménologique, les
termes «description» et «phénoménologique» employés ensemble n'offrent aucun
pléonasme. «Description» peut signifier ’'action de décrire, i.e. de faire I'énumération des
caracteres de quelque chose - en 'occurrence, I‘énuméré.tion de nos criteres - ou - dans

une oeuvre littéraire, indiquer un passage évoquant une réalité concrete; et le témoignage
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des philosophes porte, selon eux, sur une expérience concréte qu'ils décrivent. Mais
«descriptif» (du latin «describeres, «descriptus») se prend aussi au sens de ce qui décrit,
de ce qui évoque concretement des objets réels, ce qui convient ici corame adjectif aux
composantes observables du schéme - ou - au sens de ce qui se denne pour cbjet les
énonceés réalisés dans un corpus (description linguistique), ce qui est aussi ce que nous
avons fait a partir du corpus des philosophes sélectionnés. Nous pouveons done parler,
sans rilsque de nous répétei. a la fois d'une énumération des critéres comprenant les
composantes concretes aux descriptions méme des textes, et des phénomenes au sens
ci-haut signalé.

Quand nous parlons de «démonstrations (du latin cdemons‘t:are», montrer ou
démontrer), nous faisons effectivement une opération mentale qui établit une veérité, la
preuve que ces phénomeénes existent bel et bien dans les témoignages historiques, et
celle qu'ils s'articulent sous la forme de ﬁotre scheme.

Nous employons également le mot «synthéses, du grec <synthesis», réunion,
composition, disant qu'il faut étudier nos phénomenes d'un pomt de vue synthétique. Cet
emploi est correct, car on appelle «synthése» 1'opération qui procede du simple au
composé, de 'élément au tout. Toute synthése, en ce sens, réunit ce que l'analyse a
séparé, et vérifie cette analyse. Ori ¥ a une synthese qui est réalisée dans le scheme,
en tant que ce scheme, par sa répétition, est une vérification transculturelle et
transhistorique de la réunion constahte d'un ensemble de composantes analysées et
critériées, grace auxquelles il‘y a}reconnaigsance d'intervention. Mais réduire le but de

la these a la seule analyse, par exemple, du théme de I'«<inspiration» ne permet pas du
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tout de voir cette synthése, ni l'unité de la démonstration. Ainsi, lorsqu'on cherche a
réduire notre thése a 'étude d'une inspiration spirituelle, d'ordre involontaire, irrationnelle
et intransmissible, I'analyse est incompléte; il manque encore la description synthétique
du scheme complet, de ses composahtes et du processus; sans quoi l'on réduit la
recherche a l'étude de concepts traditionnels (inspiration, illumination, etc.). On néglige
alors 1) le caréct‘ere incontrélable de 'organisation des événements naturels du cété de
la réalite; 2) le rapport de synchronicité ou de correspondance de ces événements avec,
d'une part, les réactions psyche-physiques involontaires et, d'autre part.' I'émergence
simuitanée du «sens spirituel» en tant qu'inspiration ou révélation (dévoilement intérieur)
et 3) la réalité de l'existence du schéme entier ou celle, plus importante encore, de sa
répétition en tant que processus dans la vie du témoin. 1 faut donc bien ici avoir un point
de vue a la fois analytique, synthétique et unitif pour saisir convenablement le theme et
I’objectf de la these.
1 y a ici bien plus qu'un «sommaire» ou qu'un «bref résumé» d'un ensemble de
- criteres : a) il y a la vérification d'une hypothése, & savoir que les criteres sont validés par
les expériences décrites ou relatées; b) la démonstration de l'existence d'un schéme
dynamique ou d'un processus jamais relevé en tant que tel, ¢) l'originalité d'une
contribution 2 notre discipline et & la population en attente d‘aidg par rapport aux
problémes de discernement spirituel.
- De méme, on ne peut réduire la vérification de nofre hypothese - c'est-a-dire les
criteres du scﬁ'eme a travers les témoignages des auteurs - 4 un simple projet de

«contextualisation» ou de «mise en scénes, revenant & peu prés a dire que nous nous
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contentons de ssignaler» des interventions, lesquelles. se passeraient ensuite de tout
commentaire. Il ne s'agit pas uniquement d'«attirer !'attention» {de dire, regardez, il y a
des interventions»!), si signaler veut dire montrer, souligner, faire remarquer ou
reconnaitre en attirant l'attention. I y a plus : nous évaluons l'importance de chacue
critere et la nécessité de leur coincidence inexpliquée en fonction de la reconnaissance
faite.
‘ Mais on a dit que si les affirmations d‘hitewenﬁon de l'inconnu sont «reconnues»
_ et ecirconscritess, elles ne sont pas pour autant «évaluéess, si ce n‘ést par rapport a un
ensemble de critéres classificatoires (ou définitoires), parce que classer ou définir n'est
pas évaluer. On a done éupposé que le sujet n"admettait ni 'analyse, ni I'évaluation et
qu'il était impertinent d'inclure alors ces procédures dans I'énoncé de notre méthodologie.
Cependant, «évaluer» peut avoir deux déﬁrtitior}s : celle de «fixer approximativement» et
celle de «porter un jugement sur la valeur de quélque chose»; de «déterminer une qualité
Ou une quantté par rapport a une personne ou a une choses. Or, nous avons bel et bien
évalué ' quelque chose, et c'est le caractere authentique d'une _reconnaissance
d'intervention.d'aprés le témoignage des sages. En effet, la définition des criteres du
schéme ne pouvait aller sans une comparaison préalable de qualité de cés sortes de
composantes, soit avec les connaissances du temps, soit avec I'expérience des gens. Et
i fallait bien que lidée de la nécessité de notre démonstration nous vienne de ce qu'on
ne trouvait presque\ rien aujourd’hui qui aide a faire comprendre, in concreto, comment
Dieu intervient au fil de notre vie. Heureusement, ces derrdéfes observations (sommaire,

contextualisation, signalisation, évaluation, etc.) ont toutes été retirées.
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Ce faisant, i faut conclure que, si nous n'avons guére retenu les méthodologies et
les phénomeénclogies qui nous ont été suggérées, ce n'est pas parce que nous les avons
ignorées, mais plutdt parce que les ayant bien comprises, nous ressentions d'autant plus
l'urgence d'en créer une nouvelle qui aide & dégager vraiment la découverte du scheme
et du processus de reconnaissance de l'intervention d'un inconnu dans la vie des

philosophes.
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