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INTRODUCTION

Depuis toujours, Carl Gustav Jung (1875-1961) est sujet
a la controverse; s’agit-il d’un homme de science, d’un
psychologue uniquement, d’un philosophe ou d’un mystique?
Chose certaine, la question du divin, du Soi' en
particulier, est partout présente dans son cuvre. Or celle-
ci vise tout d’abord la conjonction des opposés, une
formule des plus utilisées pour exprimer 1’expérience de
Dieu. Cependant, jusqu’ou peut mener cette expérience d’une
conjonction des opposés? Rejoint-elle, ultimement,
1’ expérience mystique? Voila 1le fil conducteur de notre

guestionnement.

L"idée du Soi, chez Jung, ne manque pas de profondeur.
Ce concept témoigne d’un regard lucide sur les conflits
intérieurs rencontrés par chacun d’entre nous et révele du
méme coup un monde riche de signification. Définir le Soi
n'est cependant pas une mince tache. C’est un concept
difficile a circonscrire. ‘Crest en réponse a ce
questionnement qgue nous avons entrepris ce travail de

recherche.

Le conflit intérieur étant toujours a 1l’origine des
transformations psychologiques d’un individu, la
réintégration des contraires devient, dans 1’oeuvre de

Jung, son theéme central. L’individuation visant une

1 . . . . .
« Le Soi est non seulement le centre, mais aussi la circonférence compléte qui embrasse

4 la fois conscient et inconscient; il est le centre de cette totalité comme le moi est
le centre de la conscience. » Carl Gustav Jung, Ma vie, p.462

L’ inconscient collectif, comme nous le verrons plus loin, est indépendant du moi.
Cependant, une interaction a lieu entre ces deux entités. Ainsi, Jung postule une
instance supérieure (le Soi), afin de rendre compte de la totalité du moi et de
1'inconscient. L’objet de la psychologie jungienne sera l’expérience vivante de cette
totalité.



réconciliation des contraires, dira-t-il dans les années
30, est la voie de la plénitude pour 1’homme moderne qui,
sans cesse, doit dépasser les conflits qui le déchirent
intérieurement. Chacun d’entre nous s’individualise en se
réconciliant avec la partie inconsciente de sa vie

psychique.

Théologie, philosophie et psychologie sont utilisées
de fagon un peu confuse dans son oeuvre. Il y a tout
d’abord le savoir théologique qui est au cecur des propos
de la pensée jungienne. Dans sa perspective toutefois, la
théologie emprunte le chemin de la connaissance de soi, a
travers la voie du symbole. Psychiatre de formation, son
intérét porte sur le psychisme inconscient et tout d’abord
celui du malade puisqu’il oriente ses recherches sur la
psychose. Il prétend qu’au cours de 1l’histoire, les struc-
tures de la psyché se sont objectivées dans les grands
systemes mythiques et théologiques, comme nous le verrons,
de sorte que ceux-ci peuvent étre considérés comme les
projections d’un au-dela de la conscience. L’'observation
scrupuleuse de chacune de ces images sacrées apparaissant
dans 1"ame nous conduit du monde fini de la conscience, 1la
ou les opposés se rencontrent, a cet infini qui transcende

la conscience, celui du Soi

I’ élaboration rationnelle, constate Jung, est
insuffisante pour traduire 1’étre humain. C’est le mythe
qui sera porteur d’espoir et de sens méme s’il risque la

confusion sur ce qu’il représente réellement.

Plus la raison critique prédomine,
plus la vie s’appauvrit; mais plus



nous sommes aptes a rendre conscient
ce qui est inconscient et ce qui est
mythe, plus est grande la quantité de

vie que nous intégrons. La
surestimation de la raison a ceci de
commun avec un pouvoir d’Etat
absolu : sous sa domination,

1’ individu dépérit.?

A la fin de sa vie, dans ses pensées tardives comme
nous le soulignons dans cette thése, Jung tient des propos
se rapprochant d’un esprit mystique. Cependant, cela n’a
rien a voir avec un plongeon dans 1l’irrationnel. Si le
danger rationaliste est la non reconnaissance du Soi, le
préjugé de la mystique est dfaccorder une 1importance

démesurée au Soi.

Toute sa vie, le psychiatre s’est efforcé de
comprendre les manifestations de 1’inconscient afin de les
intégrer. Cependant, toute cette compréhension du dynamisme
de la psyché est le fruit d’une élaboration qui se veut

rationnelle.

Dans un article sur la question de Dieu chez C.G. Jung,
le professeur Raynald Valois de 1'Université Laval
mentionne que chez beaucoup de philosophes, 1"étre ou la
transcendance n’échappe pas a la raison alors gue Jung
refuse de se définir comme philosophe et d’accorder un tel

pouvoir a la raison.

Cependant, affirme 1’auteur, Jung se réclame de la

philosophie pour 1’apport critique de cette discipline.

2 C.G. Jung, Ma vie, p.344




Nous avons une tache critique a ne pas négliger face a nos
intuitions. Nous devons les Jjustifier rationnellement. Les
idées que renferment les systemes philosophiques et
théologiques émergent de 17 inconscient collectif et
apparaissent a la conscience sous forme d’intuitions. En
termes psychologiques, 1’inflation psychique traduit un
état hypnotique ou l’individu est submergé par des idées
universelles, ce qui engendre un contact trouble avec la
réalité

. en tant que fonction de la
conscience, la raison peut recevoir

ces contenus, les élaborer, les
discuter, les assimiler : <c’est la
position du moi, qui doit décider de
1"adaptation a la réalité. Cette

fonction est éminemment philosophique
parce que c’est elle qui nous amene a
comprendre plutdt que de simplement
croire.’

La question de Dieu, commente Raynald Valois, offre une
puissance de fascination a laquelle personne ne demeure
indifférent, de sorte que le croyant peut la défendre avec
fanatisme et 1"athée peut la combattre avec la plus grande
indignation. Jung ne méprise donc pas la philosophie® dont
l’exercice permet a une discipline comme la psychologie de
se limiter & la production d’hypothéses scientifiques et

non de prendre l’allure du dogme.

Selon 1’approche de Jung, mentionne le commentateur

Michel Cazenave dans son livre Jung et 1’expérience

? Raynald Valois, « La question de Dieu chez C.G. Jung », p.63
*C.G. Jung, L’Herne, p.318



intérieure, 1’individu mise sur une attitude rationnelle
jusqu’a ce que l’'inconscient dévoile ses opposés a la
conscience. L’inconnaissable se dresse alors. C’est a ce
moment que la réalité nous apparait avec ses paradoxes et
ses contradictions. La raison critique demeure mais elle
marque un temps d’arrét, elle se rend réceptive afin de
parvenir au dépassement d’elle-méme. L’irrationnel n’est
pas disqualifié chez Jung mais il est appréhendé par la
raison. Devenir conscient, pour Jung, s’acquiert par un
esprit scientifique : « Je considere mes vues comme des
propositions et des essals visant a formuler une

psychologie scientifique nouvelle. »°

La conscience du moi : « Précisons que, selon Jung, le
moi est la seule partie du psychisme gque nous connaissons
et pouvons connaitre puisque le reste est inconscient. »°
Celle-ci n'est jamais dissoute, bien au contraire, elle est
nourrie de 1’énergie du Soi. Ultimement, le lien qui unit
le moi au Soi devient une méme chose, comme le souligne
Michel Cazenave dans son livre sur Jung 1’expérience
intérieure : « L’®il par lequel je vois Dieu est le méme
eil par lequel Dieu me voit : mon ceil et 17ceil de Dieu sont
un seul wil, une seule vision, une seule connaissance, un
seul amour. »  L’accés a la conscience du psychisme passe
par le moi, selon Jung. Nous entrons en relation avec les
contenus de 1’inconscient grédce au moi. Ultimement, la
coopération entre le moi et 1'inconscient doit parvenir a

son plus haut degré.

5 Yolande Jacobi, La psychologie de C.G. Jung, p.20
¢ Cercle de psychologie analytique de Montréal, Ouvrage collectif, Transformation(s), p.25
7 Maitre Eckhart, (Euvres, cité par Michel Cazenave, Jung, I’expérience intérieure, p.40




Ainsi, la finalité du processus de réalisation de soi

n’est pas entierement dictée par la conscience du moi:

Le moi n’étant que le centre du champ
de la conscience, ne se confond pas
avec la totalité de 1la psyché; ce
n"est qu’un complexe parmi d’autres.
Il y a donc lieu de distinguer entre
le moi et le Soi, le moi n’étant que
le sujet de ma conscience, alors que
le Soi est le sujet de la totalité de
la psyché, y compris 1’inconscient.

Dans notre thése, le theéme des opposés se joue sur deux
plans : Tout d’abord, celui des rapports du conscient et de
1’inconscient; ensuite, celuil de la souffrance humaine afin
de bien saisir les liens entre le bien et le mal. Cette
exploration correspond a la deuxiéme partie. La troisieme
et derniére partie traite du dépassement des opposés, soit

ce que Jung appelle 1l’accomplissement de 1’individuation.

Le but de cette thése est de cerner davantage cette
expérience du divin et, par le fait méme, le type de Dieu
dans 1l’cuvre du célebre psychiatre suisse. S’agit-il d’un
Dieu issu de la foi chrétienne? Est-il davantage question
de définitions d’ordre métaphysique comme celles que
propose la philosophie traditionnelle occidentale? Est-ce
le Dieu des philosophies orientales? Peut-on penser a une
conception se situant purement et simplement sur le plan de
1’anthropomorphisme ou du point de vue psychique? Si c’est
le cas, des représentations de la divinité serailent alors

observables au sein de 1’inconscient. Enfin, Dieu peut-il




s’éprouver au sens d’une expérience mystique?® A travers les
écrits de Jung, nous tenterons d’élucider ce dernier point

qui fait 1’objet de notre thése.

Pour cerner de fagon juste la conception que Jung se
fait de Dieu, nous devons tenir compte tout d’abord de la
théorie du psychisme chez Jung, de sa méthodologie qui en
découle, de son vécu et finalement de ses explorations dans
différents domaines du savoir. La pensée de Jung est
complexe. Il possede d’abord une érudition manifeste.
Ensuite, les concepts utilisés dans ses écrits ont un sens
qui se modifie au fil du temps. Enfin, le vécu de Jung, tel
que nous le soutenons dans cette thése, suggére plus que ce

qui est dit en théorie.

Ce dernier point marque également 1’originalité de
notre thése. Les vues théoriques de Jung ou encore sa
perspective phénoménologique sur Dieu sont claires. Dans un
article sur Jung, paru dans le British Medical Journal du 9
février 1952, on rapporte les propos suivants auxquels Jung
donne son entiére approbation : « Les faits d’abord et les
théories ensuite, telle est la note dominante de 1l’ecuvre de
Jung. Il est un empiriste du début a la fin. »° Les faits
dont parle Jung concernent les phénoménes de 1la psyché.
L' empirisme du psychiatre signifie qu’il fonde ses
observations sur les phénoménes de 1’inconscient. Ainsi,
Jung tentera une définition du psychisme en décrivant leur

fonctionnement, affirmant en 1940 : «.. Je traite ce sujet

d’un point de vue purement empirique et, en tant que tel,

7 J'emprunte a Etienne Perrot, analyste jungien, la définition suivante : « Mystique
vient du grec muo : se taire, garder le silence. Mystikos définit le sens profond de
1*homme et du monde auquel nous introduisaient les mystéres antiques ». Etienne Perrot,
La voie de la transformation, p.87

’C.G. Jung, L’Herne, p.297




je m'en tiens au point de vue phénoménologique, me bornant
a 1l'observation des phénomeénes et m’abstenant de toute
considération d’ordre métaphysique ou philosophique. »'°
Toutefois, et c’est ce qui fait la richesse de la pensée de
Jung, son point de vue sur Dieu nous livre d’'autres
secrets. Vingt ans plus tard, dans son autobiographie, le
psychiatre fait état d’un cheminement intérieur qui> nous
apparalt exceptionnel. Il témoigne de propos révélateurs

concernant son rapport au divin.

Cet aspect des écrits de
Jung nous paralt capital et ne peut étre passé sous silence
lorsque 1’on traite de cette question. Ce volet, nous
1" espérons, sera davantage discuté avec la contribution de

notre recherche.

Dans la premiére partie de notre thése, nous traitons
d’épistémologie Jungienne, c’est-a-dire de sa théorie ou de
sa conception de la connaissance. Celle-ci se veut une

12 Cependant, bien

approche phénoménologique issue de Kant.
des ambiguités découlent d’une pareille attitude. Nous
tenterons de faire la lumiére sur ce point. Nous suivrons
1’ expérience intérieure de Jung depuis 1’enfance, Jjusqu’au
moment ou il traduira sa pensée en élaborant sa théorie du

psychisme.

Nous terminons cette premiére partie en discutant notre
hypothése sur 1’idée de Dieu chez Jung. Est-il question ici

d’un dieu immanent ou transcendant?

19 C.G. Jung, Psychologie et Religion, p.14
''C.G. Jung, Ma vie, p.140-172
"> C.G. Jung, L’Hemne, p.406-436




Nous abordons la deuxieme partie en évaluant le point
de wvue de Jung a partir des années 1930 sur les
philosophies orientales. Il rend compte de sa notion
d’ ombre a travers le taoisme, le bouddhisme et

1"hindouisme.

Nous revenons ensuite en Occident. Toujours selon
1"approche phénoménologique que préconise  Jung, nous
réévaluons la mythologie religieuse ou la représentation
symbolique qu’offre 1le christianisme. L’élément féminin,
1’ombre ainsi que la matiére n’ont pas toute leur place. A
partir de 1937, Jung se penche sur le symbolisme
religieux’ ayant pour thémes le probléme du mal, le rituel
de la messe et la trinité. Plusieurs ouvrages traitent de
cette question, mais encore une fois, la position
phénoménologique de 1’auteur nous laisse avec une certaine

ambiguité. Nous tenterons de clarifier ses propos.

Enfin, aprés avoir parcouru 1’Occident et 1’Orient,
nous faisons le point sur le probléme capital du bien et du

mal. Ainsi, Dieu est-il au-dela du bien et du mal?

Une autre particularité de cette thése concerne ces
zones d’'ombre dans notre représentation du Soi. Nous
traitons du point de vue personnel de Jung sur la
souffrance humaine et les opposés. Ce theme comprend ses
réflexions sur le christianisme et les religions

orientales.

1 Remarquons qu’avant 1930, soit entre 1913 et 1928, ’accent est davantage mis sur le moi dans les écrits
de Jung, alors qu’a partir des années 1940, le Soi est davantage mis de 1’avant.

1 Carl G. Jung, Essais sur la symbolique de ’esprit, 1948, Aion, 1951, Réponse a Job, 1952, Les racines de
la conscience, 1954.
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Dans la troisieme partie, notre theése se termine sur le
theme de la non-dualité. Ce propos offre tres certainement
un apport nouveau a la connaissance. Nous comparons
1"accomplissement de 1’individuation chez Jung, dans les
derniéres années de sa vie, avec les grands sages de toutes
les époques d’Orient et d'Occident. Ainsi, nous en arrivons
a un dépassement des opposés, un “état d'étre qui ne
s’identifie a aucun systéme mental et a aucune tradition.
Le Dieu dont nous faisons mention, a la fin de la vie du
psychiatre, ne releve pas de la phénoménologie, de la
théologie ou de la métaphysique mais d’une expérience

mystique. Cecli sera la direction de notre thése.

Nous terminons cette introduction en mentionnant les
auteurs suivants qui forment notre cadre de références.
Pour mener a bien cette étude, nous avons identifié les
textes et les articles en rapport avec notre sujet.

Concernant 1l’ceuvre méme de Jung, nous avons consulté

La correspondance de C.G. Jung, regroupée et présentée
par Michel Cazenave, concernant le Soi et .les questions
religieuses parues sous le titre : Le divin dans 1’homme,
1906-1961. Sur le Soi dans les écrits de Jung : Les racines
de la conscience, Livre III, « Réflexions théoriques sur la
nature du psychisme », 1945 et surtout le dernier chapitre
« Réflexions générales et perspectives », 1942 dont Ile
choix s’ impose afin de cerner le point de vue
épistémologique de Jung : Mysterium conjunctionis, 1955-
1956, tome II, Livre 4, « La conjonction » et surtout le
chapitre 10, « Le Soi et les limites de la théorie de la
connaissance » sont des textes permettant de cerner

directement notre sujet concernant la perspective Jjungienne
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sur les manifestations du Soi et ses limites. S’ajoutent a
cela : 1l’essai du psychanalyste francais Elie Humbert,
1"homme aux prises avec 1’inconscient, chap. 5 « Image et
réalité du Soi d’apreés Carl G. Jung » 1912-1956, regroupant
tous les écrits de Jung sur la question : le livre de Carl
G. Jung, L’dme et le Soi 1932, évoquant les manifestations
du Soi a travers 1’individuation : 1’ouvrage de Carl G.

Jung, Aion 1951, évoquant la problématique religieuse avec

17idée du Christ comme symbole du Soi : le livre de Carl G.
Jung, Ma vie, et plus particuliérement chap. 0,
« Confrontation avec 1’ inconscient » 1957, étant

l"introduction nécessaire aux textes sur le Soi.

Plus largement, on mentionne les ouvrages de Carl G.
Jung,vsurtout ceux des années 40, concernant les questions
religieuses. Ensuite, dans les cahiers jungiens de 1la
psychanalyse, sur trente ans d’existence, seuls les six
articles suivants traitent directement de 1la question de
Dieu. AGNEL, Aimé : « La difficile mise en place du Soi et
de 1l’ombre » 1995; AURIGEMMA, Luigi : « La dimension
spirituelle dans 1'cuvre de Jung » 1992; COLONNA, Marie-
Laure .: « Le héros, le sphinx et la Sainte Vierge » 1999;
FROMAGET, Michel : « Le tétramorphe chrétien comme
mandala » 1993; MASSE, Gilbert : « Du complexe a l’esprit,
Jung et la dimension spirituelle » 1999; VALOIS, Raynald
« La question de Dieu chez Jung » 1992. Tous ces articles
sont au ceur de la question du Soi, cependant, aucun
n’emprunte la voie de notre recherche qui consiste a
discuter le point de vue empiriste chez Jung et & explorer
ia voie de 1l’individuation jungienne, afin de savoir si

celle-ci peut s’ouvrir a 1l’expérience mystique.
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Enfin, nous faisons part au lecteur des quelques livres
et articles de certains commentateurs qui nous ont fourni
de précieuses informations. Dans son article sur « Jung et
la métaphysique » 2000, Luigi Aurigemma retrace le point de
vue progressif, dans la pensée de Jung, allant d’une
méthode plus stricte a uné vision plus ouverte; ensuite, le
livre Perspectives  jungiennes 1992, du méme auteur,
souligne 1l’ouverture et la différence de Jung par rapport
aux mystiques. Par ailleurs, nous rejoignons les propos du
livre La maladie du christianisme 2004, de John P. Dourley,
concernant 1’intérét de Jung pour Maltre Eckhart. L'article
« La synchronicité, une réverie épistémologique » 2002, de
Marie-Laure Grivet, expose les intéréts certains de Jung
pour la métaphysique. L’ouvrage Du mythe a la religion
1968, de Raymond Hostie, fait autorité sur la question
religieuse, avec l’avantage d’offrir un cadre chronologique
des textes de Jung. Le livre Carl G. Jung et la sagesse
tibétaine 2001, de Radmila Moacanin, fait état d’une
brillante réflexion gque nous ne pouvions ignorer sur les
rapports entre la psychologie jungienne et le bouddhisne.
La conférence du 10 mai 1996, Gnose et religion, dans la
doctrine de C.G. Jung, donnée a 1'’UQAM, par Georges Helal,
traduit bien la complexité de 1’approche phénoménologique.
La voie de la transformation, d’aprés C.G. Jung et
1’alchimie, d’Etienne Perrot, rejoint notre propos sur la
dimension spirituelle. Enfin, Un torrent de silence 1985,
de Placide Gaboury, s’est avéré un ouvrage important pour
faire les paralléles avec la sagesse de Jung dans ses
pensées tardives. Le livre couvre les grandes traditions
incluant les religions amérindiennes et africaines. De
plus, on y retrouve des écrits importants de plusieurs

sages issus de ces traditions.
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1%7¢ partie

DIEU ET L’'HOMME

I L'EPISTEMOLOGIE

a)L’' empirisme

Le sens du religieux dans la pensée jungienne n’est pas
une réflexion au passage, ou. une simple curiosité
intellectuelle. La question de 1la religion, pour la

> est capitale dans les écrits

majorité des commentateurs,’®
de Jung; elle est partie prenante de son existence et
essentielle pour une compréhension en profondeur de son
cuvre. Aussi, devons-nous le souligner, cette préoccupation
pour le savoir religieux habitera Jung du début a la fin de

sa vie, écrivait-il, en 1952, & un jeune membre du clergé

Je trouve que toutes mes pensées
tournent autour de Dieu comme les
planétes autour du soleil et qu’elles
sont irrésistiblement attirées par
lui comme les planetes par le soleil.
Je ressentirais comme le plus gros
des péchés de vouloir opposer une
résistance a cette force.?®

Cependant, ce theme treés complexe du religieux suscite
la controverse, voire méme la confusion chez les
philosophes, les théologiens et les psychologues en
particulier. La position de Jung, sa conception du savoir

religieux est parfois ambigué.

1% Luigi Aurigemma, Ysé Tardan-Masquelier, Michel Cazenave, Marie-Louise Von Franz, Héléne Kiener,
Gilbert Masse :
'® C.G. Jung, Ma vie, p.17
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Disons d’emblée que, selon Jung, le savoir religieux ne
reléve pas de la philosophie métaphysique traditionnelle.
Ce n'est pas de la religion au sens de la foi chrétienne
dont 11 est question et ce n’est pas non plus une
connaissance de l;inconscient en sol puisque 1l’on ne tire
de ce dernier que des représentations symboliques. Alors de

quel Dieu s’agit-il? Ou situer Jung dans tout cela?

Afin de mieux saisir 1l’enjeu de sé pensée sur cette
question, il nous faut d’'abord rendre compte de sa théorie
du psychisme et ce qu’il entend comme sa méthode, une
approche strictement phénoménologique a laquelle il se veut

fidele.

Bien que les religions organisées, institutionnelles et
dogmatiques soient en déclin, on peut dire que le besoin
religieux reste présent chez 1'homme. Depuis 1’aube des
temps, le fait religieux est un phénomene universel. Les

anthropologues 1’ont constaté.!’

Plusieurs philosophes en
ont parlé et méme en psychologie, les deux pionniers que
sont Freud et Jung nous ont aussi proposé une réflexion sur
le savoir religieux. Freud publie en 1939 Moise et le
monothéisme et Jung publie Réponse a Job en 1952. Chacun a

sa maniére traitera de 1’évolution du judéo-christianisme.

A partir des années 1940, Jung nous livre sa conception
de la religion principalement dans des ouvrages tels que
Psychologie et religion et La vie symbolique, 1939-40;
Essais sur la symbolique de 1’esprit, 1948; Réponse a Job,

1852; « ses lettres », dans sa correspondance, 1940-60;

'” Pierre Bonte et Michel Isard, Dictionnaire de I’ethnologie et de I’anthropologie, section Religion, p.619-
629
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« ses pensées tardives », dans son autobiographie, 1957.

Evaluons alors ce point de vue.

Citons d’abord ce passage tiré de 1’ouvrage FEssalis sur
la symbolique de 1’esprit de 1948 ou le psychologue qu’est
Jung considere 1’ame humaine. Dans le but de mieux cerner
son point de vue sur 1’étude de la religion, en tant que
domaine voisinant 1la psychologie, voici ce qu’il relate a

propos d’une étude portant sur le symbole de la trinité

En me proposant d"analyser la
trinité, ce symbole central du
christianisme, a partir de la
psychologie, jrai conscience de

pénétrer dans un domaine apparemment
tres éloigné de celui ou évolue le
psychologue. Cependant, les religions
sont a mon sens, tant par leur nature
que par leurs doctrines, si proches
de 1’ame humaine que la psychologie
n‘a pas le droit de les ignorer.

Voila donc le point de vue psychologique de Jung sur le
phénoméne religieux. Toujours dans ce méme ouvrage ou il
préface un écrit de V.White s’intitulant Dieu et
1’inconscient, Jung relance 1’intérét prometteur que
peuvent avoir théologiens et médecins en ayant la situation

de 1"homme au ceur de leurs propos

I1 faut avant tout qu’il soit reconnu
par tous gque 1l’objet des recherches
respectives est bien 17" homme
psychiquement malade et souffrant, et
qu’il requiert d’étre pris en compte

BCG. Jung, Essais sur la symbolique de I’esprit, p.150
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tant d’un point de vue somatique ou
biologique que spirituel et
religieux. Le champ de 1la névrose
s’ étend du domaine des pulsions

perturbées Jusqu’ aux ultimes
questions et décisions
philosophiques. La névrose n’est en
rien un phénomeéne isolé et
précisément circonscrit, mais une

réaction de 1'homme tout entier.. J’ai
moi-méme depuis longtemps appris par
une expérience sans cesse renouvelée
qu’une thérapie orientée purement sur
le biologique ne suffit pas, mais
nécessite un complément d’ordre
spirituel.?®

Les 1images religieuses sont produites par la psyché
humaine. Elles passent par 1'inconscient. Elles sont
représentées par 1’imaginaire collectif. Ce que préconise
alors Jung, sur le plan de la méthode, sera une attitude
empirique. Suite a sa rupture avec Freud, Jung cherche a
rendre compte de faits psychiéues ou de phénomeénes
psychiques provenant de cet inconscient afin d’'éviter la
spéculation. Jung se distingue de la psychiatrie classique
de son temps, laquelle réduit le plan psychique au plan
physique. Jung ne nie pas une interaction possible du
physique et du psychique, mais croit-il, la science n’a pas
suffisamment de connaissance en la matiére pour prouver

quoi que ce soit.?°

Le psychique est pour lui une réalité
irréductible. Il préne une approche scientifique d’abord et
avant tout. Cependant, 1’ambiguité persiste sur ce plan.
Nous aurons l1l’occasion d’y revenir mails penchons-nous sur
les déclarations de 1l’auteur sur cette question. En 1940,

Jung affirme ne pas faire ouvre de philosophe, ni de

% Ibid, p.257-258
20 Raymond Hostie, Du mythe 4 la religion, p.34
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théologien, ni de métaphysicien. Il se dit psychiatre, donc
un homme de science observant des faits et tentant de les

interpréter:

Encore qu’on m’ait souvent traité de

philosophe, je suis un empiriste
comme tel, et je m’en tiens au point
de vue phénoménologiquel..] De cette

constatation il découle que c’est du
point de vue des sciences naturelles
et non d’un point de vue
philosophique que Jj’aborde les faits
psychologiques. Dans la mesure ou le
phénoméne dénommé religion receéle un
cbté psychologique considérable, Ije
traite ce sujet d’'un point de vue
purement empirique, me bornant a
1’ observation de phénoménes, et
m’ abstenant de toute <considération
métaphysique ou philosophique.?!

Cette facon de faire, cette attitude face aux
phénoménes psychiques, n’est pas toujours bien recue. Ce
qui choque, c’est cette volonté de tout réduire a la
psychologie. Dés 1929, dans son Commentaire sur le mystere
de la fleur d’or, Jung relate la critique qu’on lui

adresse

C’est pourquoli ma maniére d’approcher
ce probléme, (religion) me vaut
souvent le reproche de
« psychologisme ». Si 1’on devait par
la entendre la « psychologie », Ije
devrais étre flatté car c’est
véritablement mon dessein d’écarter
impitoyablement les prétentions
métaphysiques de toutes les doctrines
ésotériques, étant donné que de

21 C.G. Jung, Psychologie et religion, p.14
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telles manifestations secrétes de la
foi en la puissance des  mots
s’accordent mal avec le fait de notre
profonde ignorance, gque nous devrions
avoir 1l'humilité de confesser [..] On
ne peut rien savoir métaphysiquement,
mais seulement psychologiquement.
C’est pourquoi, je dépouille les
choses de leur aspect métaphysique
pour en faire des objets de
psychologie.??

Lorsque Jung affirme que 1l’on ne peut rien savoir
métaphysiquement, il exprime, pensons-nous, le point de vue
selon lequel on ne peut rien savoir par raisonnement,
preuve ou analyse. Cependant, par intuition, émotion,
imagination ou encore par un Vécu comme son expérience
mystique & la fin de sa vie, l’'ouverture a une pareille

dimension est possible.

Ainsi Dieu, pour Jung, est de 1" ordre d’ une
représentation psychique. C’est ce que nous pouvons en dire
sur le plan psychologique. Il est simplement pensable par
le biais des 1images archétypales mais comme tel, il est
inaccessible. Pourtant, Jung semble le voir comme
accessible en partie, puisqu’il décide qu’il est le mal
tout autant que le bien. L’ archétype?® de Dieu existe et
17 image archétypale, c’est-a-dire ses différentes
représentations a travers le temps et la diversité des
cultures sont des données psychiques, écrit-il entre 1956-

57

22 C.G. Jung, Commentaires sur le Mystére de la Fleur d’Or, p.69-70

2 « Pentends par 14 des formes ou images de nature collective, qui se manifestent pratiquement dans le
monde entier comme €éléments constitutifs des mythes et en méme temps comme produits autochtones,
individuels, d’origine inconsciente ». C.G. Jung, Psychologie et religion, p. 102
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Un archétype - dans la mesure ou il
est possible d’"en constater
empiriquement 1’existence - est une

imago. Une 1imago, c’est, comme la
notion méme 1’indique, une image de
quelque chose [..] On trouve de Dieu
des images innombrables, mais
1’original, 1lui, est introuvable. 11
est pour moi hors de doute que
derriére nos images se cache
1l’original, mais il nous est
inaccessible.?

Ici encore, selon notre point de vwvue, le terme
inaccessible employé par Jung est discutable. Il n’est pas

accessible par la téte mais par le cceur, oui.

Jung ne nie pas l’existence d’un dieu transcendant mais
il s’abstient d’en parler. Cela parce que la foi n’est pas
son credo, comme nous le verrons plus loin. Il ne s’agit
pas de croire dit-il, mais de faire 1’expérience de Dieu,
mais comment, selon nous, faire 1’expérience de ce que 1l'on
voit comme inaccessible? Cet « autre » en soi-méme, ce
facteur indépendant de ma volonté consciente avec lequel
j’entre en rapport définit 1’ expérience religieuse.
L’ expérience de Dieu dans la terminologie jungienne est une
confrontation directe avec 1’inconscient. Elle est de
nature 1individuelle avant tout, nous semble-t-il, et non
collective. Toujours entre 1956-57, en parlant des

théologiens, Jung dira

Je connais la réalité de 1l'expérience
religieuse, et je connais des modeles
psychologiques qui en permettent une

*C.G. Jung, La vie symbolique, p. 161
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compréhension limitée. J’ai une gnose
en ce sens que Jj'ail une expérience
immédiate, et mes modeles sont
fortement étayés par les
représentations collectives de toutes
les religions. Mais Jje ne peux pas
voir pourquoi une confession devrait

posséder la vérité, unique et
parfaite. Chaque confession
revendique pour elle-méme ce
privilege, de la la désunion

généralisée. Cela ne nous fait pas
avancer. Il y a la quelque chose qui
ne peut pas étre juste. Je crois que
c’est 1’ outrecuidance de cette
prétention des croyants a leur propre
infaillibilité divine qui compense
ainsi leur doute intérieur. Au lieu
de se fonder sur une expérience.
immédiate, ils croient, faute de
mieux, en des paroles. Le sacrificium
intellectus est une agréable drogue
pour la paresse et 1’ inertie
intellectuelles de 1" homme,
auxquelles rien n’échappe.?’

Allons plus loin sur cette lancée. Dans une interview
télévisée du 22 octobre 1959, John Freeman pose a Jung la
question suivante : « Do you believe in God ? » Ce dernier
répond : « I don’t believe, I know. »°® Pourtant Jung passe
son temps a dire qu’il n'y a pas de certitude en ce domaine

et pas de connaissance non plus.

Selon nous, il ne s’agit pas 1ici de situer cette
affirmation seulement sur le plan phénoménologique, faisant
reposer cette réponse sur le fait que les images de dieu ou

de 1'archétype du Soi existent bel et bien. L’expérience de

* Ibid, p. 189
% Elie G. Humbert, L’homme aux prises avec I’inconscient, p.126
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cet « autre » en lui, d’un facteur autonome ou d’un
inconscient créateur, indépendant de la volonté de 1’homme,
dicte le vécu de Jung et 1’cuvre de ce dernier comme
dépassement de la psychologie académique. Dans ce contexte,
le moi, centre de 1la conscience, n’'est plus 1le seul

gouvernant.

Dans une lettre a Valentine Brooke, datée du 16

novembre 1959, le psychiatre déclare :

Lorsque je dis que je n’ai pas besoin
de croire en Dieu parce que Je
« sais », je veux dire par la que Jje
sais ce qu’il en est de 1l’existence
des images de Dieu.. .?%

Comment savoir, d’aprés ce que dit Jung, si ces images
sont Jjustes sinon par 1’expérience et non le savoir

analytique?

Ainsi, 11 traite de phénoménologie mais voila qu’il
poursuit, dans cette méme lettre, avec des propos se
situant tout autant sur le plan expérientiel que sur celui
de la méthode scientifique. En définissant son expérience
de Dieu,?® méme si 1l’on pense a 1'expérience des archétypes,
celle-ci suggere Dbeaucoup. Dans une lettre de 1959, il

déclare

Cette étrange force qui se manifeste
pour ou contre mnes mouvements
conscients m’est bien connue. C’est

7 C.G. Jung, Le divin dans I’homme, p.137-138
% Nous utilisons le terme de Dieu avec une majuscule comme le fait Jung lui-méme. L’emploi d’une
minuscule sera utilisé pour les dieux de la mythologie ou I’expression commune désignant le dieu intérieur.




Bien sur,

dans une interview au sujet de Dieu,

pourquoi Jje dis : « Je la connais. »
Mais pourquoi devriez-vous appeler ce
quelque chose « Dieu »? Je
répondrais : « Pourquoi pas? » On 1’a
toujours appelé « Dieu ». Un nom
excellent et qui convient vraiment
bien a la vérité. Qui pourrait dire
sérieusement que son destin et sa vie
ont été le résultat de son seul
projet conscient? Disposons-nous
d’une image complete du monde? En
réalité des millions de conditions

échappent a notre contrdle. Dans
d’ innombrables occasions nos vies
auraient pu prendre un tour
entierement différent. Ceux qui

pensent qu’ils sont les maitres de
leur destinée sont en général les
esclaves du destin. Un Hitler ou un
Mussolini pouvaient se prendre pour
de tels esprits supérieurs. Respice
finem! Je sais ce qgue Jje veux, mais
je suils dans le doute et 1’hésitation
quant a savoir si le Quelque chose a
la méme opinion que moi ou non.?°

ans auparavant, Jung déclare :

Tout ce que j’ai appris m’a conduit
pas a pas a une inébranlable
conviction de 1'existence de dieu. Je
ne crois qu’en ce que Jje sais. Et
cela supprime le fait de croire. En
conséquence Jje ne prends pas son
existence pour une croyance - Jje sais
qu’il existe.?®

» Ibid, p.137-138

% Jung parle, Rencontre et interviews, p.197

ce quelque chose ne peut étre su.
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Toujours

mais cette fois vingt
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S"agit-il ici de la simple connaissance d’une image de
Dieu ou d’une expérience numineuse plus affirmée? Chose
certaine, la définition suivante met 1’accent sur le fait
que la définition de Dieu ne se limite pas a une image

psychique

Ce que certains appellent 1’instinct
ou l’intuition n’est rien d’autre que
dieu. Dieu est cette voix en nous qui
nous dit ce qu’il faut faire et ne
pas faire. En d’autres termes notre
conscience.. Je fals comprendre a mes
patients que tout ce qui leur arrive
contre leur volonté émane d’une force
supérieure. On peut 1l’appeler dieu ou
le diable, mais pour moi c’est sans
importance, a partir du moment ou
1’on prend conscience que c’est une
force supérieure. On peut faire
1’ expérience de dieu chaque jour.>!

Dieu est cette voix en nous, oui, mais i1l n’est pas que
cela. Lorsque Jung définit Dieu comme une force gqui arrive
contre notre volonté, n’est-ce pas plutdt, chez le
mystique, 1’occasion d’un dépassement du point de vue
humain pour un accord avec 1l’'&me. L'ultime sagesse est cet
acquiescement a 1’ame dans une attitude de compréhension et

d’ouverture.

Ce dynamisme du Soi, cette volonté divine agissante en
nous n’a rien a voir avec le dieu des écritures. Plutdt que
de renvoyer a une cause située en dehors de 1’individu,
comme c’est le cas dans la religion, Jung invente ce

cbncept limite du Soi. C’est le dieu des mystiques,

! Ibid, p.196-197
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croyons—-nous, renvoyant a l’expérience vécue et non a un
systeme dogmatique. Nous reviendrons plus loin sur cette
question mais disons d’emblée que toute 1'ambiguité de la
position phénoménologique de Jung, selon notre hypothese,
réside dans ce fait que le cadre kantien, adopté par Jung,
est trop modéré. Peut-on rendre compte de 1’expérience du
Soi en ne considérant seulement que la représentation issue
du psychisme? L’ceuvre de Jung est d’une richesse telle que
1" épistémologie kantienne qu’il épouse ne renvoie qu’a la
dimension de la logique. C’est une méthode rationnelle nous
permettant d’aborder le psychisme, alors que le plan du
sentiment, de 1’intuition et de 1’expérience vécue, tant
valorisé par Jung, suggere beaucoup plus gque ce qul peut
étre révélé dans 1’approche phénoménologique, c’est-a-dire
en se fiant uniquement a ce qui apparait a la conscience.
Le concept de Dieu chez Jung renvoie indubitablement, tout

autant a 1l'intuition ou 1’expérience intérieure.
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b) La théorie psychique

L"inconscient

Jung entre a 1’hépital psychiatrique de Zurich, le
burgh6ézli, en 1900, comme assistant de recherche. C’est le
début de sa carriére de psychiatre. Entre 1904-1905, il
fonde un laboratoire de psychopathologie inauguré par son
patron de 1’époque, Eugen Bleuer, ou il travaille sur des

expériences d’associations verbales.

Le déroulement de cette expérience consiste a demander
a un sujet de réagir a certains mots-clés en pronongant 1le
premier mot qui lui vient spontanément a 1l’esprit. Sur le
plan de la forme, 1l’évaluation des réponses porte sur les
temps de réaction, les effets physiologiques, les gestes,
les expressions non verbales. Une réaction retardée ou
perturbée est 1’indication d’un degré de sensibilité par
rapport au complexe. En ce qui concerne le contenu, on
retiendra les associations d’idées faites par le sujet.
Certaines peuvent s’avérer fausses ou déroutantes selon le

traumatisme vécu.

Méme si le sujet n’en est pas conscient, 1l porte en
lui des émotions qui, vraisemblablement, 1’influencent.
C'est la 1l’indice de ce que Jung appelle des complexes.
Cette découverte est la résultante du test des

associations®? élaboré entre 1904-1905.

32 C.G. Jung, L’homme a la découverte de son dme, p.135-175
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Le complexe se définit comme un noyau psychique auquel
s’associent différentes idées ou représentations chargées
émotionnellement. Dans le langage courant, ce sont nos
infériorités, nos lapsus, nos erreurs de Jjugement, nos
confusions de souvenirs, en somme, tout ce qui contrecarre
1’"effort d"adaptation consciente. Le complexe possede une
autonomie et une énergie propres de sorte qu’il attire, par
associations, toutes sortes de fantasmes ou de souvenirs
que déclenche le mot inducteur. Si le complexe ne parvient
pas & s’intégrer a la conscience, 11 en résulte une

dissociation névrotique.

Les complexes, selon Jung, sont des contenus psychiques
qui se sont séparés de la conscience et qui ménent une vie
autonome : « une existence indépendante dans la sphere
obscure de 1'a&me, d’ou ils peuvent a tout moment, entraver

ou favoriser, des activités conscientes. »>°

Le complexe manifeste une désunion, quelque chose de
conflictuel, de nonkassimilé par la conscience, mals aussi
des possibilités nouvelles de développement. En somme, la
charge énergétique et affective du complexe entrainera un
comportement favorable ou non selon 1’état de conscience.
Le complexe désigne : « ce qu’il y a d’inaccompli dans
17individu(..) donc indubitablement le point faible dans

tous les sens du terme. »°2

Généralement, 11 apparait & la suite d’un choc

émotionnel ou d’une situation traumatisante provoquant une

% C.G. Jung, Problémes de I’sme moderne, p.200
* Ibid, p.201
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scission psychique. En définitive, il est 1'obstacle

empéchant un individu de devenir pleinement ce qu’il est.

L’émotion ressentie lorsqu’un complexe fait irruption
semble exclusivement personnelle mais 1" expérience
évoluant, 1l’observation démontre, comme nous le verrons au
prochain chapitre, que les complexes ne sont pas variables
a 1’infini. Ils appartiennent a des catégories Dbien
déterminées. On retrouve frégquemment, dans le langage
courant, le complexe d’infériorité, le complexe pére et
mére, le complexe d’angoisse et de puissance. Ainsi, le
fait d’identifier aisément des types de complexes améne
Jung a reconnaitre que ceux-ci reposent également sur des
fondements typiques, soit des dispositions émotionnelles ou

des instincts.

Les contenus de 1’inconscient personnel sont alors
acquis au cours de la vie d’un individu mails ne sont pas
différents des contenus de 1’inconscient collectif,?® soit
de 1l’ensemble des archétypes. Ils apparaissent chacun dans
un contexte physique, psychique et social?®® bien
particulier. L’hérédité d’un individu, son tempérament et
l"environnement dans lequel il vit, révéle sa maniere
personnelle de se greffer & la vie collective. A force
d’"investiguer ces formations 1inconscientes personnelles,
Jung en arrivera a 1'hypothése des archétypes mais cela
n’‘enléve rien au fait que la rencontre avec les contenus

collectifs passent par une expérience intime.

3 C.G. Jung, Psychologie de I’inconscient, p.117-148
36 Elie Humbert, Jung, p.119-121
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Le moi : ses fonctions et ses attitudes

Au cours de ce survol concernant la théorie psychique,
nous devons comprendre que le moi est interprété par Jung
comme le sujet de la conscience. Il est aussi un complexe
psychique. Il donne a la personnalité ce sentiment d’unité
et de constance. Le moi permet notre adaptation au monde.
I1 révele notre fagon de percevoir nos rapports avec le
monde extérieur. Jung déclare au sujet de la conscience,
dans ses rapport avec le monde extérieur, lors d’une
conférence prononcée en 1934 : « Etre conscient, c’est
percevoir et reconnaitre le monde extérieur ainsi que soi-

méme dans ses relations avec ce monde extérieur. »°

Cependant, ce regard se traduit différemment d’un
individa & 1l’autre. Jung en est frappé en constatant
1’ opposition des théories de Freud et Adler®® qui 1lui
paraissent également valables. Il décide alors d’enquéter
sur ces différences pour découvrir que depuis la plus haute
Antiquité, on a tenté d’établir des types psychologiques
chez les humains. Selon les observations du psyéhiatre
décrites et publiées en 1921, la conscience de 1’homme se
donne dans une structure quaternaire. Les individus

s’adaptent au monde selon quatre fonctions fondamentales. -

Etant donné que le but de 1’individuation porte sur la

réconciliation des opposés, la connaissance de la typologie

37 C.G. Jung, L’homme 2 la découverte de son dme, p.141
% C.G. Jung, Psychologie de I’inconscient, p.81-117
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s’avere 1importante au thérapeute pour connaitre les

mécanismes compensatoires en jeu.

Deux fonctions d’orientation de la conscience se
donnent d’abord par la pensée et le sentiment. Celles-ci
sont dites rationnelles puisqu’elles posent des jugements.
La pensée est définie comme un jugement puisqu’elle établit
un ordre rationnel sur les choses. Elle rend compte d’une
logique entre les objets. Le sentiment gu’éprouve un
individu est aussi un  Jjugement. Celui-ci fixe une
hiérarchie de valeurs rationnelles. Selon 1’ordre donné, il
évalue ce qui est agréable ou non, ce qui est important ou

non, ce qui est plaisant ou non.

S’ajoutent deux autres fonctions : la sensation et
1’intuition. Elles sont dites irrationnelles parce qu’elles
s’exercent de maniere spontanée sans analyse préalable. Par
les sens, le type sensation est'en rapport direct avec les
faits du monde extérieur et intérieur. Ce qui s’impregne en
lui ne passe pas par le filtre de la rationalité. La méme
chose vaut pour le type intuitif qui semble comprendre le
monde qui 1’entoure par une perception directe, issue de
1" inconscient, concernant 1’inclination des choses ou leur

potentialité.

On peut succinctement définir ces orientations du moil
conscient sur les phénoménes de la fagon suivante : « La
sensation - c¢’est-a-dire la perception sensorielle - dit

que quelque chose existe, la pensée nous révele ce que
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c’est, le sentiment dit si <c’est agréable ou non, et

1’intuition pressent d’ol cela vient et ou cela tend. »°°

Au fil du temps, chacun d’entre nous développe et
utilise davantage certaines fonctions, deux d’entre elles
ou méme trois, mais la quatrieme, dans la plupart des cas,
demeure largement inconsciente. Cette derniéere désigne la
fonction 1inférieure en opposition & la fonction dite
principale qui elle, est plus différenciée ou consciente.
Par le jeu des oppositions ou des complémentarités, les

fonctions témoignent du dynamisme de la psyché.

Soulignons, en terminant, qu’a ces quatre fonctions se
superpose une dualité d’attitudes fondamentales par le
phénomene de 1’extraversion et de 1’introversion. La
conscience du premier est tournée vers l’objet ou le monde
extérieur. Le second privilégie 1le sujet ou le monde
intérieur. Ainsi, en combinant l"extraversion et

1’introversion avec les quatre fonctions, nous obtenons

huit types d’orientation : le type pensée, sentiment,
sensation, intuition : extraverti; et le type ©pensée,
sentiment, sensation, intuition : introverti.

La typologie jungienne témoigne d’un jeu d’oppositions.
Dés qu’une orientation de la conscience se campe dans un
type d’orientation quelconque, son opposé, détaché du moi,
est laissé dans 1’ ombre. Cette fonction inférieure
suscitera une réaction compensatoire de 1’inconscient. Il

sera, par exemple, suggéré au penseur introverti de

* C.G. Jung, L’homme et ses symboles, p.61
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développer son sentiment extraverti. Ce faisant, la
connaissance des types psychologiques va permettre au
thérapeute de mettre en lumiére les tensions présentes chez
un patient et d’assister ce dernier dans un travail

d’intégration.

Poursuivons notre propos sur le fonctionnement de 1la
conscience en nous penchant précisément, cette fois, sur le

réle du moi dans ses rapports avec le Soi.

La relation entre le moi et le Soi

Compte tenu de la valeur accordée a 1’expérience, la
psycheologie jungienne traite davantage d’une rencontre ou
d’un dialogue avec 1’inconscient que d’un savoir théorique.
D’ailleurs, c’est en se confrontant avec 1’inconscient,
lors d’une période décisive de sa vie, que Jung élabore sﬁr
cet important concept du Soi. Cette notion rend compte a la
fois de sa théorie analytique et du sens de 1l’existence

humaine.

Le moi doit se soumettre & l’autorité du Soi. A travers
des pertes et des deuils, les traditions de 1’Orient
parlent d’une mort nécessaire du pouvoir du moi. Dans la
théorie analytique de Jung, il est plutdét question du
sacrifice du moi, de ses buts et de ses valeurs afin
d’adhérer & 1’orientation du Soi. Les conflits que

rencontre le moi le désillusionnent tout au plus, mais
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jamais le thérapeute ne parle d’une annihilation de ce

dernier.

Jung reconnalt progressivement le réle capital du moi
ou la responsabilité de 1’individu qui est de créer de la
conscience. Le Soi n’advient a la conscience que dans une
coopération avec le moi. La conscience doit tenir compte
des suggestions de 1’inconscient mais le sens de ses
manifestations doit étre élucidé. L’émotion doit étre
objectivée afin de s’intégrer a la conscience, écrit-il en
1946 : « La thérapeutique a pour but le renforcement de la

conscience. »*°

Le moi écquiert son autonomie en  s’ouvrant a
1’ inconscient, sans toutefois trop lui céder. I1 supporte
le conflit des opposés sans se positionner pour un pdle ou
17autre. La solution au conflit est le fruit d’un dialogue
qui tient compte du point de vue et de -ce Qgue propose
1’ inconscient. La relation du conscient et de 1’inconscient
est une dynamique dont les effets de 1'un sur 1’autre sont
réciproques. Chaque entité en est modifiée. « L’inconscient
né fonctionne de facon satisfaisante que si le conscient

1 Te Soi naitra de cette

remplit sa tache Jjusqu’au bout. »
conjonction des opposés. Ainsi, tout en conservant son
autonomie, le moi est assimilé & une personnalité plus

vaste, le Soi.

** C.G. Jung, La psychologie du transfert, p.136
- 41 G.W. 8, 568, cité par Elie G. Humbert, Jung, p.122
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Le fait d’écrire ou de dessiner permet. au sujet
d’interroger les contenus de 17 inconscient. Ce mode
d"expression fournit 1’espace nécessaire au moi pour
réagir, pour prendre position. Le but est d’entrer en
dialogue et non de rester passif a ce que révele
1’ inconscient, comme le cite Jung dans son
autobiographie : « Finalement, c’est toujours le conscient
qui reste décisif, le conscient qgqui doit comprendre les
manifestations de 1’inconscient, les apprécier et prendre

position & leur endroit. »*

Sans le travail de la conscience, rien ne peut prendre
forme, aucune potentialité ne devient manifeste, rien ne
peut étre exprimé. Le sens de la nature se révele par la
participation de 1l’homme de méme gque pour 1’inconscient en
nous qui, en quelque sorte, est un fragment de la nature.
Ce sens est latent. Il ne s’actualise qu’en devenant
conscient en nous de la méme maniere qu’'un réve ne devient
une réalité objective qu’aprés avoir été intégré, sans quoi
il risque d’étre tenu pour une absurdité. La dignité de
1"homme se traduit chez Jung par la haute valeur attribuée
a la conscience. Dans son livre Mysterium conjunctionis
écrit en 1955-1956, Jung affirme que 1l’on peut : « définir
le moi comme une personnification relativement constante.de
1’inconscient lui-méme [..]. Ce fut 1le premier Jjour du
monde... lorsque ce complexe capable de conscience, le moi,
reconnut et distingua le sujet et 1’objet et se procura

ainsi a lui-méme 1’étre déterminé. »*3

2CG. Jung, Ma vie, p.218
“ C.G. Jung, Mysterium conjunctionis, Tome I, p.116
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Avant de discuter la question du Soi tout au long de
cette theése, mentionnons en quelques mots la maniére dont

le moi entre en résonance avec le Soi.

L"anima et 1’animus

Au cours de ses analyses et lors de sa propre
confrontation avec 1l’inconscient entre 1912-1918, Jung, 1le
thérapeute, observe un important systeéme archétypique
illustrant la relation au sexe opposé. Des personnages aux
caractéristiques physiques et ©psychologiques opposés a
celui du réveur apparaissent dans sa psyché. L’anima est
une représentation de la féminité qui surgit frégquemment
dans les réves des patients hommes alors que 1’image de la
masculinité, 1’animus, est observable dans 1’inconscient
des femmes. Il ne s'agit pas de l;image fabriquée a partir
d’"un vécu en rapport avec la mere ou le pére d’un individu
pour ensuite se projeter sur autrui. Bien au contraire, il
s’agit de quelque chose d’infiniment plus primitif. L’anima
et 1l’animus se projettent dés le départ dans les relations
de chacun avec ses parents. Marie-Louise Von Franz définit

la notion d’anima de la facgon suivante

« L"anima est la personnification de
toutes les tendances psychologiques
féminines de la psyché de 1’'homme,
comme par exemple les sentiments et
les humeurs vagues, les intuitions
prophétiques, la sensibilité a
l’irrationnel, 1la capacité d’amour
personnel, le sentiment de nature, et
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enfin non des moindres, les relations
avec 1l’inconscient. »**

Ces caractéristiques évoquent la fagon dont 1’anima
manifeste sa présence chez 1’homme. L’humeur vacillante,
les fantasmes érotiques, les impulsions de toutes sortes
indiquant un désir de vivre sont principalement des

manifestations qui affectent la psyché de 1’homme.

Concernant 1’animus, Jung en fournit une définition
éclairante dans son ouvrage sur la Dialectique du moi et de
l’inconscient, publié en 1928 ou 11 écrit qu’il : « est
quelque chose comme une assemblée de péres ou d'autres
porteurs de 1’autorité, qui tiennent des conciliabules et
qui émettent ex cathedra des Jjugements raisonnables

inattaquables. »*°

On reconnalit généralement 1’animus chez la femme, a
travers son discours, lorsqu’elle évoque ses opinions et
ses convictions de méme que son initiative et son impulsion

a agir.

Ces composantes sexuelles permettent d’entrer en
relation avec 1l’autre sexe. Cependant, ce pont vers 1’autre
offre aussi son lot de difficultés. Habituellement, 1l’anima
provoque de 1’irritation chez 1’homme. La méme chose vaut
pour 1’animus chez la femme. Cela rappelle les difficultés

conjugales. D’autre part, ce couple d’opposés porte la

* C.G. Jung, L’homme et ses symboles, p.177
* C.G. Jung, Dialectique du moi et de I’inconscient, p.182
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promesse d’une complétude psychique. Chaque fois que le moi
s’oriente d’une maniére unilatérale, 1’anima ou 1l’animus
tente de relier ce dernier a ce qui est négligé ou laissé
dans l'ombre. La figure de 1’autre en soi désigne ce qui
mangque au mol pour vivre consciemment dans la totalité
englobante du Soi. L’union du moi a ce gui est autre et
complémentaire aboutit au dépassement d’une dualité. C’est
l7acces a 1l’unité transcendante. L"anima et 1’animus
agissent donc comme médiateurs entre le moi et
l"inconscient et, peu a peu, comme il le souligne dans son
autobiographie, Jung exploite <ce filon : « L’animus et
1”anima devraient fonctionner comme un pont ou un porche
acheminant vers les images de 1’inconscient collectif, a
l’instar de la personna qui constitue une espece de pont

vers le monde. »?°

Reconnaitre 1’ombre, ses refoulements ou encore ce qui
est a développer, est une étape importante mais l’anima et
1”animus sont des composantes plus intérieures, lesquelles
nous permettent d’entrer en relation avec les caracteres du
sexe opposé et ainsi se mettre en contact avec le Soi. De
sa propre expérience du rdéle d’intermédiaire Jjoué par
17anima, Jung relate dans ses mémoires : « C’'est elle
[1"anima] qui  transmet au conscient les images de
1’inconscient, et <c’est cela qui me semblait le plus

important. »*’

* C.G. Jung, Ma vie, p.451
“7 Ibid, p.217-218
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Le Soi ne peut advenir sans une confrontation et une
unification des opposés. Dans ses écrits sur 1’alchimie,®®
Jung fait allusion au mariage du roi et de la reine pour
exprimer cette unité du féminin et du masculin qui n’offre
plus de <contraires ou d’incompatibilités. Du cété de
1"hindouisme, 1l’union du masculin et du féminin est
symbolisée par le dieu Shiva et la déesse Shakti?’. Le
taoisme chinois est certainement la tradition qui met le
plus d’accent sur ces suprémes opposés avec, pour symbole,
un cercle divisé en deux parties égales : 1’une blanche,
féminine, avec un point noir au centre; 1’autre noire,
masculine, avec un point blanc au centre. Ainsi, chacune de

ces parties porte en elle son opposé.

Le refus du moi d’obtempérer a 1l’orientation du Soi
entraine la maladie psychique. Seule cette totalité plus
vaste peut apporter un sens a l’existence. L’explication
fondamentale de la dynamique psychique porte sur la
relation du moi au Soi et cela occupera toutes les grandes
cuvres de Jung a partir des années trente. L’individuation
est la clé de volGte de 1’cecuvre Jjungienne. Elle traduit ce
processus ou l’on chemine vers le Soi. Il s’agit pour Jung

d’'établir une science empirique de 1’ame.

Dans un article sur la phénoménologie du Soi, Christine
Maillard®® souligne que 1’idée de 1’Un, au fondement de
toutes choses, que rapportent le platonisme et le néo-

platonisme, est reprise par Jung a travers le concept du

“ C.G. Jung, La psychologie du transfert, p.69-98

“ Cercle de psychologie analytique de Montréal, Ouvrage collectif, Transformations, p.97-98

%0 Christine Maillard, « Phénoménologie du psychisme et vision du réel chez Carl Gustav Jung », Cahiers
philosophiques de Strasbourg, p.71-81
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Soi. L’'approche jungienne permet de revoir ces anciennes
doctrines dans le cadre d’une théorie psychanalytique ou un
dialogue s’installe entre 1la conscience de 1’homme et
1"inconnu qui 1’habite, c’est-a-dire 1’inconscient. La
théorie de 1’inconscient chez Jung, postulant un monde
archétypique, pose du méme coup 1’hypothése d’un sujet a

deux niveaux, correspondant au moi et au Soi.

Ainsi, on remarque combien 1’influence de la tradition
kantienne est déterminante dans 1l’cuvre de ce pionnier de
la psychanalyse. La théorie des archétypes n’est-elle pas
1"analogie d’un monde nouménal a 1'arriere-plan du monde

phénoménal.

Jung réclame le statut d’empiriste puisque son activité
scientifique porte sur les diverses représentations
produites par 1’imaginaire humain. L’observation de ces
phénoménes psychiques, apparaissant a la conscience, décrit
une approche phénoménologique. Pareille démarche ne pose
son regard que sur les manifestations ou les faits
psychologiques pour définir le psychisme. Lors d’une

conférence a Vienne, en 1931, il affirme

Tout ce dont nous prenons
connaissance n’est fait que de
matériaux psychiques. La psyché est
l’entité réelle au supréme degré,
puisqu’elle est la seule immédiate.
C’est sur cette réalité du psychique
que le psychologue doit s’appuyer.’t

' C.G. Jung, L’homme 4 la découverte de son ame, p.51
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Des 1912, Jung concgoit sa psychologie des profondeurs
comme une science empirique de 1’a&me. Le psychisme dispose
de formes générales a priori de la représentation. Le fait
de ne prendre appuili que sur le psychisme n’entraine-t-il
pas un subjectivisme radical?’® Jung s’en défend et
maintient 1’empirisme de sa méthode en explicitant la
notion d’expérience comme étant universalisable. Celle-ci
doit pouvoir se répéter chez tous les humains. Il cherche
des constantes a travers les phénoménes psychiques.
Rappelons-nous que dés son initiation au mystérieux monde
de 1l’'inconscient, Jung recherche des analogies symboliques
afin de sortir de 1’isolement. Il découvre 1’alchimie
occidentale qui le rattache enfin é une tradition, a
l’histoire et donc a du collectif. Ce n’est qu’a partir de
ce jour d’ailleurs qu’il pourra considérer son cuvre comme
accomplie, dit-il, avec le Mysterium conjunctionis. Les
observations psychiques dont Jung fait état ont pour
condition de pouvoir participer largement a 1’'expérience

humaine.

I1 nous apparait que Jung affirme, comme le fait Kant,
ne pouvoir parler de la réalité en Soi. Il n'’y a pas de
lieu suprapsychique mais seulement le filtre des images
psychiques. Mais, a la différence de Kant qui ne considere
que la conscience, Jung émet 1’hypothése qu’il existerait
une partie inconnue de la psyché, une sphére indépendante
mais agissante. L’inconscient est postulé. On ne connalt
pas sa nature mais on ne peut le nier car il influence la
conscience, 11 rend compte de faits psychiques. Jung

tentera, nous le verrons plus loin, de démontrer que

*2 Elie Humbert, Jung, p.99
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1’inconscient est une psyché objective®. Contrairement a la
perspective freudienne®* ou 1’ inconscient est un
épiphénomene ou qui a pour cause la conscience, Jung croit
que l’inconscient posséde sa pleine autonomie, sa finalité

et sa créativité.

Notre hypothése va encore plus loin. Nous croyons que
l’empirisme de Jung, défini dans le cadre d’une approche
phénoménologique, est trop restrictif ou trop prudent pour
rendre compte pleinement de sa propre expérience
intérieure. Depuis l’enfance, il reconnait cet « autre » en
lui-méme, mais sa méthode de travail le restreint
inutilement dans sa tentative de nous témoigner de ce qu’'il
appelle le « numineux ».°° La démarche jungienne, disions-
nous précédemment, ou 1’approche phénoménologique est
volontairement mise &a 1l’avant-plan, s’avére en falt une
voie mystique. Jung déclare dans son autobiographie, Ma
vie, que l’individuation est wune unio mystica.56 I1 dit
avolir découvert chez Saint Jean de 1la Croix, dans son
traité sur La Nuit Obscure, la meilleure description

>7 Cependant, afin de

occidentale de 1l’'union des contraires.
rejoindre 1’homme contemporain, Jung s’oblige a une
description la plus proche possible d’une réalité bien
humaine plutdt qu’une approche poétique ou esthétique qu’il

privilégie entre 1912-1919. Il écrit a ce sujet

53 Marie-Louise Von Franz, Un mythe en notre temps, p.73

> Ibid, p.69-80

55 Numinosum. Terme de Rudolph Otto (dans le Sacré 4), formé a partir du latin numen (étre surnaturel),
pour désigner ce qui est indicible, mystérieux, terrifiant, tout autre, la qualité dont I"’homme fait
’expérience immédiate et qui n’appartient qu’a la divinité. C.G. Jung, Ma vie, p.459

%C.G. Jung, Ma vie, p.387

37 C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.554
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j’ai entrepris 1’essal vain d’une
élaboration esthétique de mes
phantasmes; mais il n’a Jjamais été
terminé. Je pris conscience de ne pas
avoir parlé jusque la la langue qu’il
fallait et de devoir encore la
traduire.. J’avalis compris que tant
d’ imagination nécessitait un terrain
solide, et que Jje devais tout d’abord
revenir entiéerement dans la réalité
humaine. Cette réalité, pour moi,
était la compréhension scientifique.
I1 me fallait tirer des conclusions
concreéetes des connaissances que
1’ inconscient m’avait transmises..’®

Jung demeure fidéle a une approche empirique mais cette
limite le trahit ou cause de 1’incompréhension. Voyons

maintenant la conception que Jung se fait du psychisme.

%8 C.G. Jung, Ma vie, p.219
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c) L'inné et 1l’acquis

Au début de ses recherches sur 1le fondement de
1"archétype, soit en 1912, Jung s’interroge sur le statut
de 1’archétype. Est-il inné ou acquis? Il croit d’abord en
la formation d’images mythiques transmises de génération en
génération par des processus héréditaires. Les

représentations collectives seraient alors innées.

L’ érudition de Jung lui est nécessaire pour appuyer sa
théorie des archétypes puisque, pour la démontrer, il faut
étudier presque toutes les sociétés humaines et toutes les
religions. Cependant, sans y avoir recours, pensons-nous,
on n“a qu’a fouiller la littérature, les histoires de tous
genres depuis le début des temps, pour s’apercevoir qu’il
n‘y a qu’une famille humaine et que nous avons tous, les
mémes instincts, les mémes désirs et les mémes réves.
L’unité du genre humain est admise chez plusieurs mais Jung
1"envisage certainement d’une maniére plus structurée. Plus
important que c¢a cependant, quant a ce qui détermine ce qui
est proprement humain pour plusieurs mystiques, c’est de
reconnaitre que la conscience de chacun choisit son destin,
malgré que cette affirmation soit généralement mal recue.
Du cdété de 1’0Orient, a tout le moins, le karma ou le destin
de 1’&me n’est pas le fait du hasard. Nous ne sommes pas,
les étres humains, des marionnettes. Ce n’est pas un dieu
extérieur & nous qui décide de notre sort mais 1l’ame en

nous.
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Selon Jung, contrairement aux images souvenirs de
1’ inconscient personnel qui sont vécues par le sujet, les
archétypes de 1’inconscient collectif ne révélent rien de
leur savoir ancestral tant qu’ils ne sont pas activés ou
vécus par 1’individu. Face a une situation archétypale,
1’ énergie psychique peut alors éveiller des images

mythologiques.

C’est donc a une conception structurelle de 1l’archétype
que le médecin de Zurich se rallie de facon définitive. A
ce compte, les contenus collectifs ne sont pas
personnellement acquis. Notre appareil psychique, plus
précisément la structure héritée du cerveau, détient des
possibilités congénitales. Donc, des images types peuvent
se renouveler partout et constamment. C’est maintenant la
reproduction d’ une condition de possibilité de
représentations qui est transmissible : « .. Je n’'affirme
nullement la transmission héréditaire de représentations,
mais uniquement la transmission héréditaire de la capacité
d’évoquer tel ou tel élément du patrimoine représentatif.
I1 vy a la une différence considérable. »°? L’archétype se
définit alors comme un pattern qui, au cours du temps, va

se dévoiler, mais dont le fondement par ailleurs est a-

temporel ou trans-historique.

Le livre Métamorphoses de 1’dme et ses symboles traduit
fidélement cet aspect voulant que ce qui est transmis par
hérédité, ne soit pas les représentations mais les

possibilités de représentations. Si des thémes mythiques se

%% C.G. Jung, La psychologie de Iinconscient, p. 119
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rencontrent partout dans le monde en des formes identiques,
cela tient des potentialités de notre patrimoine

représentatif

I1 ne s’'agit pas de représentations

héritées, mais d’ une disposition
innée & former des représentations
analogues, c’est-a-dire des

structures universelles identiques de
la psyché que jrai plus tard
appelées : inconscient collectif.
J’ai appelé archétypes ces
structures. Elles correspondent au
concept biologique de « pattern of
behaviour.®°

Plusieurs recherches contemporaines sur le comportement
animal rejoignent les observations de Jung sur le
comportement humain. Beaucoup de penseurs de 1’éthologie
proposent que le contenu d’ une image primordiale
n’ apparaisse que s’il y a une mise en situation avec une

expérience consciente.

Pensons aux travaux de Konrad Lorenz sur les oies.® A
la naissance, un oison par exemple ne posséde pas une image
innée de sa mére car il s’agirait ici d’un contenu.
Toutefois, en entrant en relation avec la meére, on
s’apercgoit par la réponse déclenchée de 1’oison que le
comportement de celui-ci est doté d’une structure a priori
ou pré existante que 1’expérience vient remplir. Yolande

Jacobi, a ce sujet, cite cette étude

“ca. Jung, « L’inconscient collectif », p.22
8! Konrad Lorenz, Trois essais sur le comportement animal et humain, 240 p.
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De nombreux biologistes et zoologues,

parmi lesquels il faut citer
Schneider, Hediger, Lorenz, Vexkeill,
Alverdes, sans oublier le grand

savant Dbalois Portmann, ont confirmé
dans le domaine psychique et animal
les découvertes faites par Jung dans
le domaine psychique et spirituel.
Lorenz, par exemple, parle de schémas
préformés innés, déterminant
l7attitude et les réactions
instinctives des animaux et des
hommes, il insiste comme Jung sur le
fait que, pour 1l’homme, il ne s’agit
pas d’ images innées, mais, de
virtualités, de potentialités innées
capables de créer des images qui
prennent alors des formes infiniment
variées selon la nature et
1’ expérience des individus.®

Apres 1935, 1’option de Jung pour une conception
structurelle est claire; ce qui est inné, c’est le pattern,

la forme et non le contenu

L"archétype est en lui-méme un
élément vide, formel, qui n’est rien
d"autre qu’une facultas praeformandi,
une possibilité donnée a priori de la
forme de représentation.®

Terminons sur ces précisions en n’oubliant pas de
souligner combien la théorie jungienne, malgré le parallele
avec le schéme structural des éthologues, dépasse de
beaucoup ce dernier. La différence s’articule la ou
1"archétype réclame un sens, ce qui n’est pas le cas chez

Platon, comme en fait foi ce passage :

%2 Michel Cazenave, La synchronicité, I’4me et la science, p. 39
 C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.111
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a 1’'intérieur des limites de
1" expérience psychique 1’inconscient
collectif prend la place du royaume
platonique des idées éternelles. A la
place de ces modeles qui donnent

forme a des choses créées,
1"inconscient collectif, a travers
ses archétypes, constitue la

condition apriori pour 1’assignation
de sens.®

A partir de ces considérations sur la théorie des
archétypes, il convient maintenant de préciser davantage ce
qui caractérise la pensée jungienne par rapport a la
psychologie traditionnelle ou mieux son opposeé, le
béhaviorisme. Le courant de pensée béhavioriste, par son
opposition a la pensée Jjungienne, nous permettra de faire
un pas de plus dans la compréhension du psychisme chez
Jung. Cette étape nous sera nécessaire afin de discuter

ultérieurement de 1l’archétype de Dieu.

% C.G. Jung, « L’inconscient collectif », p.25
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d) Jung et le béhaviorisme

Le courant de pensée béhavioriste® selon lequel
l’enfant arrive au monde tabula rasa est somme toute bien
éloignée de la psychologie de Jung. L"homme apprend
effectivement par le contact et 1’influence du monde
extérieur, mais on ne peut réduire son apprentissage qu’a
cela. Bien des aptitudes sont encodées en nous des la
naissance. C’'est ce que Jung qualifie d’ « héritage
archétypique » comme nous l’avons vu précédemment. Le cycle
de la vie humaine, comme le souligne 1’analyste jungien

Anthony Stevens, °°

est d’ordre archétypal comme avoir une
mére, un pere, s’adapter a son milieu, traverser les
difficultés de 1"adolescence, accéder au monde adulte,
trouver sa place dans la société, assumer différentes

responsabilités, vieillir et enfin se préparer a sa mort.

Lorsque le milieu est carencé et ne peut offrir 1’appuil
nécessaire pour répondre a une visée archétypale, Ile
développement de 1’individu en sera affecté, ces phases
typiques de la <croissance étant gravées dans notre
constitution psychique, selon Jung. On y retrouve les

grandes phases de la vie exprimées symboliquement.

Que des processus physiologiques sous-tendent nos
transformations physiques, de 1l’enfance a la vieillesse,
cela va de soi pour lfopinion commune, mais Jung va plus

loin : une détermination génétique accompagne aussi nos

5 Anthony Stevens, Jung I’ ceuvre-vie, p.64
¢ Ibid, p.65
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transformations psychologiques. Il existe autant
d’archétypes que de situations typiques de la vie. Des
tragédies grecques a la littérature moderne en passant par
le théadtre et le cinéma d’aujourd’hui, il y a dans ces
ecuvres un discours qui rejoint une réalité commune de
17 humanité. Nous avons des modeles de comportements
instinctifs, c’est-a-dire que nous avons des facons
semblables de réagir a certains événements. Mais, du méme
coup, nous avons en commun des modes de représentations du

monde

De méme que les instincts incitent
17" homme a une conduite de vie
spécifiquement humaine, de méme les
archétypes contraignent la perception
et 17intuition & des formations
spécifiques et humaines. Les
instincts et les archétypes
constituent 1’inconscient collectif
[..] De par sa nature, 1’instinct est
un phénoméne collectif, c’est-a-dire
général et régulier, gui ne concerne
pas 1’individualité de 1’homme. Les
archétypes de la représentation ont
la méme qualité que les instincts; ce

sont également des phénomenes
collectifs. Je suis persuadé que 1l’on
ne peut traiter la question

psychologique de 1’instinct en dehors
de celle des archétypes car 1'une
conditionne 1’autre.?

Dans le psychisme donc, les opposés se partagent entre
les instincts et les archétypes.68 Nous sommes prédéterminés

autant par nos émotions que nos représentations. Face a la

7 C.G. Jung, « L’inconscient collectif », p.22-23
% Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, p.28
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mort ou dans une rencontre avec l’autre sexe par exemple,
nous avons des réactions instinctives, sous forme
d’émotions, que 1l’on peut reconnaitre sur le plan corporel.
Marie-Louise Von Franz parle de 1l’angoisse, de 1’amour ou
de l’enthousiasme qui s’accompagnent bien slir, chez chacun,
d’effets physico-chimiques tels que des tremblements, des
battements de ceur et des sudations. Par contre, a 1’'opposé
de 1'instinct, se trouve 1'archétype qui 1lui, conditionne
nos représentations symboliques. La forme et le sens de nos
pulsions apparaissent avec 1’image archétypale. L’instinct
et 1’archétype sont deux opposés mais ils sont toutefois
les deux pdles d’une méme énergie psychique. Un phénomene
instinctuel se tourne naturellement vers le pdle corporel
alors que 1l"accent est mis sur le pdle archétypique

lorsqu’une idée nous obsede.

La constatation des polarités de 1'énergie psychique
nous permet de mieux comprendre pourquoi Jung parle d’un
instinct religieux. Il croit que, tout comme 1’instinct
sexuel, 1’homme serait aussi poussé par des besoins de
créativité, de réceptivité, de compréhension philosophiqgue

ou religieuse.
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e) Conclusion

Dans ce premier chapitre, nous nous sommes penchés sur
la théorie du psychisme chez Jung et 1’approche empirique
qu’il préconise afin de nous introduire a la question du

Soi.

La découverte majeure du psychiatre est d’avoir
démontré, a 17aide d’"analogies symboliques, que
1"imaginaire humain posséde des caractéristiques générales.
I1 y a en nous des formes a priori de 1la perception.
L’expression mythique, a travers ses multiples variations,
révele des structures universelles. Ces représentations
font partie de nos schémes de pensée. Jung nomme archétypes

ces formes générales de la perception psychique.

A partir de ses connaissances sur le psychisme humain,
Jung se donne pour directives de ne considérer que les
représentations archétypales. La méthode qu’il préconise se
borne a 1l’observation des faits psychologiques. Ce gui est
au-dela de 1’image psychique nous est inaccessible. Doilvent
étre tenues a 1’écart, toutes considérations philosophiques
ou spéculations métaphysiques a partir d’un fait

psychologique.

Malgré cette position ferme de la part de Jung, on
remarque au fil de ses écrits, surtout vers la fin des
années 1940, un élargissement de sa pensée. A plusieurs

reprises, 1’auteur témoigne d’un riche vécu concernant son
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expérience du Soi. Il nous parle d’une étrange force qui
1"habite, d’une énergie supérieure en lui. Il définit le
Soi comme une intuition, une voix intérieure, une poussée
en lui-méme qui échappe au contrdle conscient. Une pareille
définition du Soil se rapproche aisément, pour notre part,
des commentaires de bien des mystiques connus, autant en

Orient qu’en Occident.

Ces considérations sur la théorie des archétypes nous
ont permis d’avancer dans notre réflexion critique qui
questionne 1’approche empirique de Jung et le cadre
théorique qu’il s’est fixé. L’auteur peut-il, & 1’intérieur
de ces limites, donner toute 1l’extension voulue a sa
définition du Soi? Il semble qu’a ce moment-ci de 1'exposé,
nous assistons a un dépassement du seul fait observable en

tant qu’image psychique.

Poursuivons maintenant notre démarche concernant
1" exploration symbolique afin de préciser davantage

1l’expérience du Soi chez Jung.
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IT L’ INDIVIDUATION

a) La connaissance de soi

C’est en 1912 que Jung plonge dans les eaux de
1’ inconscient comme nous 1’avons vu plus haut. Mails, cette
année est importante aussi pour une autre raison : elle
marque le point de rupture avec la pensée freudienne comme

nous le verrons.

Jung publie cette méme année un ouvrage dense et
hermétique, ayant pour titre : Métamorphose de 1’dme et ses
symboles. Il y fait le récit et 1’étude des réveries d’une
jeune schizophrene, Miss Miller, qui 1lutte pour son
autonomie ou encore pour se relier a son inconscient et
enfin joindre des opposés en conflit. Dans un texte
antérieur de 1908 sur « Le contenu de la psychose »,°% Jung
affirmait que d’une facon similaire a ses observations
concernant le réve, le psychisme d’un individu atteint
d"une maladie mentale démontre qu’un mécanisme de
compensation est a 1'oeuvre. Malheureusement, chez Ile
schizophréne, treés souvent, ce dernier n’arrive pas a
trouver 1l’attitude lui permettant d’intégrer ses réves et

ses fantasmes.

L’étude de 1la schizophrénie améne Jung a sa notion
d’inconscient «collectif, wune idée qui 1lui était aussi
apparue en réve trois ans avant sa rupture avec Freud, soit
en 1909. Adoptant sans réserve les observations de Freud

sur les traumatismes passés, Jung constate également que

% C.G. Jung, Psychogenése des maladies mentales, p.195-220
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d’autres contenus a part ceux-ci apparaissent a la
conscience. Il constate simplement que des contenus communs
font partie de 1l'imaginaire humain. Ces phénomenes
psychiques, bien slr, s’observent dans nos réves et 1ils
sont aussi projetés ou représentés dans des motifs
mythologiques typiques que 1’on retrouve dans la
psychologie des religions. Afin d’identifier ces formes
mythologiques, Jung parle d’abord, en 1917, de « dominantes
de 1l’inconscient collectif » et ensuite « d’archétypes » en

1919.7°

Le point de vue épistémologique de Freud traduit une
vision déterministe causale alors que la perspective

! Rechercher la

‘jungienne est probabiliste et prospective.’
cause d’un complexe suscite moins d’intérét pour Jung que
l"évaluation de sa visée ou sa finalité puisque la totalité
d"une personne dépend de son appartenance au genre humain
et non pas uniquement a 1l’histoire passée de 1’individu.
Enfin, une double approche causale et prospective 1lui
semble mieux appropriée pour aborder le fonctionnement du
psychisme. Dans un texte de 1914, sur la « Compréhension
des processus pathologiques en psychologie », % le coﬁtenu
témoigne de la nécessité d’attirer tout autant 1’attention
sur ce qu’un individu néglige que sur la finalité d’une
problématique ou ce qui demande d’étre assimilé par la
conscience. Si le complexe est pathologique pour Freud, il

est sain pour Jung puisque de nouvelles possibilités

d’accomplissement sont en jeu.

™Viviane Thibaudier, « Genése de la notion d’archétype dans la pensée de C.G. Jung », p.3-13
! Marie-Louise Von Franz, Un mythe en notre temps, p.78-79

Raymond Hostie, Du mythe a la religion, p.76-98
7CG. Jung, Psychogenése des maladies mentales, p.221-238
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Jung poursuit sa réflexion et il se rend a 1’évidence que
nous portons 1'histoire ou 1’expérience ancestrale de
1" espéce humaine en nous et, tout comme le corps obéit a un
principe d’ homéostasie, le psychisme, parallelement,
cherche a maintenir son équilibre. Pour ce faire, 1le Soil
réagit par rapport a l1’attitude consciente. Des lors, le
dynamisme de la psyché suppose une intelligence de la part
du Soi, c'est-a-dire une direction, une visée, une
finalité. Cela n’"incite pas a opter pour un but
prédéterminé mais, chose certaine, l’inconscient possede sa
pleine autonomie. Dans une lettre du 15 avril 1948 & J.A.
Howard Ogdon, en parlant du yoga et des autres pratiques
mystiques, Jung fait observer que 1’inconscient tend a
compenser la dissociation psychique dans le cas méme d’une

maladie mentale comme la schizophrénie. Ainsi, dit-il

.Ce qui se passe alors doit étre
interprété comme une tentative
d’ auto-guérison déterminée par
sa finalité méme, car 1l s'agit

d’ un processus compensatoire
déclenché sous 1l’effet de 1la
dissociation mentale du

. N 7
schlzophrene.3

Dans un excellent ouvrage sur la pensée de Jung, de

M 17 auteure

Yolande Jacobi : Complexe, archétype et symbole,
explique le rapport du conscient et de 1'inconscient en
présentant quatre attitudes menant a la libération de
1’ influence négative d’un complexe sur la conscience. Il vy

a d’abord 1’ignorance du complexe, ensuite 1’identification

7 C.G. Jung, Correspondances, Tome II, p.261-262
™ Yolande Jacobi, Complexe, archétype, symbole, p. 20
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a ce dernier, troisieémement la projection et enfin la
confrontation. Seule la confrontation, c’est-a-dire
1" échange, le dialogue ou 1l’'expression artistique afin de
le rendre conscient, peut étre salvatrice. Toutefois, cette
attitude demande du courage. L’intégration est ce qu’il y a
de plus difficile. Les alchimistes l’exprimaient en disant
qu’il faut fixer le volatil. Pour sa part, Yolande Jacobi

affirme que

Une des causes les plus fréqguentes
des complexes est le prétendu conflit
moral, c'est-a-dire 1" incapacité
apparente d’affirmer la totalité de
son étre.’?

Dans une perspective jungienne, se connaltre soi-méme
signifie que 1l’on vise une compréhension empirique de sa
propre nature humaine. On veut connaitre 1’individu dans sa
totalité. Pour ce faire, nous devons observer le dynamisme
de 1’inconscient. Les manifestations oniriques sont pour
Jung les plus révélatrices dans une étude sur le psychisme

humain.

L’apport de Jung a la psychanalyse offre 1’analogie
d’une véritable révolution copernicienne, ce que souligne a
juste titre le philosophe francais Elie Humbert.’® Dans les
théories traditionnelles sur le développement
psychologique, on mise sur la formation d’un moi solide
ayant une bonne capacité d’adaptation. Ce point est certes

valable, méme pour Jung, mais en tenant compte avec ce

7 Ibid, p.20
7 Elie Humbert, L’homme aux prises avec I’inconscient, p.69
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dernier que le moi n’est plus ou n’est pas le centre du
systeme psychique. Le Soi est plutdt 1"agent premier.
C'est la circumbulatio, 1’ego tournant autour du Soi.

L"accomplissement d’un individu serait la réalisation du

Soi en lui-méme; Jung donne 1"appellation
« d"individuation », dans les années trente, a ce
processus d’assimilation du Soi par la conscience. Une

différenciation progressive du moi et du Soi aura lieu de
sorte que peu a peu une coopération s’installe entre 1la

conscience et cette part mystérieuse de 1’inconscient.

Ce dialogue conscient/inconscient sera exploré chez
Jung par 1’étude du réve qui 1’améne au constat suivant
un principe d'autorégulation est a 1l’ccuvre dans le
psychisme. Mentionnons ici que ce principe n’est pas un
absolu. Mais de tous ses écrits, peut-on dire a la suite

d’Elie Humbert,”’

c’est la ce qui se rapproche le plus d’une
théorie du psychisme. Le rapport de 1’inconscient au
conscient est presque toujours compensatoire, c’est-a-dire
qu’il vise a retrouver un équilibre. Conjonction et
dissociation sont les termes clés de cet enjeu. Une vie
psychique équilibrée signifie un dialogue souple entre

1"attitude du moi conscient et ce que 1l’inconscient fournit

comme informations et orientations possibles :

les manifestations de 1’inconscient
collectif ont par rapport a la
situation consciente un caractére
compensateur, c’est-a-dire que grace
a elles, une vie consciente
unilatérale, inadaptée, voire

" Elie Humbert, Jung, p.35-42
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dangereuse, devrait étre remise en
équilibre.’®

Ainsi, 1’ énergie psychique suppose une tension
constante entre diverses forces d’opposition en nous-mémes,
telle 1"autorégulation du conscient et de 1’inconscient.
Déja, chez les Grecs, Héraclite se représentait le cosmos
comme une lutte des contraires dans le monde de la nature.
Les forces opposées de la nature, disait-il, sont a la fois
antagonistes et complémentaires. L‘’harmonie des contraires
maintient 1l'univers et 1lui permet de se tenir debout. T1
affirme que la source de toutes choses est un prinéipe

d’ opposition

La naissance et la conservation des
étres sont dues au conflit des
contraires qui s’opposent : Dieu,
dit-il, est Jjour et nuit, hiver et
été, guerre et paix, surabondance et
famine; les choses froides deviennent
chaudes, et le chaud se refroidit; le
droit et la courbe, le bien et le mal
sont une seule et méme chose; de
sorte que, si le conflit n’existait
pas, l’univers serait détruit ;78

Pour Héraclite toujours, le conflit primordial n’a rien
de destructeur. C’est un rapport de compensation. Le
dynamisme de la nature tend a 1l’équilibre. L’harmonie des
contraires est a chaque instant contrdlée par un ordre
supérieur. En somme, la totalité du réel est a la fois

unité et multiplicité. L’unité du monde ou la substance de

™ C.G. Jung, « L’inconscient collectif », p.17
" Roger Caratini, La philosophie, Tome I, p.51
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1"univers est définie par la présence d’ un feu
éternellement vivant. La multiplicité, quant a elle,
comprend toutes les déterminations particulieres, tous les
changements engendrés par le feu éternel en vertu de
l1"action du principe d'opposition. Ainsi, pour Héraclite,
1"unique Dieu est le feu vivant, substance de 1l’univers, et
la seule morale possible consiste a s’identifier a la loi

générale de 1l’univers.

Dans le cadre de 1la psychologie Jjungienne proprement
dite, l'équilibre d’une personne signifie 1’union en elle-
méme de ce qui s’oppose au départ. Soulignons ce fait
important; 1’opposition dont parle Jung vise 1’accord avec
soi-méme. Il ne s’agit pas d’une opposition entre 1’homme
et Dieu. Le préjugé chrétien concernant le péché originel
nous coupe de Dieu alors que ce n’est pas le cas &ans la

81

mystique hindoue et bouddhiste® ou amérindienne Le moine

Z au 5° siécle, s’opposait & Augustin, affirmant que

Pélage,®
1" homme n’est pas pécheur, qu’il n’est pas séparé de Dieu,
donc de lui-méme. Une illustration simple de la psychologie
jungienne, par exemple, concerne cet individu ou les
caractéristiques masculines sont dominantes chez 1lui. Son
cheminement 1’incitera alors a s'ouvrir davantage a ses
émotions, son intuition, sa réceptivité ou encore son
empathie pour autrui qui sont davantage 1’expression du
féminin. De méme, un type extraverti sera appelé a
développer son cdété introverti; également, un candidat

impatient et agressif devra prendre en considération ses

frustrations afin de faire la paix avec lui-méme.

8 Bede Griffiths, Une nouvelle vision de la réalité, p.115-138
#! Joseph Campbell, Les Mythes a travers les ges, p.31-54
82 Roger Caratini, Philosophie Religions, p.113-114
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Le rapport au sexe opposé ou l'union de 1’homme et de
la femme est une des plus hautes représentations
symboliques de la complétude du Soi. C’est 17allégorie du
roi et de la reine exposée par Jung dans son remarquable
ouvfage sur La psychologie du transfert. D’autres couples
d’ opposés sont abondamment rapportés dans le livre
Mysterium conjunctionis tels que le corporel/spirituel, le

couple gauche/droit, la bienfaisance/méchanceté, etc.

Revenons au point de vue religieux. Dans un texte de
Marie-Louise Von Franz, sur le processus d’individuation,
1"auteur rapporte que bien des rituels de différents
peuples ont pour but la relation et parfois la
réconciliation de la sphere consciente chez 1'homme avec
ce que ceux-ci appellent pour symboliser le Soi, le
« daimon », le « dieu intérieur » ou le « petit homme en

83

Soi »°°. La voie a suivre pour ces ©peuples est la

réceptivité aux messages de 1’ame.

Veiller a ne pas se dissocier de cette partie inconnue
de la psyché serait donc crucial. Pour Jung cependant, a la
lumiere de ses expériences propres, il est d'égale
importance de ne pas se laisser submerger par les contenus
de 1’inconscient. Il nous faut donc analyser, discuter et
objectiver les manifestations psychiques afin de les
ramener a des analogies connues et ainsi mieux les

assimiler.

Ainsi, disions—-nous, le rdéle du Soi est capital

puisqu’il est régi par un principe de finalité, ce qui nous

¥ C.G. Jung, L’homme et ses symboles, p.161
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€éloigne non seulement du béhaviorisme mais encore de Freud,
comme nous l’avons vu précédemment. Si ce dernier édifie sa
pensée psychanalytique dans le cadre d’ un strict
déterminisme causal, Jung opte plutét pour une approche
téléologique des phénoménes psychologiques. Puisque
1”inconscient compense 1’unilatéralité de 1la conscience,
l"attention se porte sur ce qui est négligé. Déja, en
1916, Jung est formel quant a 1’insuffisance des méthodes

causales en psychologie

La causalité est seulement un
principe et la psychologie ne peut
étre épuisée a 1'aide des seules
méthodes causales car 1"esprit
(psyché) vit également de buts.®*

Le complexe est indicateur d’un conflit, de quelque
chose d’incompatible ou d’inassimilé mais il est aussi un
stimulant de nature a «créer de nouvelles possibilités

d’accomplissement.

Le traitement thérapeutique chez Jung dépend de
1"individu. Dans certains cas, une cure des symptdmes
suffit alors que pour d’autres, on vise le développement de
la personnalité. Ne chercher que les causes d’une
pathologie peut s’avérer destructeur, en ce sens qu’il ne
faut pas, par faute de réceptivité, freiner les forces qui

oeuvrent a la guérison.

On ne peut traiter de la méme maniére une crise de la

guarantaine et une difficulté vécue en bas &ge. Donc, comme

CG. Jung, The Structure and Dynamics of the Psyche, C.W. VIII, Princeton University Press, 1972,
n.38, p.437, trad. par Marie-Laure Grivet « La synchronicité, une réverie épistémologique », p.42
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nous le disions précédemment, on cherchera aussi ce qui est
négligé, toujours en tenant compte gue la névrose a un but,

qu’elle est une tentative our compenser une attitude
p P

unilatérale face a la vie.

Aprés nous étre penché sur sa théorie psychique,
abordons maintenant 1’expérience intérieure de Jung. Nous
chercherons a comprendre cette orientation nouvelle chez le
thérapeute. Celui-ci entreprend un véritable travail de
pionnier & cette époque charniere, vécue en solitaire,

suivant sa rupture avec Freud.
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b) L’'expérience chamanique

Apres s’étre distancié du mou?ement psychanalytique
international de 1’époque dont 1l était le président, entre
1909-1913, et apres avoir quitté sa chaire de professeur
d’université, Jung fait face & 1’inconnu. Sa démarche
personnelle le conduit vers une conception de 1’inconscient
que nul n’a encore élaborée. Bien dque cCce processus
intérieur intense ait été vécu et connu, Jjamais on n’a
tenté de le traduire dans un langage scientifique ou
psychanalytique. Jung ne peut donc se rattacher a du connu.
Entre 1913 et 1916, une tension constante 1’habite. Apres
avolir supposé une perturbation psychique chez lui et passé
au peigne fin 1’analyse de son histoire passée, il ignore
toujours ce qui lui arrive. Il écrira plus tard a propos de

ce période :

Je wvivais continuellement dans une
tension extréme et Jj’avais souvent

1’ impression que des blocs
gigantesques se précipitaient sur
moi.®?

Pareille ©pression intérieure 1’oblige & donner la
parole aux réves, aux fantasmes de toutes sortes et aux
visions envahissantes surgissant de 1’inconscient. Le
risque ici était, bien sr, de voir submerger sa
conscience. L’'énorme tédche sera donc d’interpréter et
encore d’assimiler ses énergies. Ainsi, afin d’obliger
1’émotion & prendre forme, Jung doit utiliser différents

médiums tels que le dessin, 1l’écriture et la sculpture a

8 C.G. Jung, Ma vie, p.206
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certains moments. Cette pratique, déclare-t-il, fut d’un
intérét vital afin de permettre a 1’émotion de trouver une
voie d’expression : « Si je ne le faisais pas, je risquais

qu’elle s’empare de moi. »%°

L’intensité de <ce vécu, qui remonte aux coutumes

archaiques du chamanisme, comme le relate Marie-Louise Von

87

Franz, témoigne de 1’initiation a 1l’autre monde ou au

monde de l’esprit des ancétres. Jung écrit en 1954

L"expérience numineuse du processus
d’ individuation est, au niveau
archaique, l’affaire du chamane et du
medecine-man, puis plus tard du
médecin (dans le cadre de la médecine
sacrée antique), du prophete et du
prétre, et enfin, au stade de 1la
civilisation, celle de la philosophie
et de la religion. %8

Précisons encore ici ce que Jung entend par expérience
religieuse : le Soi est la signification psychologique de
1’idée de Dieu. C’est une réalité psychique, universelle ou
collective qui dépasse le moi. C’est wune réalité qui
s’expérimente et en cela, elle est psychologiquement vraie.
Le religieux se définit comme 1’attitude de la conscience
qui a été transformée par 1’expérience du numineux, c’est-
a-dire que la conscience s’est soumise au Soi : « .. la
transformation est un miracle qui ne peut s’accomplir sans

1’aide de Dieu. »%

% Ibid, p.208

87 Marie-Louise Von Franz, C.G. Jung, p.117

% C.G. Jung, Les Racines de la conscience, p.357

% C.G. Jung, Mysterium conjunctionis, tome I, p.28-29
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Ce fut une période de vie tres éprouvante pour le sage
de Kuschnacht. Cependant, cette pratique fut des

plusinstructives

Je mis le plus grand soin a

comprendre chaque image, chaque
contenu, a l’ordonner rationnellement
— autant que faire se pouvait - et

surtout, a le réaliser dans la vie.
Car c'est cela que 1'on néglige le
plus souvent. On laisse a la rigueur
monter et émerger des 1images, on
s’extasie peut-é&tre a leurs propos

mais le plus souvent, on en reste la.
30

Ce passage définit ce que Jung entend par 1’imagination
active. C’est le plus ancien et le plus efficace des
dialogues, dit-il dans ce méme texte. Cette forme de
dialogue surpasse le réve parcé qu’elle permet au sujet un
contact plus direct avec 1’inconscient, de sorte que

1’implication émotive est plus assumée.

Cela signifie qu’on ne se limite pas ici a la
contemplation d’une image psychique. Une démarche honnéte
et ferme exige un véritable entretien avec 1’image ou le
fantasme inconscient. Un dialogue réel s’installe avec des
réactions intérieures tout aussi réelles. Et deés qu’une
authentique conversation a lieu entre des opposés, le sujet
conscient s’en trouve modifié de méme que les dynamismes

inconscients.

% C.G. Jung, Ma vie, p.224
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S’expliquer avec le Soi et le réaliser dans sa vie est
affaire d’honnéteté, d’intelligence et de courage. Autant
dans sa vie personnelle qu’au contact avec ses patients,
Jung, quli ne croit pas aux techniques en thérapie,
considére 1’imagination active comme le plus haut éveil,
c’est-a-dire le meilleur moyen pour devenir plus conscient.
L"approche de Jung est non directive. Il n’y a pas de
programme donné ou de marche a suivre. L’inconscient dicte
la voie. Au début de sa confrontation avec 1’inconscient,
souffrant d’absence de reperes, le maitre de Zurich 1lache
prise et déclare : « J"ignore tout a un tel degré que je

vais simplement faire ce qui me vient a 1l’esprit. »°t

Deux mots clés déterminent ce cheminement intérieur;
interpréter et intégrer. On interpréte d’abord les images -
qui jaillissent de 1’inconscient pour ensuite les intégrer
par un comportement approprié, tenant compte de ce que

suggére l’inconscient.

°! Ibid, p.201
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c) L’ objectivité psychique

Au cours de sa confrontation avec son monde intérieur,
Jung a la nette impression, conformément d’ailleurs a
l"expérience des chamanes, d’entrer au pays des morts et

2 A 1'état de veille, .a

d’y rencontrer des esprits guides.’
1"intérieur de son imaginaire propre, il fait la
connaissance de ce qui d’abord lui apparaissait dans ses
réves ou encore dans ce genre de scénes associées aux
récits mythiques. Nous sommes loin de ce qui est reconnu
par la science. L'irrationalité de ce vécu touche au
mystére; elle est le propre d’une expérience du numineux.
Jung rapporte de ses patients qui ont eu ce type
d’expérience : « C’était une grédce de Dieu.. Peu importe ce
que le monde pense de 1l’expérience religieuse. Celuil qui
1’a éprouvée, posséde un trésor inestimable et une source

qui dispense un sens élevé a la vie ».%

L’irrationnel est cette luminosité se définissant comme
le rapport wvital aux archétypes. La valeur d’une telle
expérience ne peut étre corroborée par des arguments
logiques. Toujours dans ce méme ouvrage sur la psychologie
et la religion écrit en 1940, Jung affirme : « Il n’y a pas
moyen de discuter 1’existence de 1’expérience religieuse,
parce qu’elle est absolue, c’est-a-dire immédiate. On peut

tout au plus affirmer qu’on ne 1’a Jamais eue. Le

%2 Marie-Louise Von Franz, Son mythe en notre temps, p.117-140
% C.G. Jung, Psychologie et religion, p. 190
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contradicteur répliquera : Je regrette infiniment, mais moi

je 1'ai éprouvée. Et la discussion sera close ».°*

Le sens d’'une telle expérience a plus de valeur qu’une
théorie scientifique pour Jung puisque le symbole est plus
apte a expliquer la vie. C’est la raison pour laquelle Jung
voit dans la mythologie religieuse un symbolisme
psychologique qui est a méme d’exprimer le processus vital
de 1’inconscient. Les religions sont alors instructives

quant au comportement de 1’homme.

Un des personnages principaux de cette aventure est
Philémon. Son enseignement est capital pour Jung. Ce
précieux gquide lui fait comprendre 1’autonomie de la
psyché, sa réalité, et du méme coup les limites du moi. En
somme, Philémon fait voir a Jung que le mol n’est pas le

créateur de toutes ses pensées

Si tu vois des hommes dans une piece,
tu ne prétendrais pas que tu les as
faits ou que tu es responsable d’eux
m’enseigna-t-il. C’est de la sorte
qu’il m’ apprit petit a petit
1l’objectivité psychique, la réalité
de 1’ame.”

Une fois de plus, Jung constate tout au long de ses
conversations avec Philémon, qu’effectivement, une
intelligence intuitive en lui-méme dépasse la connaissance

de son propre moi. Il discerne alors au cours de ses

* Ibid, p. 188
% C.G. Jung, Ma vie, p.213
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échanges, des dires auxquels jamais il n’avait pensé, dont
11l n’avait pas connaissance et méme des propos allant a

l"encontre de ses propres opinions.

Philémon était pour Jung son gourou, comme le nomment
les Indiens. D’ailleurs, lorsque gquinze ans plus tard, il
discute de culture indienne avec un Indien, ami de Ghandi,
celui-ci 1lui confirme qu’il y a des gourous qui sont des
humains de notre entourage alors que d’autres sont des

esprits.

Ce type de conversation, cependant, ne doit pas nous
inciter a adhérer a leur déclaration et a devenir passif a
leur égard. L’esprit critigue est toujours de mise. La
lecon qu’en tire Jung est d’apprendre & distinguer ses

pensées de celles du guide et plus tard du Soi.

Le thérapeute zurichois consigne ses fantasmes dans ce
qu’il appelle le Livre rouge. Toutefois, Jung dit de ce

livre, a 80 ans

J’ai travaillé pendant seize années a
ce livre. En 1930, ma prise de
contact avec 1’alchimie m’ en a
éloigné. C’est en 1928 que se situe
le début de la fin, 1lorsque Wilhelm
me fit parvenir le texte du traité
alchimique Le secret de la fleur
d’or. C’est alors que le contenu de
ce livre trouva le chemin de Ila
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réalité. Je ne fus plus capable d'y
travailler.?®

Nous y avons fait allusion précédemment. Les formes
d’expression poétique ou graphique sont délaissées par
Jung. Ce dernier consent a traduire le plus concretement
possible ses connaissances sur 1’inconscient. Décrire
fidelement et rendre compte le plus scientifiquement
possible de ses observations lui semble la voie a suivre
pour rejoindre 1" homme contemporain. C’est la sa

motivation. Cette direction nouvelle 1’apaise :

D’ emblée, je me rendis compte que Jje
ne trouverais le contact avec le
monde extérieur et avec les hommes
que si je m’efforcgais le plus
intensément possible de montrer que
les contenus de 1’ expérience
psychique sont réels, et non pas en
tant que mon seul vécu personnel,
mais en tant qu’ expériences
collectives qui peuvent aussi se
répéter chez les autres hommes. C’est
ce que Jj'al essayé de montrer dans
mes travaux scientifiques ultérieurs.
Mais tout d’abord je fis tout ce qui
était en mon pouvolr pour amener mes
proches & une nouvelle maniere de
voir. Je savais que si Jje n'y
réussissais pas Jj’étais condamné a
une solitude absolue.”’

Rendre compte de 1’universalité d’un tel vécu, le plus
scientifiquement possible, est effectivement un des mérites

de Jung. A travers cette métamorphose, 1l acquiert une

% Ibid, p.438
*7 Ibid, p.226
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attitude nouvelle et 11 élabore le concept du Soi.

Poursuivons notre réflexion sur ce dialogue avec soi-méme
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d) La fonction transcendante

Toujours au cours de sa traversée de 1'inconscient,
Jung découvre, en 1916, 1’'important rdéle de 1la fonction

transcendante,98

ce processus psychique conduisant a 1’union
des opposés. Jung prend bien soin de ne pas la définir dans
un sens métaphysique, puisqu’on péurrait parler de la gréace
dans ce contexte. La grace indique ce qui surpasse le
conscient et 1’inconscient. C’est par 1’intervention de
cette fonction que la dissociation psychique peut étre
dépassée. Lorsqu’un conflit apparait, cela signifie que les
opposés sont activés puisque 1’énergie de la psyché est
générée par une tension des opposés. Joindre des opposés

demande d’abord que ces derniers soient reconnus.

Le dialogue entre des forces contraires ouvre alors la
voie a une solution dans un troisiéme terme. La fonction
transcendante va permettre le passage d’un état a un autre.
Ce pont jeté entre le conscient et 1’inconscient ou encore
l’orientation proposée au conscient peut se révéler par le
biais de 1’intuition ou s’insinuer par la voie du symbole.
C’'est davantage a cette dernieére inclination que Jung
référe puisque 1’individuation est une voie qui a recours

au symbole.

Le symbole est la voie moyenne ou
s’unissent les opposés en vue d’'un
mouvement nouveau qui, aprés une

% C.G. Jung, Dialectique du moi et de I’inconscient, p.39, 216, 219, 225, 226
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longue sécheresse, répand la
fécondite.”

Nous comprenons la position de Jung sur le réle de la
fonction transcendante. Cependant, celle-ci existe
indépendamment du conscient et n’a pas besoin de lui pour

agir ou plutdt elle n’est pas empéchée d’agir par lui.

De cette transition opérée par la fonction
transcendante nalitra une nouvelle attitude et c’est ainsi
qu’une métamorphose de la personnalité peut avoir lieu.
Cette fonction tient compte de tous les aspects en jeu car
la finalité propre & notre nature est de devenir une
totalité. Dans une lettre de 1939 a Monsieur A. Zarine sur

la fonction transcendante, Jung écrit

Le conflit qui en résulte conduit -
gréce a la fonction transcendante - a
un symbole unissant les points de vue
contraires. On ne peut choisir ou
construire le symbole de maniere
consciente; c’est une sorte
d"intuition ou de révélation. La
fonction transcendante n’est donc
qu’en un sens méthode, en un autre
elle est expérience spontanée.'?’

Ce passage définit parfaitement 1’expérience mystique
puisqu’il parle de révélation et d’expérience spontanée.
Dans tous les cas c’est ce qui, humainement, nous est donné
de plus grand & accomplir pour rejoindre le divin comme le

cite Jung en 1954

% C.G. Jung, L’ame et la vie, p.270
1% ¢.G. Jung, Correspondances, Tome II, Lettre sur la fonction transcendante du 3 mai 1939.
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La conjonction des opposés constitue
1’ expérience la plus immédiate du
divin que la psychologie puisse, en
définitive, saisir.'®

En somme, la psychologie ne peut pas vraiment saisir ce
type d’expérience qui dépasse le mental analytique. Ce
vécu exprimé par le rdle de la fonction transcendante
dépasse largement les données de la psychologie
traditionnelle puisque <cette derniére n’implique pas ce

type de dialogue et cette expérience de la gréce.

11 ¢ G. Jung, Les racines de la conscience, p.254
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e) Conclusion

Ce deuxieme chapitre souligne le point de vue propre a
Jung concernant son approche thérapeutique. Celui-ci évalue
un complexe par sa visée et non de maniére strictement
causale comme le voulait Freud. Le conflit menace
l"unilatéralité de la conscience. Des forces opposées sont
en jeu. De nouvelles possibilités d’accomplissement

demandent a étre assimilées par la conscience.

. Lors du conflit, une collaboration s'installe entre le
moi et le Soi, ce qui suppose pour Jung gu’un principe
d"autorégulation est a 1l’cuvre dans la psyché. Joindre les
opposés oblige chacun d’entre nous a reconnaitre ce qui est
négligé. Le Soi réagit par rapport a la conscience. Il
oriente. Il propose un but, wune direction. Ainsi, une

finalité se dessine au cours du processus d’individuation.

Si le Soi dicte une finalité, rien n’indique cependant
comment on entre en contact avec le Soi. Lors de sa
confrontation avec 1’inconscient, Jung navigue dans des
eaux 1lnconnues. I1 aura pour seul guide le réve,

1’intuition et 1’imagination active.

Le témoignage de ses expériences est révélateur. Jung
leur attribue une valeur inestimable surpassant méme celle
d’une théorie scientifique. Il constate avec la rencontre
d’esprits guides que 1’inconscient posséde sa propre

autonomie. Ce n’est pas le moli qui invente de tels
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personnages mais bien la créativité exclusive de
1"inconscient. L’individu n’est pas le seul maitre chez

lui, compte tenu de l1”"action inhérente du Soi.

Le thérapeute emprunte donc a 1"Inde 1"idée du Soi. 11
définit ce concept comme ce qui oriente et donne sens au
processus psychique. Nous croyons que ce Vvécu est typique
de 1’expérience mystique ou 1l’on entre en contact avec
quelqgue chose de plus grand que soi-méme. I1 fait référence
a ce que nous avons identifié comme 1’aspect pratique des
avancés de 17 auteur. Encore une fois, 1" expérience
spontanée dont 11 est 1ici question dépasse le cadre de

l’empirisme rationaliste qu’évoque Jung.

Penchons-nous maintenant sur les traces de ce dieu

intérieur qui habite Jung depuis sa petite enfance.
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IIT LE PARCOURS DE JUNG DEPUIS L’ENFANCE

a) De l’enfance aux années de colleége

Dans son autobiographie Ma vie, Jung exprime de facon
transparente 1'’importance de son vécu et de cette poussée
intérieure qui 1’habite sa vie durant : « Ma vie est
l"histoire d’un inconscient qui a accompli sa

réalisation».'??

De fait, le souvenir le plus éloigné de sa petite
enfance remonte a 1’&ge de trois ou quatre ans et témoigne
déja de cet « autre » en lui-méme. Il s’agit d’un réve ou
Jung s’enfonce dans la terre au moyen d’un escalier qui s’y
trouve, pour enfin atteindre un espace carré.d’environ dix
métres de longueur ou baigne une lumiére crépusculaire.
Comme dans les contes de fées, i1l y avait une estrade ou se
dressait un magnifique tréne d’or. Sur cette estrade, une
forme haute de quatre a cing métres et d’un diametre de
cinquante a soixante centimetres faisait penser & un gros
tronc d’arbre. Mais voila que cette forme semble constituée
de peau et de chair vivante avec, a sa partie supérieure,
un il wunique, 1immobile et regardant vers le haut. Au-
dessus de cette sorte de téte brille une certaine clarté
malgré le fait qu’il n’y eGt ni fenétre, ni lumiére. Jung
raconte le caractére angoissant de ce réve a l1l’effet que
toujours il avait 1’impression que 1l’objet, qui pourtant ne
remuait pas, pouvait a chaque seconde, tel un ver,

N . 10
descendre de son trdéne et avancer vers lui. 3

2 ¢.G. Jung, Ma vie, p.21
19 Ibid, p.31-32



77

Ce songe bouleverse Jung et 1’ empéche, pendant
plusieurs nuits, de fermer 1’wil. Le jeune Jung découvrira
plus tard qu’il s’agit d’une représentation archaique de la
divinité. Il avait en somme découvert la contrepartie
souterraine du divin que nous analyserons davantage dans la
deuxieme partie de cette theése. Bref, ce n’est que dix ans
plus tard qu’il apprend que cet objet est un phallus®®
rituel. Une révélation bien angoissante surgissant sans que
ce dernier 1’ait cherchée et qui 1’influencera jusqu’a treés
tard dans sa vie. Ainsi, le Seigneur Jésus tel qu’on le 1lui
a enseigné, dira-t-il plus tard, change maintenant de
représentation. Il ne symbolise plus seulement une lumiére
toute blanche mais il s’accompagne également d’une ombre
inquiétante. Pour Jung, ce personnage n’est plus tout a

fait acceptable et digne d’amour comme il le dit lui-méme.

Déja a cet A&ge, inconsciemment bien sOr, sa vie
spirituelle est entamée. Il garde en lui le respect d’une
valeur puissante mais autre, étrangere. Jung parle plus

tard d’une expérience du « numineux >».

Soulignons qu’encore a quatre-vingt-trois ans, 1l se

demande & propos de ce songe : « Qui donc parlait en

moi ?»t%°

1947] est & noter que Jung utilise la notion de libido dans un sens beaucoup plus large que Freud. If écrit & ce
sujet : « ... il me semble plus simple et préférable de définir la libido comme signifiant de fagon générale
des intensités psychiques, ¢’est-a-dire de faire du terme de libido un synonyme de I’énergie psychique en
toute généralité. » C. G. Jung, Psychologie de I’inconscient, p.99-100

1% C.G. Jung, Ma vie, p.34
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Ce soupgon du sacré, du mystere ou ce gque lui-méme
appelle le « numineux » 1’isole des autres enfants. Qui
donc connait ce genre d’intimité? Poursuivons ce parcours
vers l’inconnu. Jung a maintenant entre sept et neuf ans.
Contrairement aux autres enfants de cet &ge, il s’amuse a
faire briler un petit feu d’une maniére solennelle et treés

ritualisée

Dans notre jardin, 11 vy avait un
vieux mur fait de gros blocs de
pierre dont les interstices formaient
des creux intéressants. J"avais
1"habitude d’entretenir dans ceux-ci
un petit feu; d’autres enfants m'y
aidaient. C’'était un feu qui devait
toujours brGler et c’est pourquoi il
fallait 1’entretenir continuellement.
Il fallait pour cela que nous
unissions nos efforts pour ramasser
le bois nécessaire. Personne d’autre
que moi n’avait le droit de
surveiller ce feu. Les autres
pouvaient allumer d’autres feux dans
d"autres trous; mais ces feux étaient
profanes et ne me concernaient pas.
Seul mon feu était vivant et avait un
caractére évident de sacré.®®

Encore une fois, le culte du feu se révéle tres prisé
dans certaines civilisations anciennes. Dans la doctrine
hindoue, on parle du feu de la kundalini. Dans le yi-king,
le feu symbolise les passions de méme que 1l’esprit, le
souffle ou la connaissance intuitive. Le tantrisme tibétain
exprime 1’idée d’un feu intérieur et du cbété de la liturgie

catholique, le feu est purificateur et régénérateur. Selon

1% C G. Jung, Ma vie, p.39
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Gaston Bachelard et Gilbert Durand, le feu symbolise 1la

purification, 1’illumination et le Dieu vivant.®’

Toujours entre sept et neuf ans, un autre jeu habituel
chez Jung nous aide a comprendre la présence du numineux et
pourquoi le théme des opposés sera au centre de son ecuvre.
Prés du jardin, 1l y avait une pierre en pente ou le jeune
Jung méditait en solitaire. C’est un jeu de pensées, un
questionnement treés révélateur sur la présence de cet

«autre» en Soil

. « Je suis assis sur cette pierre.
Je suis en haut, elle est en bas. »
Mais la pilerre pouvait tout aussi
bien dire : « Moi Jje.. » et penser

« Je suis placée ici, sur cette
pente, et 11 est assis sur moi. »
Alors se posait la question : « Suis-
je celui qui est assis sur la pierre,
ou suis-je la pierre sur laquelle il
est assis? » Cette question me

troublait chaque fois; je me
redressais doutant de moi-méme, me
perdant en réflexions et me
demandant : « qui est quoi? ». Cela

restait obscur et mon incertitude
s’accompagnait du sentiment d’une
obscurité étrange et fascinante. Mais
ce qui est indubitable, c’est que
cette pierre avait avec moi de
mystérieux rapports. Je pouvails 'y
rester assis des heures entiéres,
tout envolté par 1'énigme qu'elle me
posait. o8

17 Jean Chevalier, Le Dictionnaire des symboles, p.435-438
1% C.G. Jung, Ma vie, p.39-40
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N"est-ce pas le début d’'une différenciation progressive
des rapports Moi/Soi? Ces moments de méditation apportent
beaucoup de réconfort au Jeune Carl Gustav Jung puisque,
s’imaginant étre la pierre, ce qu’il retrouvera plus tard
comme le symbole du Soi en alchimie, il se sentait enfin

délivré de ses inquiétudes comme 1l’affirme ce passage

Quand Je me mettais a penser qgue
j’étais la pierre, les conflits
s’interrompaient. La pierre n’éprouve
aucune incertitude, aucun besoin de
s’exprimer, elle est éternelle, elle
vit pour les millénaires pensai-je.
Moi, au contraire, Jje ne suis qu’un
phénomeéne passager qui se consume
dans toutes les émotions possibles
comme une flamme qui s’éleve soudain
et puils s’éteint. J’étais la somme de
mes émotions, la pierre intemporelle
étant un autre en moi.'%?

Bref, Jung se sent seul et ne trouve pas chez autrui de
semblables dialogues avec cet « autre » en lui. Ce n’est
que bien plus tard qu’en retentit 1’écho chez des auteurs
comme Nietzsche, Eckhart, les roméntiques et les
alchimistes. Avant la fin de ses études, il discute avec
les théologiens de sa famille, se penche sur les sciences
naturelles et les connaissances humaines générales pour
constater qu’il n’y trouve pas de traces de ces poussées
intérieures qui 1’habitent soudainement et sporadiguement.
De ses années de college, il évoque le souvenir d’étre
davantage préoccupé par ce feu intérieur que par la passion
de ses études. I1 affirme de ce qui n’était que

pressentiment a 1’époque :

1 Ibid, p.62-63
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Au fond, je savails toujours que
j’étais deux. L'un était le fils de
ses parents; celui-la allait au

college, était moins intelligent,
moins attentif, moins appliqué, moins
convenable et moins propre que
beaucoup d’ autres; 1"autre, au
contraire était un adulte; il était
vieux, sceptique, méfiant et loin du
monde des humains. Mais il était en
contact avec la nature, face a la
terre, au soleil, a la lune, aux
intempéries, aux créatures vivantes
et surtout a la nuit, aux réves et a
tout ce que Dieu pouvait
immédiatement en moi.!!°

Suite a cette enfance un peu trouble, Jung développe
une curieuse fascination pour le monde occulte. Il porte un
intérét particulier aux phénoménes parapsychologiques. Il
consacre la rédaction de sa these de doctorat a la
compréhension de ces phénoménes. Sans doute, le psychiatre
veut-il apprivoiser et comprendre cette deuxieéme
personnalité en lui-méme. Il s’ouvre a 1’inconnu, il tente
une approche, il entreprend une route qui, éventuellement,

le conduira a sa notion du Soi.

Cependant 1’expérience mystique, telle que nous la
concevons, ne s’identifie pas & ce genre de phénomenes. La
vie mystique n’a rien d’un caractére étrange. Le mystique
témoigne d’une sagesse. Il pose un regard différent sur la
vie parce que plus conscient, plus mature, plus apte a voir
du sens la ou d’autres n’y voient que chaos. Ce que nous

soulevons comme caractéristique d’une vie mystique chez

"0 Ibid, p.65
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Jung, vers la fin de sa vie surtout, n’évoque rien d’autre
gu’une perle de sagesse. Son attitude est celle d'un homme
en accord>avec la vie par 1’acceptation et la compréhension
de ce qu’il wvit. C’'est 1le destin d’'un individu qui
s’abandonne a ce qui est plus grand que lui. Il importe
toutefois de considérer brievement cette parenthese, dans
la vie du psychiatre suisse, qui offre un intérét pour
notre these puisqu’elle est une étape vers la découverte du
Soi. Cependant, ce type de curiosité envers les phénoménes
occultes n’est toutefois pas 1le propre de ce que nous

considérons comme une sagesse mystique.
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b) La these de médecine

Toujours en quéte d’une réponse a ses secrets et
constatant que le monde académique ne lul apporte aucune
réponse, Jung décide d’aborder des savoirs plus marginaux
comme la médiumnité ou la parapsychologie en général.
Marie-Louise Von Franz, 1la plus fidéle collaboratrice de
Jung, dans son ouvrage sur La psychologie de la divination,
mentionne qu’a la fin du 19° siécle, différentes techniques
mantiques ont été mises de 1’avant pour dévoiler les images
inconscientes. Un peu plus tard, l’accés a l’inconscient ou
l"exploration de 1’inconscient a pour courant principal les

révélations de 1’au-dela avec le spiritisme.

A la fin de ses études de médecine en 1902, Jung rédige
une theéese de doctorat sur les phénoménes occultes ou rares
dont le titre est : La psychologie et la pathologie des
phénoménes dits occultes. Sa consigne est stricte:
n‘utiliser que la méthode scientifique d’usage a 1'’époque.
Jung insiste sur le fait de 1’indépendance de 1l’éme. La
tdche de . la psychologie empirique, selon lui, est
1’ observation de phénomenes pouvant justifier le concept
d’&me. En 1897 déja, lors d’un exposé a l’université, 1l
mentionne ceci : « L’ame peut étre congue comme une

intelligence indépendante du temps et de 1’espace.»'!!

"' C.G. Jung, The Zofingia Lectures, « Quelques réflexions sur la psychologie », conférence du 15 mai
1897, paragr. 96, trad. de Marie-Laure Grivet-Shillito, « Quand Carl Gustav n’était pas encore Jung », p.13
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Entre 1895 et 1899, Jung expérimente le spiritisme avec
sa cousine Hélene Prieswerk qui fait office de médium. Il
se dit témoin de faits troublants. Outre la communication
du médium avec 1l’esprit du mort, des actions & distance
comme la télépathie ou la clairvoyance semblent s’accomplir
sans qu’'on puisse y déceler un lien causal intelligible.
Cela s’applique aussi bien a la catégorie du temps qu’a
celle de 1l’espace. Beaucoup plus tard, en 1952, le principe
de synchronicité sera une tentative d’explication de ces

phénoménes.

Selon les recherches de Jung, la télépathie ne semble
pas due a une transmission d’énergie d’un sujet a 1’autre
puisque la distance, donc 1l’'espace, est sans effet. Le
temps ne semble pas non plus un facteur d’inhibition
d"action puisque 1le récepteur peut étre au fait d’une
information avant méme qu’elle soit émise comme c’est le
cas pour la clairvoyance. Le passage de la cause a effet
demande un temps et un espace. Ainsi, ce type de relation
ne permet pas d’établir un rapport entre une donnée de fait
non encore existante et celle qui se manifestera dans le
futur. Comment alors ce futur peut-il opérer une

. . . . N . . . A 12
transmission d’énergie & un individu au moment present?1

Pareille vision du monde peut étre mise en parallele
avec une conception mystique ou 1l’extérieur et 1’intérieur
ne sont pas séparés. Enfin, les visions ou les réves dits

prémonitoires relévent de cet ordre acausal, congoit-il.

"2 1 uc Beaubien, Le principe de synchronicité chez Carl Gustav Jung, p.54-75
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Ceux-ci sont autant de preuves de l’activité organisatrice

de 1’ame.

A 1'époque, il n’émet que 1’hypothése d’un esprit
central et directeur du dynamisme psychique. Mais, chose
certaine, le phénomene du spiritisme se range maintenant
parmi les manifestations psychologiques des plus répandues.
I1 y a dans la psyché un facteur autonome qui échappe au
contrdle du moi. Ces manifestations apparaissent au sujet
«.. sous la forme de différentes représentations de
personnes ou de voix, que ce soit dans les réves ou les

visions. »'?

Les esprits sont-ils des complexes''?, se demande alors
Jung en tant que psychiatre? Il croit que oui au départ
mais change de position par la suite en parlant de ce qu’il

115

appelle la dimension psychoide du psychisme, celle-ci se

définissant comme au-dela de la sphere physique et

psychique.
Cependant, les complexes sont représentés
collectivement a travers les mythologies. Nous les

projetons'® Ce sont des énergies non matérielles, au-dela

du temps et de 1l’espace, qui entrent en dialogue avec nous

'8 Gilbert Masse, « Du complexe a I’esprit », p.89
114 « Les complexes sont des fragments psychiques dont la dissociation est imputable a des influences
traumatiques ou a certaines tendances incompatibles... les complexes interférent avec les intentions de la
volonté et perturbent I’activité consciente. » C.G. Jung, Ma vie, p.454
15 « L’inconscient collectif représente une psyché qui, au contraire des phénoménes psychiques connus,
échappe aux images représentatives. C’est pourquoi je I’ai appelée psychoide. » C.G. Jung, Ma vie, p.460
116 « Jung définit la projection comme le processus inconscient qui attribue un élément subjectif mais
inconscient a un objet, de telle fagon que I’élément en question semble lui appartenir. On se libére de la
projection a I’instant méme ou on remarque que I’élément projeté fait partie du sujet. » Raymond Hostie,
Du mythe 4 la religion, p.38
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en prenant la forme d’une représentation personnelle ou

plus directement celle de la parole humaine.

Enfin, de 1’analyse de ces phénomenes occultes faisant
1’objet de sa these, Jung élabore sa propre conception de
1’inconscient. Faisant le constat de ces observations, 11
affirme que le phénoméne occulte a beaucoup moins a voir
avec la pathologie qu’avec les états normaux et mieux
encore, avec le génie. Contrairement a Freud, comme nous le
verrons plus loin, Jung se dit convaincu de ne pouvoir
interpréter ces phénoménes par le mécanisme du refoulement.
L’"inconscient ne peut pas seulement correspondre a du

refoulé.

De ces constations, de tout ce cheminement particulier,
comment Jung, en tant que psychiatre, congoit-il alors la
maladie mentale et sa propre initiation au monde de
1’inconscient? Ces brefs propos nous aideront a préciser le

N

type de dieu qui va se dessiner dans 1l’cuvre de Jung a

Q.

travers une conjonction des opposés. Cela nous aidera
souligner combien le conscient et 1’inconscient ont chacun

leur roéle.
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c) La psychopathologie : névrose et psychose

Des le début de ses recherches psychiatriques, en 1908,
Jung observe que la maladie mentale est affaire de
dissociation, c’est-a-dire que le rapport entre le
conscient et 1’inconscient est déficient. La maladie est la
signification d’un désaccord avec soi-méme et elle exige

que l’on rétablisse 1'équilibre.

En d’autres termes, 1le rapport du moi au Soi est
capital dans la psychologie analytique. Déja en 1916, Jung
décrit la relation du moi avec 1l’inconscient dans un livre
ayant pour titre : Dialectique du moi et de 1’inconscient.
Ainsi, a l'époque, 1l définit le Soi comme «Dieu en nous»“7.
et dans ce méme ouvrage, quelques pages plus loin, il
définit le processus d’individuation au cours dugquel le moi
est subordonné a 1l’instance supérieure du Soi. Il décrit ce
moi comme étant devenu : « 1’objet d’un sujet qui

1"englobe » . 118

Autant chez 1’individu sain que chez celul atteint
d’une pathologie, comme nous le verrons plus loin,
l’essentiel de la démarche vise le dialogue avec
1’ inconscient et surtout 1’assimilation de ses contenus.
L’ intégration est le but ultime du développement de 1'étre
humain, ce que Jung définira surtout, avec les années

trente, comme le processus d’individuation.

"7 C.G. Jung, Dialectique du moi et de I’inconscient, p.294
Y8 Ibid, p.299
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L"étude des maladies mentales propose déja le programme
philosophique de Jung sur les opposés. Citons d’ailleurs,
comme révélateur de sa quéte du divin, le passage suivant
tiré d’uné lettre du 28 aolt 1945 : « Ce qgqui m’intéresse
avant tout dans mon travail n’est pas de traiter les
névroses mals de me rapprocher du numineux.. l’accés au

numineux est la seule véritable thérapie. »!*°

Jung se demande comment s’opere le dialogue du
conscient et de 1’inconscient lorsqu’il y a pathologie chez
un individu. Le caractere antinomique de 1" énergie
psychique s’écoule bien autrement chez 1’individu souffrant

d"une névrose que chez le psychotique.

Dans le cas d’une névrose, nous assistons a une tension
extréme des processus psychiques. Celui qui en souffre ne
s’ouvre pas suffisamment & 1’inconscient. Le manque
d’écoute, d’accueil ou de réceptivité envers son propre
monde intérieur, améne inéluctablement une dissociation. Il
y a chez ce sujet un refoulement conscient ou non de ce qui
monte en lui. Ainsi sa conscience s’oppose, se dissocie
.plutét que de s’associer a 1'inconscient, provoquant alors

une forte tension due aux énergies contraires.

Le dialogue, 1’ échange, la libre <circulation de
1’énergie psychique assoupliront cette tension des opposeés.
La modification et 1"attitude nouvelle du sujet, observe-t-
il, entraine par réaction, un changement dans les

dynamismes inconscients et vice versa.

1% C.G. Jung, Correspondance, Tome II, p.114
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Chez 1’individu souffrant d’une psychose, par contre,
le scénario est tout autre. En fait, 1’inverse se produit
au niveau des processus psychiques. Entre 1les opposés,
c’est une absence de tension qui amene la pathologie. Si le
névrosé est dissocié de son inconscient, 17individu
schizophréne par exemple est, 1lui, relié &a 1l’inconscient
mais d’'une maniere pathologique. Des contenus archétypaux
le submergent. Des fantasmes 1’assaillent et 1le malade
n‘arrive pas a les assimiler. On parle alors de délire

psychotique qui signifie la perte de contact avec le réel.

Ainsi, il y a absence de tension parce que 1’individu
n'offre pas de résistance a 1" inconscient. Ayant
généralement un moi faible et passif, le sujet psychotique
se voit dominé par un complexe archétypal. Soulignons ce
fait important que l'univers symbolique d’une personne
atteinte de psychose ne différe pas essentiellement de
celui de 1’homme dit normal. Jung découvre 1’inconscient
collectif et ses archétypes au contact d’ individus
schizophrénes de méme que chez 1’homme sain d’esprit.
Paralleélement, il constate que les mémes contenus
psychiques peuplent 1’imaginaire humain, en général, comme
en fait foi le monde de la mythologie. L’expression
mythique devient nécessaire pour la compréhension des

maladies mentales, dit-il en 1940

Nous ne résoudrons pas le fond de la
névrose et de la psychose sans la
mythologie et 1l’histoire des
civilisations; cela est devenu tout a
fait clair pour moi.'?°

29 C.G. Jung, Correspondance, Tome I, p.363
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Il n'y a donc que 1l’attitude qui varie d’un sujet a
1”autre. Le pas décisif, une fois de plus, réside dans
1”intégration, c’est-a-dire dans la compréhension du sens
symbolique des contenus inconscients et aussi de la place
accordée dans chacune de nos vies, a 1’adoption d’un

comportement conséquent avec ce que dicte 1’inconscient.

De ces constations sur la psychopathologie, nous sommes
en droit de nous questionner sur la nature du vécu de Jung
qu’il qualifie comme une confrontation avec 1’inconscient.
Que devons-nous comprendre de cette étape intense et
déterminante, allant de 1912 aux environs de 1918, dont

nous avons fait état précédemment.

Dans le <cadre de la psychologie analytique que
développe Jung, comment peut-on qualifier cette rencontre
avec 1’inconscient? S’agit-il d’un épisode psychotique ou

d’une métamorphose d’une toute autre nature?
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c) La psychopathologie : mystique ou psychotique

Lorsque Jung fait sa traversée de 1l’inconscient, entre
1912-1916, il risque la psychose a tout moment. Ne dit-il
pas qu’il est vital pour lui de donner forme & 1’émotion a
1"aide de différents médiums tels que le dessin, 1’écriture
et la sculpture, sans quoi celle-ci risque de le dominer,
de troubler sa paix intérieure et méme de 1'écraser
psychiquement. Il est alors d’une importance capitale pour
la conscience de demeurer en relation avec ses contenus.. A
ce sujet d’'ailleurs, déja en 1921, dans son ouvrage sur Les
types psychologiques, le rdle de la conscience est déja
bien défini : « J’entends par conscience la mise en
connexion avec le moi de contenus psychiques; 1l vy a

conscience dans la mesure ol le moi percoit ce rapport.. »'?!

Dans un texte intitulé « L’'individuation existait-elle
avant Jung? »***, paru dans les Cahiers jungiens de
psychanalyse, on relate ces guerres de clans entre les
anthropologues et les historiens des religions sur 1’état
psychique des chamans. Etaient-ils des schizophrénes que
leur société tolérait en vertu de leur savoir? Leurs

cérémonies et les épreuves d’initiation avaient-elles une

fonction thérapeutique?

Selon Jung, une parenté profonde existe, bien sir,
entre ce qu’autrefois on appelait la folie et la sainteté,

du moins chez 1les chrétiens. Toutefois, 1’aliénation de

12l C.G. Jung, Les types psychologiques, p.420
122 Michel Cazenave, « L’individuation existait-elle avant Jung? », p.53-67
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1"ame et la psychose suivent une avenue bien différente de
la voie d’un individu qui se réalise ou qui parvient a

1" intégration.

Jung déclare dans son livre, Les Racines de 1la

conscience, paru en 1954:

les expériences de maladie, de
torture, de mort et de guérison du
chaman contiennent déja ce qui sera a
un niveau plus élevé la pensée du
sacrifice, du renouvellement
intégral, de 1la transsubstantiation
et de 1’élévation a 1la nature de
1"homme pneumatique, en un mot, de
1’ apothéose.!??

Le platonisme et le néoplatonisme traitent aussi de la
connaissance des choses divines et humaines. La philosophie
est une quéte de la sagesse ou de la vérité de 1’étre.
Platon évoque a plusieurs . reprises que le véritable
philosophe doit subir une métamorphose de 1’ame (psyches

124
)

periagage rompant alors avec l’opinion commune pour

retrouver sa véritable nature.

Le trajet de 1’ame sur cette terre peut étre, soit de
se perdre ou de se réapproprier sa nature. La folie peut
étre au rendez-vous tout comme le daimon, symbolisant le

don de la présence divine, peut enflammer 1'ame.

12 C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.357
?* Platon, République, 518d4, 521c6
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Bref, 1l y a trés certainement une parenté entre la
psychose et la mystique puisque c’'est le méme dieu qui nous
rend fou ou nous guérit. Par contre, selon nous, on ne peut
enlever a 1’&me sa liberté ou sa capacité de trouver
1"attitude appropriée. Il est de 1la responsabilité de
chacun de bien gérer son rapport au divin mais ce n’est

certainement pas Dieu qui entraine une pathologie.

Ainsi, les anciens savaient que le danger nous guette
et qu’a tout moment, une communion au divin peut se
transformer en une démence. Quelle curieuse affirmation!
Cela est peut-étre Jjuste mais le contraire est possible
aussi. N’est-ce pas plutdét la séparation d’avec Dieu qui
améne 1’aliénation? En  parlant de sa confrontation avec

1’ inconscient, Jung écrit :

Tenir le coup dans cette épreuve
fut une question de force brutale.
Plus d'un y a succombé. Nietzsche,
Holderlin et bien d’autres. Mais il y
avait en moi une force Dbrutale
élémentaire, quasi démoniaque, et dés
le début, il fut pour moi Dbien
entendu que je devais trouver le sens
de ce que je vivais dans ces
fantasmes. '*°

Précisons qu’il n’y a pas que cette puissance numineuse
émergeant de 1’ame qui peuf balayer la présence du moi.
I’aliénation de 1’a&me, selon nous, peut tres souvent se
déclarer par la peur et le refus de vivre selon sa voix

intérieure ou son daimon. C’est le fait de s’abandonner au

12 C.G. Jung, Ma vie, p. 206
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flot de 1’énergie ﬁsychique gui fut salvatrice pour Jung
lors de sa confrontation avec 1’inconscient. N’est-ce pas
la conscience rationnelle qui est aliénée et non
1"inconscient ou le Soi? C’est ce qu’affirme Marie-Louise

Von Franz en ces termes

Le devenir de la personnalité est une
entreprise hasardeuse et il vy a
quelque chose de logique dans le fait
que le daimon ou la voix intérieure
représente a la fois un danger

supréme et un auxiliaire
indispensable. C’est pourquoi nul ne
prend ce chemin s’il n'y est

contraint de 1’'intérieur, mais il est
important pour celul qui a charge
d’Ames aussi bien que pour le médecin
de le connaitre, car, lorsqu’un homme
est appelé par la voix intérieure et
qu’il ne la suit pas, 11 se défait
dans la névrose, ou bien méme il
trouve la mort.!?®

Ce passage écrit par‘la plus fidéle complice de Jung
est instructif. La voie intérieure ou cette poussée du Soi
est un auxiliaire indispensable a celui qui sait en
bénéficier. Rien n’est mauvais en soi. Le mal ou la
souffrance est le fait de 1’attitude de 1’homme. Marie-
Louise Von Franz nous invite a développer une attitude de
coopération avec 1’inconscient. Son point de vue rejoint
les observations du psychiatre concernant la
psychopathologie. La maladie apparait chez 1’individu qui
ne parvient pas a assimiler ses complexes. Mais, a
1’inverse, il y a aussi déséquilibre chez le sujet qui se

coupe de 1’inconscient. Plutdét que d’épouser. une attitude

126 C.G. Jung, Jung et la voie des profondeurs, p.200
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de réceptivité et d’acceptation, 1’individu névrosé se

campe dans une attitude de refus.
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d) Conclusion

Jung découvre treés tét, dans sa vie, le Jjeu des
opposés. D’abord, une zone d’ombre cbétoie le Dieu de
lumiere de la religion de son pere. Jung.cherche ensuite a
saisir sa personnalité numéro deux. Il tente de comprendre
le dynamisme psychique d’un possible esprit directeur.
L"ame est-elle dans la dimension de la causalité ou en
dehors de celle-ci, donc indépendante du temps et de
1" espace? Le phénomene occulte, constate Jung, ne semble
pas l'objet d’un refoulement, donc d’une cause. L'élément
pathologique dans la psychologie jungienne, est plutdt le
fruit d’une attitude qui ne tient pas compte des

suggestions de 1’inconscient.

Nous en avons suffisamment dit maintenant sur
1"intensité de ce vécu chez Jung, incluant la présence du
numinosum, ainsi que sur la théorie que le thérapeute crée,
pour comprendre son expérience ou l1l’expliquer a ses
contemporains. Abordons maintenant le type de dieu dont il
est question dans les écrits du psychiatre suisse. S’agit-
il d’un dieu transcendant, immanent ou les deux? Voyons
comment, comme scientifique, marqué par des expériences
intérieures saisissantes, Jung considére 1’expérience du

Soi.
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IV LE DIEU DE JUNG

a)La transcendance

Déja en juillet 1898, a 1l’université de Bale, Jung
prononce une conférence pour 1l’association de Zofingue ou

il démontre 1’importance d’une position empirigue

[..] toutes 1les philosophies doivent
avoir des fondements empiriques. La
seule base vraie de la philosophie,
c’"est ce que nous éprouvons de nous-
mémes, du monde environnant. Toute
structure apriori qui transforme
notre expérience en abstraction nous
conduit inévitablement a des
conclusions fausses [..] Notre
philosophie devrait, en premier et en
dernier lieu, étre la philosophie de
ce qui nous est le plus proche.127

Il n'y a rien a vs’y méprendre. L’empirisme dont le
psychiatre fait état ici se donne dans une expérience
intérieure. Voila une définition bien claire de la part de
Jung dés ses années d'études, mais qui ne sera pas
appliquée comme telle, du moins pas entiérement. A partir
de 1912, avec 1les Métamorphoses et symboles de la libido,
comme le souligne Luigi Aurigemma'?®, la perspective
jungienne adopte la conception instrumentale du psychisme
issue de Kant. Jung renonce alors a la possibilité de
connaitre la réalité en soi. Fidele a 1l'esprit kantien,

Jung sépare 1l’en-soi ou la question métaphysique, de la

27.C.G. Jung, The Zofingia Lectures, « Réflexions sur la nature et la valeur de la recherche spéculative »,
conférence du 28 novembre 1898, paragr. 175, trad. de Marie-Laure Grivet-Shillito, « Quand Carl Gustav
n’était pas encore Jung », p.14

18 Luigi Aurigemma, « Jung et la métaphysique », p.39-56
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capacité du psychisme humain & connaitre rationnellement.
Il importe pour Jung de fonder une méthode de travail qui

s’identifie a 1l’empirisme scientifique.

Ce tournant épistémologique semble le mettre en conflit
avec le propos cité plus haut a l’effet que la véritable
philosophie vient de ce que nous éprouvons nous-mémes.
L’ expérience entendue 1ici ne renvoie toutefois pas a
1" abstraction. Il s’agit d’un symbolisme chargé d’affects
mais considérant alors qu’il y a un apriori a toute
activité humaine, ce ne sera qu’a travers 1’image psychique

que le savant soutiendra son discours.

Ainsi, Jung se garde bien de spéculer sur la
transcendance. Selon lui, tous les propos sur Dieu ne sont
que projections humaines ou de 1’anthropomorphisme. Par sa
structure psychique, 1"'homme ne peut que traiter avec
1”image de Dieu ou la représentation du Soi en tant que
contenu archétypal. La réalité psychique seule est a
prendre en considération. Le caractére empirique de son
approche thérapeutique, son épistémologie, est analogue au
scientifique qui porte son regard sur des faits physiques a
la différence que 1l’'observation du psychologue porte sur
des faits psychiques. Une fois de plus, soulignons qu’il
s’agit du point de vue de Jung. Cette idée n’est pas

nécessairement entérinée par les physiciens.

A partir de 1912, Jung veut s’inscrire dans le monde du
savoir, se relier a la science contemporaine. Ainsi il se

référe au phénoméne psychique, a 1l’image de Dieu, mais il
%
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croit cependant que 1’archétype peut étre 1’indicateur

d’une transcendance.

Encore une fois, revenons sur les propos de Jung tenus
lors de conférences de 1l’association d’étudiants auxquelles
il participe. Jung souligne la haute estime qu’il a pour
les mots de Kant, déclarant que : « si les concepts de Dieu
et de l’autre monde n’avaient rien a voir avec la moralité

ils seraient sans valeur aucune.»'?’

Plus on avance dans la vie de Jung, plus sa position
évolue. STil ne se prononce pas sur une réalité
transcendante, il ajoute immédiatement que cela n’implique
pas qu’il nie cette derniere. Plusieurs de ses déclarations
a ce sujet sont révélatrices. La prudence et 1’ouverture se
cbtoient quant a la transcendance, au Soi ou a Dieu, mais

ce n’est certainement pas de la science dont il s’agit.

En 1952, dans une lettre du 5 mai au professeur Fritz

Bure

Je ne conteste en aucune fag¢on
1’existence d’un Dieu métaphysique.
Mais je m’octroie la permission
d’examiner a la loupe 1les discours
humains .3

' C.G. Jung, The Zofingia Lectures, 2° conférence de mai 1897, p.23, trad. de Luigi Aurigemma, « Jung et
la métaphysique », p.48
B9 G. Jung, Le divin dans I’homme, p.96
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Effectivement, Jung réclame le droit de critiquer
différents discours sur Dieu mais cette analyse n’a qu’une
valeur relative qui dépend d’une connaissance juste de Dieu
ou d’une expérience personnelle du divin. Le 1°° octobre

1953, dans une lettre adressée au Pasteur W. Niederer

Comment saurais-je ce que Dieu est en
Soi? Dans mon expérience, 11 n’y a
rien d’autre que des phénoménes

psychiques, et ceux-ci sont en
derniére analyse d’origine inconnue,
car, en Soi, la psyché est
désespérément inconsciente. Ceux qui
me critiquent omettent tous de

considérer les limites de la théorie
de la connaissance que Jj’ai toujours
expressément dit respecter [...]
L"archétype est ce que Je puis
connaltre dfultime dans 17univers
intérieur. Rien de ce qui pourrait
s’y trouver d'autre n’est nié par
15,131

Chose certaine, pour plusieurs mystiques, la
connaissance est sans objet; c’est une fusion avec ce que
1’on appelle 1la source de tout. Dans une lettre au
professeur G.A. Van Den Berg Van Eysinga, datée du 13
février 1954, ses propos sont tres clairement exprimés :
« Quand je dis, moi, « Dieu », je sais que c’est ma propre
image de cet Etant que j’ai élaboré [..] méme si je crois a

son existence. »!3?

B! Ibid, p.103-104
32 Ibid, p.106
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Trois ans plus tard, en 1957, dans une lettre du 8 juin
adressée au docteur Bernard Lang, il dénonce une erreur

d’interprétation de sa pensée :

Quand je dis que Dieu est avant tout
autre chose notre représentation, on

déforme ma pensée en : Dieu n’est
« rien d’ autre que notre
représentation » [..] Or 1l y a en
réalité des arrieére-plans de

l’existence que nous pouvons tout au
plus pressentir mais non pas faire
entrer dans le domaine de notre
savoir [..] Etre en relation avec la
transcendance est pour nous
assurément une nécessité, mais cela
ne nous confere aucun pouvoir sur
elle.'®?

La limite conceptuelle est bien la, mais le ressentir
dépasse largement le cadre théorique qu’il s’est fixé. Ce
dernier passage .nous améne plus loin. On parle de
pressentir quelque chose qui n’entre pas dans le savoir.
Voila une reconnaissance du mystique qu’est Jung, selon
notre hypothése, bien qu’un mystique traduit sa pensée
directement a partir de son expérience de vie dans passer
par le symbole. Cependant, avec cette position plus
prudente et plus explicite sur ce qu’il pense de la
transcendance, Dieu n’est pas encore le fait d’"une
expérience vécue. De 1"influence de Kant, Jung congoit un
psychisme qui organise 1’expérience phénoménologique. Que
le phénoméne soit 1’indication ou non d’une transcendance,
nous ne touchons toujours pas au nouméne. Le nouménal nous

renvoie au domaine de 1’immanence du divin. L‘identité

133 Ibid, p.120
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profonde du Maltre de Kuschnack nous est 1livrée par ses

élans du ceur.*

La se trouve la nature proprement mystique
de 1’auteur, l’expérience directe de Dieu. Le discours sur
le fait psychique est encore rationnel. Sa méthode
d’observation est restrictive. Elle freine ses sentiments.
Nous appuyons l’affirmation du traducteur Luigi Aurigemma

qui mentionne que ce conflit 1"'habitera toute sa vie.

Cependant, on remarque plus tard dans son existence,
soit en 1949 dans sa préface au Yi-King, un assouplissement
au niveau de sa méthode de travail. Ainsi 1’auteur écrit

ces propos révélateurs qu’on ne peut passer sous silence

Cette prudence bien réfléchie, voici
que j’al rompu avec elle, et si j’ail
pu l’oser c’est que j’'entre a présent
dans la huitieme décennie de mon
existence, dans un age ou les
opinions changeantes des hommes ne
m’ impressionnent plus gquére [..]'%°

Abordons maintenant le théme de 1’immanence afin
d’ appuyer davantage notre hypothése selon laquelle
1’individuation poussée du psychiatre 1’invite a vivre et a
tenir des propos d’une grande sagesse. Cela est plus
présent aux derniéres années de sa vie, lorsqu’il affirme
la réalité de Dieu comme un fait d’expérience vécu. Jamails
l’existence de Dieu ne sera niée, toutefols le psychiatre
en rejette la preuve. Dans une lettre du 15 juin 1955, il

écrit

P4 L uigi Aurigemma, « Jung et la métaphysique », p.55
133 C.G. Jung, Synchronicité et Paraselsica, p.326
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Toute science n’est qu’instrument et
non but en soi. La psychologie
analytique ne nous sert qu’a trouver
le chemin qui méne vers 1’expérience
religieuse et qui nous permet de
réaliser notre totalité. Mais, elle
n‘est pas cette expérience elle-méme
et elle ne la provoque pas non plus.
Nous savons toutefois, et cela par

expérience, que la psychologie
analytique peut nous apprendre a
acquérir 1l7attitude qui peut

favoriser une rencontre avec la
réalité transcendante.!3®

Ce passage résume bien 1'’orientation de notre thése.
Le dépassement de la psychologie analytique ou cette
référence a une autorité intérieure s’affirme graduellement
dans les écrits de Jung, pour atteindre son apogée a la fin

de sa vie avec ce ouli inconditionnel a ce quil est.

136 C.G. Jung, L’Herne, p.253
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b) L’ immanence

Sur le plan logique, on ne peut que supposer une
réalité divine, ou n’'y voir qu’une simple représentation.
Si 1’'on franchit cette dimension, cependant, c’est
1"intuition qui prend le relais. La raison peut
difficilement connaitre 1la chose en soi. Elle n’est que
moyen et non fin. Seule l’expérience, 1l’élargissement de la
conscience, peut aborder 1’instance du Soi. Dans le
chapitre sur la conscience morale dont nous reparlerons,
tiré de 1'ouvrage Aspects du drame contemporain, Jung
démontre combien 1’éthique a a faire avec la fonction
transcendante, donc avec un facteur irrationnel. La
décision éthique surgit, gradce a la fonction transcendante,
lorsqu’il s’agit d’un conflit d’opposés et ne peut entrer
dans le domaine du savoir mais seulement étre pressentie.
Cette solution de troisiéme terme dont nous avons parlé
plus haut offre un caractére irrationnel. C’est donc un
aspect du divin qui ne peut étre pleinement dit dans une
approche phénoménologique. Est-ce la raison pour laquelle
Eckhart, 17un des plus grands mystiques de 17 ére
chrétienne, s’ impose avec une influence tout aussi
déterminante que <celle de Kant a 1’endroit de Jung?
L’influence d’Eckhart n’est-elle pas nécessaire puisque

Jung se sent trop a l1l’étroit dans le cadre kantien?

Maitre  Eckhart est 1"un des plus illustres
représentants du courant de la théologie négative. Sa
compréhension du phénoméne religieux est accueillie plus

que favorablement par Jung. Si Kant influence 1’approche
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logique et phénoménologique du psychisme humain chez Jung,
Eckhart serait celui qui, dans Les types psychologiques
publiés en 1921, traite du Dieu intérieur. En parlant de
l"expérience mystique de ce dernier, Jung écrit : « .. il
est tout a fait impensable, psychologiquement parlant, que
Dieu soit simplement le « tout autre ». »?7  Ce vpassage
indique que Dieu n’'est pas seulement projeté, c’est-a-dire

qu’il n'existe pas en dehors de 1’'homme seulement.

Eckhart décrit le dialogue de 1’ame avec Dieu d’une
maniére ressemblant étrangement au discours du moi et du
Soi. L’orthodoxie définit Dieu comme un étre absolu,
existant en Soi mais trop extérieur a nous malgré
l7affirmation « le royaume de Dieu est en vous », faisant
référence 1ici directement & 1’immanence du divin. Pour
Jung, Dieu doit cesser d’étre projeté. Nous devons le

conscientiser, 1’intégrer jusqu’a un certain degré.

Le Dieu d’Eckhart, aux yeux de Jung, a Jjustement ce
degré d’immanence ou cette valeur psychologique. C’est un
dieu intérieur et non projeté si 1'on croit cette
déclaration : « .. nous comprenons par royaume de Dieu

1’ame, car 1l’ame est créée semblable a la divinité. » 138

L’ ame, pour Eckhart, est a la fois 1’image de Dieu et
le royaume de Dieu. Dieu pénetre en nous, s’investit en
nous en se retirant des objets ou de 1’idolatrie. En termes

psychanalytiques, c’est la libido qui s’intériorise,

B7C.G. Jung, Psychologie et alchimie, p.14 note 8
138 C.G. Jung, Les types psychologiques, p. 244
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1’énergie psychique étant fécupérée par le sujet. C’est
ainsi qgu’il y a relation a Dieu, selon Eckhart. Une force
agit dans 1’ame et 1l’ame la percoit. Dieu s’introduit dans
17ame par l’intermédiaire d’images ou de symboles. Selon la
mystique eckhartienne, le bonheur est 1'état créateur dans
lequel on se trouve lorsque 1’'ame comprend Dieu. Jung
souligne ceci : « La conception de Maitre Eckhart est donc
139

purement psychologique. » Jung fait de Maitre Eckhart une

lecture jungienne, est-il besoin de le souligner.

Lorsque Jung parle du Soi comme d’une poussée
intérieure qui demande & étre assimilée par la conscience,
Eckhart répond que Dieu veut naitre dans 1’ame. Ce gue nous
faisons, dit-il, est : « .. pour que Dieu naisse dans 1’ame,

et 1"4me a son tour en Dieu. »*°

Dieu dépend de 1’&me comme le Soi dépend du moi. Ainsi
on éveille Dieu en soi. Eckhart parle de la naissance de

Dieu.

En parlant de son adolescence d’ailleurs, Jung décrit
1’homme d’église, son pére en 1l’occurrence, qui n’a pas

cette expérience du divin

il me semblait presque impensable
qu’il [son pére] puisse ne pas avoir

1’ expérience de Dieu, cette
expérience la plus évidente de
toutes.

139 Ibid, p.240
0 Ibid, p.243
“I'C.G. Jung, Ma vie, p.115
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Ce type d’expérience, témoignant d’un ressentir pur et
simple ou d’une libido investie de ce que Jung appelle un
caractere numineux, sera déterminant bien des années plus
tard, dans son ouvrage Réponse a Job. Ce livre est le fruit
d’"une véritable poussée du Soi. Dans une lettre datée du 17

février 1954 au révérend Erastus Evans, Jung raconte ceci

Je suis tombé malade et dans la
fievre qui me tenait au 1lit, Jj’ai
été empoigné et contraint a écrire
tout cela, malgré ma fievre, mon age
et mon ceur qul n’est pas des
meilleurs. Je peux vous 1l’assurer
jusqu’ au bout, je resterai
moralement un lache; le petit
bourgeois reste sous le choc de
toutes ses maladresses et se tient
caché aussi profondément qu’il le
peut et se jure de ne pas en
commettre d’autres, parce qu’il veut
avoir la paix, un voisinage amical,
une bonne conscience, et le sommeil
du juste. Pourquoi faut-il toujours
que je sois 1’inénarrable fou qui se
jette au feu? '*?

N’oublions pas que Jung a clairement affirmé qu’il
aurait aimé réviser tous ses livres, sauf Réponse a Job,
lequel dit-il, doit rester tel quel, mot pour mot. Ce
livre, selon les commentateurs, margque un tournant plus que
majeur. Quant & nous, nous n’adhérons pas a cette position;
nous y reviendrons en troisiéme partie. Toutefoils, Réponse
a Job, écrit en 1952, questionne aussi sa méthodologie
comme ce fut le cas en 1949 dans sa préface du Yi-King. A

propos de Réponse a Job, il tient les propos suivants

142 C.G.Jung, Corresppondance, Tome III, p.224
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Qui est la raison? Pourquoi serait-
elle 1’instance supréme? Ce qui est,
ce qui existe, ne signifie-t-il pas
une instance située au-dessus des
jugements de raison [..] 143

Le chapitre sur « la conscience morale », dans son
livre Aspects du drame contemporain publié en 1958, est
aussi trés révélateur. I1 parle de cette voix au-dela des
opposés, lorsque deux comportements ou deux devoirs moraux

entrent en conflit

..la voix qui tranche alors et inspire
la décision au-dela de toute
légitimité morale se dit et doit étre
reconnue comme Vox Dei, venant de
« tréfonds psychoide » insaisissable
par la psychologie. Sans ce repére
que le langage religieux appelle
« grace », le comportement humain
n"aurait pas de fondement ni de

sens. 144

> ce qu’indique le mot

Et comme le souligne Aurigemma,'’
psychoide, c’est que plus rien n’est ici psychique. Au-dela
de la raison donc et de la psychologie traditionnelle, le
mystique qu’est Jung émerge au fil du temps. A la fin de sa
vie, Jung parle de la manifestation de cette poussée
intérieure en lui, en accord ou en désaccord avec sa

conscience, en évoquant Dieu. Il écrit a la fin d’une

lettre datée du 16 novembre 1959 :

3 C.G. Jung, Réponse & Job, p.203
144 C.G. Jung, Aspects du drame contemporain, p.209
15 Luigi Aurigemma, « Jung et la métaphysique », p. 48
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[...] Mais pourquoi devriez-vous
appeler ce quelque chose « Dieu »? Je
répondrais : « Pourquoi pas »? On 1l’a
toujours appelé « Dieu ». Un nom
excellent et qui convient vraiment
bien a la vérité.'®

Considérons son autobiographie et ses lettres ol Jung
se livre le plus intimement. On remarquera alors combien la
rigueur rationnelle qu’il s’impose le restreint. Son
approche phénoménologique 1’améne a se cantonner dans une
attitude qui tourne le dos & la métaphysique. Il ferme la
porte a l’essentiel de sa quéte, soit le numineux ou ses
rencontres avec le divin. Jung est trop a 1’étroit dans cet
univers rationnel, pour reprendre une expression de Luigi
Aurigemma dans 1l’article cité plus haut. S’il affirme que
l"expérience de Dieu est une évidence, n’affirme-t-il pas
aussi, dés ses années d’études, lors d’une conférence de
1"association de Zofingue, « le mystére et 1’évidence de la

chose en soi ».

Ces propos font foi de son cheminement depuis
1’enfance, avec le vécu de cet « autre » en lui ou ce que
Jung appelle sa personnalité numéro 2. Soulignons qu’a la
lecture de mystiques tels que Ramana Maharshi ou
Krishnamurti, le Soi, c’est soi-méme. Chacun de nous est
Dieu ou de méme essence que Dieu de sorte que la
distinction faite par Jung n’existe pas chez ces derniers.
Précisons que chacun d’entre nous est une condition du
divin comme la vague est une condition de 1’océan.

S’ajoutent plus tard ses intéréts marqués pour la

16 C.G. Jung, Le divin dans I’homme, p.138
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parapsychologie, la médiumnité, ses nombreux voyages, sa
rencontre avec ces mystiques que sont les alchimistes, ses
études sur les religions et la mythologie. Sa vie est faite
de rencontres avec le numineux, de tentatives
d"explications avec le Soi et surtout _elle vise

1”assimilation consciente de ce Soi.

Le but visé dans ce type de démarche est 1’objectivité
du Soi, c’est-a-dire vivre de cet esprit en nous qui est
au-dela des Jjugements de valeur et des projections de
toutes sortes. Enfin, le ceur de la pensée jungienne évoque
la confrontation créatrice des opposés et leur synthese

dans le Soi.

En parlant du dépassement des opposés, Jung prend une
position, nous 1"avons dit déja, se situant au-dela des

images psychiques, comme en fait foi ce passage

La totalité psychique ne sera jamais
atteinte empiriquement parce que la
conscience est trop étroite et trop
unilatérale pour contenir tout ce
qu’il y a dans la psyché. '

Accéder a la transcendance, pour 1’ homme, se fait alors
d’une maniére bien indirecte. Dans un ouvrage sur Jung
s’intitulant L’expérience intérieure, le philosophe
francais Michel Cazenave exprime en ces termes ce qui sous-

tend 1’idée de totalité

17 C.G. Jung, Mysterium conjunctionis, Tome II, p.337
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1"homme qui arrive & sa totalité
intérieure n’est pas et ne peut pas
étre la totalité absolue. I1 est et
il n’est pas le Soi, a la mesure ou
le Soi est ce concept limite que nous

avons indiqué : il est le Soi dans sa
nature manifeste, 11 n’est pas le Soi
dans sa puissance de
manifestation. %8

Cependant, 1l’expérience humaine de Dieu transcende bien
sGr le moi, mais elle a lieu au sein du psychisme. Dans un
tel contexte, Dieu ne peut é&tre congu seulement comme un
étre extra psychique puisqu’il origine de la psyché. Parler
alors du « tout autre » ne fonde une vie spirituelle et

théologique que sur des projections de 1’inconscient.

Dans les religions orientales, on reconnait
généralement une divinité a 1’intérieur de 1’individu.
C'est pourquoi ces dernieres fascinent Jung. Ce dernier
considére que 1’évolution de la conscience s’opere par le
retrait des projections. Ce genre de constatation ou
d’orientation du développement spirituel prend déja une
tangente qui nous conduit logiquement vers un certain type

d’ immanence.

Notons que dans la pensée de Jung, si 1l’on évoque le
terme de psyché, d’inconscient ou de Soi, 1’idée est de
nommer un  inconnu. Il s’agit de concepts limites.
L’inconscient ou Dieu sera toujours plus que ce que nous en
percevons. La théologie négative tient le méme discours en

énoncant qu’au-dela de 1la conscience, 11 n’'y a plus

18 Michel Cazenave, « L’individuation existait-elle avant Jung? », p.57
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qu’hypothéses, approximations et projections, dit-il dans
son livre Aion, paru en 1951 : « Ce que nous connaissons de

Dieu ne saurait limiter Dieu & n’étre que cela. »'*°

Dans ce méme ouvrage, Jung exprime l’empirisme de ses

vues en disant de Dieu :

Cela n’a naturellement rien a voir
avec la veritas prima, le Dieu
inconnu .. mais le divin est assimilé
& la numinosité de 1’inconscient. '°°

Ainsi, lorsqu’il déclare savoir que Dieu existe, on a
affaire a une conviction. Nous sommes sur le plan du
ressentir. Dieu est pour lui une expérience des plus s(res.

Il est associé au numineux.

Le Dieu de Jung est nécessairement signé d’une
immanence puisque 1’action du divin s’observe et se ressent
dans le psychisme. Dieu est alors dans nos réves, nos
affects, nos fantasmes, allant méme a 1l’encontre des désirs
du moi. Ainsi, nous pouvons saisir le sens de 1l’énonciation

suivante : « 1’individuation c’est la vie en Dieu. »%!

L’ inconscient collectif est un microcosme, un lien au
divin, un symbolisme traduisant un univers plus.

métaphysique que 1’auteur veut bien nous le laisser croire.

49 C.G. Jung, Aion, p.213
19 Ibid, p.213 ’
I C.G. Jung, La vie symbolique, p.176-177
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En somme, la rigueur rationnelle de Jung n’est pas
toujours aussi catégorique. Ses commentaires sur différents
textes orientaux montrent a quel point il est séduit par
17 évocation de cet univers métaphysique. Dans son
commentaire psychologique du bardo thodol, écrit en 1935,
il va jusqu’a considérer ces expressions comme des réalités

de 1l’inconscient collectif :

Les affirmations métaphysiques sont
des expressions de 1l’ame et par
conséquent psychologiques. Or,
1"esprit occidental considére cette
vérité évidente, = solt comme trop
évidente, dans la mesure ou 11 exalte
les lumiéres en s’adonnant a des
ressentiments bien connus, soit comme

une négation illicite de la
« vérité » métaphysique. Par le terme
de « psychologique » il entend

toujours « seulement psychologique ».
« L"ame » lui apparailt toujours comme
une réalité trés petite, inférieure,
personnelle, subjective et ainsi de
suite.. C’est 1’ame qui énonce la
proposition métaphysique, gréce a sa
puissance créatrice divine et innée;
elle « instaure » 1les distinctions

des essences métaphysiques. Elle
n“est pas seulement la condition du
Réel métaphysique, mais elle est

elle-méme ce Réel. 2

La rencontre avec les textes orientaux fait voir a Jung
la resplendissante grandeur de 1’ ame, sa richesse
symbolique et ses mythologémes vivants qu’il associe a
1’infini de 1’inconscient collectif. Cependant, dit-il en

savant empiriste, nous devons reconnaitre le caractere

B2C.G. Jung, Psychologie et orientalisme, p.169
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psychologique de ces représentations métaphysiques. Cela
est juste, pensons-nous, car ceci nous empéche de tomber
dans 1’intolérance, de proposer un symbolisme comme étant
un absolu, mais 11 continue alors de s’enfermer dans les
limites qu’il se fixe lui-méme et ce, jusqu’a la fin de sa

vie malgré certains assouplissements.

Cependant, Jung devait malgré 1lui, admettre que la
psyché collective est ce lien ou se réveélent ces images.
Ainsi, 1l appelle psychoide cette couche profonde de 1la

psyché ou 1"homme touche au mystéere divin.

Lorsque, en 1944, Jung est terrassé par un infarctus,

une image monte en lui ou:

se déroulait 1’hieros gamos. Des
danseurs et des danseuses apparurent
et, sur une couche parée de fleurs,
Zeus-pere de l7univers et Hera
consommaient l’hieros gamos, tel
qu’il est décrit dans L’Iliade. '’

I1 s’agit ici d’une expérience intérieure, d’un vécu ou
1’image est certes présente, mais ou 1l’affect 1ié a
1’archétype est a considérer. Jung évoque avec Il’herios
gamos le sens du mariage sacré par l’union du féminin et du
masculin. L’idée de 1'immanence du divin semble indéniable;
trés tot, des les conférences de Zofingue, Jung parle de la

154

«& chose en soi » comme d’une évidence. Ces considérations

sur l’autonomie du Soi ou le numinosum dépassent largement

13 C.G. Jung, Ma vie, p.336 »
13 C.G. Jung, The Zofingia Lectures, p.61-88, trad. Luigi Aurigemma, « Jung et la métaphysique », p.46
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1"idée de Dieu congue d’abord comme un phénoméne psychique.
On ne peut traiter la question religieuse chez Jung en se
barricadant dans le confort d’une position
phénoménologique. L’individuation, par définition, est ce
processus ou le Soi, cette entité indépendante des volontés
du moi devient le régulateur de 1l’attitude a suivre. Le

r6le du moi sera de devenir docile au message du Soi.

Les subtilités de la position du. psychiatre concernant
le concept du Soi ont soulevé la controverse. L’archétype
du Soi étant difficile‘é circonscrire, nous reprendrons les
principales objections des théologiens, des philosophes et
des psychologues sur cette question dans la section
suivante. Cela nous permettra d’acquérir une compréhension

plus large a ce sujet.
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c) Théologiens, philosophes et psychologues

Jung fut un auteur <critiqué des théologiens, des
philosophes et des psychologues, non toujours a tort.
L"ambiguité de sa position se découvre, croyons-nous,
lorsque 1'on considére 1’ensemble de ses écrits. Que la
psyché renferme des représentations ou des projections du
Soi ne nous semble pas problématique en tant que tel.
Effectivement, une approche thérapeutique vise la
reconnaissance des projections et tout discours humain
concernant 1’archétype du Soi peut se confondre avec un

discours anthropomorphique sur Dieu.

Ainsi, le théologien a, bien sGr, tort d’entendre que
Jung réduit Dieu a un phénoméne psychologique ou encore
qu’il nie l’existence de Dieu. Dans sa lettre au théologien
Victor White, Jung est catégorique : « Je n’ail Jjamais, et
nulle  part, nié 1’ existence  de Dieu.. ». 153 Sa
représentation passe plutdédt par le psychisme. Ceci est
juste et justifié si 1’on considere les limites qu’il s’est
fixé par sa méthodologie. Dans une lettre du 13 juin 1955

au pasteur Bernet, 1l affirme

Je n’ai, vraiment, en toute
conscience, jamais supposé que quand
je manipule la structure psychique de
1’image de Dieu je tiens Dieu lui-
méme dans les mains.®®

1% C.G. Jung, L’Herne, p.255
16 C.G. Jung, Correspondances, Tome IV, Lettre du 13 juin 1955
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En 1944, la position théorique de Jung par rapport a la

théologie est bien claire

Le point de vue religieux met
1”accent sur 1le cachet qui frappe

1"empreinte. La psychologie comme
science, par contre, met 1l’accent sur
l"empreinte qui seule lui est

accessible. Le point de vue religieux
comprend le typos comme activité du
cachet; le point de vue scientifique,
par contre, comme le symbole d’une
réalité inconnue et inconnaissable.
Or, comme le typos est plus complexe
et moins déterminé que le contenu
religieux explicite, 1la psychologie
se voit obligée par son matériel
empirique de nommer le typos par un
terme qui n’est pas lié aux
circonstances de temps, de lieu et de
milieu.. C’est ce qui m'a incité a
donner a 1l’archétype en question le
nom psychologique de Soi.'’

Cependant, si 1l’on tient compte, comme nous 1'avons
prétendu plus haut, que la personnalité de Jung est plus
complexe, qu’un vécu intérieur hors du commun se manifeste
sa vie durant, n’y a-t-il pas lieu de supposer plus que ce
qui est affirmé? Jung lui-méme ne se restreint-il pas
lorsqu’il limite son discours sur Dieu a de la
phénoménologie. Le fait de ne pas donner la pleine mesure
de l’association de sa pensée avec son sentiment n’est-il
pas suspect? Chose certaine, Jung dit a plusieurs reprises
ne pas avoir regu la grédce de la foi. Est-ce alors sa
pensée scientifique qui 1’empéche d’entrer dans 1’univers

de la foi? Raymond Hostie, spécialiste de la pensée

157 C.G. Jung, Psychologie et alchimie, p.33-34
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religieuse chez Jung, croit a juste titre, pensons-nous,
qu’une telle supposition est envisageable. Si 1’hypothese
s’avére exacte, dit-il, nous pouvons comprendre le choix de
Jung quant au point de vue des alchimistes médiévaux : « A
1’opposé de 1'Eglise, ils préféraient s’adonner a la
recherche qui conduit & la connaissance, plutdét que de

posséder la vérité par la foi ».'?®

Sur 1le plan de 1la philosophie maintenant, voici ce
qu’affirme Jung en 1940 : « Bien qu’on m’ait souvent appelé
philosophe, je ne suis en fait qu’un homme de science qui

se fie uniquement a 1’expérience.»'®

Qu’il le veuille ou non, Jung fait de la philosophie.
On ne peut contester la thése voulant que le psychologue ne
parle que de ses observations. La représentation de la
divinité est une réalité psychique. Il ne s’agit pas d’une
réalité objective ou absolue, mais d’une projection du
divin s’accompagnant d’un sens psychologique. A ce titre,
elle est psychologiquement vraie. Voila pour le principe
psychologique. Cependant, son agnosticisme est un principe
philosophique qui ne découle pas de sa science empirique.
Empiriquement, Jung constate que les symboles ou
1"expression mythique offrent des apports subjectifs de
sorte que l’objectivité du monde est déformée. C’est alors
qu’il prétend . que 1’ objet projeté est a jamais
inconnaissable. Jung croit donc que son principe
philosophique est une certitude scientifique. Il oublie que

la philosophie peut avoir d"autres critéres de

1% Ibid, p.59
19 C.G. Jung, Psychologie et religion, p.9
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connaissance. En affirmant que 1’on ne peut rien dire de

1’ontologie, Jung quitte le terrain de la psychologie.

Il est évident que Jung ne trouve pas sa place aupreés
de la tradition philosophique consacrée. Malgré 1’influence
de Kant et son. rationalisme philosophique, c’est a la
théologie négative de Maitre Eckhart qu’il s’identifie
vraiment. Les philosophes, selon lui, élaborent des
conceptions claires sur Dieu mais ils n’ont rien sur quoi
s’ appuyer a part la raison. La spéculation est donc de
mise. Puisque nous parlons de théologie négative, voici en
effet le point de vue de Jung, selon Michel Cazenave, sur

la tradition philosophique

Jung reproche aux philosophes leurs
affirmations sur Dieu qu’ils ne
peuvent appuyer d’aucune connaissance
véritable puisque la pensée, selon
lui, ne peut par définition ni
saisir, ni caractériser, ni méme
concevoir réellement Dieu. On
s’ apercoit cependant que ce qui est
visé par la est toute la tradition de
la théologie cataphatique et de la
philosophie qui vy répond, c’est-a-
dire la théologie affirmative et
spéculative, au profit d’une
théologie apophatique, d’une démarche
négative qui entraine la définition
de dieu par manque a pouvoir en
parler, et la nécessité d’épiphanies
qui le rendent « connaissable » a
1’intérieur de 1la psyché. Ce qgu’on
pourrait résumer par : « On ne peut
rien dire de Dieu (ou du divin, ou de
1'Un ultime, de 1'Un d’avant -1'Un),
on ne peut rien dire du fondement
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1’ ame. *®°
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Une lettre de Jung datée du 5 décembre 1959 rappelle

les propos de plusieurs mystiques mais,

allons plus loin et

donnons la définition la plus juste, croyons-nous, qu’il

propose au sujet de Dieu

Je sals que Jje sulis manifestement
confronté avec un facteur inconnu en
lui-méme, que j’appelle « Dieu ». [..]
C’est un nom qui convient & toutes
les émotions [..] qui subjuguent ma
volonté consciente et usurpent le
contrdéle que Jj’exerce sur moi-méme.
C’est le terme par lequel je désigne
tout ce qui vient contrecarrer sans
ménagement ou avec violence mes plans
délibérés, tout ce qui bouleverse mes
conceptions subjectives, mes
intentions et mes projets, et change
le cours de ma vie pour le meilleur
et pour le pire. Conformément a la
tradition j’appelle « Dieu » le
pouvoir du destin dans ses aspects,

positifs aussi bien que négatifs
[..] 6t

Le philosophe Raynald Valois écrit a ce

sujet que

1’ expérience vivante d’une volonté supérieure permet a Jung

d’affirmer

de Dieu,

exprimées par le paradoxe

pour Jung,

l’existence de Dieu mais, concernant la nature

il n’y a que des représentations approximatives

« Ce qui revient a dire que,

Dieu est une Présence innommable, position qui

199 Michel Cazenave, L’expérience intérieure, p.253
11 C.G. Jung, Le divin dans I’homme, p.139
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n"est pas si éloignée des propos de tous les (grands

mystiques. »%2

Pour cet auteur, la valeur métaphysique de cette entité
qu’est le Soi demeure une question ouverte. Méme s’il est
reconnu et écouté comme un fidele compagnon, le mystére
plane sur cet « autre » en soi-méme. Sa nature et son
origine nous échappent, 1la seule certitude, pour Raynald
Valois, étant que 17ame a cette faculté de relation avec
1"archétype de Dieu. Ainsi, pour ce dernier, méme si le
Dieu de Jung se rapproche de certains propos de la
mystique, 1l s’en tient a 1’explication psychologique
proposée par le psychiatre qui définit cette expérience

comme l’assimilation du Soi par la conscience.

La psychanalyse Jjungienne montre, selon nous, ses
limites lorsqu’elle touche 1l’inconnu. Ce gque 1l’on appelle
Dieu correspond a la réalité vécue par 1'’ame et non au
connu de cette connaissance qu’il appelle la psychologie.
Le Soi 'est dit inconscient aux yeux de la consclience
rationnelle mais 1l est pleinement <conscient au sens

spirituel.

Enfin, concernant le psychologisme, c’est bien sir la
partie la plus ardue parce qu’il est difficile de trouver
des textes qui permettent de trancher cette question. Nous
ne croyons pas cependant que le Dieu de Jung n’est qu’une
réalité psychique, comme certains Jungiens 1le laissent

croire. Ce qui donne cette impression, c’est 1’empirisme

12 Raynald Valois, « La question de Dieu chez C.G. Jung », p.69
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scrupuleux du psychiatre. Si la psychologie ne prouve pas
l’existence de Dieu, elle ne peut non plus 1’exclure. Son
existence, déclare Jung en 1944 dans son ouvrage

Psychologie et Alchimie, n’est pas niée

Quand j’affirme comme psychologue que
Dieu est un archétype, Jj’indique par
la un type dans la psyché. Tout le
monde sait que type signifie
empreinte. Le mot archétype suppose
donc lui-méme quelgu’un ou quelque
chose qui frappe. Mais la psychologie
comme science doit se borner & son
objet.. Méme si elle posait Dieu comme
cause hypothétique, elle postulerait
implicitement la possibilité d’une
preuve de 1l’existence de Dieu. Ce
faisant, elle dépasserait de fagon
inexcusable sa compétence. La science
ne saurait étre que science. Une
profession de foi scientifique est
radicalement impensable.!®?

Lors d’un entretien personnel avec Jung, 1’auteur
Raymond Hostie rapporte comment le maitre de Zurich
évaluait sa propre attitude religieuse. Jung déclarait de
facon bien nette : « Il est évident que Dieu existe, mais
pourquoi me demande-t-on toujours de prouver son existence

par des arguments de psychologie.»164

L’ approche phénoménologique de Jung l’emprisonne a la
longue. On se demande toujours si derriére 1l’observation du

fait psychique, - derriére sa prudence rationnelle, cet

163 C.G. Jung, Psychologie et alchimie, p.27-28
164 Raymond Hostie, Du mythe 4 la religion, p.147
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auteur dit tout. On sent bien que sur le plan pratique, le
Soi est synonyme de Dieu. Sa réserve convient au
scientifique qu’il veut étre, mais elle en est trop marquée
pour le mystique qgqu’il est vraiment. De fagon progressive,
1"auteur passe d’une conception de Dieu empiriquement
définie par sa manifestation psychique & une conception
mieux définie par la voie négative gu’il semble identifier

avec celle de Maitre Eckhart et de 1’Orient.

Les propos de Jung dans les dernieres années de sa vie
sont révélateurs. Dans le tome II du Mysterium
Conjunctionis, paru en 1955-56, il parle de
1’accomplissement de 1/individuation comme étant identique
a ce que décrivent . les différentes voies d’Orient et

d"Occident

Nous 'ne pouvons le comparer qu’au
mystére dineffable de 1’unio mystica,
au tao chinois, au contenu du samadhi
hindou, a 1l’expérience du satori dans
le zen, états qui nous font entrer
dans 1la sphére de 1'imprécis par
excellence, et dans 1’ extréme
subjectivité ou tous les critéres
perdent leur valeur.'®®

Il poursuit en commentant 1'évidence d’une telle
réalisation pour celui qui 1’a vécue. Sachant le caractere
inusité des propos cités plus haut, il déclare quelques

pages plus loin

1% C.G. Jung, Mysterium Conjunctionis, Tome II, p. 319
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Je conseille aux lecteurs qui me
critiquent de mettre de cété leurs
préjugés, de tenter le chemin que
j’ai décrit, ou alors de suspendre
leur Jjugement et d’admettre qu’ils
n’y comprennent rien. Depuis trente
ans que j’ étudie ces processus
psychiques, Jj’ai acquis 1’assurance
que les alchimistes aussi Dbien que
les grandes philosophies de 1’Orient
se rapportent a de telles expériences
et que c’est essentiellement notre
ignorance de la psyché qui nous fait
leur donner le qualificatif de
mystiques.?!®®

Ainsi, selon nous, pour celui qui entre profondément en
lui-méme, qui n’ignore pas sa psyché, 1l’expérience mystique
des sages de 1'Orient et de 1’Occident est alors la méme.
Toujours dans le Mysterium Conjunctionis, on remarque que
1"accent mis sur 17univers conceptuel est purement

fonctionnel, lorsqu’il écrit

Comme je n’ai pas envie de Dbatir un
monde de concepts qui ne ferait que
mener a 1l’insipide coupage de cheveux
en quatre qu’on appelle « discussions
philosophiques », je n’attache aucune
importance particuliére a ces
réflexions. Si de tels concepts
servent & mettre provisoirement en
ordre un matériel empirique, ils ont
atteint leur but.'®

D’ailleurs, vingt-sept jours avant sa mort, méditant

sur le bouddhisme zen, il déclare :

1 Ibid, p.314
167 C.G. Jung, Mysterium Conjunctionis, Tome I, p.117
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Aujourd’ hui, personne ne fait
attention a ce qui git derriere les
mots, aux idées de base qui sont 1la.
Et pourtant 1’idée est la seule chose
qui soit vraiment la. Ce que 7Jj’ai
fait dans mon ccuvre, c’est simplement
de donner de nouveaux noms a ces
idées, a ces réalités. Considérez. par
exemple le mot « inconscient ». Je
viens d’achever la lecture d’un livre
écrit par un bouddhiste =zen chinois.
Et 11 m'a paru que nous parlions de
la méme chose et que 1la seule
différence entre nous venait de ce
que nous donnions des noms différents
a la méme réalité. Ainsi 1’emploi du
mot « inconscient » importe peu, ce
qui compte, c’est 1'idée qui se
trouve derriére le mot.'®®

Peut-étre y a-t-il une difficulté a se retrouver parmi
les concepts de Jung. Il parle du Soi mais aussi de 1'ame,
de 1’inconscient, de 1la psyché, mais souvenons-nous gque
Jung tente toujours de saisir gquelque chose au-dela des

mots.

Dans la partie qui suit, nous nous pencherons a nouveau
sur le concept du @ Soi, lequel comporte une autre
difficulté, celle de 1’ombre. Encore une fois, nous
proposerons des relations entre les traditions orientales
et le christianisme occidental et la position de Jung sur
1’ombre. Toujours, nous tenterons de cerner sa these

implicite tout autant que ce qu’il affirme explicitement.

'8 Miguel Serrano, C.G. Jung et Herman Hesse, entretiens du 10 mai 1961, p.118
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2¢ partie

DIEU ET LE MAL

I L'ORIENT ET L'OMBRE

a)Le taoisme et Jung

Jung retient trois points importants de sa percée dans
1'univers taoiste. D’"abord 1la philosophie chinoise n’offre
rien d’une conception intellectuelle wunilatérale. Elle
traduit plutdt une sagesse de la complémentarité, écrit-il
en 1929 : « Par suite, elle n’a Jjamais manqué de
reconnaitre le caractére paradoxal et la polarité des étres
vivants. Les Opposés s’y sont toujours tenus en

équilibre ».'%°

1’ouvrage de sagesse qu’est le Yi-King démontre que
toute attitude extréme se change en son contraire
« Lorsque le Yang a atteint sa puissance la plus grande, la
force obscure du Yin croit a 1l’intérieur de 1lui, car a
midi, la nuit commence, le Yang se brise et devient

® Jung commente le parcours d’un de ses patients

Yin ».Y
ayant atteint la réussite gréace a sa combativité. Au milieu
de sa vie, ce malade développe une grave névrose : « Des
cas de ce genre représentent 1’exagération unilatérale du
point de vue conscient et la réaction Yin de 1’inconscient

1

correspondante ».'”' Jung adopte ce rapport des réalités

19 C.G. Jung, Commentaire sur le Mystére de la Fleur d’Or, p.25
170 Ibid, p. 29
! Ibid, p. 29
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polaires comme un modele psychologique de 1’énergie

psychique.

Deuxiemement, le psychiatre s’enthousiasme pour la
maniere dont la pensée taoiste traite le conflit par son

dépassement. Pour sa part, Jung constate

Les problemes vitaux les plus graves
et les plus importants sont tous, au

fond, insolubles. (..) Ils ne peuvent
jamais étre résolus, mais seulement
dépassés. (...) En observant le

processus dfévolution de ceux qui se
dépassaient eux-mémes en silence et
comme inconsciemment, Jje vis que leur

destin avait un trait commun : la
nouveauté venait a eux de
possibilités obscures, ils
1" acceptaient et se dépassaient grace
a elle. '’

Troisiemement, Jung reconnait la grande sagesse de
cette pensée en évoquant 1'idée du « laisser advenir ».
Dans son Commentaire sur le Mystére de la Fleur d’Or, le
maitre de Zurich déclare ceci : « Le laisser advenir,
l"action non agissante, 1’abandon de maitre Eckhart est
devenu pour moi la clé permettant d’ouvrir les portes qui
meénent & la voie : dans le domaine psychique, il faut

173 Jung interpréte le « laisser

pouvoir laisser advenir ».
advenir » comme un processus psychique, suivant son cours
sans interférences. Au fil du temps, le psychiatre

considére que cette expérience est bien réelle mais

2 Ibid, p.32
' Ibid, p.33
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toutefois bien nailve pour le thérapeute qu’il est. Celui-
ci, constamment confronté aux résistances et aux
refoulements de ses patients trouve quelque peu idéaliste
le point de wvue qui laisse espérer que 1'on puisse
facilement échapper quotidiennement aux interférences du
déroulement naturel du mouvement psychique. Ainsi, dans un
tel systeme, 1l"ombre est manquante, pense-t-il. Cette
philosophie n’est pas incarnée. La voie orientale est trop

passive.

Jung découvre alors 1’7alchimie occidentale ou
1"attitude recommandée est bien différente. Plutdt qu’un
« laisser advenir », on parle de « confrontation » avec
1’ombre. Il fait sienne cette devise mais encore une fois,
acquérant de la maturité, sa position change. Il opte pour
un regard qui n’est pas directement de la confrontation et

non plus un laisser advenir passif.

La mystique de 1’homme du 20° siécle, c’est pour lui
1"alchimie. Sans doute, le rbéle actif par rapport a 1’ombre
et le symbolisme constitue sa ?oie (psychique) et « non
exclusivement » la voie des grands sages (spirituelle). Il
trouve un ajustement réaliste. Le « laisser advenir »
devient wune attitude d’accueil, de reconnaissance, de
vigilance active et non de combat ou de confrontation.
L’ idée est d"acquérir . une attitude plus réaliste.
L’ individuation se veut incarnée dans le monde physique.
Cette part des choses est plus précise dans son commentaire

de 1939 sur le livre tibétain de la grande délivrance
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Bien que les symboles du Soi soient

produits par une activité
inconsciente et se manifestent en
premier lieu dans les réves, les

faits compris par ce concept ne sont
pas seulement de nature psychique.
Ils incluent certains aspects de

1’ existence physique. Dans notre
texte et dans d’"autres textes
orientaux, le Soi représente une idée
purement spirituelle; dans la

psychologie occidentale, en revanche,
le Soi désigne une totalité qui
comprend des instincts, des
phénomenes physioclogiques et semi-
physiologiques. Pour nous, une
réalité purement spirituelle est
inconcevable, pour les raisons
indiquées ci-dessus.?’*

Cette réalité purement spirituelle est inconcevable
justement parce qu’elle n’est pas un concept mais une
expérience. Pourtant, au-dela de ce systéeme mental, se
trouve 1’ame. Jung ne dépasse pas ce monde conceptuel.
L’idée de sublimation est ce qu’il entend par 1’idée du
laisser advenir ou du non agir. C’est notre conscience ou
notre mental qui interfére dans le déroulement du processus
psychique mais dans 1les faits, confronté quotidiennement
aux résistances et aux refoulements de ses patients, Jung
revient avec cette idée que la voie orientale est trop
passive. C’est bien la le point de vue d’un psychiatre, ce
qui a peu de valeur en ce qui a trait a 1l’expérience

spirituelle. Ce n’est que pertinent pour Jung.

I1 faut dialoguer avec l’ombre. Nous devons identifier

ce qui résiste en nous. Il s’agit de voir, de reconnaitre

174 C.G. Jung, Psychologie et orientalisme, p.157
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ce qui n’est pas en harmonie avec soi. Le bonheur est un
accord avec soi-méme. L’Orient ne parle pas d’ombre mais de
l’union & soi-méme. C’est 1l’essentiel, la clé, sinon tout
le reste est fuite. Pour notre part, nous croyons que
17attitude de confrontation est excessive. Une attitude
tant soit peu vindicative signifie que 1'on est divisé ou
contre soi-méme. On doit s’accepter et non se conquérir par
la volonté ou 1lutter contre soi. Soulignons qu’il est
normal dans la premiére phase de la vie de vouloir dominer,
se positionner et s’installer. Notre scénario veut
1" emporter envers et contre tout. On découvre
progressivement qu’il y a des lois de la vie et que 1l’on

n’a pas le contrdéle sur tout.

On ne doit pas fuir une difficulté mais, on ne doit pas
non plus lutter contre soi-méme. L’ amour, 17accueil,
1’ acceptation, c’est la vie spirituelle. Ce n’est pas du
contrble ou de la vertu dont il est ici question. On peut
faire les efforts pour comprendre ou s’ajuster a une
situation mais la transformation vient du non agir. Par
1’effort, on n’obtient que ce qui est secondaire.
L"’essentiel, 1l’amour, la paix ou la sagesse, ne reléve pas

d’une attitude combative.

On ne tire pas sur une plante pour gu’elle pousse. « Le
ldcher prise » arrive au moment opportun. On ne peut gue
reconnaitre que 1’on ne lache pas prise. Nous refusons
d’abord une épreuve pour ensuite 1l’accueillir et
1"accepter. L’attitude de réceptivité apparalt parce que ma

perception a changé. C’est ¢a le « lacher prise ». Ma
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transformation change la chose regardée. La vie n’est pas
contre nous mais nous sommes en lutte contre la vie. C’est
ce qui définit 1'éveil ou le contact avec 1’'ame. La
guérison d’une plaie se fait seule. Méme chose pour ce qui
est du processus naturel associé a ma digestion, mon
battement cardiaque ou ma respiration. L’amour que Jje
ressens n'est pas non plus un acte volontaire pas plus que

la paix ou 1l’inspiration surgissant de 1'ame.

La vie intérieure n’est pas une technique bien que ce
soit le cas pour tout autre type d’épprentissage.
Cependant, si Jung croit avoir raison de reconnalitre dans
le « lacher prise » une naiveté, c’est qu’il a mal compris
cette expression. Or, s’abandonner ne se fait pas
magiquement. Ce n’est pas un acte de volonté mais de
compréhension. Le fait de saisir une situation améne une
prise de conscience ou le « lé&cher ©prise » devient
automatique. C’est la compréhension en une totale adhésion

a ce qui est, qui déclenche le « lacher prise ». Jung

serait-il passé a cété de la question?

L’ombre n’est pas niée chez les mystiques. Un
personnage comme Lao-Tseu, un sage d’envergure, n’était-il

pas conscient de ces nuances ? :

Les avenues du non-lutter s’ouvrent
devant nous dés gque nous accueillons
de bonne grace tous les événements,
non par résignation, mais avec la
certitude que tout ce qui ne dépend
pas de notre volonté est toujours
disposé pour notre plus grand bien.
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Il n'est pas un étre, pas une chose,
pas une circonstance, qui ne concerne
un enseignement ou un devoir faciles
a discerner, pourvu que nous les

considérions, a Juste titre, comme
des messagers du Tao.'”®

Il n’est pas question dans ce passage de laisser-aller,
de résignation ou d’abandon de toute vigilance devant les
événements, mais d’accueil conscient, ouvert a la présence
d’un sens profond derriere les événements, un sens qui est
toujours favorable & 1’étre humain. Poursuivons notre

exploration  de 1’0Orient en considérant cette fois

1"hindouisme.

173 1 a0 Tseu, Tao Te King, p.154
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b) L’hindouisme et Jung

Jung se rend aux Indes en 1938. Cependant, il parle de
1" hindouisme dés 1921, dans son livre Les types
psychologiques. Il emprunte & 1’Inde sa ﬁotion du Soi.
L’idée qu’'un processus naturel et spontané tend a 1'éveil
de cette étincelle divine en nous, réjouit Jung qui ne
trouve rien de pareil en Occident. C’est ce qu’il appellera

le processus d’individuation.

Le psychiatre suisse .n’est cependant pas a la
recherche d’une voie lors de son séjour aux Indes. Il est
simplement en quéte d’analogies symboliques telles que le
mandala par exemple. Il met méme en garde les Occidentaux
s’adonnant & la pratique du yoga oriental. Il n’est pas
trées explicite a ce sujet mais 1l’on peut supposer qu'’étant
extraverti par nature, 1’homme occidental risque de tomber
dans 1’"imitation, dans 1’ ambition de maitriser une
technique alors que 1" essentiel est de s’ éveiller

intérieurement.

Mis & part cet intérét, Jung est trés impressionné par
la culture indienne. Cependant, la voie orientale est,
selon lui, trop passive face aux problémes préoccupants de
1’'humanité. Cette notion de Maya'’® propre & 1’Inde
1"exaspére. Un véritable fatalisme fait en sorte que les
choses sont ce qu’elles sont. On les considére dans 1’ordre
des faits. La souffrance et la violence ne sont pas

préoccupantes puisqu’elles sont illusoires, ce que 1l’on

176 Alan Watts, Etre Dieu, p.191-215
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appelle Maya. Selon cette vision, cet aspect sombre du

monde ne se situe pas au niveau de la vraie réalité.

Pour 1’hindouisme, selon Jung, de méme que pour le
taoisme, 1’ombre semble mise de cdété. Ainsi, c’est presque
une aversion que Jung éprouve a l1l’égard de 1’Inde. Il parle
de 1’insignifiance de 1la sagésse hindouiste allant méme
jusqu’a déclarer qu’une rencontre avec le Ramana Maharshi

ne luil serait d’aucun intérét.

Jung parle ici de la religion traditionnelle des Indes
avec son fatalisme, sa notion de karma et tout son systéme
de castes, alors que Ramana Maharshi est issu de la
tradition mystique qui s’appelle le vedanta, laquelle n’est
pas fixée dans les dogmes. C’est 1'un des plus grands sages
de 1’Inde. Celui-ci n’accordait pas plus d’importance a la
réincarnation qu’a toutes autres théories du systéme

hindouiste.

Bien sQr, Jung ne méprise pas le saint indien mais sa

préoccupation porte sur la nature du mal et cela le

177

décoit. Méme chose chez Krishnamurti, ce sage treés connu

de 1’Inde au 20° siécle, lequel déclarait : « Les religions
organisées ont en fait détruit la vérité, en donnant en
pature aux hommes un quelconque mythe afin de leur imposer

178

une ligne de conduite ». Dans un autre texte, il écrit :

17 Cela indique que Jung n’a pas lu les textes du saint puisque ce dernier parle plusieurs fois du mal et d’une fagon qui indique un
degré de conscience dépassant de beaucoup la psychologie.

'8 Krishnamurti, Krishnamurti en questions, trad. Colette Joyeux, éd. Stock, 1998, cité par Alain Delaye,
Sagesses concordantes, Vol. II, p.143
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« La religion consiste a trouver par ses propres moyens

s’il existe une chose au-delda du temps ».'”°

Voyons cet
autre passage tout aussi éloquent a propos du religieux
dont fait mention une de fois de plus Krishnamurti : « La
religion, <c’est 1la découverte du réel ultime, ce qui
signifie que c’est vous qui devez chercher et trouver, et
non pas suivre celui qui dit avoir trouvé et veut vous en

parler » 180

Mentionnons également Vimala Thakar, elle aussi
issue de 1’Inde, 1l’une des plus grandes mystiques du 20°
siecle avec Prajnéanpad et Krishnamurti, laquelle affirme

« L"essence de la religion est la découverte personnelle et
le contact intime avec 1la réalité.. Celle-ci n’est pas

181 Enfin, cet esprit

connaissable; elle est éprouvable.. ».
mystique n’est pas teinté de religion hindouiste
puisqu’elle déclare : «. L'idée d'un Dieu qui aide,

récompense ou punit est une fiction humaine ».'%?

- Le vedanta est une philosophie d’essence religieuse
visant 1’expérience directe de la réalité fondamentale.
L’hindouisme est une religion basée sur des croyances plus
dogmatiques alors que le vedanta dépasse a la fois les
croyances, les concepts et les états psychologiques. Sa
source spirituelle est exprimée dans les Védas (1500-500
av. Jésus-Christ). Ceux-ci sont d’anciens recueils rédigés
en sanskrit, par des sages de la plus haute conscience

religieuse. On y retrouve des priéres, des hymnes et des

179 Krishnamurti, Le livre de la méditation et de la vie, trad. Colette Joyeux, éd. Stock, 1997, cité par Alain
Delaye, Sagesses concordantes, Vol.Il, p.145

180 K rishnamurti, A propos de Dieu, trad. Colette Joyeux, éd. Stock, 1997, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, Vol.Il, p.145

181 Vimala Thakar, Himalayan Pearls, (Vimal Prakashan Trust-Inde-1989), cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes; Vol II, p.153

'8 vVimala Thakar, Vimalaji’s Global Pilgrimage, (Vimal Prakashan Trust-Inde-1987), cité par Alain
Delaye, Sagesses concordantes, Vol.II, p.155
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rituels mais 1’aspect philosophique et pratique provient
des Upanishad. L’essentiel du message spirituel de 1’'Inde
s’y trouve. Cependant, 1la plupart des Indiens recoivent

leur enseignement de la Bhagavad-Gita.

Le concept d’'illusion de 1la religion hindouiste ou
1’identification au monde des apparences peut donner lieu a
des interprétations hdtives mais cela n’est pas le cas chez
Ramana Maharshi. L’ombre est présente dans la mythologie
hindouiste contrairement a notre représentation chrétienne.
Sur le plan pratique toutefois, 1'ombre semble, encore une
fois, niée au regard de Jung. Si 1'on se situe sur le plan
empirique, le mal ne peut donc, pour Jung, se réduire a la
notion orientale de Maya. Le mal n’est pas une affaire
d’ignorance ou d’apparence irréelle. Nous sommes tout a
fait d’accord avec Jung sur ce sujet. Cependant, a
l’origine, la notion de Maya est a considérer. Celle-ci va

plus loin que 1’idée d'ombre chez Jung.

Le concept de Maya signifie que les diverses
manifestations du monde offrent une différence avec la
réalité ultime. Ce n’est pas le monde qui est illusoire
mais notre perception d’un monde que 1l’on croit séparé de
nous-mémes et indépendant de sa source. Nous ne sommes pas
coupés des événements qui nous entourent. L’illusion
consiste & fragmenter le monde, & se percevoir comme
distinct de notre environnement. On tombe sous le charme de
Maya lorsque 1l’on croit pouvoir agir indépendamment de ce
monde, mais surtout lorsque 1l’on s’identifie au corps et

aux apparences, au lieu de se reconnaitre éternels, libres,
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et 1illimités. Ainsi, le corps, la matiére et 1la nature
visible ne sont pas des illusions en soi, mais elles le
deviennent seulement lorsque leur dimension invisible et

spirituelle est oubliée ou niée.

La libération consiste dans cette prise de conscience
que notre corps seul est apparemment séparé. L’esprit en
nous est vie et relié au grand tout. Le yoga veut dire
« unir ou Jjoindre ». L’'atman, 1’a&me individuelle, est ce
lien avec la réalité ultime appelée Brahman. Vimala Thakar
souligne & ce sujet : « Vivre c’est étre relié ».'%? Au

niveau ultime, atman est Brahman.

Donc, la maya, c’est aussi tous ces écrans, ces
préjugés et ces projections que nous entretenons sur nous-
mémes et sur le monde. En somme, ce sont tous ces blocages
nous empéchant de nous élever a une conscience supérieure
ou & la connaissance du réel, ce qu’affirme une fois de
plus Vimala Thakar : « .. Les problémes ne sont pas
objectifs, ce sont des créations, des projections de notre

esprit ».'®

Examinons maintenant le bouddhisme qui se penche tout

d’ abord sur la souffrance humaine.

18 Vimala Thakar, Vimalaii’s Global Pilgrimage (Vimal Prakashan Trust-Inde-1996) cité par Alain Delaye,
Sagesses concordantes, Vol.II, p.177

18 yimala Thakar, Mutation of Mind, Hollande, 1965, cité par Alain Delaye, Sagesses concordantes,
Vol.Il, p.65
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c) Le bouddhisme et Jung

Le bouddhisme ne s’attarde pas aux questions
philosophiques traitant de 1’origine du monde ou de la
nature de la divinité. C’est une philosophie qui se penche

exclusivement sur la question de la souffrance humaine.

Le Mahayana, dont le bouddhisme tibétain fait partie,
est le plus connu. Il a suscité 1’intérét de Jung. Il n’est
pas attaché a la lettre <comme d’autres . branches du
bouddhisme mais, plus souple, 11 s’en tient a l’esprit de

la doctrine.

Si le Christ est trés présent en Occident et dans le
psychisme de 1’homme occidental, le Bouddha est aussi un
personnage tres vénéré en Orient. Il est difficile de tirer
des paralléles entre la notion d’inconscient collectif chez
Jung et 1’état de Bouddha ou d’éveil. Notre étude nous

incite toutefois & tenter certains rapprochements.'®®

Le but du bouddhisme et celui de Jung est le méme
réaliser le Soi ou atteindre a 1’éveil. Afin de tendre vers
ce but, il nous faut conjuguer les opposés. Il sera plus a
propos de discuter ce point en conclusion mais disons tout
de suite que le concept de plérdéme chez Jung correspond a

4186

celui de wvacuité chez les bouddhistes : « Le bouddhisme

distingue toujours 1la vérité relative, qui est le monde

'®> Radmila Moacanin, C.G. Jung et la sagesse tibétaine, p.105-138 .
% Pierre Masset, Le bouddhisme et la foi des chrétiens, p. 37
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dans lequel noué vivons, monde d’illusion et de souffrance,
et la vérité absolue, qui est vacuité, nirvana, réalité
vraie. » Le plérdéme est cette conscience initiale ou les
opposés ne sont pas reconnus et 1l’état de conscience final
ou les opposés sont reconnus. Dans les deux cas, les
polarités sont bien présentes. Le cheminement intérieur

vise l’intégration de cette potentialité.

Par ailleurs, 1’importante notion d’ego retient notre
attention dans les rapports de Jung avec le bouddhisme. Le
psychiatre souligne a ce sujet, en 1939, dans son

commentaire du livre tibétain de la grande délivrance :

Pour nous, la conscience est impensable
sans un moi. S’il n’existe aucun moi, il
n'y a personne qui puisse prendre
conscience de quoi que ce soit. Le moi
est par conséquent indispensable au
processus de la prise de conscience.
L’esprit oriental, en revanche, n’a aucun
mal a s’imaginer une conscience sans moi..
Je ne puis m’imaginer un état conscient
qui ne soit fonction d’un sujet, c’est-a-
dire d’un moi.*®’

Sur ce passage, Jung se fourvoie. Plusieurs traditions
mystiques de 1’Orient (taoistes, vedantistes et
bouddhistes) affirment que la conscience du Soi est sans
objet, sans référence connue, le contraire de ce qu’affirme
Jung. Ce n’est que la conscience rationnelle (1'état de
veille ordinaire) qui a un objet, et c’est justement ce qui

empéche la conscience du Soi, qui est impersonnelle et

187 C.G. Jung, Psychologie et orientalisme, p.140
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absolue, de se réaliser. Le conscient qui répond a
1”inconscient est 1limité et sujet a toutes les illusions.
C'est ¢a le moi dont Jung fait tellement de <cas. Ce
conscient bien sGr, est balancé entre le bien et le mal,
1’ombre et la lumiere, 1l’illusion et la connaissance et n'’a
aucun pouvolr de dépasser ce stade. Il est emprisonné dans

les dichotomies et les dualités.

Si la tradition spirituelle ne parle pas d’ombre,
encore une fois, elle souligne cependant la sphéere de
1’émotivité comme un danger potentiel.'® Le risque est
d"adopter un comportement réactif ou d’étre le Jouet de
forces émotives. Nous sommes manipulables la ol sont nos
complexes, nos faiblesses, nos zones d’inconscience. Nous
devons alors observer nos émotions sans Jjugement, afin
d’entrer progressivement dans 1’ame ou la conscience

derriére 1’émotion.

Certains mystiqués nous parlent du monde des passions.
St—Jean‘de la Croix, par exemple, méme s’il s’agit ici d’un
chrétien orthodoxe, parle de la haine, de la jalousie, du
ressentiment, de la peur, de la colere, comme étant des
péchés capitaux. Les émotions nous empéchent d’aimer, de
connaitre Dieu ou de devenir un étre complet. L’émotion
crée un écran maya. C’est le blocage majeur a
1"accomplissement de soi selon les grandes traditions.
L"émotion nous rend tributaire et enchainé plutdét que

libéré. Une épreuve est vécue comme positive au moment ou

'® Mathieu Ricard, Plaidoyer pour le bonheur, p.131-151
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il y a transposition du refus a 1l’acceptation. Ainsi, on ne

retrouve plus cette dualité favorable/défavorable.

Jung accorde une égale importance au conscient et a
1’ inconscient. Cette vue partiale l1l’oblige a reconnaitre la
valeur de 1la conscience pour permettre 1’intégration de
1"inconscient. Il s’accorde avec le bouddhisme sur le fait
qu’il ne s’agit pas de dissoudre 1'ego, c’est—é—dife la
persona en psychanalyse, au sens de la représentation que
1"on a de soi-méme. Ce n’est pas ici une annihilation de la
personnalité individuelle mais une attitude ou
1’ impersonnel habite 1’individuel. Lorsque 1l’on dit que
tout mal vient de 1l’ego, cela signifie que le moi avec ses
illusions bloque 1le Soi et poursuit des buts égoistes.

L"ego doit étre subordonné au Soi.

Tres toét, Jung parle du numéro 1 représentant sa
personnalité, son moi et du numéro 2 représentant le Soi.
Dans un de ses féves concernant la « lampe tempéte », il
est capitél, indique~t-il, de conserver la lumiere de la
conscience. C’est le cas aussi du vedanta dont la réalité
ultime, Brahman, est tout ce qui est. En se manifestant

89 cette

individuellement, Brahman est identifié a 1’atman;*'
réalité wultime animant 1’individu et existant de facon
absolue est la méme, tout comme le moi et le Soi sont de

méme essence.

Encore une fois, 1’ ego, le personnage fabriqué

d’illusions, se rapproche de la notion de Maya en ce qu’'il

' Charles Samuel Braden, Panorama des religions, p.109-154
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est une fausse représentation. Mais si 1l'ego est trop
occulté, selon Jung, c’est encore did au fait que 1’Orient
emprunte une vole trop passive. Et, pourrait-on ajouter en
correctif, si 1’Occident a une vie si active, passionnée et
violente, c’est que l1l’ego y prend toute la place, étouffant

toute conscience du Soi.
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d) Conclusion

Ces réflexions sur les traditions orientales nous ont
permis d’élucider le point de vue du psychiatre concernant

sa notion d’ombre.

Dans un premier temps, la pensée taoiste qui traite de
la complémentarité et du dépassement des opposés influence
grandement Jung. Il adopte ce rapport des polarités comme
son modele psychologique de 1"énergie psychique. Tl
entreprend aussi une réflexion sur 1'importante notion du
laisser advenir. Le non aglir est suspect a ses yeux. Il
craint un certain laxisme de la part de cette sagesse de
1”ancienne Chine. Nous = croyons pour notre part que
17étendue et la profondeur de cette philosophie n’a rien
occulté des résistances humaines de chacun ou de ce que

Jung appelle 1’ombre.

Du coté de 1l"hindouisme maintenant, la notion
d’illusion nous questionne. Elle embrasse une définition
beaucoup plus large que ce dont Jung fait état. La religion
traditionnelle de 1’ Inde témoigne effectivement de
certaines interprétations fatalistes ou 1’ombre, dans le
langage de la psychanalyse jungienne, est considérée comme
illusoire. Celle-ci n’est pas a transformer, elle n'est
simplement pas au niveau de la juste réalité. Il nous a
paru important de maintenir notre orientation sur cette
gquestion en distinguant le sage de 1’Inde dont la
connaissance provient de son  Vvécu et 1’ adepte de

1"hindouisme embrassant les dogmes religieux.
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Enfin, nous tentons d’établir des paralleéles entre la
notion d’individuation chez Jung et la tradition
bouddhiste. Réaliser le Soi en psychanalyse correspond a la
notion d’éveil dans le bouddhisme. Nous avons souligné que
la sagesse bouddhiste, encore une foils, nous semble plus
incarnée que 1l’entend Jung. L’esprit, la conscience
spirituelle habite 1’individu. Le moi n’est pas délaissé
mais l’essence premiere de 1’individu est divine. Celle-ci
n"a pas d’objet. La réalité de chacun est 1’ame et 1’ego,

c’est 1"ame illusionnée. Il n’y a pas deux entités.

Maintenant, si nous rentrons chez nous en Occident,
nous pourrons examiner 1’influence que 1’alchimie médiévale
a eu sur Jung, et du méme coup, les rapports entre Jung et

le christianisme.
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IT LE CHRISTIANISME ET L’OMBRE

a)Le développement psychologique de 1l’'histoire religieuse

occidentale

Le regard critique que Jung pose sur la religion

chrétienne s’élabore en cing points.*?

Nous évoquons
d’ abord 17 idée d’un développement psychologique de
1’ histoire; deuxiémement, 1’idée de 1’immanence du divin;
troisiemement, le monothéisme de 1’Eglise; quatriémement,
nous traitons de la participation de 1"homme au processus

de la création; et enfin, de 1’importante question de

1’ombre qui revient comme une obsession chez Jung.

Notre mythologie chrétienne ou encore notre
représentation symbolique de Dieu a travers ie
christianisme se doit d’évoluer selon Jung. Elle doit
davantage s’adapter a la réalité empirique de 1"homme. Les
symboles ne représentent pas une réalité ontologique. Ce
sont des projections psychiques, ce qui n’implique pas,
bien sGr, qu’il n’y a pas un au-dela du psychisme. Le

! fortement influencé par

théologien Eugen Drewermann, *°
Jung, disait du concrétisme religieux qu’il était sans
résonance. Selon 1lui, la marche du Christ sur les eaux,
serait par exemple, a interpréter sur un plan symbolique

elle indique 17 idée d’ étre au-dessus des tempétes
émotionnelles. La mythologie chrétienne, disait-il, est a

revoir & partir de la psychanalyse. Cependant, 1’Eglise ne

pose pas le méme regard. Les symboles religieux ne sont pas

' John P. Dourley, La maladie du christianisme, p.7-196
ol Jacques Gaillot, Eugen Drewermann, Dialogue sur le parvis, p.9-101
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directement une expression de 17&dme ou de 1’inconscient

collectif.

Selon Jung, 1"imaginaire religieux doit davantage
traduire une divinité plus humaine. Le fait que Jésus soit
né du Saint-Esprit et perg¢u comme un étre presque parfait,
1"éloigne de 1’homme mortel. On ne peut s’identifier
totalement & Jésus, ce dernier n’étant pas complétement
humain ou terrestre. Dans son 1livre Aion, paru en 1951,
Jung souligne combien 1’évolution du christianisme doit
passer par une compréhension plus large de notre psyché.
Les différents personnages de la Bible s’averent étre
différentes facettes de Dieu. Celui-ci est image, mythe,
phénoméne psychique, déclare Jung en 1935 : « le monde des
dieux et des esprits n’est rien d’autre que 1’inconscient

collectif en moi ».!%?

Bref, selon Jung, le mythe chrétien est incomplet. Il
ne peut pleinement représenter 1'évolution de la conscience
humaine. Notre identification au Christ, & son vécu, a sa
transformation intérieure, n’est valable que si 1l’on peut
symboliquement décrypter le langage de 1l’a&me. C’est ce que
Jung appelle le développement psychologique de 1’histoire.
C’est un réajustement constant de nos représentations.
C'est 1’adaptation des symboles a ce que nous sommes, le
but étant 1’intégration de nos projections religieuses méme

s’il s’agit ici d’une histoire individuelle.

192 C.G. Jung, Psychologie et orientalisme, p.181
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Le mythe chrétien, selon Jung, doit tenir compte de 1la
totalité de 1’ame, c’est-a-dire de tous ces opposés dont le
mal, le féminin et la matiére. Le christianisme offre
1"image d’un Dieu bon. Cependant, 1le bien n’a pas son
contraire comme le masculin n’a pas son pendant féminin et
l’esprit n’a pas son complément, la matieére. Dans le monde
terrestre et empirique, ces polarités existent. Cela nous

conduit directement a la notion de 1/ immanence du divin.

Ce que Jung reproche au christianisme n’est pas tres
clair. Comment vpeut—on affirmer que le christianisme ne
reconnait pas un mal sur le plan empirique? Nous
discuterons cette perspective plus loin mais avant,
penchons-nous sur certains points de la doctrine chrétienne

traités par Jung.
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b) L’immanence du divin selon Jung

Une représentation fidele de «ce que nous sommes
psychiquement est capitale pour Jung puisque 1’expérience
religieuse a lieu en nous, au sein du psychisme. Dieu est
en nous-méme et n‘existe pas seulement comme pure
transcendance. Malgré 1’affirmation du Christ que « le
royaume de Dieu est en nous », la théologie occidentale
tourne le dos a une divinité intérieure contrairement aux
philosophies orientales. C’est justement pourquoi 1l faut
regarder non pas la théologie mais la tradition mystique
chrétienne depuis les péres de 1’FEglise jusqu’a Teilhard De

Chardin si 1’on veut comprendre le divin.

Le fait de mettre 1"accent sur 1’ idée d’une
transcendance absolue ou séparée de nous-méme entraine une
dévalorisation de 1’&me; Jung le souligne avec emphase dans

ses travaux sur l’alchimie en 1944

« C'est ainsi que parle et pense

1’ Occidental, dont 1’ &me est
évidemment « de peu de valeur ». S’'il
lui accordait du prigx, il lui

parlerait avec déférence. Comme ce
n"est pas le cas, force est de
conclure qu’il ne lui attribue aucune
valeur. Toutefois, cela ne reléve pas
d’une nécessité et 1l n’en est pas
toujours ni partout ainsi, mais
seulement la ou l’on ne met rien dans

1’ ame et ou on a « tout Dieu
dehors ». %3

1% C.G. Jung, Psychologie et alchimie, p.12
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Lorsque Jung dit que 1l’ame est de peu de valeur en
Occident, on ne parle évidemment pas des écrits mystiques.
L'expérience de Dieu en nous-méme, par le biais de notre
dme, dit-il, est une idée qu’il tire de 1’alchimie. Encore
ici, il s’agit du cheminement propre a Jung puisque 1’idée
de Dieu n’est assurément pas née de 1l’alchimie. On la
trouve beaucoup plus chez Francois d’Assise, Maitre
Eckhart, Mme Guyon, Thérése d’Avila et autres. Nous devons
éveiller ce Dieu en nous-méme et revaloriser le féminin,
intégrer 1’ombre et la matieére. Jung prétend gque le mythe
chrétien nous coupe du contact avec 1'ame et d’'un
cheminement individuel, que 1’institution seule propose
les moyens pour atteindre a la grédce et au salut. L’homme
est soumis & l’Eglise. Par ailleurs, Maitre Eckhart, 1’un
des plus grands mystiques du Moyen-a&ge chrétien, reconnait
que 1'ame est le réceptacle de la divinité et 1l est loin

d’étre le seul a affirmer cela.

Plusieurs traditions qui ont mis 1"accent sur 1’idée
d’un Dieu intérieur ont été pointées du doigt par 1’Eglise.
Je pense aux alchimistes, bien s@r, aux gnostiques et a
certains courants mystiques. Les figures divines ne peuvent
étre psychiques. C’est un blasphéme de concevoir les choses
ainsi. Ce n’est pas la mystique d’Eckhart et Jung s’écarte
de cette voie en affirmant, dans son ouvrage sur

1’alchimie

« .11 est tout a fait impensable,
psychologiquement parlant que Dieu
soit simplement le « tout autre »;
car un « tout autre » ne pourrait
jamais étre le familier le plus
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intime de 1’ ame - ce qu’est
précisément Dieu. »*%

Et voici ce qu’il dit de 1"&me : « L'a&me a la dignité
d’une entité a laquelle il est donné d’étre consciente

d’une relation avec la divinité ».!?

Aussi, Dieu, dit-il
dans les années vingt, n’est pas un absolu métaphysique
mais une fonction de 1’inconscient : « l'effet divin est

196 crest une formulation bien

issu de notre propre fond ».
étrange de la part du thérapeute. N’est-ce pas plutdt notre
-propre fond qui est issu du divin, qui trempe en lui, qui

s’y enracine et non le contraire?

Jung voit Eckhart comme 1l’un des premiers penseurs a
reconnalitre que 1l’expérience du divin a 1lieu au sein du
psychisme humain. D’aprés Jung, c’est 1a une différence
fondamentale qui distingue ce penseur de 1"église
catholique. On ne peut expérimenter Dieu qu’en soi-méme et
non avec un Dieu extérieur a soi. Si Dieu est totalement
« autre », comme le veut la conception théologique
traditionnelle, alors la vie spirituelle ne discourt que
sur des projections de 1l’inconscient et n’a que faire de

leur intégration.

Dieu entre dans notre ame lorsque nous cessons de le
projeter. En termes eckhartiens, 1’a&me est en Dieu lorsque
nous projetons le divin mais Dieu entre en nous-méme

lorsque nous 1’accueillons non pas intellectuellement mais

% Ibid, p.14
% Ibid, p.13
1% C.G. Jung, Les types psychologiques, p.236
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par 1’8me, ce foyer du divin en chacun de nous. Dans la

psychologie primitive, Dieu pouvait é&tre projeté sur le

chaman. Aujourd’ hui, le pape peut étre objet d'une
projection du méme ordre. Cependant, tant que nous
projetons, nous demeurons & un niveau infantile de
développement. Nous n’avons plus d’autonomie, de

responsabilité morale et nous n’aiguisons pas notre esprit

critique. A ce sujet, considérons le point suivant.
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c) Le monothéisme et Jung

Le concept d’inconscient collectif traduit des concepts
religieux qui ne sont que des projections de nos propres
contenus psychiques. Ce ne sont pas des vérités absolues
mais un langage symbolique adapté a une situation
existentielle quelconque, avec laquelle nous entrons en
dialogue. Ainsi, nous évitons de croire qgu’une seule
expression de la divinité est valable. Selon le théologien

J.P. Dourley, '’

1’idée de reconnaitre Dieu ou le symbolisme
religieux comme faisant partie de notre ame a 1’avantage
d"éviter le fanatisme religieux. Soulignons qu’en contre

partie, il réduit Dieu & bien peu de choses.

Si les religions nous divisent, c’est souvent parce que
nous concevons Dieu a 1l’'extérieur de nous, seulement
transcendant, séparé de 1'homme et n’offrant que des
révélations absolues. Nos projections religieuses peuvent

parfois conduire a la guerre.

Nous devons reconnaitre la valeur a la fois relative et
universelle des vérités .que nous reconnaissons. C’'est
1’ expérience du mythe qui est proposé et non son idéologie.

Une telle voie laisse une large place & 1'homme dans ses

rapports au divin. Voyons cela de plus preés.

7 Dourley, La maladie du christianisme, p. 88-103
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d) La participation de 1l’homme

Dieu et 1’homme : une approche introvertie.

Jung énonce une autre idée qui déroute les théologiens.
'I1 parle d’une démarche ayant pour but 1’élargissement de
la conscience. Ce qui est en Jjeu ici, c’est la

participation de 1’homme pour l’accomplissement du divin.

Dans 1l’orthodoxie, une scission existe entre Dieu d’une
part et, d’autre part, la création avec la conscience
humaine. Dieu étant autosuffisant, 11 n’a aucunement besoin
de 1’humanité ou de la création. Pour sa part, Jung prétend
que si le divin n’a pas pour but de s’accomplir dans la
création, la souffrance ' humaine reste injustifiable. Le
salut et une voie de compréhension deviennent possibles si

1"humanité et la divinité s’accomplissent mutuellement.

Quant a 1l’Eglise, ce point de vue est indéfendable ou
incompréhensible. Seule 1’expérience du divin peut nous

permettre d’envisager cette question.

L’intégration progressive de nos projections sur le
divin démontre un processus d’humanisation allant vers
1'unité. D’abord des dieux chez les Grecs, ensuite un seul
dieu chez les Juifs et enfin un dieu devenu homme avec le
christianisme. Bien sGr, cette idée n’est pas admise par la
théologie occidentale. Comment un dieu autosuffisant peut-
il étre en devenir? Dans la perspective Jjungienne

cependant, le Soi nous oriente vers une représentation
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toujours plus complete de la divinité de méme qu’une plus
grande conscience intégrée. La souffrance humaine, dans ce
contexte, trouve un sens dans le dialogue avec
l"inconscient considéré ici comme cette présence divine en

nous et dans 1’humanité.

Jung parle d’un processus de rédemption mutuelle entre
Dieu et 1"homme. Les propos d’Eckhart, évoquant que Dieu
cherche a naitre dans 1’a&me, aménent Jung a poser
1"hypothése que Dieu a besoin de sa créature, de 1’ame de
celle-ci pour aller vers plus de conscience. La relation de
1’a&me a Dieu est un processus psychologique universel.
C’est le théme central de la pensée de Maitre Eckhart,
écrit-il en 1921, évoquant constamment 1’idée de la
naissance de Dieu dans 1l’éame : « .. l"ame est le lieu de

198

naissance de Dieu », a la différence que maitre Eckhart

ne fait pas de psychologie.

En tentant de connaitre Dieu, Dieu méme se connaitra,
disait <ce mystique, selon Jung. Précisons que Maltre
Eckhart dit expressément qu’il faut abolir Dieu, 1’image de
Dieu, le concept de Dieu. Jung reprend ces dires en des
termes psychanalytiques, affirmant que notre transformation
transforme aussi 1’ inconscient. Un Dieu inconscient
signifie que notre téche est de rendre nos contenus
psychiques conscients. Dieu représente ici ce gque 1’'homme
projette sur Dieu car, sur le plan théologique, c’est une

absurdité totale et une contradiction dans les termes

% C.G. Jung, Les types psychologiques, p.244
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puisque le divin est la conscience absolue ou rien; il est

donc impossible qu’il soit inconscient.

Toujours, selon Juhg, notre rdéle n’est pas d’adorer
Dieu mais de 1’expérimenter. En fait, en s’incarnant, le
Soi sacrifie un peu de sa transcendance. C’est une idée
qu’il tire de Maitre Eckhart, lequel affirme que Dieu doit
naitre dans 1’a8me. Déja en 1921, en parlant d’Eckhart
concernant la relation de 1’adme a Dieu, Jung transpose

cette 1idée en termes psychologiques dans les rapports du

moi et du Soi. Il percoit cette interaction comme
rédemptrice. |
Bien slr, pour l’orthodoxie chrétienne, Dieu est

différent de la création et de la conscience humaine. La
création est un acte distinct et secondaire. Cette
réflexion est conforme au credo chrétien, mais non a celui
de la tradition védantiste, comme le souligne a ce
sujet Vimala Thakar: « Il n’y a pas de créateur distinct de
sa création, pas de divinité hors de la beauté illimitée et

indicible de la vie cosmique ».'%°

Par ailleurs, cette collaboration de 1’homme et Dieu
vers plus de conscience a pour but de répondre a la
souffrance humaine. Etty Hillesum, cette Jjeune avocate
considérée comme une grande mystique du 20° siécle, a écrit
son journal durant son internement au camp de concentration

d’Auschwitz. Alain Delaye dit a son sujet : « La pratique

' Vimala Thakar, Living a religious life, Vimal Prakashan Trust-Inde, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, Vol. IL, p.155
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religieuse d’Etty fait appel a un Dieu dont la vérité ne
triomphe pas, a un Dieu qu’il faut aider, afin d’aider
autrui ».%°° Ce qui est voulu de Dieu, pour employer un
langage chrétien, c’est 1" accomplissement mutuel de
1"humain et du divin dans 1le plérdéme final. Le divin se
fait jour et apaise la souffrance par la prise de
conscience, par 1'homme, des opposés en lui. Afin d’étre
pleinement éveillés et conscients en nous, la coopération
des hommes est nécessaire. Les opposés, d’abord a 1’état
inconscient, se doivent d’étre exposés a la conscience de
1’ homme, lequel participe a cette rédemption en les
ressentant, les relativisant pour enfin les dépasser.
L"acte de reconnaissance permet ensuite une différenciation

et une union.

Nous devons souligner qu’il y a 1l'état de plérdme
initial ou les opposés ne sont pas distingués et le plérdme
final ou ces derniers sont reconnus et dépassés. Avec
1’ émergence du moi, les opposés apparaissent peu a peu a la
conscience. Ces derniers sont reconnus; exemples : le bon
et le mauvais, le passé et 1"avenir, le haut et le bas,
1’ intérieur et 1’extérieur. Ainsi, la distinction du bien
et du mal a besoin d’étre représentée par notre mythologie
religieuse, afin d’accéder a une conscience plus juste de
la divinité. Tout cela est le point de vue de Jung, car ce
n’est certainement pas la vision des sages et des mystiques

chrétiens ou autres.

2% Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, Vol. I, p.138
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Ce que l'on appelle 1’identité inconsciente ou 1'état
de participation mystique signifie que tout ce qui est
maintenu dans 1’inconscient est projeté, c’est-a-dire non
intégré. En état de projection, nous sommes soit attirés,
soit repoussés. Un contenu inconscient demande d’entrer en
contact avec nous ou de passer a la conscience. Le Soi
contient tous les opposés et cette notion de plérdme
caractérise <ce qui n’est pas encore pénétré de la
conscience humaine. C’est le point de vue de Jung, car
selon la tradition spirituelle, il n’y a pas d’opposés dans
1”&me ou l’atman ou le Sol; ces opposés n’'existent gque pour
le mental qui sépare tout. Cependant, étant toujours reliés
entre eux, plus la séparation des contenus conscients et
inconscients est grande, plus la tension due a ce clivage
est bien sOr élevée. Derriére ces opposés toutefois, le Soi
pousse a la réalisation d’une totalité. Celui-ci préside au

dynamisme de 1’énergie psychique.

C'est la raison pour laquelle il est dit qu’en unissant
les opposés, le Soi va se manifester. Dans le symbolisme de
la messe tiré de son ouvrage Les Racines de 1la

201 47 y a ce rite de 1’eucharistie illustrant le

conscience,
processus d’individuation ou le moi est sacrifié et
transformé par le Soi. A l’inverse, 1’inconscient aussi est
sacrifié au moi en renoncant a sa transformation pour
s’incarner dans une existence finie. La souffrance du

Christ décrit alors un processus archétypique plutdt gu’un

vécu littéral ou historique.

2 C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.237-260
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L"expérience de Dieu en nous-méme signifie pour Jung
que la foili n’est plus coupée de 1'expérience de la vie
symbolique. Les idées de création, de trinité, de chute, de
sacrifice, de mort ou de résurrection ne sont ici que 1l’ex

pression de 1’inconscient.

Le mythe jungien, car il s’agit bien d’une mythologie
et non d’une science, définit cette volonté de 1’humain a
étre conscient de la divinité en 1lui et cette volonté du
divin a s’incarner, a devenir humain ou conscience humaine.
Si le Christ sauve 1’homme, 1l’alchimiste sauve Dieu.
Précisons que le divin ne s’incarne pas seulement dans
1"homme. Dieu se manifeste partout. Ces énergies contraires
mais divines, nous dit le thérapeute, sont a réintroduire
dans 1’humain. La matiére fait partie de notre réalité.
Méme chose pour 1le féminin, c’est-a-dire 1la réceptivité
plutét que le pouvoir religieux, la rationalité et 1la
domination. Jung d’ailleurs se réjouit de 1’adoption du
dogme de 1’assomption de Marie, en 1950, par 1’Eglise.
C’est un pas vers plus d’intégration. En somme, Jung met
1”’accent sur 1’ombre car plus largement cette notion

englobe la femme, la matiere avec le corps et la sexualité.

Nous examinerons d’une facon plus globale cette notion
d’ombre dans le prochain chapitre, mais arrétons—-nous un
instant pour souligner le rapport de la divinité et de la
matiére ou le rdle de la nature dans 1’ecuvre du psychiatre

202

suisse. Cela parce que 1l’« unus mundus », 1’ expression

202 1 e concept de synchronicité que nous définirons plus loin se référe a un aspect unitaire de Iétre
transcendant la conscience auquel Jung a donné le nom d’ unus mundus. C.G. Jung, La voie des

profondeurs, p.312
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latine désignant 1‘unité du monde, caractérise la mystique
jungienne et la distingue du méme coup de 1’expérience que
nous rapportent les grands mystiques de 1’Orient et de
170Occident. Nous ne pouvons doné passer sous silence cette

perspective de 1’'individuation.

L’expérience mystique pour plusieurs, ceux qgue nous
connaissons a tout le moins, est indéfinissable. Elle ne
peut donc étre dite a 1’aide de concepts ou de
qualificatifs humains. C’est 1la raison pour laquelle le
bouddhisme parle de 1’expérience du « vide » et chez-nous,
en Occident, maitre Eckhart décrit 1’expérience du divin en
ces termes : « étre vide de toutes les créatures c’est
étre plein de Dieu ».°°? Ainsi, Dieu est dépouillé de toutes

les qualités de ce monde.

Le Dieu de Jung est tout le contraire. Bien sfr, il est
aussi un inconnaissable, mais a travers celui-ci vont
émerger et seront présentes toutes les qualités de ce
monde. L’expérience Jjungienne du Soi passe par le réve. On
interroge les symptdémes, on recherche le sens des pulsions
et tous les opposés de la vie sont pris en considération.
L’instance psychique du Soi se définit comme un archétype
de 1l’orientation et du sens. C’'est une perspective
énergétique allant graduellement vers plus "de conscience.
C'est un Dieu potentiel cherchant a réaliser sa pleine
conscience. L’image de Dieu est ressentie, projetée et

commentée par le thérapeute qu’est Jung.

2% Maitre Eckhart, Von abgeschiedenheit, Traité sur la solitude, trad. par Luigi Aurigemma, Perspectives
jungiennes, p.239.




160

Une telle perspective suppose que 1’homme n’est plus
soumis au canon de 1’Eglise. La transcendance que prdéne le
clergé est pathologiqué pour Jung en nous déracinant de
17ame. Le plan divin est maintenant celui de 1’inconscient
compensatoire avec ce qu’il offre de finalité, de sens et
d’orientation. La collaboration du moi et de 1’inconscient
ou de 1l’homme a Dieu est une pratique de la substance méme
de 1l’expérience mystique. Cependant, si la voie de
1’individuation s’ écarte du cadre de la théologie
occidentale, le processus dépeint par Jung n’est pas pour

autant équivalent a celui de la tradition mystique.

La vole de 1l’individuation ou le mol est associé au

% traducteur de

Soi, comme le souligne Luigi Aurigemma,?°
1’ceuvre de Jung en italien, est en partie analogue a la
relation de 1’atman et du brahman hindou ou 1’homme

individuel s’identifie & Dieu.

L’ individuation est une ouverture a 1’expérience
mystique que Jung considére avec respect si 1l’on tient
compte de son intérét pour 1’Orient et maitre Eckhart.
L’expérience de <ce dernier cependant dépasse le modeéle
psychique de Jung. La voie jungienne est définie de la
fagon suivante : « .. 1’expérience mystique est 1’expérience
des archétypes ».?%° En tant que scientifique, la
supraconscience n'est pas une évidence pour Jung.
L’ approche empiriste qu’il préconise 1lui permet tout au
plus d’affirmer ou de constater que l1’homme est le résultat

d’un processus phylogénétique. Ainsi, notre mode de

241 uigi Aurigemma, Perspectives jungiennes, p.231-259
2% GW 18, T.I, paragr. 218, trad. par John P. Dourley, La maladie du christianisme, p.198
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connaissance est rattaché a ce support somatique et

psychique, fruit de notre héritage.

Ce complexe psychique qu’est le moi incarne 1’aspect
lumineux ou la conscience du Soi mais, dans sa nature
originelle, le Soi habite une zone dite psychoide, un degré
d’ étre ou les phénoménes psychiques ne sont pas
représentés. C’est un état oU 1’inconscience prédomine et
non la supraconscience. Jung croit cependant qu’a travers
le dynamisme propre au Soi, qui est d’orienter et
d’assigner un sens, les antagonismes de 1’énergie de la
conscience et des obscurités du ©psychoide arriveront

progressivement a une polarisation.

L’'expérience jungienne du Soi, sur laquelle nous allons
maintenant nous pencher, se situe donc au niveau d'une
convergence de la réalité matérielle et psychique. C’est ce
que symbolise le mandala. L’individu s’identifie a ‘la
source de sa personnalité comme au fondement de toute
existence empirique. Le Soi, la nature et 1"humanité ont
pour source commune ce fondement éternel. L’inconscient est
personnel mais encore relationnel, si 1l’on considére cette
connexion a cette source. L’inconscient, est-il dit :
«.. dont 1l’ampleur est indéterminée et auquel on ne peut
assigner de limites ».206 11 y a donc un centre de la psyché
qui est a la fois le centre de la vie individuelle et de
l’univers : « L’homme inconscient est relié a son centre

gui est en méme temps le centre du tout et ainsi doit étre

2% C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.399
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atteint le but de la rédemption et de 1’élévation de

1’ homme ».2%7

L’'expérience du Soi, au-dela du travail analytique
d’interprétation et d"ajustement a seé difficultés
personnelles, peut cependant, au cours d’un vécu personnel,
rappeler ces instants de contact avec le divin dont
témoignent les mystiques. Jung fait allusion & ce Dieu
nouméne a maintes reprises dans ses écrits, comme nous
1"avons vu dans la premiére partie de notre these. Nous
nous sommes penchés sur la question de 1’immanence du divin
en établissant des paralleéles sur la relation de 1’ame a
Dieu chez maitre Eckhart par rapport a 1’interaction du moi
et du Soili chez Jung. Dieu ne peut étre le tout autre,
disions-nous. Il ne peut étre seulement extrapsychique
puisque 1l’expérience du Soi a lieu en nous, c’est-a-dire au

sein méme du psychisme.

Dans le cas qui nous occupe toutefois, 1l’expérience de
la vie symbolique opére par le biais du monde extérieur et
offre ainsi un paralléle frappant avec la mystique taoiste.
Dans son ouvrage sur la synchronicité, écrit en 1952, Jung
constate que les catégories rationnelles du temps et de
1’espace cessent d’étre pertinentes pour expliquer ce
phénoméne. Afin de saisir le phénoméne de la synchronicité,
Jung nous renvoie a ce dogme taolste : « Qui possede la
véritable intelligence [..] use de son ®il intérieur, de son

oreille intérieure pour pénétrer les choses, et n’a pas

27 Ibid, p.354
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besoin de les connaitre par 1’entendement ».°°® L’idée
métaphysique d’unus mundus, symbolisée par le mandala sur
le plan psychologique, est représentée sur un plan

parapsychologique avec 1’idée de synchronicité.

Penchons-nous maintenant sur la collaboration du moi et
du Soi, non pas sur le plan de 1l’introversion mais, par une
approche plus extravertie, dans le rapport de 1’individu
avec les événements extérieurs a travers 1’idée de
synchronicité, puisque le Soi se manifeste aussi dans la
matiere. Nous projetons 1l’image de Dieu sur 1’idée d’'un
monde unifié, un monde ou la nature est reliée ou animée
par 1’intelligence divine. Si le Soi traduit un processus
d’autorégqgulation a travers la symbolique du réve, il nous
interpelle aussi par le monde extérieur. Ce type
d’ événement ou de coincidence signifiante est appelé par

Jung phénoméne de synchronicité.

2% C.G. Jung, Synchronicité et paracelsica, p.81-82
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d) La participation de 1l’homme

Dieu et la nature : une approche extravertie.

L"idée d’une unité du monde n’est pas étrangeére a la
pensée occidentale. Dés la naissance des sciences de la
nature, a 1'époque de la Gréce antigque, nous assistons a
une transformation de 1’image de Dieu. Les anciens ont
élaboré des figures anthropomorphiques ou encore ont
représenté des états d’é&me sous forme de projections sur
des dieux, des démons, des planétes. Pensons ici au dieu
Aphrodite-Vénus pour 1la passion amoureuse, au dieu Arés-
Mars représentant la colére ou a Saturne que 1’on identifie
a la dépression. Ils ont misé ensuite sur 1’idée d’un
principe premier et universel pour expliquer le monde.
Plusieurs philosophes grecs recherchent un fondement divin

et unique a l’univers.

En termes psychologiques, Marie-Louise Von Franz?%®

souligne que ces penseurs projettent, dans un premier
temps, leurs propres complexes sur une ame cosmique.
Ensuite, un changement significatif s’opeére lorsque 1’idée
d’un élément fondamental sur lequel l’univers se constitue
entre en jeu. Le philosophe Thalés de Milet?'® déclarait que
1’élément eau était la substance primordiale a la base de

211

tout. Héraclite parle du logos ou 1’idée d’un feu

cosmique.

29 Marie-Louise Von Franz, Reflets de ’4me, p.85-105
2191 es penseurs grecs avant Socrate, Thalés de Milet, Cicéron (De Deorum natura, n.I, 10,25).
211 [ es penseurs grecs avant Socrate, Héraclite d’Ephése, 1,7,22 (Dox.303).
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3

Avec Leucippe’? et Démocrite,?® les atomes sont au

4

premier plan et pour Empédocle,?® 17ultime fondement se

trouve dans la théorie des quatre éléments.

Dans 1’Antiquité, la relation de la matiére au monde
spirituel n’offrait pas la dichotomie que pose le regard
cartésien. Plus encore, ajoute Mme Von Franz, il n’y avait
pas chez les Grecs une distinction bien nette entre leur
principe spirituel et la matiére, de telle sorte qu’ils

supposalient leur principe matériel doté d’esprit.

Depuis Descartes, la coupure est nette entre 1l’esprit
et la matiere. N’oublions pas que Bergson eut une influence

trés grande sur le réveil de la conscience spirituelle.

Pour sa part, Jung nous parle d’'un archétype
représentant la divinité qu’il découvre par 1'exercice de
1"imagination active, c’est-a-dire & travers le dessin
libre, spontané, sans but aucun. Il appelle mandala cette
représentation psychique. C’est une forme circulaire que
l’on retrouve un peu partout et qu’il identifie a des
représentations du Soi. Ce symbole est trés important pour
Jung comme il le dit a la fin de sa vie : « Je savais que
j’avais atteint, avec le mandala comme expression .du Soi,
la découverte ultime & laquelle il me serait donné de

parvenir. Un autre en saura peut-é&tre davantage, mais pas

2121 es penseurs grecs avant Socrate, Leucippe, Diogéne Laérce, IX.
213 | es penseurs grecs avant Socrate, Démocrite, Fragments 167, 168 et Aétius, 1,3,16 (Dox.285).
214 | es penseurs grecs avant Socrate, Empédocle d’ Agrigente, 1,3,20 (Dox.286).
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215

moi ». Mentionnons au passage que les expériences

mystiques que Jung nous partage a la fin de sa vie ne

tiennent pas compte du mandala.

En somme, Jung s’ intéresse, avec une méethode
rigoureuse, a l’étude de ces formes circulaires. Le mandala
est pour lui un phénoméne psychologique, c’est-a-dire une
forme universelle que produit 1’inconscient collectif a
toutes les époques et dans toutes les civilisations. Le
sens de ce symbole est 1’équilibre de 1’individu. A
certains moments, 1’unité de la conscience est menacée par
la dissociation ou la désunion des forces conflictuelles en
nous-méme, provenant, écrit Jung en 1951 au sujet du

mandala

du conflit entre le conscient et
1”inconscient et de la confusion qui
en résulte. Empiriquement, cette
confusion a la forme d’une
instabilité et d’une désorientation.
Le symbolisme du cercle et de la
quaternité apparalt a ce point comme
un principe compensatoire d’ordre,
qui peint 1'union des opposés en
conflit comme si elle était déja
accompli et facilite ainsi le chemin
vers un état plus sain et plus
apaisé. Actuellement, la psychologie
ne peut pas établir plus que ceci
les symboles de totalité signifient

la totalité de 1"individu. Par
ailleurs, . il faut non seulement
avouer, mais encore mettre en

évidence le fait que ce symbolisme
utilise des images et des schémes qui
ont toujours, dans toutes les

5 C.G. Jung, Ma vie, p.229
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religions, exprimé le Fondement
universel, la Déité elle-méme.?!®

Dans les temples bouddhistes, on remarque que le
bouddha est représenté par une roue a douze rayons. Du coété
de notre tradition, on retrouve le Christ au centre d’un
mandala, entouré des symboles des quatre évangélistes. Jung

observe ce symbole a peu pres dans toutes les cultures.

Avec la philosophie grecque de la nature, lorsque la
pensée scientifique prend naissance, une nouvelle image du
divin apparait avec des représentations sphériques. Plutét
que les divinités personnifiées du panthéon grec, 1’image

217 sera maintenant

de Dieu, selon Marie-Louise Von Franz,
projetée sur 1'idée d’un fondement ultime et commun a tous
les étres. Ce fondement est toujours représenté par une
forme circulaire ou sphérique. A notre connaissance, les
Egyptiens ne font pas mention exagérément de ce symbole.
Ils vénérent le Dieu soleil, sans plus. L’érudit Jung nous
rapporte cependant dans son Commentaire sur le Mystére de
la Fleur d’Or que 1’Egypte ancienne représente le dieu
solaire Horus au centre d’une figure circulaire entouré de
ses quatre fils. Concernant les Amérindiens, certes, le
cercle est un symbole bien présent. On parle d’une sphere
intelligible dont le centre est partout et la circonférence

218

nulle part. Cependant, cela fait davantage référence a

1’unité inséparable entre la chaine des étres qu’au divin.

216 C G. Jung, Aion, p.304
217 Marie-Louise Von Franz, Reflets de dme, p.89-93
218 Joseph Campbell, Les mythes a travers les 4ges, p.52-53
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Les premiers philosophes de la nature ont pour quéte
1l"étre cosmique, avec pour Dbut, 1"élucidation de sa

219 utilise le

substance fondamentale. Ainsi, Parménide
symbole de la sphere pour représenter la totalité de
1"étre. Dans le panthéisme des orphiques, le divin est
encore une forme sphérique se définissant comme embrassant
toutes choses depuis le début, le milieu et la fin. Méme

220

chose avec Empédocle pour qui Eros gouverne un cosmos

infini et partout identique a lui-méme. L’apeiron (le sans-

! est un principe cosmique. Ce n’est

limite) d’ Anaximandre??
pas un cercle. Cependant, le centre du monde pour celui-ci
est sphérique et circonscrit tout le cosmos. Xénophane?®??,
pour sa part, a traduit Dieu comme étant partout et

toujours identique, limité mais sphérique.

Chez Platon et Plotin, le cosmos est pergu comme une
sphére parfaite. Le mouvement de 1’ame et 1’esprit  est,
pour eux, circulaire. L’un est le centre et 1’ame du monde

est 1’enveloppe sphérique.

La divinité est a la fols ce qui est au centre et ce
qui embrasse tout. Eckhart, De Cues, Boehme et Bruno ont
aussi utilisé ces images primordiales pour représenter le
cosmos, 1l”ame du monde ou encore la divinité. Toutefois, la

science a vite laissé tomber ces images, surtout a 1’époque

219 | es penseurs grecs avant Socrate, Parménide d’Elée, Aétius, 1, 7, 26 (Dox.303).

2201 es penseurs grecs avant Socrate, Empédocle d’Agrigente, Fragments, 17,18,19,20,22.

221 | es penseurs grecs avant Socrate, Anaximandre, Aristote : Physique, 203 b.6 et Aétius, II, 13,7
(Dox.342).

22 1 es penseurs grecs avant Socrate, Xénophane de Colophon, Simplicius. (Phys.5). Théophraste (Op.
Phys., fr.5 Dox.480).
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de Jung : James Jeans disait que le monde ressemble plus a
une pensée qgqu’a une matiere. Dans son livre Dieu et la
science, Jean Guitton affirme que : « .. 1’univers qui nous
entoure devient de moins en moins matériel : il n’est plus
comparable & une immense machine, mais plutdt a une vaste
_pensée».n3 Bohm??* parle du monde plié (invisible) et déplié
(visible). Soulignons que David Bohm est un marginal, non

représentatif de la plupart des savants.

Enfin, cette fameuse sentence souvent présente dans la
mystique chrétienne n’est-elle pas ce qui correspond le
mieux a la fagon dont Jung se représente le divin : « Dieu
est une sphére spirituelle dont le centre est partout et la
circonférence nulle part ».%?° Toutefois, le théologien John
P. Dourley, dans un ouvrage fort intéressant, La maladie du
christianisme, souligne que selon 1’interprétation de

Jung

le mandala ne décrit pas seulement
Dieu comme un cercle dont le centre
est partout et la circonférence nulle
part (selon 17allégorie de
Bonaventure), mais il définit aussi
le centre comme un point-milieu entre
les opposés. Une telle 1image met
17accent sur la nature binaire de la
réalité. Si la réalité est faite de
contraires, en effet, tout
investissement existentiel ou
énergétique dans 1l’un ou 1l’autre de
ces opposés conduit a

3 Jean Guitton, Dieu et la science, p.17
24 John Briggs et David Peat, L univers miroir, p.97-150
B CG. Jung, Mysterium conjunctionis, Tome I, p.81
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l’unilatéralité, ce qui, en termes
psychologiques, équivaut toujours a
la névrose.??®

En somme, ajoute Dourley, le mandala représente le
caractere immanent de la divinité dans la psyché
individuelle mais du méme coup, il fait naitre un sentiment
de transcendance puisque le moi tend vers 1’unité en se
rapprochant de ce centre divin. C’est la tout le sens de
l’individuation ou de la transformation de la conscience en

la totalité selon Jung

L’unité de 1’'homme réalisée par un
procédé magique signifie [...] la
possibilité de produire également
1"union avec le monde, non pas avec
la réalité multiple que nous voyons,
mais avec un « monde potentiel » qui
correspond au fondement éternel de
toute existence empirique, tout comme
le Soi est le fondement et la source
originelle de la ©personnalité et
comprend cette derniére dans le
passé, le présent et 1l’avenir.?*’

Voyons maintenant ce qu’il en est de 1’intérét de Jung
pour l’exploration de cette image de Dieu dans la nature a
travers 1’idée de' synchronicité. Le mandala, comme nous
1’avons mentionné précédemment, renvoie & la psychologie,
au contenu psychique. Le principe de synchronicité, quant a
lui, mise sur 1’aspect parapsychologique, comme 1’affirme
Jung, pour caractériser 1’aspect dynamique du Soi, se

manifestant dans les événements matériels.

22 John P. Dourley, La maladie du christianisme, p.96
227 C.G. Jung, Mysterium conjunctionis, Tome II, p.338
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La synchronicité et la psychologie

Dans les années cinquante, les écrits de Jung sur la
synchronicité et 1’Unus Mundus sont un approfondissement de
cette projection de 1’image que 1’homme se fait de Dieu ou
1’ apparence humaine de Dieu. La distance entre 1’univers
psychique et physique est ici trés réduite. Dans une lettre

du 2 janvier 1957, Jung écrit a une correspondante :

Le corps du monde et sa psyché sont
un reflet du Dieu que nous nous
représentons. La scission qu’il y a
dans cette 1image est un artifice
inévitable de la conscience, sans
lequel rien, tout simplement, ne
pourrait devenir conscient; mais on
ne peut pas prétendre qu’il en est
effectivement ainsi dans la réalité
elle-méme. Nous avons plutdt toutes
les raisons de supposer qu’il doit
n'y avoir qu’un seul univers, dans
lequel psyché et matiére sont une
seule et méme chose, dans lequel nous
pratiquons une discrimination aux
fins de la connaissance.??®

Le concept de synchronicité®®® se définit de deux

fagons. D’une part, il s’agit d’une correspondance ou d’une
coincidence significative entre un événement psychique et
un événement physique qui n’ont pas de rapport causal entre
eux. De tels cas se présentent, par exemple, lorsque des

phénoménes intérieurs comme des réves, des visions ou des

28 C.G. Jung, Le divin dans I’homme, p.119

22 Afin de définir le concept de synchronicité, nous utiliserons principalement trois ouvrages :
Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, C.G. Jung, Synchronicité et paracelsica, et mon mémoire de
maitrise, Le principe de synchronicité chez C.G. Jung.
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prémonitions offrent une correspondance avec la réalité

extérieure.

D"autre part, il s’agit d’une correspondance entre des
réves, ou encore entre des idées identiques ou analogues
qui se manifestent a différents endroits, simultanément.
Ici encore, ce phénoméne ne vpeut pas s’expliquer par un
processus causal. L’histoire de 1la science comporte de
nonbreux exemples de découvertes simultanées. Je mentionne
ici le célébre cas concernant Darwin et sa théorie sur

l’origine des espéces :

Alors qu’il y travaillait, il recgut
un manuscrit d’un Jjeune Dbiologiste

qu’il ne connaissait pas, A.R.
Wallace, qui tout en étant plus
succinct, était 1’ exposé d’ une

théorie analogue a celle de Darwin.
Or, Wallace se trouvait a ce moment-

la aux Moluques en Malaisie. Il
connaissait Darwin en tant que
naturaliste, mais n’avait pas la

moindre idée du genre de recherches
théoriques dont 11 s’occupait a ce
moment . 23°

La connexion de ces événements semble provenir de leur

relative simultanéité. Il |apparait| ici que le temps doit

étre compris comme un continuum concret et non comme une
simple abstraction. On suppose dque certaines qualités ou
conditions fondamentales du temps se manifestent
‘simultanément en différents lieux. Le concept de

synchronicité réfeére donc a une coincidence, dans le temps,

B0 G. Jung, L’homme et ses symboles, p.306
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de deux ou plusieurs événements, non reliés causalement.
Ces derniers sont liés par le sens, c’est-a-dire qu’ils ont

un méme contenu significatif.

Notre entendement a du mal a concevoir que des
événements acausals puissent exister. Notre conviction bien
enracinée en la toute-puissance de la causalité nous porte
a penser que les coincidences significatives sont le fruit
du hasard. Cependant, la multiplication de ces
correspondances et de leur exactitude peut atteindre un
point ou nous n’avons plus la légitimité de les considérer
comme de simples hasards. Selon 1’observation de Jung,
certaines d’entre elles seront envisagées comme des

arrangements acausals.

Le dynamisme de la psyché, comme nous 1’avons vu
précédemment, vaut également pour les phénoménes de
synchronicité. Il a pour fonction de mettre en branle un
mécanisme de compensation lorsqu’un fossé trop marqué
apparait entre le comportement conscient d’un individu et
1"activité de 1’ inconscient. Lorsque des contenus
inconscients ne ©parviennent ©pas a s’intégrer a la
conscience, ces derniers peuvent se manifester de fac¢on
détournée par le biais de phénoménes parapsychologiques. De
méme que 1l’inconscient peut livrer son message @ par
1’intermédiaire du réve, il. peut tout aussi bien manifester
sa présence par des événements synchronistiques. Plus
1’attitude consciente s’éloigne du langage des instincts,
plus forte sera la manifestation de 1’inconscient. Les

effets psychiques déclenchés seront proportionnels a la
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tension résultant de 1’attitude consciente. L’inconscient
se manifestera avec d’autant plus de force qu’il est tenu a
l"écart. Tout en gardant son autonomie, le moi doit céder
aux appels de sa nature profonde. Certaines traditions
spirituelles insistent sur 1le fait que la vie est un
apprentissage de la non-résistance. L’homme se perd dans
1”illusion égoiste de croire qu’il est 1’unique acteur de
sa vie, alors que les mouvements profonds de sa nature lui
échappent. L’éternel conflit entre 1’acceptation ét le

refus est d’ailleurs le propre de toute vie mystique.

Le Soi est le centre régulateur d’ou émane tout le
dynamisme de 1’activité psychique.b‘On le reconnait dans
toutes les religions avec la figure du mandala. Il
représente le guide intérieur de 1'homme. Le but de la vie
consiste, pour le moi, a devenir de plus en plus docile aux
messages du Soi. L’esprit conscient ne peut suivre
indéfiniment ses impulsions propres. Le processus naturel
de maturation psychique 1’incite a coopérer davantage avec
sa nature profonde. Le moi doit renoncer & ses fins pour se
soumettre aux révélations de 1’inconscient. Lorsque la
conscience est 'trop influencée par des préjugés et des
fantasmes de toutes sortes, la vie de 1’individu devieﬁt
plus ou moins  artificielle. L‘’éloignement des instincts
améne ce que Jung appelle, rappelons-le, le phénomene de
dissociation névrotique. Il écrit en 1916 que : « ..
1’ inconscient ne devient défavorable et dangereux que parce
que nous sommes en désaccord avec lui, donc en opposition

avec des tendances majeures de nous-mémes.. les dynamismes
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de l"inconscient sont identiques a 1’ énergie des

instincts ».23!

Afin de trouver 1’équilibre ou la stabilité mentale,
le conscient et 1’ inconscient doivent évoluer
parallélement. En somme, il s’agit de conscientiser les
informations fourhies par les réves et les événements
synchronistiques. Ce cheminement intérieur vise la

réalisation d’une personnalité plus mature et plus riche.

Bref, en explorant 1la psychologie des phénoménes
inconscients, 1l est vite apparu a Jung que les images du
dedans ont leur écho au dehors. L’étre humain n’est plus
muré en lui-méme, non plus qu’il n’est victime de
projections déformantes. Des coincidences signifiantes se
multiplient, le songe et 1’ événement se reflétent
mnutuellement, si bien que s’impose la présence de deux
réalités semblables ou plutét, d’une reéalité unique dans

2 Une fois de plus,

ses aspects psychiques et physiques.??
1’éternel probléme dialectique de 1l’'esprit et de la matiere
refait surface. Dans les années 1940, en explorant la
tradition alchimique occidentale, Jung emprunte aux anciens
la notion d’Unus Mundus pour désigner 1’unité du monde
intérieur et extérieur. Il en vient a considérer cette
union comme le but ultime de ce qu’il a dénommé dans ses
écrits, le « processus d’individuation ». Un des principaux
registres de 1’cuvre Jjungienne traite du mystére de la

conjonction. L"ouvrage porte le titre de Mysterium

conjunctionis.

51 C.G. Jung, Psychologie de I’inconscient, p.198
2 Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, p.12-20
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Le phénoméne de la synchronicité fait donc partie de
1"exploration du Soi. I1 traduit ce que suggere

1" inconscient tout comme le réve.

La synchronicité et 1’Orient

C’est en étudiant la pensée orientale, plus précisément
en s’initiant au mode de fonctionnement du Yi-King, que
Jung a pu expérimenter le phénomene de synchronicité. Ce
procédé divinatoire permet a un individu d’identifier le
texte ou l’hexagramme du Yi-King en rapport avec son vécu
propre. Pendant ©plus de vingt ans, Jung constate le

phénoméne mais, écrit-il en 1949

Jusqu’ici Je m'étals exprimé une
seule fois sur le probléme du Yi-
King. C’était dans mon hommage a la
mémoire de Richard Wilhelm. Le reste
du temps, j’avais observé un silence
plein de discrétion.??3

Trois ans plus tard, il fera ainsi le point sur ce

phénoméne

Si dans ce qui suit je demande a mon
public une dose inaccoutumée
d’"ouverture intellectuelle et de
disponibilité, je le prie de ne pas y
voir de ma part quelque arrogance.
Non seulement j"attends de mon
lecteur qu’il me suive dans des
régions obscures et problématiques de

3 Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, p.14




1’ expérience humaine, dont 1’accés
est barré par des préjugés, mais
encore Jje luil impose les difficultés
gqu’il y a pour la pensée a traiter et
a éclairer, précisément un objet
aussi abstrait.. mais d’une importance
philosophique extréme, en tant que
psychiatre et psychothérapeute J’ai
souvent été mis en contact avec les
phénomenes en question, et Jj’ai pu
notamment mesurer avec certitude tout
ce qu’ils signifient dans
l’expérience intérieure de 1’'étre
humain. Il s’agit en effet 1le plus
souvent de choses dont on ne parle
qu’a voix basse, afin de ne pas les
exposer a la raillerie de
l’"irréflexion. Je n’ail cessé de
m’ étonner du grand nombre de gens qui
ont connu des expériences de ce
genre, et du soin qu’ils mettaient a
garder le secret de 1'inexplicable.
C’est pourquoi les raisons que j’ai
de m’intéresser a ce probléme ne sont
pas seulement scientifiques, mais
également humaines.?3*
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Une fois de plus, on remarque l’intérét du thérapeute

pour des préoccupations bien humaines. Jung est donc tres

conscient de 1l’étrangeté de ses vues par rapport au monde

scientifique qui 1’entoure. Cependant, 1l’ordre acausal

l’univers chinois, soit le taoisme, et sa découverte

1’ inconscient collectif offre de multiples convergences.

fait de <ces nombreux rapprochements, Jung vénére

richesse de cette civilisation :

On ne peut traiter par le mépris de
grands esprits comme Confucius et
Lao-Tseu.. on ne peut encore moins

24 C.G. Jung, Synchronicité et paracelsica, p.21-22

de
de
Du
la
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omettre de voir que le Yi-King fut
leur principale source d’inspiration.
Je sais que je n’aurais pas osé dans
le passé m’exprimer de fagon si nette
en une matiere si incertaine. Je
prends ce risque parce gue Jje suis
maintenant dans ma huitiéme décennie
et que les opinions chadgeantes des
humains ne m'impressionnent plus :
les pensées des vieux maitres ont
pour moi plus de valeur que les
préjugés philosophiques de 1'esprit
occidental.?®

Ce passage est important. Jung a 74 ans au moment ou il
écrit ce texte. Il prend position pour la pensée de vieux
maitres tels que Lao Tseu, un mystique de la premiére
heure. Il porte aussi un intérét pour un ouvrage non
scientifique, tel que le Yi-King. Enfin, ses propos
concernant son détachement par rapport aux opinions
d"autrui sont trés évocateurs. Jung est soucieux de s’en
tenir & une démarche scientifique. Toutefois, ses intéréts
pour la métaphysique sont manifestes. Bref, en observant
les phénoménes inconscients, Jung constate 1’ insuffisance
du principe de <causalité pour rendre compte de ces
phénoménes psychologiques paralléles. Il recherche un autre
principe explicatif qu’il découvrira findlement dans la
civilisation <chinoise. Ce principe d’ordre de 1'univers

appelé Tao embrasse ce principe de connexion acausale.

Toute vie émane du Tao. Tout ce qui vient a 1l’existence
procéde de lui. Dans son acception usuelle, ‘il signifie
« voie » ou « chemin ». Tout ce que l’on retrouve dans la

nature obéit a une dualité. La lumiére et 1l’ombre, le repos

55 Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, p.15




179

et l’activité, la chaleur et le froid, 1"été et 1’'hiver, le
jour et la nuit sont autant de contrastes qui manifestent
le Tao. C’est pour cette raison d’ailleurs que les
principes du yin et du yang ont un rdle essentiel dans la
philosophie chinoise. Ce couple représente les deux aspects
antagonistes de 1’univers. Le mouvement de la nature
résulte d’une relation entre deux forces complémentaires.
Tout ce qui intervient dans l’organisation du monde possede
des qualités yin ou yang. En dressant des correspondances,
les Chinois ont reconnu que le microcosme et le macrocosme
sont régis par une seule et méme loi. Le petit univers de
1"homme est analogue au grand univers qui nous entoure. La
caractéristique .principale du Tao est sa nature cyclique.
Ce cycle de va-et-vient (expansion/contraction) est
reconnaissable dans les situations humaines, de méme que
dans le monde physique. Dans la nature extérieure comme en
chacun de nous, il est loisible de constater que chaque
fois qu’une situation se développe Jjusqu’a son extréme,

elle se transforme en son contraire.

La voie de la sagesse chinoise consiste  alors a se
soumettre au principe du Tao, qui régit 1le cours des
choses. Chaque objet est singulier et chaque étre posséde
sa nature et ses tendances propres déterminant son destin.
Ce quelque chose d’irréductible que chacun porte en soi est
une manifestation du Tao. Celui qui cherche a modifier le
cours des choses ou a influencer le destin des étres, fait
preuve d’inconséquence. Le sage taoiste se borne a observer
la nature. Il sait que toute chose a sa raison d’'étre et
qu’il est vain de vouloir y corriger quoi que ce soit.

Ainsi 1"homme de sagesse accepte que tout change sans
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cesse. Il n’est pas soumis & un code moral. Il s’adapte
selon les circonstances. I1 est inconstant dans ses
réactions, tout comme 1’énergie de la vie est imprévisible

dans son élan

Toute voie indiquée ou 1indicable,
menant par degré a un but, toute
doctrine ou systéme destinés a
expliquer les rapports de la matiere
et de 1’Esprit, a déterminer les
catégories de 1l’entendement, tout ce
qul peut étre démontré par un esprit
humain & un autre esprit humain, en
vue de le rendre susceptible de
connaitre 1’Univers, la Vérité, Ila
Réalité, n’est pas ce qui a été, est,
et sera éternellement. Une voie qui
peut étre tracée n’est pas la voie
éternelle : le Tao.?3°

Cette citation parle d’elle-méme. Elle indique
clairement, dans le langage de Jung, dque le moi ne peut,
envers et contre tout, imposer son scénario sans s’attirer
des ennuis quelconques ou d’inévitables souffrances. Tout
au plus, 1’homme peut permettre a cette énergie de se
frayer un chemin. Il bénéficie ainsi de toute la puissance
et la fécondité qui accompagnent cet élan de vie. La
philosophie chinoise nous suggere d’adopter un mode de vie
conforme a la nature du Tao. Au sens moral, le Tao signifie

comportement juste, semblable aux huit actions ou attitudes

justes exposées par le Bouddha. Soulignons que les
finalités du taoisme (harmonie) et du bouddhisme
(extinction de la souffrance) sont décrites de facon
différente.

56 Lao Tseu, Tao te King, p.117
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L"homme doit étre fidele a lui-méme, & sa nature
profonde, qui traduit la manifestation du Tao. Le bonheur
n‘est atteint que‘par le biais de cette sagesse intérieure.
La souffrance apparait au moment ou 1’homme résiste au
courant de vie. Le bonheur nous est donné dans

1"acceptation, dans 1’abandon au Tao

On reconnait a ces traits du Saint-
Homme le divin visage de la Charité,
secrete animatrice et apothéose du
Non-lutter. Mails, dira-t-on, c’est un
idéal surhumain devant lequel 1la
nature se révolte et nos forces
défaillent. I1 est surhumain, en
effet, puisqu’il ne peut étre atteint
par notre volonté propre; par contre
il devient accessible des que,
conscients de notre faiblesse, nous
confions a la vertu du Tao le soin de
le réaliser. Et cela nous rameéne a ce

par quoi nous devons toujours
commencer : ne pas OppoOsSer en nous
une résistance absurde au regne de
1’ Esprit, mais lui donner, sans

crainte, accés dans notre ceeur par un
libre abandon.??¥’

Ce passage reprend notre réflexion précédente sur la
notion du « laisser advenir » ou 1’on évoquait 1'idée que
les résistances ou l1l’ombre d’un individu ne sont pas niées
dans le taoisme. Il ne s’agit pas ici d’une voie passive
mais plutdét d’une sage compréhension des choses. Il n’est
pas étonnant que Jung ait été impressionné par cette
philosophie. C’est 1la qu’on s’apergoit que ce que Jung
appelle sa psychologie est en fait de la philosophie plutét

que de la science. Une telle conception se rapproche, sur

27 Ibid, p.157
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bien des points, de sa psychologie. Le Tao est 1’équivalent
du Soi chez Jung et tout le processus de la vie est le fait
d’un jeu d’opposés. Le Yin et le Yang sont des notions
comparables a celles d’anima et d’animus. Méme 1’hypotheése

de 1’inconscient collectif, au regard de 1'univers, est

analogue au microcosme, régi par la méme loi que le
macrocosme. Bref, la sagesse chinoise consiste dans la
fidélité au Tao comme au Soili chez Jung. Dans son

Commentaire sur le Mystére de la Fleur d’Or, Jung démontre
combien 11 est redevable & la voie chinoise. Il écrit au

sujet des opposés

Le Chinois doit manifestement cette
découverte au fait qu’il n’a jamais
été en état de séparer violemment les
opposés de la nature humaine au point
de les perdre de vue en les laissant
tomber dans 1’ inconscience. [...]
Néanmoins il n’a pu manguer
d’ éprouver la collision des opposés
et, par suite, de rechercher la voie
ol il serait «ce que les Hindous
appellent nirdvandva, c’est-a-dire
libre d’opposés.?38

Plus 1loin, dans ce méme texte de 1929 concernant
1'Orient, Jung évoque, en parlant de sa pratique

analytique, ce qui a été pour lui riche d’expérience

J’avais en effet appris entre temps
que les problémes vitaux les plus
graves et les plus importants sont

28 C.G. Jung, Commentaire sur le Mystére de la Fleur d’Or, p.30
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tous, au fond, insolubles, et 1ils
doivent 1’é&tre, car ils expriment la
polarité nécessaire qui est immanente
a tout systeme d’autorégulation. Ils
ne peuvent jamais étre résolus mais
seulement étre dépassés. Je me suis
donc demandé si cette possibilité de
dépassement, c’est-a-dire d’évolution
psychique plus poussée, n'’était pas
en définitive la donnée normale et si
le fait de demeurer fixé a ou dans un
conflit n’était pas ce qu’il y avait
de pathologique.??’

Cette réflexion du psychiatre retient notre intérét.
Nous verrons en conclusion, qu’au cours de ces mémes
années, Jung est hésitant & se prononcer sur un éventuel
dépassement des opposés. Cependant, 1l entrevoit 1ici la
possibilité d’un dépassement du conflit. Enfin, toujours en
ce qui a trait a 1’approche thérapeutique, voici cette

lettre d’une patiente, relatée avec intérét par Jung

Du mal 1l m’est sorti Dbeaucoup de
bien. En demeurant . calme, en ne
réprimant rien, en étant attentive,
et, ce qui va avec le reste, en
acceptant la réalité - les choses
comme elles sont et non comme je
voudrais qu’elles soient -, 1l m’est
venu des connaissances singulieéres,
et aussi des pouvoirs singuliers,
tels que Jje n’aurais Jjamais pu me
1’ imaginer auparavant. Je pensais
toujours que si 1’on acceptait .- les
choses, les choses nous dominaient
d’une maniere ou d’une autre; mais en
réalité 11 n'en est rien, c’est
seulement en les accueillant qu’on
peut fixer sa position par rapport a
elles. Désormais, Jje jouerai donc le

29 Ibid, p.32
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jeu de la vie en acceptant ce que la
journée et la vie m’apportent a tout
instant, bien et mal, soleil et ombre
qui alternent d’ailleurs constamment,
et en méme temps Jj’accepte aussi mon
étre propre avec <ce qu’il a de
positif et de négatif, et tout
devient plus vivant. Que j’étais donc
sotte! et comme Jje voulais obliger
toute chose a aller a mon idée!?*’

Ce passage souligne une attitude de sagesse qui, bien
sGr, n’'est pas propre seulément au taoisme. L’acceptation
dont 11 est question ne renvoie pas a une quelconque
résignation. Nous sommes bien loin, ici, d’une méthode,
d"une proposition ou d’une preuve scientifique. Nous sommes

en philosophie, en quéte du sens de la vie.

Enfin, l’univers chinois nous introduit dans un monde
ou l’intérieur et l’extérieur se refletent mutuellement. Le
vécu ne dépend pas d’une causalité extérieure mais il est
commenté par le monde matériel. Avec le principe de
causalité, il en va tout autrement. Ce qui se passe
extérieurement n’est aucunement relié au vécu de
~1’individu. L’attention se porte sur la succession des
événements, c’est-a-dire sur un enchainement linéaire. Dans
l"ancienne Chine, par contre, 1’intérét porte sur la
coincidence d’ événements qui ont un méme contenu
significatif et qui apparaissent dans une relative
simultanéité. Il s’agit en fait d’une méme réalité se
manifestant sous un aspect psychique et un aspect matériel,

comme c’est le cas avec la synchronicité. Voyons maintenant

0 Ibid, p.66
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si, <chez nous en Occident, des traces d’une pareille

conception du monde sont présentes.

La synchronicité et 1’Occident

Durant la période qui suivit sa rupture avec Freud et
ses collegues, surtout a partir de 1918, Jung dessine
beaucoup de mandalas. Du temps ou il travaillait sur ce
symbole, il se mit & peindre,a ‘la suite d’un réve, un
chiteau d’or fortifié (symbole du Soi) au centre d’un
mandala, ce qui est typique d’une sensibilité bien
chinoise. Sans savoir pourquoi, il constate que la forme et
‘le choix des couleurs se rapprochent du style chinois. Une
étrange coincidence fit en sorte qu’une lettre de Richard
Wilhelm 1lui parvint dans le méme temps avec un traité
d"alchimie chinoise taoiste intitulé le Secret de la Fleur
d’or. Ce dernier priait le célebre médecin de lui en faire
un commentaire. Jung fut trés touché par la signification

de cet événement. Il déclara a ce sujet

Je dévorai aussitdt le manuscrit, car
ce texte m'apportait une confirmation
insoupconnée en ce qui concerne le
mandala et la déambulation autour du
centre. Ce fut le premier événement
qui vint percer ma solitude. Je
sentais la une parenté a laquelle je
pouvais me rattacher.?*!

En souvenir de cette coincidence, il écrivit sous le

dessin de son mandala

1 C.G. Jung, Ma vie, p.229
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1928. Alors que Jj’'étais en train de
peindre 1’image qui montre le chéteau
fort en or, Richard Wilhelm
m’envoyait de Francfort 1le texte
chinois vieux d’un millénaire qui
traite du chéteau jaune, le germe du
corps immortel.?*?

C’est ainsi, par le biais de son ami Richard Wilhelm,
que Jung développe son intérét ©pour le taoisme. La
conception de la synchronicité est sans doute 1’avancée la
plus audacieuse de 1l'oeuvre Jjungienne et celle-ci prend
origine dans la philosophie de 1’ancienne Chine. Dans la
pensée chinoise classique, comme nous 1’avons vu plus haut,
le principe du Tao gouverne le monde. L’univers des
correspondances se fonde sur ce principe. La relation
essentielle que chacun entretient avec les autres et avec

tout ce qui l’entoure provient du Tao.

Dans la culture occidentale, cependant, on retrouve
également des idées analogues a la conception taoiste. Une
vision synchronistique du monde, rappelons-le, suppose qgue
les événements de 1l’esprit entretiennent wun rapport de
signification avec les événements du monde physique. Au fil
de 1’histoire, on retrouve les traces d’ une telle

conception.

Dans son ouvrage Probléme de 1’dme moderne, un article
est consacré a la pensée primitive. Dans 1'esprit des
primitifs, le hasard n’a pas de réalité. D’une certaine

facon, les accidents, la maladie ou le déceés, ne procedent

2 1bid, p.229-230
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pas de causes naturelles. Rien n’est fortuit. Tout repose,
pour ainsi dire, sur une efficience magique. Ainsi, la
maladie survient parce qu’elle est provoquée par
1"influence d’un autre esprit. Bien entendu, & ce stade, la
synchronicité n’a pas une forme conceptuelle. Ce n’est ni

plus ni moins que du causalisme magique.

Depuis la pensée primitive donc, il subsiste toujours,
dans la tradition - occidentale, des traces d’une mentalité
qui vise a la saisie d’une totalité. Une vision holistique
du monde incluant la conscience remonte a la nuit des
temps. Cependant, 1la philosophie occidentale a été en
partie dominée par le dualisme esprit-matiére avec Platon
et Descartes par la suite. Le concept d’unité et
d’interrelation de toutes choses est connu de 1’Occident,
mais le mode de pensée analytique reste dominant, surtout

au cours des derniers siécles.

Jung est donc trés conscient de 1l’étrangeté de ses vues
par rapport au monde scientifique qui 1l’entoure. Toutefois,
ses relations avec le physicien Wolfgang Pauli lui ouvrent

les yeux.

La venue de la/nouvelle physique (physique relativiste
et physique quantique) par ailleurs, nous rapproche d’une
vue de la réalité ou la notion d’interconnexion est
centrale. L’observateur et 1’observé sont en interaction,
la matiére et 1’énergie sont interchangeables, 1’espace et

le temps ne sont plus qu’un continuum. La plupart des
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physiciens, selon Fritzof Capra®?’, affirment gue nous avons
transcendé la vision cartésienne du monde pour accéder a
une nouvelle conception de 1’univers qui rejoint les deux
thémes de base de toute la mystique orientale. Il s’agit de
1" interdépendance des phénoménes et du caractere

intrinsequement dynamique de 1’univers.

Ce qui intéresse Jung, <c’est 1’idée de <certains
scientifiques déclarant que le phénoméne n’ est pas
indépendant de 1’ observateur mais 17 implique. Cette

affirmation trouve aussi son écho dans la pensée
scientifique. Un des grands constats de la physique
moderne, selon 1’interprétation de Marie-Louise Von Franz,
dans son livre Nombre et temps,’ est de reconnaltre que le
monde objectif ne semble pas exister en dehors de la

conscience qui en détermine les propriétés.

Au niveau de la microphysique, les conditions
d’ observation ne sont plus neutres comme on le croyait
auparavant. Celles-ci ont un impact sur 1l’objet observé.
Pour observer un électron, il faut 1l’éclairer et ainsi 1lui
envoyer des photons; or le choc provoqué par ceux-ci va
modifier les caractéristiques de 1’électron. Le principe
d’ incertitude, énoncé en 1927 par le physicien Werner
Heisenberg, souligne 1’impossibilité de mesurer a la fois
la position et la vitesse d’une méme particule. « En tenant
une mesure de la position d’un électron, on modifiera sa
vitesse ». Inversement, si on tente de saisir sa vitesse en

envoyant des photons de faible amplitude, il sera trés

2 Fritjof Capra, Le Tao de la physique, p.17-26
¥ Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, p.10-15
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difficile de parler de sa position. La physique ne peut

qu’ établir des probabilités.

Jung développe alors un intérét marqué pour la physique
de son temps ; le comportement de la matiére dans une
dimension de 1l’infiniment petit, c’est-a-dire le monde des

particules élémentaires. Mais pourquoi un tel intérét?

Comme les alchimistes, nous croyons, & la suite de
Marie-Louise Von Franz,?*® que 1la quéte du divin, la
recherche du numineux pour <certains ©physiciens, est
maintenant projetée sur le comportement de la matiére. A la
différence des alchimistes du Moyen-age, cependant, le
savant d’aujourd’hui sait que des projections peuvent se
glisser dans ses observations sur la nature. Les anciens
alchimistes n’avaient pas conscience que leur définition de
la matiere provenait de 1l’exercice d’imagination active, de
ce que leur psyché produisait d’images et de fantasmes.
D"ailleurs, c’est un des mérites du matérialisme de savoir
distinguer la matiére des manifestations psychiques de

1’ individu.

Toutefois, bien des physiciens ont affirmé que
1’ observation scientifique ne peut étre tout a fait neutre.
I1 y a 1l’instrumentation du savant qui influence Iles
particules observées en y projetant des photons. D’autres
vont plus loin encore en affirmant que le psychisme méme de

celui qui observe influence le phénoméne. Afin de

> Marie-Louise Von Franz, « Psyché et mati¢re dans 1’alchimie et la science moderne », p.1-19
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comprendre ce rapport, Jung se penche sur la valeur

accordée au principe de causalité.

L"arrivée de la physique contemporaine a remis en
question les lois considérées jusque 1la comme naturelles.
L’ étude des particules élémentaires, en microphysique, rend
compte du caractére inadéquat de la causalité pour
expliquer le comportement de la matiere. Lorsqu’au niveau
de 1’infiniment petit, on appréhende les processus dans
leur globalité (le comportement d’un ensemble de
particules), ils obéissent bien aux lois de 1la causalité,
mais, si chacun des éléments est étudié isolément, leur
action répond a des manifestations tout a fait aléatoires.
L’application de la causalité est donc relativisée. Elle ne
s’applique formellement qu’aux phénoménes macrophysiques
mais, lorsqu’on aborde le domaine de la microphysique, on

doit faire appel a la loi de la probabilité.

Prenons, par exemple, le phénoméne de la radioactivité
découvert au début du siecle. Cette énergie renferme des
atomes instables dont 1’atome de plutonium. On dit de cette
particule qu’elle se désintégre avec une demi-vie de vingt-
cing mille ans. A supposer que mille atomes de plutonium
soient déposés dans un lieu approprié, on sait que cing
cents atomes se désintégreront au cours des vingt-cing
mille ans qui suivront et apres cinquante mille ans, deux

cent cinquante survivront.

Enfin, selon les écrits de Jung, dans son livre

Synchronicité et paracelsica, la désintégration a lieu
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lorsque le noyau de 1’atome se casse en deux ou méme en
trois, quelquefois. La cassure survient parce que le noyau
est trop chargé de protons qui, tous, comptent une charge
€lectrique positive. Ainsi, 1’éclatement du noyau et de

l"atome est provoqué par la répulsion entre ces charges.

La cause de ce phénoméne serait une charge excessive
entrainant comme effet, une cassure. Cependant, la majorité
des physiciens s’entendent pour dire qu’aucune explication
envisageable ne permet d’élucider le fait que tel atome se
désintegre a tel moment. On peut expliquer pourquoi les
atomes éclatent mais sans pour autant savoir pourquoi ils
le font a un instant donné. Le moment de 1’éclatement est
indéterminé. Il n’est que probable, Jjamais certain. On ne
peut rien affirmer du comportement individuel d’une

particule, mais seulement de son comportement général.

« La plupart des particules subatomiques que 1’on
connaisse aujourd’hui sont instables ». Aprés un certain
temps, elles vont se désintégrer ou disparaitre par
transmutation en d’autres particules. Nous ne pouvons
encore la prévoir le moment exact de la désintégration ni
de la combinaison nouvelle qu’elles adopteront avec
d’autres particules. L’indéterminisme du monde quantique,
selon Fritzof Capra, n’est pas un attribut superficiel de
la théorie. Il est inhérent a la réalité atomique. C’est le

caractére fondamental de la nature atomique et subatomique.

Notre concept de loi naturelle se fonde sur le principe

de causalité. A un type de cause précise, on associe un
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type d’'effet bien précis. Cependant, si cette relation n’a
qu’une valeur statistique (non valable dans tous les cas)
et donc relative, alors l’explication des processus
naturels par le principe de causalité est en derniére
analyse également relative. En effet, dans un certain
pourcentage de cas, le lien entre certains événements est
d’"une nature autre que causale, ce qui requiert donc un

autre principe explicatif.

Bien entendu, si on observe les rouages de notre monde
macrophysique, il est de peu d’espoir que 1l’on y trouve des
événements qui ne reléveraient pas de la causalité, ne
'serait-ce que parce qu’il nous est impossible de nous
représenter des événements dépourvus de lien causal. Mais,
cela ne veut pas dire qu’il ne s’en produit pas. Méme si ce
raisonnement nous semble un peu forcé, Jung affirme que de
la prémisse de la vérité statistique, on déduit logiquement

la possibilité de ce type d’événements.

Dans les sciences de la nature, les lois visent a
cerner la régularité des phénomeénes et, parce qu’elle est
expérimentale, la science porte sur la reproduction des
événements. Notre méthode d’expérimentation impose a la
nature des conditions restrictives. Ce qui est unique et
rare ne peut étre pris en considération. On incite la
nature a répondre aux questions choisies par nous. En
agissant de la sorte, on n’obtient qu’une compréhension
limitée des phénoménes, d’ou se soustraient tous les

aspects que la statistique ne peut saisir.
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A partir de ces considérations, Jung cherchera a
appréhender ces événements uniques et rares que sont les
phénoménes de synchronicité. En fait, ce que cherche Jung,
c’'est la compréhension de ce rapport au monde, cette
relation psyché-matiere. C’est alors qu’il avoue en 1948,
dans son ouvrage Essais sur la symbolique de 1’esprit,
l"influence de la méthode en psychologie par rapport & une

telle perspective :

Dans les sciences de la nature, on ne
peut s’interroger sur la substance de
ce qui est observé que si 1’on trouve
par ailleurs un  point d’Archiméde.
Or, pour la psyché, on manque d’un
tel point de vue, puisque bien sir
seule "la psyché peut observer 1la
psyché. Par conséquent, il nous est
impossible, du moins avec les moyens
actuels, de <connaitre 1la substance
psychique. Rien n’exclut au demeurant
que la physique atomique du futur ne
puisse nous apporter un tel point
d’Archiméde. Mais, pour 1’heure, on
aura beau se lancer dans les
élucubrations les plus poussées, on
ne pourra guére aller au-dela de
cette proposition : C’est ainsi que
se comporte la psyché.?*¢

Jung ne se risque Jjamais, disions-nous, a une
interprétation soit matérialiste ou spiritualiste de ses
observations cliniques puisque, dit-il, nous ne pouvons que
décrire les phénoménes d’aprés ce que nous en savons
consciemment mais jamais nous ne sommes en mesure de les

définir :

246 C.G. Jung, Essais sur la symbolique de 1’esprit, p.87




194

La matiere comme 1’ esprit,
apparaissent dans la sphére psychique
comme des propriétés caractéristiques

de contenus conscients. Tous deux
sont, dans leur nature ultime,
transcendantaux, c’est-a-dire
impossibles a discerner en tant que
la psyché et ses contenus
représentent notre unique donnée
immédiate.?*’
Selon Jung, on ne peut savoir si la réalité est

matérielle ou spirituelle. La connaissance passe par nos
représentations et celles-ci ne sont que des aspects
partiels de 1’expérience que nous avons du monde et de
nous-mémes. L’angoisse que nous ressentons a la rencontre
d’un personnage menag¢ant nous apparait tout aussi réelle en
surgissant dans un réve que dans la vie diurne. Psyché ou
matiére, ces deux théories sont agissantes. La seule chose
que nous puissions dire et qualifier de réelle, c’est que
le psychisme est ce lieu ou nous apercevons nos
représentations. Lorsque nous parlons du monde spirituel ou

de la matiere, nous identifions des contenus psychiques.

I1 est impossible & 1’homme de s’élever au-dela de ses
propres représentations. Il n’y a pas de point d’Archimede
extérieur a la conscience et a la matiére. Donc, il n'y a
de réel pour Jung que l'expérience directe que je fais par
le biais de cette psyché, méme si cette derniere m’est en

grande partie inconnue.

#7C.G. Jung, L’homme et ses symboles, p.94
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Cela dit, 1’hypothese d’un monde unitaire est la quéte
de Jung. Les structures psychologiques sont-elles le reflet
des processus de la matiere ou 1l’inverse? En tous les cas,
Jung postule que 1’inconscient collectif représente un
microcosme a l’intérieur de 1’homme. La constellation des
archétypes constitue la réalité objective de 1’ame. Voyons

cela de plus pres.

L’archétype de 1’'Unité

L’unité du monde que Jung décrit ici, renvoie a un
ordre des idées métaphysiques ou toute chose concrete fut
congue dans 1l’esprit de Dieu, de sorte que tout ce qui
existe correspond a un modéle archétypique. Dans son étude
sur l1l’alchimiste Gerhard Dorn, Marie-Louise Von Franz
souligne cette unité ou cette conception acausale du

monde

Concrétement, 1’unus mundus se
manifeste, comme le fait remarquer
Jung, dans les phénomenes de

synchronicité. Alors que nous vivons
habituellement dans un monde dédoublé

en événements extérieurs et
intérieurs, cette dualité n’existe
plus dans 1’ événement
synchronistique : les événements

extérieurs se comportent comme s’'ils
faisaient partie de notre psyché, si
bien que tout est contenu dans la
méme totalité.?*®

8 Marie-Louise Von Franz, Alchimie et Imagination active, p.151
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La conjonction véritable des mondes extérieur et
intérieur est réalisée par 1l’union de 1’esprit conscient
avec 1’ inconscient collectif. On retrouve alors un
€largissement du conscient. Pour ce faire, cependant, le
moi doit se retirer en faveur de 1’autorité du Soi. Le but
vers lequel tend 1’individuation porte sur 1’intégration
des contenus inconscients qui, du méme coup, vVvise a

1’unification de la personnalité.

L'Un devient multiple dans toutes les consciences
subjectives, telles que le moi, par le biais des
archétypes. Marie-Louise Von Franz, reconnue comme la
continuatrice des travaux de Jung sur la synchronicité,
définit 1’archétype comme un point activé de 1’inconscient
collectif scintilla tout comme le sont les points activés
d’un champ électromagnétique. Lorsqu’un point quelconque de
1’ inconscient est affecté, cela se passe aussli en tous

points

Cette partie de la psyché objective
n'est pas limitée a la personne et de
ce fait elle n’est pas non plus
limitée au corps. Cette psyché se
- comporte comme si elle était une, et
non pas comme si elle était dissociée
en de multiples ames individuelles.?*°

Jung remet le dualisme de Descartes en question mais
comment peut-il combler ce fossé entre le sujet et 1’objet?
Nous savons qu’il existe une dimension physique obéissant a

la loi de la causalité mais, ce que Jung recherche, c’est

24 Marie-Louise Von Franz, Reflets de I’ame, p.126
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le point de wvue finaliste. La ou il y a une dimension
propre a la signification, au monde du sentiment et de la
valeur, c’est donc au-dela du dualisme cartésien. C’est ce
que vise la quéte d’un monde unifié. Le Soi est cette

instance supréme proposant une finalité

Le Soi a le caractére a priori d'étre
orienté vers un but et la poussée
vers la réalisation de cette fin
existe méme si la conscience n'y
participe pas. On ne peut les nier,
mais on ne peut pas davantage se
passer de la conscience du moi. Lui
aussi fait connaitre son exigence
sans qu’on puisse 1’éluder; et il le
fait trés souvent en contradiction
bruyante ou légére avec la nécessité
du devenir-soi.?"°

Ici encore, nous devons nous interroger a savoir si
Jung demeure sur le terrain de la psychologie ou s’il
outrepasse ses frontiéres. Chose certaine, le principe de
synchronicité n’est pas étranger a 1’idée d’une ame du
monde. Dans un article, paru dans les revues de
psychanalyse Jjungienne, intitulé « La synchronicité, une
réverie épistémologique », Marie-Laure Grivet cite a Jjuste
titre cette déclaration de Jung, dans une lettre du 10
novembre 1934 en parlant de la synchronicité : « Il me faut
d" abord [...] me limiter uniquement a souligner le

parallélisme des phénomeénes psychiques » . 221

20 C.G. Jung, L’ame et la vie, p.411
B1CG. Jung, Correspondance, Tome I, p.234
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Apres avoir ainsi mentionné a ce correspondant qu’il
lui fallait se limiter au parallélisme des phénoménes
psychiques, Jung subit encore le méme conflit déchirant
entre la méthode qu’il s’impose et la pbussée .de son
intuition. Toujours dans sa correspondance ou 1l se livre
le plus intimement, il écrit dans une lettre datée de

1957

Je comprends bien que vous mettiez de
préférence en relief les implications
archétypiques de la synchronicité du
point de vue psychologique, <c’est
assurément cet aspect qui a le plus
d’ importance, mais J"avoue que
1" aspect métaphysique de . ces
phénoménes m’intéresse tout autant,
voire plus encore a 1l’occasion.?®?

253 lorsque celle-ci

Nous rejoignons Marie-Laure Grivet
affirme que la synchfonicité est une conception moderne
d’un type de pensée et de métaphysique ancienne ol
1’ interaction de tous les éléments du cosmos est le produit

de la manifestation d’une unité primordiale.

Effectivement, la coincidence signifiante nous renvoie
au dynamisme de 1’inconscient collectif représentant 1'ame
du monde. Pareille réalité différe considérablement de
l’ordre de la conscience rationnelle ou la division fait
place a la synthése. La recherche des causes fait place a
1’univers des correspondances. L’homme devient le témoin

d’un univers chargé de sens.

B1CG. Jung, Correspondance, Tome 1V, p.172
253 Marie-Laure Grivet, « La synchronicité, une réverie épistémologique... », p.44
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Ainsi, aux époques précédentes, la référence a la
volonté des dieux ou a la Sagesse divine traduisait ce que
nous entendons aujourd’hui par 1l’attention portée aux
phénoménes de synchronicité. L’idée d’un principe de
synchronicité, comme nous 1’avons mentionné plus tdét, est
analogue a certaines idées métaphysiques a 1'égard de 1la
magie primitive ou 1l’on parle de la sympathie de toutes

choses.

Ces conceptions ont en commun 1’idée d’interdépendance
de toutes choses et de tous les événements. A 1’origine, un
principe d’ordre transcendant prétexte que le hasard
n’‘existe pas toujours, en tout temps, et qgu’a certains
moments donc, le sens prédomine et non la causalité. La
conception de la synchronicité, croyons-nous, refléte
toujours cette méme volonté d’utiliser un langage
scientifique pour traduire a ses contemporains des
intuitions qui rejoignent des croyances métaphysiques

traditionnelles.

A 17évidence, 1l’intérét de Jung ne vise plus la
relation entre individus mais, plus encore, le sens du
monde. Cela se constate si 1'on .suit 17évolution du
psychiatre dans sa facon de définir 1’ inconscient
collectif. La déclaration suivante qui ne peut que renvoyer

a la métaphysique est étonnante :

On ne peut appréhender cette couche
de 1l’unité autrement que par 1’idée
d’un continuum omniprésent, une
omniprésence sans extension. Quand la
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au point A se produit quelque chose
qui concerne 1’inconscient collectif
ou l’'affecte, cela se passe en tous
points. 2%

Donc il vy a wune communication entre 1’homme et
1’univers qui s’effectue d’une facon incompréhensible. Jung
déclare en 1954 : « Sans lien causal le non psychique peut

se comporter comme le psychique et vice versa ».?2°°

‘ Dans ce contexte, Jung définit les archétypes comme
participant a la fois au monde de la psyché et de la
matiere. Ceux-ci disposent, dit-il, d’une aptitude a 1la
transgressivité. C’est pour cette raison qu’on dit des
archétypes qu’ils ont une réalité psychoide. A ce niveau,
le psychique rejoint 1le biologique. La constatation de
cette réalité a conduit Jung a opter pour une vision
unitaire du monde. Les domaines de 1l'esprit et de la
matiére sont 1ici complémentaires. Avec ce regard, on ne
peut se satisfaire ni d’une conception matérialiste, ni

d’une vue spiritualiste. Jung écrira

En raison du caractére 1inaliénable
des phénoménes psychiques, il ne peut
pas y avoir d’accés unique au secret
de 1’étre, mais il doit en exister au
moins deux : a savoir 1’événement
matériel d’une part et le reflet
psychique d’autre part, ce qui ne
permettra sans doute jamais de
décider ou est le reflet et ou est la
chose reflétée.?®®

54 C.G. Jung, Briefe, I, p.84, cité par Marie-Louise Von Franz, Reflets de ’dme, p.126
5 C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.540
256 Marie-Louise Von Franz, Nombres et temps, p.31
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Jung parle de la synchronicité comme quelque chose
d"empirique, c’est-a-dire relevant de 1" expérience
subjective et non comme un phénoméne relevant de la
spéculation philosophique. Cependant, le psychiatre, de
toute évidence, veut faire de la synchronicité un principe
applicable a 1l’ensemble de la réalité. Ce n’est pas dit
explicitement mais son principe n’est plus limité a des
expériences humaines seulement. Le phénomene de
synchronicité interagit aussi avec des animaux et des
objets matériels. Il wva identifier le principe de
synchronicité a un principe de la nature, ne croyant pas a
un lien causal pour expliquer ce phénoméne, mais a une

relation qui se situe au niveau d’une communauté de sens.

Donc, de <ces <cas particuliers, nous nous hissons
maintenant & 1’idée d’un ordre général ou nous rejoignons
cette zone psychoide ou apriori. Ce n’est plus le sujet
seul qui donne sens a un événement. La relation au monde
physique, suppose-t-il, est régie par un principe
signifiant. Il y aurait un sens en soi, inscrit dans la
nature. En somme, ce qui relie ces deux mondes doit
nécessairement transcender ces deux mondes. Sommes—-nous
toujours sur le terrain de la psychologie? Sirement pas;
chose certaine, en 1952, Jung parle d’un arrangement
d’ événements qui échappent a notre capacité de
connaissance : « .. a cO6té de la connexion entre cause et
effet, il existe dans la nature un autre facteur qui se
manifeste dans 1’ordonnance des événements et nous apparalt

N 7
sous les espéces du sens ».%

7 C.G. Jung, Synchronicité et Paracelsica, p.78
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L"hypothése d’un ordre sans cause nous renvoie a un
monde ou, a 1l’évidence, 1’élément clé de cette dimension
est le sens et non la causalité, laquelle présuppose une
succession dans le temps et dans 1’espace, alors que
1’inconscient est dit indépendant de ces catégories. Jung
déclare donc : « La synchronicité présuppose un sens
apriori, par rapport a la conscience humaine, et qui semble

exister en dehors de 1’homme ».2°%

Jung fait alors observer que la définition de la

synchronicité est trop restreinte et doit étre élargie

De fait j’incline a supposer que la
synchronicité au sens restreint n’est
qu’un cas particulier d’un ordre
général sans cause, le cas de la
similitude entre les processus
psychiques et physiques, dans lequel
1’ observateur a 1"avantage de pouvoir

identifier le « tertium
comparationis ». Toutefois, percevant
le fondement archétypique du
phénoméne il est aussi tenté

d’interpréter de fagon réductrice
1’apparition d’une similitude entre
des processus psychiques et physiques
indépendants par une efficacité
causale de 1’archétype, et donc d’en
laisser échapper le caractere de pure
contingence. On échappe a ce risque
en considérant la synchronicité comme
cas particulier d’un ordre général.
On évite aussi par la de multiplier
les principes explicatifs, ce qui
n‘est pas admissible : 1’archétype
est la forme, saisissable par
1’ observation intérieure, de 1’ordre
apriori dans le domaine psychique. Si

% Ibid, p.91
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un processus extérieur
synchronistique vient s’associer au
processus psychique, il suit le méme
schéma de base, 1l obéit au méme
ordre. La différence entre cette
forme d’ordre et 1’ordre dont releve
les propriétés des nombres entiers,
les discontinuités de la physique,
c’est que ce dernier se manifeste
depuis toujours avec régularité,
alors que 1l’autre préside aux actes
de création dans le temps. C’est 1la,
soit dit en passant, la raison
profonde pour laquelle Jjrai mis
1l"accent précisément ‘sur le facteur
temps comme caractéristique de ces
phénoménes, et qualifié ceux-ci de
synchronistiques.???

Penchons-nous alors sur la fagon d’envisager cet ordre

du monde.

Ordre apriori et acausal

Le Soi, défini ici par Jung, n’est plus purement
spirituel. L’inconscient est en rapport avec les structures
de la matiére sensible ou de la materia prima, pour
reprendre une expression alchimique. Le Soi peut se revéler
comme ‘une donnée apriori. Pensons par exemple au réseau du
cristal. Il a une structure qui lui est propre. C’est une
précondition identique & tous les cristaux. Il est le méme

et éternel, non une substance mais une forme.

% Ibid, p.106
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A  certains niveaux donc, il y a effectivement
coincidence entre la psyché et la matiére. Le philosophe
frangcais Michel Cazenave, dans son livre La science et
1”ame du monde, tente d’éclairer cette question ou ce type
de rapport, en nous proposant de nous élever sur un plan
virtuel. Il y a analogie ou adéquation empirique & un
certain degré parce qu’il existe des représentations
psychiques archétypales communes & nous tous. Par exemple,
il y ‘a des expressions mythiques dont on ignore a quelles
réalités psychiques elles correspondent, comme c’est le cas
d’ expressions mathématiques pour des réalités physiques.
Souvenons-nous de ces cas ou des structures mathématiques
ont été découvertes abstraitement par certains chercheurs.
Par la suite, on a vanté les mérites pragmatiques de ces
théories. Toutefols, dés le départ, celles-ci n’ont jamais

été pressenties dans le but d’une application éventuelle.

La projection mentale, 1"univers symbolique, les
expressions abstraites et invisibles des 1lois ont comme
source cette unité transcendante. Celle-ci nous échappe,
bien sGr, mais les intuitions scientifiques semblent
provenir de ce domaine de 1’imaginaire : « L’arriére-plan
psychophysique transcendantal correspond a un monde
potentiel en tant que toutes les conditions qui déterminent

. . C o : C 1oz 260
la forme des phénoménes empiriques lui sont inhérentes. »

L’Unus Mundus est ce monde potentiel, virtuel; un

intermédiaire entre 1rétre et le sensible. Ainsi

260 C.G. Jung, Mysterium conjunctionis, Tome I, p.318
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1"inconscient collectif ne devient-il pas 1’'équivalent de

la création

Tout <ce que la psyché énonce ou
manifeste est 1’expression de la
nature des choses, dont 1’homme fait
également partie. De méme qu’en
physique les processus nucléaires ne
peuvent pas étre observés
directement, les contenus de
1’ inconscient collectif ne sont pas,
de leur cote, immédiatement
connaissables. Dans les deux cas, la
nature elle-méme ne peut étre connue
que par déduction, comme 1l’orbite des
particules nucléaires par la chambre
de Wilson. Les traces archétypiques
s’ observent pratiquement dans les

réves ou elles deviennent
perceptibles comme formes psychiques..
Mais elles peuvent apparaitre
concrétement et physiquement,

notamment sous la forme de faits
physiques. Méme les objets inanimés
se comportent de cette maniére, par
exemple les phénomeéenes
météorologiques.?®!

Nous sommes dans un monde de structures imaginaires,
tout comme le veut le modéle de 1’univers de la philosophie
néo-platonicienne le considérant comme la réalité des
entités idéales. Le Soi comporte donc des degrés. Lorsqu'’on
parle de la couche 1la plus profonde des strates de
1’ inconscient collectif, on s’approche de 1’Un : « A
1"approche de cette couche de 1l’unité, le temps et 1’espace

262

deviennent de plus en plus relatifs ». Ce passage est a

rapprocher d’une des expériences mystiques de Jung, a la

26! Marie-Louise Von Franz, Nombre et temps, p.31
82 CG. Jung, Briefe, I, p.486-487, cité par Marie-Louise Von Franz, Reflets de I’dme, p.126
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fin de sa vie, lorsqu’il écrit que le passé, le présent et

1"avenir sont une méme chose.

Ainsi, au cours de la vie et de 1’euvre de Jung, la
notion d’archétype et d’ inconscient collectif évolue

considérablement jusqu’a rejoindre une dimension proprement

métaphysique ou non matérielle, non saisissable et
indémontrable. En 1929, en parlant a nouveau de
l"inconscient collectif, Jung le congoit : « .. comme un

continuum omniprésent, un présent sans étendue ».2%

Nous sommes ici bien loin, avouons-le, d’un inconscient
défini comme une simple structure innée. Il existe donc
dans la nature une transcendance immanente, si  1'on
s’inspire des exemples de Michel Cazenave, puisque la
présence d’une immanence rend compte du fait que nous
participons ou entrevoyons certaines structures du réel.
Une transcendance absolue, seule, serait insuffisante. En
se reportant au plan virtuel donc, nous pouvons comprendre

l’affirmation suivante de Jung :

Les archétypes en tant que structures
formelles psycho-physiques pourraient
étre en définitive un principe
formateur de 1’univers, c’est-a-dire
un facteur d’ordre universel et
transcendant 1’é&tre.?®

I1 y a bel et bien un discours qui se tisse sur l’unité

du monde. Le projet de Jung est, somme toute, tres

2 C.G. Jung, Correspondance, Tome I, « Lettre du 4 janvier 1929 », p.95
%4 Hubert Reeves, Michel Cazenave, Pierre Solié, Carl Pribram, H.F. Etter, Marie-Louise Von Franz, La
synchronicité, I’ame et la science, p.56
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ampbitieux. Arriver a reconstruire des processus psychiques
dans un autre milieu, afin d’obtenir plus d’objectivité sur
la mesure de nos états psychiques, est pour le moins trés
énigmatique. En 1946 d’ailleurs, Jung lui-méme avoue son

ignorance quant a l1’aspect d’une telle reconstruction

Cette étrange conjonction de 1la
physique atomique et de la
psychologie présente pour cette
derniére un avantage inappréciable

elle nous fait comprendre ou du moins
pressentir, qu’il serait peut-étre
possible de découvrir un point
archimédique pour la psychologie. Le
monde microphysique de 1’ atome
présente des traits dont la parenté
avec le psychique a frappé le

physicien lui-méme. I1 semble en
ressortir, au moins sous forme
d’"indication, une possibilité de

reconstruction du processus psychique
dans un autre milieu, a savoir celui
de la microphysique et de la matiere.
Il est vrai que, pour le moment, nous
ne sommes pas le moins du monde
capables d’indiquer quel pourrait
étre 1’ aspect d’ une telle
reconstruction. De toute évidence, la
nature seule est capable de
l’entreprendre. Autrement dit : cela
se produit continuellement, sans
doute aussi fréquemment que la psyché
percoit le monde physique.?®

Ce type de conjonction est souhaitable, peut-&tre méme °
envisageable, mais selon nous, elle demeure pour le moins
une entreprise audacieuse, sinon completement illusoire.

Nous n’avons aucune certitude a savoir ou se trouve ce

%5 C.G. Jung, Psychologie et éducation, p.47-48
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fameux point d’appui ou « archimédique ». Wolfgang Pauli,
cet éminent physicien et ami de Jung, invitait ce dernier a
plus de prudence concernant cette conjonction. La
métaphysique et la science ne sont pas deux domaines
offrant les mémes réalités, pensons-nous. Pourquoi ne pas
considérer ces haéards signifiants simplement comme des
moments de grace? Pourquoi s’astreindre & inscrire ces
instants de fusion avec la nature dans le cadre d’une
théorie? Cette quéte d’union des opposés concernant 1’homme
et 1l’univers ou la psyché et la matiere ne cache-t-elle pas
un besoin de relier le monde d’ici-bas avec le monde de

1"au-dela, souligne Marie-Laure Grivet.?°®

La vision du Soi dans les écrits de Jung est teintée de
la singularité de son vécu. Souvenons-nous du pére de Jung
pour qui le destin fut une tragédie. La rigueur
intellectuelle du pére n'est pas au rendez-vous pour
répondre aux questions de son fils. Alors que Jung est
curieux d’aborder le mystére de la Sainte Trinité, lors
d’un cours d’instruction religieuse que 1lui dispense son
peére pasteur, ce dernier lui déclare : « Nous en
arriverions maintenant a la Trinité; mais nous allons
passer la-dessus car, a vrai dire, Jje n’'y comprends

267 paul Achille Jung témoigne aussi d’une foi fade.

rien ».
L’ expérience vécue lui manquait, dira Jung : « Il me
semblait presque impensable qu’il puisse ne pas avoir
l’expérience de Dieu, cette expérience la plus évidente de

toutes ».2°®

266 Marie-Laure Grivet, « La synchronicité, une réverie épistémologique », p.50
%7 C.G. Jung, Ma vie, p.73
%8 Ibid, p.115
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Ainsi, toute sa wvie, Jung valorise une rigueur
intellectuelle que son peéere n’avait pas, et une foi plus
vivante 1liée a 1’expérience subjective que nous avons

formulée comme étant ses élans de ceur.

Remontons plus loin encore. Jung est lui-méme divisé
entre son numéro un et son numéro deux. Il remédie & cette
désunion en sculptant un petit bonhomme de bois vers 1'&ge
de dix ans. Le contact avec ce petit bonhomme est vécu
comme un rituel lui permettant enfin de s’unir a lui-méme.
Le numéro un adopte une attitude plus conformiste de la vie
alors que le numéro deux lul permet d’accéder a cette foi
vivante qui le relie a 1l’intelligence de 1’humanité et aux

mysteres de la vie.

Si cette tentative de synthése entre la métaphysique et
la science ne semble pas concluante, que devons-nous
retenir de cette quéte? Quel est le sens de cette quéte?
Sans doute, s’agit-il de 1’harmonie suggérée dans la
philosophie taoiste. Toutefois, comment parvenir a cela? Ce
qui nous questionne ici, c’est 1l’idée que Jung se fait de
la nature. De quelle conception s’agit-il? Penchons-nous

maintenant sur cette question.

Jung est-il panthéiste?

Attiré autant par les sciences de l’esprit que par les
sciences naturelles, un conflit s’installe chez Jung au

moment de faire un choix de carriére. De réflexion en
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réflexion, d’une pensée a 1l’autre, apparait le réve
suivant, au cours d’une nuit ou l’action se passe en

forét

Elle (la forét) était traversée de

cours d’ eau et parsemée de
broussailles. A 1l’endroit le plus
obscur Jj’apercus entouré d’épaisses
broussailles, un étang de forme

ronde. Dans l’eau, a moitié enfoncé,
il y avait le plus étrange des

étres : un animal rond, scintillant
de mille couleurs et composé de
nombreuses petites cellules ou

d"organes en forme de tentacules. Un
radiolaire géant d’environ un metre

de diametre. Que cette créature
magnifique soit restée a cet endroit,
cachée, sans étre dérangée, dans

1l"eau claire et profonde me parut
étre une merveille indestructible.
Elle éveilla en moi le plus ardent
désir de savoir..2®®

Cet étre rond, rappelant le mandala, représente un
ordre caché dans 1’obscurité de la nature. Le médecin
Paracelse, au Moyen-&ge, connaissait cet esprit qu’il

appelait « La lumiere de la nature ».

Dans la tradition des alchimistes, ce phénomene est
bien connu. Ceux-ci parlent d’une lumiére seconde par
rapport a la révélation chrétienne. Cependant, elle n’est
pas incompatible avec les mystéres de la foi. D’autres
penseurs, au dire de Marie-Louise Von Franz,27° tels que

Guillaume de Conches, Guillaume d’Auvergne, Albert Ile

7 C.G. Jung, Ma vie, p.107
" Marie-Louise Von Franz, Son mythe en notre temps, p.47
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Grand, Guillaume de Paris, ont parlé d’un savoir
inconscient, instinctif ou encore d’un sens de la nature.
Mais la lumiere naturelle que définit Paracelse, est-il
précisé, s’offre comme une lumiére qui ne se réfugie pas
dans le <corps physique de 1"homme mais dans ce qu’il
appelle le corps intérieur. Cette lumiére invisible rejoint
1"homme, principalement a travers ses réves. Paracelse
écrit : « Or la lumiére de la nature est une autre lumiére
allumée a partir du Saint-Esprit et qgui ne s’éteint

pas ».2"*

L”idée d’un esprit de la nature apparait déja chez Jung
a l"&dge de trois ou quatre ans, lors d’'un songe gue nous
avons décrit plus haut. C’est le théme du dieu phallique.
Chez les gnostiques et les hindous, celui-ci symbolise
1"homme Dieu cosmique remplissant la nature. L'’esprit,
imprégnant la nature, est le but d’une quéte bien précise

la recherche de Dieu dans la matieére.

Jung s’oriente alors vers les sciences naturelles et
plus tard en psychiatrie ol il pourra mettre a contribution
son expérience des données biologiques et spirituelles.
Pareille Jjonction des savoirs est bienvenue pour Jung, qui
ne cherche pas autre chose que la compréhension de son

vécu.

Dés le 28 novembre 1896, Jung prononce une conférence a
l’université pour 1’association de Zofingue, sur les

« limites des sciences exactes ». Il évoque alors le fait

*! C.G. Jung, Les racines de la conscience, p.514
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que le matérialisme scientifique méprise les valeurs
spirituelles. Bien sfr, ajoute-t-il, la science n’a pas
pour fonction d’explorer la vie intérieure de 1’homme.

Cependant, si Jung est en quéte de sens, il considere

nécessaire la rigueur que lui offre 1" approche
scientifique

[...] les sciences naturelles me

donnaient satisfaction par leur

réalité concrete avec leurs

antécédents historiques, 1la science
des religions par 1la problématique
spirituelle, dans laquelle la
philosophie aussi pénétrait. Dans les
premieres, je regrettais 1’absence du
facteur de signification; dans 1la
seconde celle de 1’empirisme.?’?

Ce passage rend compte, avec justesse, de la
personnalité de Jung. Il apprécie la rigueur mais 1l
demeure préoccupé par les questions de sens. Jung cherche
une discipline qui soit objective tout en étant ouverte sur
le transcendant. Le divin dont parle Jung participe aussi
de la matérialité du corps et de 1l’obscurité de la matiere.
Ce Dieu n’est pas seulement 1l’irrationnel, 1’infini, Ile
surhumain. Le Soi offre ici la singularité d’étre ce : «..
centre mystérieux préexistant dans 1’homme, en méme temps

qu’il représente un cosmos ». 273

La nature chez Jung est-elle pour autant identifiée au

divin? S’agit-il d’une approche de type panthéiste ou le

72 C.G. Jung, Ma vie, p.94
13 C.G. Jung, Mysterium conjunctionis, Tome I, p-335
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divin habite la nature ou bien d’une nature se. révélant

comme l’expression du divin?

Concevoir la nature comme habitée par le divin s’oppose
bien sGr a <ce que 1’on retrouve dans la tradition
chrétienne ou la nature, comme la matiére, est sans ame,
inerte et completement au service de 1’homme. En opposition

a cette conception, Jung affirmait gque :

La nature me paraissait en effet
ainsi que moi-méme, posée et
différenciée par Dieu comme n'’étant
pas Dieu, bien 'que créée par lui
comme expression de lui-méme. I1 ne
m’entrait pas dans la téte que la
ressemblance avec Dieu ne ddt que
concerner l'homme.274

Pour lui donc, l’esprit habite la nature. Le macrocosme
se manifeste dans le microcosme de la psyché humaine. Cet
inconnu en nous, aussi vaste que le monde, serait ce qu’il
appelle 1’inconscient collectif. Jung décrit en 1945 la

relation de 1’homme au monde

ce gui en 1’étre humain correspond
au cosmos.. la naissancer du Soi comme
un microcosme est en paralléle avec
la formation du monde et des corps
célestes sphériques [..] ce n’est pas
1’ homme empirique qui est la
correspondentia du monde comme le
pensait le Moyen dge mais sa totalité
consciente et inconsciente. Ainsi

274 C.G. Jung, Ma vie, p.65
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1"homme total, 1’anthropos est aussi
vaste que le monde.?’?

A 1’évidence, une telle conception semble évoquer une

divinité de type panthéiste. C’est cependant plus subtil.

Jamais, croyons-nous a la suite de John P. Dourley,?’® nous

ne devons oublier 1’idée de rédemption, si chére & Jung, de
1l"homme et de la nature, qu’illustre ce dernier extrait de

1954

Par la réunion de ce qui est
changeant, par 1l’ordonnance dans le
chaos, l’unification des harmonies et
la disposition autour d’un centre,
donc par la limitation du multiple et
par 1’orientation de 1la conscience
vers la croix, 1la conscience doit
étre a nouveau reliée a 1l’inconscient
et 1’homme inconscient a son centre,
qui est en méme temps le centre de
tout; et ainsi doit étre atteint le
but de la rédemption et de
1’élévation de 1’homme.?”’

Pour le sage mystique de toutes traditions, 1’homme n'a
pas besoin de rédemption ou d’un sauveur extérieur. Or, les
concepts de croix et de rédemption chez Jung renvoient a
1’7idée d’un Jésus sauveur. Il s’y réfere, compte tenu de
1"intérét de ce dernier pour la symbolique et 1’'étude des

processus inconscients.

75 C.G. Jung, L’ame et la vie, p.81

77 John P. Dourley, La maladie du christianisme, p.140-145

77.C.G. Jung, « Le symbole de la transsubstantiation dans la messe », Les racines de la conscience, p.353-
354
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La matiere doit avoir sa place dans notre
représentation de la divinité, comme le féminin, avec ce
qu’il comporte de réceptivité, afin de faire naitre Dieu en
nous-méme. Si Jung, vers la fin de sa vie, projette le Soi
sur une vision synchronistique du monde ou il tente d’unir
la matiere a la psyché, il publie également Réponse a Job a
la méme époque, illustrant aussi une projection du Soi mais
cette fois en tentant d’élucider le réle du mal dans notre
conception religieuse du monde. Pour une compréhension
d’ensemble de la représentation du divin, nous allons
maintenant examiner la perspective jungienne concernant les
opposés que sont 1’ombre et la lumiere et leur intégration

dans le Soi.
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e) L/’ombre

Abordons maintenant la question de 1’ombre. La violence
observée- partout dans le monde est 1’indication que la
place du mal nous échappe. Au contrairé, elle est tres
claire, pensons-nous. Elle est dans le choix de 1’homme,
ses désirs de dominer, de posséder, qui ne sont pas en soi
complétement négatifs, mais doivent étre contrdlés, et un
grand nombre' de gens le font. Ceux qui ne le font pas sont
ceux qui font les guerres. La preuve que c’'est possible,
c’est la somme de gens honnétes qui existe et qui a

toujours existé.

L"incarnation de Dieu est incompléete, selon Jung. Nous
projetons 1’ombre sur Satan alors que si le Christ
possédait une ombre, i1l aurait un statut d’humain. Inclure
1’ ombre tout autant que le féminin et la matiére est ce
qu’entend Jung par une approche quaternaire. La Trinité
parle du Pere, du Saint-Esprit et du Fils mais non pas de
ce qui complete ce dernier, soit 1’aspect matériel, le
complément féminin et 1’ombre qui coétoie sa lumiere. La
quaternité, quant a elle, tient compte de la totalité de

1’ homme, est-il dit en 1951

La lumiere et 1’ombre forment dans le
Soi empirique une unité paradoxale.
Mais dans la vision chrétienne,
1" archétype est scindé en deux

moitiés désespérément
irréconciliables, ce qui conduit
finalement a un dualisme

métaphysique, a une séparation
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définitive du royaume des cieux et du
monde enflammé de la damnation.?’®

Affirmer que le Soi est une unité paradoxale, c’est
bien sOr une définition de Jung mais, jamais ce dernier n'a
dit ¢a a la fin de sa vie, lors de son expérience mystique
ou 11 dépasse les opposés. En éthique, il n’y a pas de
point d’Archimede pour décider du bien et du mal. Jung
prend alors pour point de départ le mythe comme point de

vue subjectif sur 17éthique ou l1l’histoire.

~Depuis les débuts de 1’humanité, le diable signifiant
ce qul est contre, est percu dans plusieurs traditions
comme faisant partie de la manifestation du divin.
Cependant, chez les anciens Egyptiens, «chez les sages
hindous ou bouddhistes, on ne parle pas de c¢a puisque les
polarités sont a intégrer. Cependant, dans les anciennes
religions?’® comme 1’hindouisme, par exemple, dieu et diable
forment une unité. Kali, Shiva et Durga désignent a la fois
la lumiére et 1’ombre. C’est un modéele du divin qui crée et
détruit. Le dieu des Azteques, Quetzalcoatl, est considéré
comme le dieu de la vie et de la mort. En Egypte, toujours
au sujet de la vie et de la mort, Horus compléte le dieu

Seth. Les deux faces du divin sont adorées comme une seule

réalité.

Mais revenons chez nous en Occident, chez les Grecs en
particulier. Chez Protagoras, il ne fait pas de doute que

le bien et le mal sont des termes conventionnels et

8 C.G. Jung, Aion, p.57
2" placide Gaboury, Renaitre de ses cendres, p.41
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relatifs. Pour Héraclite, il n’y a pas de séparation entre
les contraires. Pour Aristote, rien n’est en sol bon ou
mauvais; mieux encore, il n’y a que le bien. Le mal devient

un bien qui n’a pas sa place.

La problématique du christianisme, selon Jung, révéle
un dieu n’ayant qu’une face. Seul le bien existe. Cela
traduit convenablement la réalité éternelle, impersonnelle
et parfaite qu’est le monde spirituel. Cependant, notre
réalité terrestre, empirique, limitée et partielle n’est
pas seulement -lumiére. L’ombre fait partie de notre
réalité. Dans ses entretiens sur le mal avec le théologien

white, *®°

Jung demeure sur un terrain empirique. Il n’entend
pas discuter la notion chrétienne de privation du bien
comme explication du mal sur le plan de la théologie. Le
bien et le mal existent dans la psyché et dans le monde. Le
mal est réel et sur ce plan, il ne peut étre congu comme
une absence de bien. Sa perspective n’est pas de renverser
le cadre théologique. Cependant, il reproche aux
théologiens de nier ou refouler le mal. La violence envahit
le monde et 1’on ne peut demeurer indifférent a son égard.
Constémment rappelé a 1l’ordre en parlant de 1’homme

contemporain, Jung soulignait, a propos de celui-ci, dans

son autobiographie

Il ne peut plus s’en sortir en
plaidant sa petitesse et son extréme
faiblesse car le dieu d’ombre lui a
donné la bombe atomique et les armes
chimiques et lui a conféré Ile
pouvoir de vider sur ses semblables

0 C.G. Jung, La vie symbolique, p.164-166
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les flocons du CoOurroux
apocalyptique. Ainsi investi d’un
pouvoir quasi divin, 1’homme ne peut
plus se permettre de rester aveuglé
et inconscient.?8!

Arrétons-nous un moment afin de comprendre la
conception du mal chez Jung. Disons tout de suite que nous
sommes parfaitement d’accord avec Jung sur le fait que le
mal doit étre intégré. Le thérapeute qu’est Jung constate,
au contact de ses patients, que le bien ou 1’épanouissement
de 1’individu ne se réalise véritablement qu’en dialoguant
avec l’'ombre. Ce qui <cause probléme avec cette notion
d’ombre cependant, c’'est la transposition a laquelle
s’adonne Jung. On a parfois 1’impression que ce qui se
passe a l’intérieur de 1’individu, dans ses jeux d’ombre et
de lumiére, se trouve projeté sur Dieu. A certains moments,
il empiete dans le domaine de la théologie avec une telle
interprétation que le Créateur semble rabaissé au niveau de

la créature.

Penchons-nous un instant sur cette importante réflexion
jungienne qui a fait couler beaucoup d'encre. Il est
malaisé de savoir si nous avons affaire a une dimension
psychologique ou ontologique. Examinons d’abord chacune des
théses; celle de Jung et celle de la philosophie chrétienne
sur la notion de privation du bien comme explication du
mal. Nous nous inspirons de plusieurs textes de Jung, tirés
de ses ouvrages, Aion, La vie symbolique et Réponse a Job.
Nous tenons compte également de 1’étude faite par Edward

Edinger ayant pour titre La création de la conscience et

%1 C.G. Jung, Ma vie, p.385
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celle de Raymond Hostie, dans un ouvrage intitulé Du mythe

a la religion.

Ce que Jung entend par le mal peut tout aussi bien se
manifester dans des événements extérieurs. Ce qui importe
ici, c’est la répercussion du mal sur 1’individu. N’ayant
d’intérét que pour le développement intérieur, le mal pour
Jung est psychique. Ainsi, il est tout ce qui entraine des
résistances au cours du processus d’individuation. Au
contact de ses patients, le thérapeute observe que la
pierre d’achoppement a 1’évolution d’une personne, ce qui
entrave son bien-é&tre ou son épanouissement, définit le

mal.

Ce mal peut étre relativisé. Dépendamment du regard que
1’on porte sur les événements, une épreuve peut s’avérer
une expérience positive aussi bieﬁ que négative. Le mal est
réel, il est une force psychique débilitante étant donné
son pouvoir d’aller a 1’encontre du cours naturel d’un
développement individuel. Assistons—-nous alors a une

conception manichéiste de 1’homme?

On ne peut pas dire de Jung qu’il est manichéen. Il n'y
a pas chez lui de coupure nette entre le bien et le mal.
Lors d’une période sombre ou d’une situation difficile, il
y a toujours une lumiere qui jaillit. Le thérapeute observe
gqu’un dénouement heureux apparalt inévitablement chez le
sujet qui sait patienter. Ce qui comporte un danger par
‘ailleurs, c’est 1l’attitude d’une personne gqui ignore le

mal. Dans un tel contexte, 1’opposition ou 1l’opposé, le mal
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dans ce cas-ci, ne peut étre dépassé en vue d’une attitude

nouvelle.

Des qu’un patient accepte d’entrer en contact avec ce
qui le fait souffrir, il en sort immanquablement un bien.
Le mal est le résultat d’une attitude inadéquate. La voix
du réve, dans la psychanalyse Jjungienne, peut apporter les
correctifs nécessaires au rétablissement de 1’équilibre.
Ainsi, le mal disparalit. C’est la raison pour laquelle Jung
insiste sur le fait que nous ne devons jamais minimiser le
mal. Dans un traitement thérapeutique, le patient doit
entrer en dialogue avec 1l’aspect sombre de sa vie. Plus on

résiste au mal, plus la situation s’aggrave.

Jung s’insurge contre 1’idée de privation du bien. Trop
souvent, a ce sujet, le témoignage de ses patients
catholiques le bouleverse. Pourquoi se soucier d’un mal qui
est pur non-étre, lui disent-ils. Jung critique alors tous
les écrits traitant de 1l’annihilation du mal, que ce soit

chez les Grecs ou chez St-Augustin.?®?

Par ailleurs, Jung se penche sur 1’Ancien et le Nouveau
Testament. Il porte un intérét grandissant pour les
représentations archétypales ou 1l’accent est mis sur le
mal. Selon 1lui, et c’est 1la que la confusion s’installe,
1’opinion la plus ancienne, identifiant Satan comme un fils
de Dieu, est véridique. Satan est partie intégrante de la
nature de Dieu. Il est son ombre. En Dieu, le bien et le

mal seraient réalité et complémentarité.

%82 Raymond Hostie, Du mythe 4 la religion, p.254-281
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L'interprétation de Jung veut que la perception de
Dieu, comme étant le bien supréme, nous améne logiquement a
concevoir le mal comme une simple privation du bien.
Cependant, puisque le caractére du mal est bien réel, il
faut l’intégrer tout en le relativisant. De cette maniére,
Jung pense échapper au dualisme du bien et du mal en

plagant ce bien et ce mal en Dieu.

Avant d’aller plus loin sur la perspective jungienne,
examinons 1la thése de 1la privatioh du bien, selon le
catholicisme. Il n’est pas vraili de dire que le catholicisme
minimise le mal. Le théologien connait les horreurs de la
guerre et des camps de concentration. Il a conscience de
ces réalités. Cependant, 1’Eglise catholique reconnait
aussi que le bien est enfoui dans le mal. Si le mal est
prédominant chez un étre humain, c’est que celui-ci s’est
détourné du but pour lequel il a été créé. Le mal n’est
donc pas dans 1’homme comme tel, mais dans la déficience de
1’étre humain a suivre sa nature propre. L’ infidélité a ce
qu’il est le prive de ce dont sa nature a besoin. Le mal
n‘est pas un non-étre ou une absence de bien mais une

. . . . 2
privation ou une déformation de la nature des choses. 8

Une maladie physique, par exemple, est un mal bien réel
chez 1’étre humain. Cependant, c’est une privation ou une
déformation de la nature d’un corps en santé. La réside le
véritable caractére du mal. La méme chose vaut sur le plan
moral ou la nature du bien demeure, mais 1l’orientation

contraire A& notre nature intime entraine le mal. Plutdt

3 Raymond Hostie, Du mythe 3 la religion , p.254-266
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qu’ un non-étre, le mal est la privation d’un bien qui
devrailt étre. Le mal n’existe que s’il y a déficience par
rapport a ce qui devrait étre. C’est 1la raison pour
laquelle on dit que le mal vient de 1’homme et que Dieu est
le bien supréme. C’est ce point de vue gque Jung critique.
Pour lui, le mal ne peut étre la responsabilité de 1’homme

seul.

Cette perspective rend compte ‘du nouveau mythe de Jung.
I1 s’agit d’une confrontation <créatrice des éléments
contraires et de leur synthése dans le Soi. De cette facgon,
1’homme s’integre a la création et lui confere un sens. Ce
n’est plus le contraste Dieu/homme, dit-il, mais
1’ opposition au sein méme de 1’image de Dieu. C'est une
représentation religieuse, psychique avant tout, mais c’est
toutefois une projection en Dieu de ce qui se passe dans
1’homme. Enfermé dans la psyché ou n’ayant que 1l’expérience
psychique comme critére, cette expérience ne lui offre pas
la possibilité de distinguer Dieu de 1l’image de Dieu ou du
Soi dans la psyché. Dieu est ici congu comme une réalité

psychique.

Dans son ouvrage Réponse & Job, écrit en 1952, Jung
fait l’examen du mythe occidental dans son imagerie. C’est
le mythe judéo-chrétien dans la relation de 1’homme a Dieu.
Cette approche psychologique se positionne toutefois par
rapport a la théologie. Dieu est ici 1’inconscient
collectif ou un de ses contenus, en l’occurrence le Soi.
Cependant, Dieu et 1’inconscient sont peut-é&tre des

grandeurs différentes.
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Jung s’est mépris sur le sens de cette notion de
privation du bien. C’est ce que révéle 1’étude de Raymond
Hostie. Dans son ouvrage Aion, Jung parle des Péres de
1'Eglise qui ont interprété cette notion de privation du
bien. Par la suite, 1l se détache de 1l’interprétation des
textes sur cette notion pour limiter sa critique a une

réflexion personnelle tirée de ses observations empiriques.

Si pour Jung le mal est relatif, au niveau psychique,
du fait qu’il est quelque chose qu’on ne parvient pas a
intégrer, cela va de soi aussi pour le philosophe. La
présence du mal indique que 1’homme n’est pas ce qu'il
devrait étre au plan ontologique. Pour Jung, le mal est
positif et relatif. On peut s’enliser ou se libérer. Selon
ses observations, un mal non intégré crée une dissocilation
psychique. C'est une résistance, un barrage vers
1’ épanouissement. Le mal est une désorientation de
1’énergie psychique. Le mal psychique est donc, comme chez
le philosophe, une privation d’un bien qui devrait . étre. I1
n'y a donc pas d’opposifion irréductible entre ce que Jung
entend par le mal psychique; observable et réel, et ce que
comprend la notion théologique de privation du bien. Ainsi,
ces deux points de vue pointent le caractére relatif du
mal. Qu’il soit question du plan empirique ou ontologique,

il s’agit d’un bien qui devrait étre.

Ce qui est inadmissible chez Jung, c’est de postuler la
présence du mal en Dieu. L’homme n’étant pas parfait, nous
convenons que le bien et le mal cohabitent en lui-méme. Il

n’est jamais totalement éliminé mais, 1l ne s’ensuit pas
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pour autant qu’il se situe en Dieu. Jung transpose ce
conflit en Dieu afin d’échapper au dualisme. Notre
désaccord au sujet des écrits de Jung sur 1’ombre vise

seulement les projections de 1’auteur.

Des 1902, comme nous le savons, Jung manifeste de
1"intérét pour le spirituel et 1’irrationnel, ce qui va a
l"encontre du matérialisme et du rationalisme de 1’époque.
Il s’oriente vers la dimension religieuse et découvre cette
fonction religieuse qui lui dévoile différentes
représentions de la divinité. Cependant, on ne peut passer
de 1la fonction religieuse & 1la religion. La fonction
religieuse est en 1l’homme et les vérités révélées, en Dieu.
Jung transpose en Dieu ses observations par rapport au mal
psychique. Peu importe qu’il le fasse avec prudence ou non,
les déficiences de 1’homme sont projetées en Dieu. On a
alors la nette impression que le Créateur est rabaissé au

niveau de la créature.?®

Poursuivons au sujet de 1’ opinion jungienne.
L"attitude souple plutdét que 1’extréme opposé est une
hérésie pour 1’orthodoxie. Certes, une révélation unique,
une lumiére blanche, une voie unilatérale du salut, une
seule marche a suivre s’avére plus sécurisante que la
croissance spirituelle. Toutefois, sans ce dialogue avec
les contraires, 1l n’'y a pas de dépassement de la
souffrance individuelle et collective. On ne peut parvenir
a une coincidence de 1’'humain avec le divin. Si 1’opposé

n’est pas relativisé ou mieux intégré, il demeure a 1'état

284 Raymond Hostie, Du mythe 2 la religion, p.254-266
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de projection. Aucune transformation intérieure n’a lieu.
Sur ce point, Jung est instructif et lucide. Le phénoméne
de la participation mystique illustre cette identification
avec l'inconscient ou le dialogue avec les projections est
inexistant. Notre aptitude & étre objectif avec nous-méme
va de pair avec notre capacité de dialogue avec nos

contenus inconscients.

C'est toutefois en 1le projetant que 1’on connait
l’"inconscient. La séparation ameéene d’abord a la projection
sur des idées, des personnes ou des comportements. Nous
serons attirés (projection positive) ou en conflit avec
1’ opposé (projecﬁion négative). Quelque chose en nous
demande d’entrer en contact avec nous-méme. La
différenciation entraine une tension mais 1’archétype,
derriére, pousse  vers la réunion. La dynamique de
1’individuation, 1l’auto-régulation psychique tend vers
1’unité. C’est le moteur du développement psychique. Tous
les opposés sont contenus dans le Soi, selon Jung. Ce sont
des aspects du Soi. On atteint a 1l’unité en dépassant les
conflits qui nous déchirent. Le conflit est un appel
nécessaire a notre transformation de méme que le bonheur de

1"union est une condition de la nature.

La crise du monde moderne étant alors 1’intégration du
mal, Jung se penche sur ce récit biblique concernant le
personnage de Job. Ce dernier symbolise le mal dans le
développement de 1’image de Dieu. C’est un résumé de
l;Ancien Testament car dans 1’Ancien Testament, le mal est

bien présent. Avec l’arrivée du christianisme, on assiste a
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une scission entre Dieu et Satan. Une telle division est
propre a 1’Occident puisque 1’Orient vit trés bien avec le
paradoxe. En fait, 11 n'y a pas de paradoxe au niveau
transcendant chez 1les Orientaux (taoistes, bouddhistes,
védantistes); les opposés, croyons—-nous, sont au niveau des
apparences, du monde physique, et du mental qui divise et

ne voit pas.

Job est cet étre devant gérer ses opposés. Un dieu
juste et injuste. L’opposé démoniaque doit étre conscient
qu’il est 1’ombre mais encore divin, gu’une lumiére se
cache dans cette ombre. Le mal est & transformer, non a
supprimer. On n’écrase pas la nature pour la transcender.
Soulignons encore une fois qu’il s’agit bien ici d’une

interprétation jungienne du mythe de Job.

La source du mal selon Jung ne peut étre attribuée a
1’homme seul. La maladie et le vieillissement font partie
de la nature. Toutefois, selon nous, ce n’est le mal que
pour quelqu’un qui ne voit pas que la mort est un passage
vers la lumieére et que les épreuves servent seulement a
éduquer, libérer ou renforcer 1’ame. C’est une réalité que
l’on ne peut exclure, selon Jung. Ce dernier fait ici
allusion a une structure archétypique quaternaire,

contrairement & 1’idée de trinité chez les chrétiens.

Jung croit qu’en se faisant homme, Dieu devient un
complexe d’opposés. Une juste représentation du divin
permettra a 1'homme de servir correctement Dieu en

intégrant 1’élément manquant. Ainsi, 1’homme atteindra une
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pleine conscience de lui-méme, de méme que le créateur

deviendra pleinement conscient en 1’homme.

Avec l'ouvrage sur 1’Essai d’interprétation du dogme de
la trinité, on va plus loin qgu’avec Aion ou le Soi
s’associe au Saint-Esprit plutdét qu’au Christ. En alchimie,
le symbole de Mercure représente le Saint-Esprit. La partie
de l’ombre va jusqu’a la matieére inanimée. Initialement, le
mercure est 1’inconscient défini comme materia prima et a
son ¢etat final, 1l s’agit du Soi comme réunissant le
conscient et 1’inconscient ou 1l’esprit et le corps.
Attardons-nous encore un instant sur cette notion de
quaternité puisqu’elle concerne directement la notion du

‘Soi.

Le Soi est pour Jung un symbole de totalité et selon
ses observations, 11 apparait dans 1’inconscient comme un
symbole quaternaire. Il peut s’illustrer par une étoile a
quatre Dbranches, une auto a quatre roues, une table
comprenant quatre personnes ou se représenter par les
quatre points cardinaux. Lorsque nous parlons d’équilibre,
de la complémentarité des  opposés ou de 1" aspect
compensatoire de 1’inconscient, nous donnons une définition
du Soi, ce symbole quaternaire. Ce concept représente
l'unification de tous les opposés. Le bien a comme
complément le mal, le masculin doit fusionner avec le

féminin et 1l’attitude consciente tente de s’allier avec

1’ inconscient.
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Comment se fait-il, se demande Jung, que la quaternité
est l’expression la plus répandue du Soi alors que Dieu,
dans le dogme chrétien, est ternaire. L'’archétype de la
Trinité existe aussi pendant et avant 1’ére chrétienne.
Jung cherche alors la signification psychologique de cet
archétype. Pere, Fils et Saint-Esprit rendent compte, dit-
il, de trois constantes chez 1’ homme. D" abord
l"identification a la famille, aux meurs et coutumes par le
Pere. Ensuite, 1l’affirmation de soi et 1’émancipation de
1l7autorité avec le Fils. Enfin, 1’équilibre de ces deux
tendances par le Saint-Esprit. Disons tout de suite que la
théoclogie n’a rien a faire avec cette interprétation qui
n’a rien a - voir avec la transcendance ou le

christianisme.?®®

Cependant, Jung pousse sa réflexion, au cours de
recherches laborieuses, en se demandant si 1" homme
occidental n’a pas omis un élément dans sa représentation
de la divinité. Il pense qu’effectivement le mal serait un
manque. Pourquoi le mal, dont le rdéle est si important lors
du processus d’individuation, est-il banni de la
représentation de Dieu, congu seulement comme un bien
supréme. Jung pense que c’est un refoulement généralisé,
comme le démontrent ses patients qui banalisent le mal.
C’est pourquoi tout traitement, dit-il, doit commencer par

une confrontation avec 1/ombre.

Le psychiatre étudie les livres bibliques pour

constater le rdéle capital de Satan. Le mal est serviteur de

%5 C.G. Jung, L’Herne, p.385-406
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Yahvé et plus encore, Dieu lui laisse le champ libre. Cette
bonté du Pere et du Fils laisse Jung songeur. Les penseurs
chrétiens affirment qu’a la fin des temps, le divin vaincra
en confrontant Lucifer et ses adeptes. Ce passage inquiéte
le thérapeute qui 1’interpréte en y voyant une maniére de
dissocier le bien du mal, créant ainsi, comme nous 1’avons
vu précédemment, un dualisme irréductible, lequel demeure
inconscient. Ce divorce au plan divin évoque la
dissociation psychique chez 1’homme qui ne reconnait pas
son ombre. Ce constat fait dire a Jung que le mal est percu
d’une part comme 1inexistant et d’autre part, il a pour

effet d’'étre projeté dans le monde.

Avec la quaternité encore une fois, Jung espere
supprimer le dualisme en ramenant le mal en Dieu, ce qui
correspond a 1l’idéal qu’il a du développement humain. Jung
identifie 1’idéal de 1’homme & Dieu, ce qui est une erreur,
croyons-nous. Le dogme ne parle pas de la représentation
que l1'homme a de Dieu. Jung affirme demeurer sur le terrain
de la psychologie. Pourtant, que le dogme soit issu d’un
archétype ou non n’entraine pas qu’il coincide avec
1’ énoncé psychique. L’archétype est psychique mais non pas
le dogme. A ce sujet, Raymond Hostie souligne le fait
suivant dans son livre Du mythe a la religion : « Ni les
visions poétiques de Dante, ni les représentations célestes
de Fra Angelico ne peuvent é&tre identifiées avec les
vérités dogmatiques qu’ils enrobent de formes littéraires

ou plastiques. »?%°

286 Raymond Hostie, Du mythe 2 la religion, p.278
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Chose certaine, Jung cherche a retrouver la quaternité
dans le dogme chrétien. Il va méme jusqu’a élaborer une
théorie exposée dans son ouvrage Réponse a Job ou il
souligne que la trinité est masculine. Il se réjouira
lorsque enfin 1'Eglise proclamera le dogme de 1’Assomption.
Il <croit que 1l’orthodoxie chrétienne a élaboré une

quaternité sous la pression de composantes archétypiques.

Pour Jung, les contenus de la science, de la
métaphysique et de la théologie sont des manifestations de
la psyché. Les archétypes sont les structures et les
différentes formes de 1’énergie psychique. Le Soi, quant a
lui, englobe la totalité de ces structures mais cela n’est
pas pour autant la totalité du monde réel. Toutes causes
non psychiques ou toutes réalités supra psychiques
dépassent la psychologie qui se restreint a é&tre une
science de 1’homme psychique. Autrement dit, si la psyché
s’étend & toute la réalité humaine, elle ne 1’épuise pas
pour autant. On ne peut limiter Dieu, la religion, la
métaphysique et la science a n’étre que des manifestations

de la psyché.

Cette deuxiéme partie nous a permis de discuter la
notion de privation du Dbien. Egalement, nous avoens
souligné 1’aspect réducteur du psychisme, incitant Jung a
se positionner indiment par rapport aux dogmes religieux.
Il nous reste maintenant a évaluer ce qu’il en est de la
réalisation jungienne. Notre hypotheése de départ,
qualifiant Jung de mystique, est maintenant a examiner.

Voyons comment Jung congoit la guérison d’un individu ou
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mieux 1’ajustement souhaitable 1lui permettant de devenir
pleinement lui-méme. Ces dernieres considérations nous
permettront alors de nous positionner sur 1'évaluation

d’une attitude sage, selon le psychiatre.
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3° partie

LE DIEU MYSTIQUE

L’ INDIVIDUATION

a)L’individuation et la vision mystique

La voie du milieu est une attitude que 1’on retrouve
dans le bouddhisme, le taolsme et chez les mystiques. Du
cété de la tradition bouddhiste et taoiste, rien n’est plus
fondamental que la voie du milieu. Le conflit trouve son
aboutissement dans un point ‘de vue supérieur, un troisiéme
terme dans le langage de Jung. La se trouve la connaissance
du réel, de 1l'"absolu ou de la non-dualité. Inutile de dire
que le Soi, dans ce contexte, est Dbeaucoup plus qu’unei'

psychologie des instincts.

Chez des mystiques du 20° siécle tels que Etty
Hillesum, Prajnanpad et Krishnamurti, 1’ombre n’est pas
niée ou refoulée lors d’un conflit. Toutes les émotions
sont vécues, simplement on n’y reste pas accroché. Les
compagnons  de camp d’Etty Hillesum disaient toujours
« Nous ne wvoulons pas penser, pas sentir, nous voulons

287 Mais celle-ci a une toute autre attitude

oublier ».
« J'ose regarder chaque souffrance au fond des yeux, la

souffrance ne me fait pas peur et a la fin de la journée,

%87 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, p.70
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j"éprouve toujours le méme sentiment, 1"amour de mes

semblables ».2%® Cette derniére continue en disant :

Est-ce que cela veut dire, écrit-elle
ailleurs, que Jje ne suls Jamais
triste, que Jj’acquiesce toujours et
aime la vie quelles que soient les
circonstances? Pas du tout. Je crois
que Jje connais et partage les
nombreux chagrins et les tristes
événements qgqu’un étre humain peut
expérimenter, mais je ne m’'y accroche
pas, Jje ne prolonge pas de tels
moments  d’agonie. Ils passent a
travers moi, comme la vie elle-méme,
tel un large et éternel fleuve. Ils
deviennent une partie de ce fleuve,
et la vie continue. Ainsi, toute ma
force est préservée et ne s’accroche
pas a un chagrin stérile ou a une
révolte.?®

Afin de mettre davantage d’accent sur cette absence de
révolte pouvant scandaliser certains lecteurs, nous

ajouterons cet autre passage :

Mon acceptation n’est ni résignation
ni abdication de la volonté. Il y a
toujours place pour la plus
élémentaire indignation morale devant
un régime qui traite ainsi des étres
humains. Mais les événements ont pris
a mes yeux des proportions trop
énormes, trop démoniaques, pour qu’on
puisse y réagir par une rancune
personnelle ou une hostilité
exacerbée. Cette réaction me parait

288 7.
Ibid, p.70

2% Etty Hillesum, An Interrupted Life and letters from Westerbork (Henry Holt & Co.), cité par Alain

Delaye, Sagesses concordantes, p.70
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puérile, totalement inadaptée au
caractére fatal de 1’événement.?%°

La sagesse est une affaire de souplesse. Elle améne la
relativisation de ce qui se présente a nous. L' émotion
s’avere souvent trop d’un cdété ou trop de 1’autre. Celle-~
ci est liée au mental, a de l’avéuglement. Chose certaine,
elle ne releve pas de ce que les sages appellent une vision
juste. La méditation d’ailleurs consiste a sortir de
1’émotion. Tous les phénomenes de projection ne touchent
pas le réel ou 1l’objectivité, car ce sont des émotions
exagérées. Les sentiments sont a distinguer des émotions.
Ce ne sont pas des réactions. La paix, la joie, 1’amour,
1’admiration ou le respect n’ atteignent pas notre
équilibre, bien au contraire. Si le plaisir ou le monde des
passions, comme disent les bouddhistes, fait partie du
bonheur, il n’est toutefois pas le bonheur. Celui-ci ne se
définit pas par de l’excitation mais comme un accord avec

soi-méme.

Nous acceptons et nous refusons la vie. Nous voulons
le plaisir mais nous fuyons le déplaisir. Il est facile de
faire un avec le plaisir mais c’est toute autre chose pour
ce qui est du déplaisir. Ainsi, 1l y a refus, non
acceptation et donc souffrance. C’est d’ailleurs ce qui
caractérise la vie de Jung : « Le conflit entre

291

1’acceptation et le refus. » Le sage ou le mystique n’a

simplement qu’un regard différent sur la vie. Il vit d’une

%0 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal, 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, p.70
®lca. Jung, Ma vie, p.15
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attitude différente, c’est-a-dire avec un point de vue plus

élevé

C’'est une erreur fondamentale
d’imaginer que lorsque nous voyons la
non-valeur dans une valeur, ou la
non-vérité dans la vérité, valeur ou
vérité cessent d’exister. Elles sont
seulement devenues relatives. Tout ce
qui est humain est relatif, parce que
toute chose réside dans une polarité
intérieure.. .2% '

Par 1’acceptation de 1l’ombre ou de ce que 1l’on refuse
d’ un fait, d’ une situation ou d’un événement, une
transformation se fait jour. La plénitude est de 1’ordre de
la non dualité. La paix apparait grace au dépassement des
opposés. Nos représentations mentales se meuvent dans la
dimension de la dualité. Nous sommes ici bien loin d’une
pensée cartésienne, comme 1’affirme Krishnamurti : «Ce
n‘est pas parce que Jje pense que Jje suis; J’existe parce

293 Crest la raison pour

que Jje suis en état de relation ».
laquelle, dans le Dbouddhisme, chez Lao-Tseu, Ramana
Maharshi, Prajnanpad ou Thérese d’'Avila, on dépasse ce
monde mental. Concernant cette derniére, cependant, le
terme mental est ignoré. Elle parle simplement de la vie du
Christ en elle. L’ame n’est pas au niveau de la pensée,
des écrans du des projections. La chenille est réelle mais

sa véritable identité est d’étre papillon. De la méme

maniére, notre essence véritable est adme. L’intuition

2 CG. Jung, Two essays on analytical psychology, p.75-76. Traduit de Radmila Moacanin, C.G. Jung et
la sagesse tibétaine, p.115

293 Krishnamurti, La premiére et derniére liberté, trad. Carlo Suarés, Stock, 1987, cité par Alain Delaye,
Sagesses concordantes, p.188
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s"avere cette faculté supérieure en contact avec cette

derniére.

Lorsque les mystiques parlent de 1" ego, c’'est
justement pour mettre 1’accent sur le fait que 1’entité
véritable en soi-méme est 1’'ame, ce dont fait mention le
concept d’atman chez les hindous. Nos illusions proviennent
du mental émotif, c’est-a-dire du faux moi, celul vivant
sur les préjugés. Ghandi disait que : « Le mal,
1"injustice, la haine n’existent que dans la mesure ou on
les entretient; ils n'ont pas d’'existence par eux-
mémes. »*°*  Le grand sage de 1’'Inde, Ramana Maharshi,
affirmait que : « La distinction du bien et du mal est
1’origine du péché. »?°° Dans le cas du bouddhisme Zen, il
est dit : « Le mal est né dans 1’esprit et c’est dans

1’esprit qu’il est détruit ».?2°®

Chez nous, du cb6té chrétien, voici ce que déclare

Catherine de Sienne : « L’amour-propre enferme en 1lul tout
mal ».2% Quant a Jacob Boehme, il affirme : « L'ego tout
contracté est le fondement de tout mal ».%°® Catherine de
Génes nous dicte ceci : « Je crains 1l’ego plus que le

démon.. Toutes souffrances et peines, tous déplaisirs sont
causés par 1'attachement au faux moi ».2%? Le spiritualiste
protestant William Law écrit : « Rien n’est votre vérité

que ce bien et ce mal qui sont vbétres en vous. Vous n’étes

24 placide Gaboury, Renaitre de ses cendres, p.50
% Ibid, p.50
6 Ibid, p.50
27 Ibid, p.50
%8 1bid, p.50
% Ibid, p.50
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au pouvoir d’aucun mal que votre moi.. Rien n’est mauvais,
mal ou tourmentant, si ce n’est ce qui est 1l'cuvre de

300 Enfin, Karl Graf Durkheim écrit : « Dans

1l"ego ».
1’ ombre, est emprisonnée notre vraie nature, notre Christ
intérieur, notre étre essentiel.. Le refus dans la
conscience de 1’étre essentiel produit 1’ombre la plus
profonde. Elle est pourtant, cette ombre, la lumieére

primordiale refoulée ».3%

Le probléme de l’ego, c’est-a-dire ce que 1l’on croit
faussement étre, bloque le spirituel ou 1l’entité réelle que
nous sommes. L‘’ego veut a tout prix sauver sa sécurité. I1
est pris dans la maya ou ses représentations mentales

plutdét qu’en contact avec les faits réels.

Selon Jung, ce qui est vrai de nos projections sur le
plan individuel est valable aussi a 1’échelle collective.
Dans son livre Présent et avenir, Jung évoque combien il
est capital pour chacun d’entre nous de reconnaltre nos
préjugés sur une personne, un pays, une nation ou une race.
Jung traite peu de 1’amour dans son cuvre. Cependant, avec
cet ouvrage, il fait preuve d’une grande compassion. La
guerre est le fait d’une psychose, d’un  phénomene
d’inflation qu’il appelle les épidémies psychiques. Toute
émotion exagérée est symptomatique. Lorsqu’une idée, une
situation ou un comportement nous rend trop émotif, il faut
un retour sur soi afin de sortir de cet état de possession.

Krishnamurti nous invitait & cesser nos efforts pour la

3% 1bid, p.51
! Ibid, p.51
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non-violence. Le plus avantageux, disait-il, est de

regarder en nous-méme notre propre violence.

Fait 1intéressant : Présent et avenir est rédigé en
1957 alors que Réponse a Job arrive cing ans plus tdét. Dans
1l"ouvrage de 1957, ses propos sur 1’ombre sont plus
réalistes. L"ombre est humaine. Il  est de notre
responsabilité de 1’intégrer, déclare le psychiatre en
1957 : « Ce que notre époque a pris en majeure partie pour
1"ombre, pour la non-valeur, et pour les infériorités de la
psyché humaine est tout autre chose et bien plus que du

négatif ».3%

Sur ce point, Etty Hillesum note : « .. J’ai
essayé de regarder au fond des vyeux la souffrance de
1’humanité, Jje me suis expliquée avec elle ou plutdt
quelque chose en mol s’est expliqué avec elle » . 303
Egalement Vimala Thakar souligne : « Du fait de la gravité
de la situation mondiale, i1 est tres urgent qu’une action
sociale révolutionnaire commence par nos - exiétences
individuelles. Une révolution religieuse est d’une urgente

304 Toujours en

nécessité, et elle commence par soi-méme ».
1957, Jung écrit a ce sujet: « La ou cesse 1'amour,
commence la puissance, 1’ emprise violente et la

305 Méme chose pour Etty Hillesum qui affirmait

terreur ».
n’avoir aucune haine pour les Allemands. Entretenir cette
haine, disait-elle, nous maintient dans ce dualisme vain.

Ce n'est qu’une répétition de 1l"histoire des guerres.

302 C.G. Jung, Présent et avenir, p.101

3% Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, Vol. II, p.22

3% vimala Thakar, Vivre c’est étre en relation, dans troisiéme millénaire, no 23 (992), cité par Alain
Delaye, Sagesses concordantes, Vol. II, p.29

3% C.G. Jung, Présent et avenir, p.98
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Bref, Dieu est en nous comme la lumiére et 1’ombre est
en nous. Le mystique ne vit pas les deux pdles de la vie
comme une division extérieure. L’ombre en nous est une
attitude de refus. Cette résistance doit étre reconnue pour
étre transformée. La Hollandaise, Etty Hillesum, encore une
fois, morte avant 1l’age de trente ans, dans les camps de
concentration au cours de la 2° guerre mondiale, a écrit sa
vie en détention : Journal d’une vie bouleversée. Malgré
les atrocités vécues, elle écrit : « .. que 1l’enfer soit une
iﬁvention des hommes m’apparalt avec une évidence totale
».°% Héraclite affirmait lui aussi que le bien et le mal

étaient une affaire d’homme alors que pour Dieu, toutes

choses sont belles et bonnes.

L’illusion ou la maya vient de la division. C’est 1la
perte de 1’unité sous-jacente. Les opposés sont réels a
leur degré mais il y a cette attitude d’ouverture a plus
grand qui nous transforme. Soulignons que si 1’hindouisme
vedentiste parle de 1'existence de 1’individu comme
illusoire, la notion d’individuation chez Jung, écrit-il en
1954, ne doit pas étre entendue au sens d’individualisme.

L’individuation n’exclut pas le monde mais 1’inclut

Etant donné que le Soi est, dans son
aspect profond, de nature collective,
il représente le fondement de la
« participation mystique » de tous
les hommes, « l7unité dans la
multiplicité ou 1’homme unique en
tous »; et 1l s’incarne pour cette
raison dans la figure d’un homme

3% Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, Vol. I, p.105
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cosmique, homo maximus, vir unus, ou
dans le Purusha de 1’ Inde, qui
représente a la fois 1’essence intime
de 1’individu et de tous les étres.
Par suite, c’est seulement au niveau
du Soi que 1’homme peut se relier au
prochain sans arriére-pensées, tandis
que les sentiments du moi sont
presque toujours obscurcis par des
motivations égocentriques conscientes
ou 1inconscientes de toute sorte.
C’est la raison pour laquelle c'’est
seulement dans 1”anthropos
supracosmique gque la liberté et 1la
dignité de 1’homme individuel sont
ancrées.>"

Ainsi, cette unité derrieére les opposés est pergue par
le sage de sorte que ce dernier n’est pas atterré par
1’ombre. Etty Hillesum, pour sa part, l’exprime de cette

maniere :

Mon Dieu, prenez-moi par la main, Jje
vous suivrai bravement, sans beaucoup
de résistance. Je ne me déroberai a
aucun des orages qui fondront sur moi
dans cette vie, Jje soutiendrai Ile
choc avec le meilleur de mes forces.
Mais donnez-moi de temps a autre un
court instant de paix. Et je n’irai
pas croire, dans mon innocence, que
la paix qui descendra sur moi est
éternelle, J’accepterai 1’inquiétude
et le combat qui suivront.3%

37 M-L. Von Franz, C.G. Jung, Son mythe en notre temps, p. 291-292
3% Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses
concordantes, Vol.I, p.224
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Suite a ces propos, penchons-nous sur la question du
libre arbitre. Qu’en est-il de notre pouvoir d’action vis-

a-vis nous-méme?
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b) L’individuation et la liberté

Le christianisme traditionnel proclame la liberté
humaine. Cependant, le Moyen Age chrétien, avec 1’évéque
africain Saint Augustin, parle de la prédestination des
ames. Certaines sont élues et d’'autres sont damnées a
17avance. Ce theme sera repris plus tard par Calvin.>*°® En
somme, plutdt que d’étre destiné a la lumiére, on met
1"accent sur le fait que 1’homme  est pécheur. Cependant,
Pélage, ce moine anglais, comme nous le disions plus haut,
croyait a 1l’innocence de 1’homme, <ce qui scandalisa

Augustin, qui le fit condamner.

La plupart d’entre nous n’aimons pas 1"idée de destin.
Nous nous sentons comme des marionnettes. Une puissance
supérieure décide de notre sort et nous y sommes soumis,
nous n’avons pas le choix. C’est pour nous une force
aveugle, injuste, ou l1’homme n’a pas sa place, c’est du

fatalisme.

Du c6té de 1'Orient, 1’hindouisme est tout aussi
fataliste avec sa notion de Karma, mais chez Ramana
Maharshi et méme chez certains bouddhistes, nous avons
choisi notre destin. La réincarnation n’est pas, chez les
sages, un passage obligatoire mais un acte libre, faisant
en sorte que nous choisissons nous-mémes notre destinée
avant 1’ incarnation. Ainsi, nous sommes totalement
responsables de nos actes. D’ailleurs, dans 1’autre monde,

semble~t-i1l1, nous sommes la totalité de nos actes.

3% Roger Caratini, Bordas, encyclopédie, p.126
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Bref, Jung ne se situe dans aucune de ces deux voies.
En tout cas, i1l n’en parle pas. De facon générale, 1l est
évident, croyons-nous, que le déterminisme fait partie de
nos vies. Nous avons des sens, des talents et des golts.
Cependant la liberté, selon les mystiques que nous avons
nommés, consiste a favoriser 1’état du divin en nous. Chez
Jung, plus précisément, il s’agit de se 1libérer de ses
complexes. Cette 1libération n’équivaut pas a 1’état du
divin, bien s@r, mais elle en permet 1’accés plus

facilement.

Jung croyait-il en une destinée? Dans son ouvrage
autobiographique, on ne peut que s’étonner du caractére

formel de la citation suivante

Des le début j’'avais en moi le
sentiment d’une destinée implacable,
unique, comme si j’avais été placé
dans une vie qu’il me fallait
accomplir.3'?

La question du libre-arbitre reste ouverte dans les

! mais tentons de 1’élucider & 1’aide des

écrits de Jung,’?
notions de transcendance et d’immanence. Dans le cas de
Jung, la question de la liberté se discute sur le plan
empirico—pratique. La 1liberté absolue n’est pas de ce
monde. Nous devons respecter des normes et des conventions.
Cependant notre autonomie dépend de nous. Notre liberté

vise & rendre conscients nos contenus inconscients. Si tout

dépendait de notre volonté, notre maitrise ou notre

319C G. Jung, Ma vie, p.68
! Verena Kast, « Le probléme de la liberté », p.203-215
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contrdle, notre marge de liberté serait trés grande sans
toutefois étre absolue. A ce titre, la conscience ou le
mol aurait une supériorité sur le Soi mais ce n’est pas le
cas. Nous ne contrdélons que ce qui est secondaire, Jjamais

1"essentiel, tel la paix, la joie, 1l’amour, la santé.

Les complexes freinent notre paix intérieure et notre
liberté. Ou bien, nous tentons de les assimiler a la
conscience, ou bien, ce sont eux qui nous possédent, nous
enchainent et nous enlévent notre liberté. I1 s’agit donc
pour nous de discerner la signification de ceux-ci, de les
interpréter symboliquement selon la perspective de Jung,

pour alors les annexer a la conscilence.

La thése de doctorat de 1'auteur québécois Yanick
Farmer®'” sur le concept de destin chez Jung, traite de ce
rapport entre la volonté consciente et ses différents
déterminismes. Mentionnons que les écrits de celui-ci
dépassent largement 1’étendue de la réflexion de Verena
Kast. L’originalité de ses travaux souligne 1’apport de
Jung au vingtiéme siécle. Il situe Jung dans la continuité
d’ importants philosophes comme Spinoza, Kant et

Schopenhauer.

I1 démontre que les différents déterminismes connus a
ce Jjour nous permettent d’avancer vers une conception
beaucoup moins naive de la liberté. L’individu n’est

maintenant plus considéré comme un étre désincarné, doté

312 Yanick Farmer, Le concept de destin chez C.G, Jung, faculté de philosophie, Université Laval, 332p.
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d’une volonté qui n’offre qu’une illusion de liberté, faute

de connaltre les motivations réelles qui habitent 1’/homme.

Les observations de Jung concernant la biologie, 1la
physique quantique, 1’étude des mythes et des religions,
permettent, selon 1’auteur, d"alimenter et d’élargir
considérablement notre réflexion philosophique sur 1la

liberté.

Il émerge de ce savoir un individu plus adapté ou plus
apte a vivre avec les paradoxes. Une attitude plus souple,
chez 1’individu, 1lui évite une fuite dans la souffrance et
1"angoisse. Les travaux de Yanick Farmer soulignent gqu’au
terme de 1’individuation, une liberté véritable témoigne
d’"un accord a soi-méme. Elle réside dans une adéquation
entre 1’action de la volonté consciente et le dynamisme du

Soi.

Nous ne sommes pas entierement soumis au Soi, disons-
nous, puisque le moi est nécessaire a 1’éveil du Soi. Le
moi accepte ou non ce que propose l’inconscient. Il permet
1’intégration des contenus de 1’inconscient. Si le réle du
moi est nécessaire a 1’éveil du Soi ou si le rdéle du moi
était inutile, alors a quoi bon la conscience, déclare Jung

dans les années trente :

Si 1’inconscient était effectivement
supérieur a la conscience, on ne
verrait pas bien en quoi consisterait
1'utilité de celle-ci, on se
demanderait méme pourquoi le
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phénomene de 1la conscience a fait
nécessairement apparition au cours de
1"évolution phylogénétique. Si ce
n’était qu’un jeu de 1la nature, le
fait pour gquelqu’un de savoir que le
monde et lui-méme existent n'aurait
aucune signification.?3!?

Le Soi crée le moi mais il a aussi besoin de ce
dernier. En somme, la liberté de notre moi n’est bien sir
pas absolue, mais notre liberté souhaitée est de frayer un
chemin au Soi. Assimilé, le Soi nous rend plus fort, plus
serein et plus créatif. On se soustrait a la contrainte des
conditionnements inconscients. Notre destin, déclare Jung
dans son autobiographie, est donc 1’intégration, c’'est-a-
dire la réalisation de 1’autonomie de 1’individu. : « Le
Soi est aussi le but de la vie, car il est 1l’expression la
plus compléte de ces combinaisons du destin que 1’on
appelle un individu. »14 Nous sommes manipulables la ou
nous sommes inconscients. Selon Jung, il faut reconnaitre
le sens de nos complexes tout en tenant compte de nos

fantasmes, de nos réves, de nos idées spontanées et de nos

intuitions.

Examinons de plus preés toutefois ce processus

d’élargissement de la conscience.

33 C.G. Jung, La guérison psychologique, p.79
31 C.G. Jung, Ma vie, p.462
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c) L’'individuation et la connaissance de soi

Le fait que 1’Eglise dicte les voies du salut et,
qu’implicitement, on ne peut se sauver seul, indique peut-
étre 1’engouement pour les thérapies en Occident. L'idée de
pécher, dans la religion chrétienne, a engendré culpabilité
et souffrance. Nous devons maintenant espérer que la
connaissance sera garante d’un meilleur équilibre. Si 1la
notion de péché peése moins lourd sur 1’a&me occidentale de
1’ homme contemporain, 1’ignorance, croyons-nous, continue
de faire ses ravages. Entreprendre une thérapie, se
réserver un espace a soi, demande du courage, de
1’honnéteté et de 1’humilité. Cependant, il ne faut jamais
oublier que 1l’on ne peut gque se sauver soi-méme comme
1’affirmait Rudolph Steiner : « Le maitre ne peut a vrail
dire rien donner a 1l’éleéeve, si celui-ci ne le posséde pas
déja, au moins d’une maniere cachée; on ne peut que le
guider vers 1’éveil des facultés qui sommeillent ».°'” Le
thérapeute peut donner des outils, partager son expérience
sans intention directive et méme espacer les entretiens

afin de rendre au patient toute son indépendance.

Puisque nous explorons la voie mystique dans cette
"thése, soulignons qu’il importe avant tout, dans un
processus ‘thérapeutique, de ressentir et non
d’intellectualiser. Le silence est de mise. La réflexion
arrive aprés 1’émotion. Elle la commente, la traduit pour
aller vers plus de conscience. Une vigilance est demandée

pour éviter le piege de 1l’analyse.

315 Rudolph Steiner, (Initiation, Triades Editions, 1976) cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence,
p.376
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Abordons maintenant le théme de la réalisation de soi
chez Jung. Disons tout de suite que 1’ombre avec laquelle
nous devons entrer en dialogue est une téche nécessaire,
mais ce n’est qu’une étape. Le but de 1l'individuation n’est
pas le dépassement de soi-méme mais le fait de devenir ce
que l’on est. En parlant d’une histoire chincise a 1’une de
ses patientes, concernant un charpentier, le récit décrit
par Jung conclut : « qu’accomplir simplement sa destinée
est le plus grand exploit de 1"homme, et que 1l’utilitarisme
doit céder le pas aux exigences de la psyché

inconsciente ».31®

L"ombre, ce pdle douloureux d’une personne souffrante,
a l’intérieur de chacun d’entre nous, n’offre pas toujours
la possibilité d’une transformation ou encore d’une
élimination définitive. L’intégration, dans ce cas-ci, ne
signifie alors que 1’accommodation la plus positive
possible, 1’équilibre le plus probant qui soit, ’faisant
corps avec la maladie. Dans certains cas donc, un 1long
travail thérapeutique ou aucune des dimensions du psychisme
n‘est laissé pour compte, 