LE LANGAGE SYMBOLIQUE

I. QUELQUES DEFINITIONS

I L n’y a pas de symbole sans homme
pour le penser. Et, s1 'on parle d'objets
«symboliques» — arbre, pierre ou mon-
tagne, assignés a la représentation d’une
dimension autre qu'eux-mémes —, ce n’est
que par une facilité d’expression qui pour-
rait conduire au contresens. Une réalté
n'est pas, d’elle-méme, symbolique: elle ne
le devient que du fait d'un individu ou d’'un
groupe qui lui donnent une valeur spéci-
fique, un indice émursent, le distinguant de
Pensemble des «choses» ou des «étres». Le

symbole est donc un langage, qu1 exprime’

cé que le concept he peut faire entendre ; un
langage humain: a ce titre, beaucoup d’'in-
terprétes modernes I'abordent a travers des
méthodes empruntées a la linguistique.

Ce langage est plunivoque ; son analyse
exige par conséquent le recours a des disci-
plines variées. La sociologie ou la psycha-
nalyse sont 1c1 les partenaires d’'une ren-
contre avec I'histoire ou la phénoménologie.
Dans ce rapprochement, il y aura souvent
conflit, dans la mesure ot chaque discipline
définit son propre systéme de références et
désigne, pour elle, I'enracinement prion-
taire du symbole : 'inconscient pour les psy-
chanalyses; le groupe pour les sociologies;
la tradition pour Panalyse historice-cultu-
relle... Ces conflits, parfois trés aigus, fon-
dent de nouvelles interprétations, posent
le probleme des hiérarchies de valeurs et
des différentes fonctions du langage sym-
bolique. Ainsi, le théme freudien de la
sublimation des images parentales dans la
relation avec un Etre supréme — theme fon-
damentalement réducteur — a été pour cer-

tains théologiens et exégeétes modernes une
provocation salutaire, & partir de laquelle
se construit une vision moderne de la tradi-
tion religieuse.

Létude du symbole est donc profondé-
ment solidaire de Pavénement des sciences
humaines ; elle constitue I'un des meilleurs
observatoires pour juger de I'apport, a I'in-
terprétation classique des systémes sym-
boliques, de ces méthodes contemporaines
fondées sur de nouveaux critéres. Plus lar-
gement encore, par 'intérét qu'elle suscite,
et la nombreuse bibliographie qui en
témoigne, elle s’accorde a une époque qui,
a certains égards, se définit comme un
«temps des interprétations». Plusieurs
chercheurs ont mis en relief cette muta-
tion, et en dressent le constat. Ils remar-
quent que la subjectivité a subi une mise a
distance, et que 'homme d'Occident n’ac-
céde plus simplement, naivement, 3 lu-
méme; apres Marx, Freud et Nietzsche
— que Paul Riceeur appelle «les maitres du
soupgon 1 » — la conscience se trouve dans
une situation de rupture par rapport i elle-
méme, rupture entre un «manifeste» et un
«latent» dans l'ordre social, psychologique
et métaphysique. Antoine Vergote montre
le «décentrage de ’homme par rapport 4 sa
fausse subjectivité centrale», et en tire
cette idée que «’homme ne coincde plus
avec lui-méme 2 »

Dans cette non-coincidence, dans cet
entre-deux, ’homme apprend que lui-méme
et le monde ne sont pas seulement ce qu'il
voit, ce quil pense, ou ce qu’il croit, mais
sont aussi radicalement autres: ce décen-
trage fonde la voie interrogative des ques-
tions 4 multiples sens et multiples niveaux.
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Introduisant a4 une profondeur qui ne pro-
longe pas nécessairement de mamére
linéaire I'image extérieure qui le véhicule,
le symbole religieux touche de trés prés ala
modernité : «La voix courte de l'intuition de
so1 par soi est fermée.. Seule la voie longue
de l'interprétation des signes est ouverte 3 »
Sa définition devient donc singulierement
complexe* toujours quelque chose de lu
échappera a4 l'analyse spécialisée, ce am
explique qu'un méticuleux travail prélim-
naire de délimitations soit indispensable.

Symbolon

N sait que le grec sun-bolon désignait

la tablette ou le morceau de poterie
que l'on partageart entre l'étranger et le
citoyen qui le recevait et constituait sa réfe-
rence Chacun des morceaux servait de
signe de reconnaissance, et permettait
ddentifier un éventuel envoyé. Plus tard,
dans les cultes 4 mystéres, puis chez les
premiers chrétiens, sun-bolon prend 'accep-
tion de «signe d’appartenance » 4 la méme
communauté religieuse, de partage d’une
réalité qui ne prend un sens que pour les
membres du groupe, cette réalité étant,
d’'une maniére ou d’'une autre, invisible,
transcendante, et rendue momentanément
sensible par la vertu du symbole 4. Ce sens
n’évoluera plus pendant tout le Moyen Age :
Isidore de Séville, au début du vie siécle,
le définit dans ses Etymologies 5 comme un
signe trés particulier, qui donne accés 4 une
connaissance au-dela du sensible - nous
dirions qu1l surdétermine un objet ou une
représentation pour lui faire exprimer une
autre dimension de I'expérience religieuse.

II faut aussi mettre en relief les infor-
mations données par lorigine linguistique.
Le préfixe grec sun indique toujours une
action de rassemblement. Précédant le
verbe ballein — littéralement «jeter», «lan-
cer au hasard » —, il indique un mouvement
de reprise unifiante On peut dire de la
connaissance symbolique qu’elle consiste en
cet effort extraordinaire que fait I’'homme
pour lire un ordre dans un monde préétabli
ne présentant d’abord pour lu1 que para-
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doxes et étrangeté A travers les cosmogo-
nies traditionnelles, on voit ainsi fonction-
ner les grands symboles porteurs de telle
ou telle culture, et fondateurs d’une organi-
sation mythique dans laquelle la commu-
nauté religieuse entend exprimer sa com-
préhension de la vie et d’une action
considérée comme divine.

Le mouvement 1nverse, avec l'utilisa-
tion du préfixe dia, contraire de sun, donne
dia-bolon, non seulement le Diable adver-
saire, mais tout ce qui tend a la dispersion
et a I'absurde des événements épars, non
cohérents entre eux, ne convergeant pas
vers un point focal.

Symbole et signe

E symbole est une catégorie particu-

liere de signe, quelque chose comme un
signe coniplexe, résonnant i plusieurs
niveaux ou exprimant, en un seul support
sensible, différents sens reliés entre eux.
Un signe doit &fre simple; entre le signi-
fidnt et le signifié, entre I'iconographie et le
contény, le rapport ne peut qu'étre immé-
diat, univoque, sinon le signe ne fonctionne
pas. Dans une usine, un hopital, les
signaux de danger supposent une identifi-
cation immédiate; quant au conducteur,
1 ne se permet pas de réaction ambigue
ou multiple a un feu rouge ou un panneau
«stop».. On comprend que ce qui fait la
force du signe, c’est d’étre un langage appe-
lant une réponse stéréotypée, préétable;
I'homme se trouve, avec les signes, dans
T'ordre de la convention, qu’il partage, sur
un plan horizontal, avec tous ceux qui acce-
dent au méme type de savoir codé.

Le cas du symbole est différent: ic1 la
relation entre ce qui signifie et ce qui est
sighifié ou visé devient complexe ; elle porte
le poids de I'histoire, A travers des réinter-
prétations successives, elle porte aussi la
marque du vécu, et donc de la subjectivité,
et du sentiment rehgieux qui la particula-
rise. Souvent 'mage vaut pour plusieurs
contenus de sens: le symbolisme de la croix
exprime la rencontre d’axes cosmigues
complémentaires, la descente du divin dans



Tissu senoufo du Nord de la Cote d’lvoire

Ce type de toilgpeinte sert a fabriquer des véte-
ments cerémoniels (féte du Poro, funérailles, etc)
Ce sont les hommes qui réalisent les motifs, en
puisant dans un répertorre de symboles tradition-
nels, essentiellement zoomorphes la s'exprime un
véritable langage de signes, avec des oppositions
binaires de couleurs, et une complémentarité entre
les génies de la forét porteurs de masques et les ani-
maux qui ont une place dans les mythes et légendes
de I'ethnie L'inscription du sacré prime toute fina-
Ité décorative

un monde humain, I'émergence d’une struc-
ture dans un tout indifférencié, et c’est.seu-
lement sur le fond d'une culture rehgieuse
bien 1dentifiée par sa tradition scripturaire,
que la croix énonce le souvemir toujours
vivant du sacrifice d’'un Dieu incarné. Ou
encore, a travers le feu, ’'homme dit son
besoin d’un foyer, son désir de purification,
sa tentative pour «npourrir les dieux»,
transformer ses offrandes et lui-méme en
un fumet subtil, mais c’est seulement sur le
fond de Thindouisme que la crémation
prend le sens de sacrifice ultime d'un indi-
vidu qu a déja été «cwit et recuit» par dif-
férentes imitiations et par l'ascése.
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On voit donc que, si un symbole souvre
sur de multiples sigmfications, 1l n’y a
néanmoins aucun arhitraire en lu. Le ou
trés grande avec la représentation qui les
énonce le pain et le vin, dans la consécra-
tion chrétienne, sont dans une dépendance
hautement sigmifiante avec le corps et le
sang Limage, 101, englobe une dimension
psychologique qu lw retire tout aspect
acadentel ; elle «colle» a la profondeur du
sens, et c'est seulement cette coincidence
qu «donne a voir» pleinement la réalté
cachée.

La distinction entre signe et symbole
fait auss: apparaitre une qualité spécifique
de ce dernier: son caractére «cristallisant»
qui permet, par le jeu de ses multiples
valences, de lui adjoindre de nouveaux
sens, entrant immédiatement en résonance
avec les Anciens. Ce phénomene donne lieu
a des revalorsations, a4 des «réaménage-
ments» des rites ou des mythes tout a fait
identifiables. Ainsi, en Inde ancienne, vers
le ve siecle av. J C, au passage entre le
Veda et les Upanisad, 'ensemble de la sym-
bolique du feu, qui constitue le fondement
du culte, est réinterprété dans le sens d’une
gnose ou le sacnifice devient purement inté-
rieur — offrande du souffle vital sur l'autel
du cceur Cette mutation aura des consé-
quences 1ncalculables sur les spirtualités
de VInde. Mass il faut souligner que la nou-
velle perspective nwabolit pas Pancienne,
elle la réoriente. Lorsque le renongant
quitte la société, c’'est son feu sacrificiel qu'l
éteint, apres 'avoir «avalé», ingéré, deve-
nant ainsi la vivante icone du sacrifice inté-
rieur, mais aussi le garant du maintien du
systéme traditionnel Il ajoute une dimen-
sion spécifique, mais ne conteste pas le
bien-fondé des configurations antérieures.

A travers cet exemple, on percoit que
les couches sédimentaires de sens forment
des ensembles complexes, surdéterminés,
tentaculaires, dont 'analyse pourrait deve-
nir 1]Jimitée Les contacts entre traditions
différentes se font en grande partie grace
a la plasticité de ces ensembles, aux affini-
tés quls rencontrent, a leurs appels anti-
thétiques Paul Riceeur parle, a juste titre,



de «langage lié»: le symbole l'est double-
ment, a travers de grands archétypes de
Iexpérience humaine, qui s’échangent
entre communautés religieuses, et grace a
sa capacité indéfime de recevoir des élé-
ments neufs.

Enfin, comme le signe cette fois, le sym-
bole est un langage partagé; appelant la
compréhension intime du croyant. 1l fait de
celui-ci le membre d'une communauté par-
lant le méme idiome. Chaque groupe reli-
gieux, tout en échangeant avec les autres
des formes et des sens apparentés, tient
pour spécifique et unique au monde lordre
de ses valeurs symboliques ; il se définit par
elles, s’y reconnait, et lorsque cet ordre s’af-
fadit, se sclérose ou disparait, le groupe
méme perd son identité.

Les symboles meurent-ils? Oui, lors-
qu’ils se simplifient, perdant leur capacité
de mettre en relation plusieurs zones du
réel: lorsquils deviennent des signes, les
mndices d’'un code appris, n’étant plus que
des survivances sclérosées de l'expérience
religieuse.

Symbole et analogie

ES mots grecs analogia, «proportion

mathématique, correspondance»; ana-
logidzomar, «récapituler, raisonner par
analogie, comparer », sont employés dés la
premiére théologie chrétienne pour dési-
gner lopération symbolique Ainsi, chez
Grégoire de Nysse et Grégoire de Nazianze,
se trouve développée l'idée que lanalogie
permet de rendre compte en méme temps
d’une continuité et d’'une rupture entre la
réalité humaine et la réalité divine. Le sp1-
rtuel utilise son expérience sensible a titre
de comparaison: il peut ainsi percevoir
quelque chose de Dieu, mais en comprenant
que cette perception est nécessairement
mparfaite. Elle doit étre purifiée par une
«nuit des sens». D'une part, «celui qui
regarde le monde visible et la sagesse qu
apparait dans sa beauté remonte (analo-
gidzetayr) par eux a la source de la sagesse
dont l'univers est une émanation». Mais,
d’autre part, «il n’est pas possible de cr-
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conscrire la nature ilhmitée dans une dési-
gnation définie» (Commentaire sur le Can-
fique des Canfiques de Grégoire de Nysse,
chapitre 54). Nous voyons iai qugnalogia
n'a pas seulement le sens de comparaison,
mais celui de reconduction & une réalité
transcendante, sens déja présent chez Pla-
ton, et contenu dans le préfixe grec ana, qui
indique un mouvement «de bas en haut».
Dans un tout autre cadre culturel, celu
de l'islam soufi, les mystiques développent
une réflexion similaire sur l'analogie,
comme mécanisme central de la fonction
symbolique. Le terme ta’wil, qui désigne
lexégése intérieure du texte sacré, par dif
férence avec une compréhension au premier
degré, veut dire d’abord «reconduction». Le
ta’'wil permet de faire accéder l'intelligence
humaine subhmée au monde des arché-
types, degré médiateur entre I'univers sen-
sible et celui des pures essences que sont
les Noms divins. Cette notion de degrés, qu
fonde les différentes significations ou
«couches sémantiques» du symbole, est
fondamentale et omniprésente dans de
nombreuses traditions religieuses.

Symbole et allégorie

9 ALLEGORIE consiste & habiller une rea-
1ité abstraite d'un vétement concret,
afin de la rendre sensible, visible ou com-
préhensible. La Synagogue aux yeux ban-
dés des portails médiévaux, les figures des
cultes laiques institués par la Révolution.
en sont de bons exemples. Goethe explique
que l'allégorie «transforme le phénomeéne
visible en concept, le concept en image, mais
de telle facon que ce concept soit toujours
limié par l'image, apte a étre entierement
saisi et possédé en elle et entiérement
exprimé par cette image ©». Elle a une fonc-
tion didactique, pédagogique; surtout daiis
des cultures ou 'oralité constitue un mode
de transmission privilégié Elle sert a faire
mieux entendre du déja connu, elle procéde
d’un savorr implicite & un savoir illustré,
" Ce quexprime lallégorie peut donc
aussi étre dit autrement, par la voie dis-
cursive Ainsi, décrire, dans un langage



LA PIPE DES SIOUX, SYMBOLE DE LA TERRE MERE

«Avec cette pipe sacrée, vous marcherez sur la Terre. Car la Terre est votre aleule, et elle
est sacrée Chaque pas quu est fait sur elle devrait étre une priére. Le fourneau de cette pipe
est de pierre rouge, 1l est 1a Terre Le jeune bison gravé dans la pierre, et qui regarde vers le
centre, représente les quadrupedes qui vivent sur notre Mére Le tuyau est de boss, 1l repré-
sente tout ce quu croit sur la Terre Et ces douze plumes qui pendent, 14 ol le tuyau pénétre
dans le fourneau, appartiennent a I'Aigle Tacheté, et représentent 1'aigle et tous les étres ailés

_du ciel Tous les étres de I'umivers sont contenus dans la pipe, et 1ls fument avec vous pour
envoyer une voix a8 Wakan Tanka, le Grand Esprit Lorsque vous priez avec cette pipe, vous
priez pour toutes les choses de I'unmivers, et toutes les choses de 'univers prient avec vous ~

(trad S Bramiy, Terre Wakan, Pans, Laffont, 1974, p 87)

Black Elk Speaks, New York, 1932,

conceptuel, ce que la balance évoque et
comment elle représente 11dée de justice, ne
présente pas de difficulté. Tout au contraire,
le symbole apparait comme un langage
irremplagable ; non seulement ce quil dit,
mais la mamere dont 11 le dit, sont néces-
saires. « Exphquer» un symbole conduit a
des développements généralement fort
longs et qui manquent & faire percevoir sa
saveur unique, conférée par le poids de l'ex-
pénience religieuse. S'il est possible de
rendre compte rapidement de P'allégorie de
la balance, 11 devient infiniment plus subtil
d’analyser le symbolisme de la «pesée du
coeur » et sa place dans le rituel funéraire
égyptien. L'image-contenant entre ici en
vibration avec des contenus fondamentaux
de la culture égyptienne, et elle appelle chez
I'observateur un certain nombre de ques-
tions qui demeurent constamment ouvertes.
«Langage hé», qui ne se laisse pas facile-
ment déhmiter, mais auss: langage a plu-
sieurs profondeurs, le symbole devient allé-
gorie par une perte et un appauvrissement
de sa_dimension signifiante.

Symbole et concept

L) EFFICACITE du concept réside dans
son univocité : il clarifie, et ne possede
quun seul champ de référence, celui du
langage spéculatif. Il procéde d'une abs-
traction dans laquelle la particularité des

objets pluriels s’abolit : I'espace, 'énerme, le
temps, la couleur sont des concepts. En
revanche, on peut étudier le symbolisme du
temps cyclique en Inde et la mise en rela-
tion, a travers la temporalité, du destin de
I'mdividu et de celm de l'univers. Liordre
du symbole, historique, culturel, concret,
s‘oppose a celui du concept, porteur de
générahsations et inducteur d’une connais-
sance assurée, parce quobjective.

Lhistoire du rapport entre la dimen-
sion symbolique et lanalyse spéculative
touche de trés prés a Pévolution de la
conscience occidentale. En effet, de la
Renaissance a la premiere moitié du
xxe siécle, le choix du concept a privilégié le
modele de Pexpérience scientifique, aupres
duquel I'expérience intérieure, et singulié-
rement rehigieuse, a paru imparfaite, non
fiable, entachée de subjectivisme. Seuls cer-
tains écrits introspectifs et la protestation
romantique ont plaidé pour la validité de
la connaissance symbolique, qui «donne
a voir» ce qu’aucune autre représentation
ne peut montrer.

Par ailleurs, le concept, ayant un
contenu précisément fixé, ne présente pas
la souplesse et la plasticité d’'un langage
moins cerné, et par la méme plus adaptable
aux mutations culturelles. Le symbole,
dynamique, condwsant d'un sens vers un
autre sens, smmscrit dans la durée histo-
rique. Il ne s’agit pourtant pas de 'opposer
et de le préférer au concept: l'observation

2149



des traditions religieuses, anciennes ou
actuelles, montre qu'une communauté uti-
lise conjointement les deux modes, le sym-
bolique et le spéculatif, afin d’exprimer des
réalités différentes, mais complémentaires :
appréhension immédiate de l'action divine
et objectivation dans une formulation uni-
verselle promeuvent, ensemble, un réel pro-
grés dans la compréhension du sens de la
vie religieuse.

Ce travail de défimtions différentielles
fait donc entrevorr les complexités du sym-
bole : étant toujours le chuffre d'un mystere,
1l 1induit un «mouvement vers», qui «donne
a vivre» autant quil «donne & penser».
Il ne peut étre entierement compris, sans
plus; 1l nécessite toyjours une démarche,
une «mise en marche», un éveil a lalté-
rité. Au hieu d’affirmer la vénté, il pose une
question a travers laquelle se construit une
vénte particuliére. Il n'y a donc pas de sym-
bole «en so1», puisqu’on ne peut le saisir en
dehors de la motion mtérieure quil pro-
voque chez ceux a qu 1l s'adresse. Sans
individu pour le dire, sans un «autre» pour
le recevoir, il n’existe pas.

Les sciences humaines ont profondé-
ment modifié le paysage d’une discipline
qu1 était essentiellement descriptive. La
psychologie, la psychanalyse, la lingus-
tique, le structuralisme, la sociologie
posent des questions d'interprétation. Elles
entendent découvrir ce qui, dans une
croyance ou un comportement religieux,
appartient en propre a lhumain, pour
mieux le comprendre. Sl le faut, elles ope-
rent par une mise entre parenthéses provi-
soire du péle transcendant, de I'absolu,
décision qui pose un certain nombre de
nouveaux problémes

II. PSYCHOLOGUES
ET PSYCHANALYSTES
DEVANT LE SYMBOLE

L E choix de privilégier une interpréta-
tion psychologique remonte tres loin
dans les iterrogations des observateurs
des faits religieux . I’homme sait depus fort
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longtemps qu'en mamant des symboles il
entre ausst en communication avec lui-
méme Tous les livres des songes (comme
YOnerrocriticon d’Artémidore d’Ephese), les
thérapes égyptiennes, les guérisons par les
réves dans les sanctuares d’'Esculape, etc.,
reposent sur une sacralisation de modes de
connaissance de I'inconscient, méme sl ne
g'agit pas 1a de leur objectif déclaré. La psy-
chanalyse 1naugure, pourtant, une nouvelle
époque: elle substitue «I’herméneutique»
a DI'imterprétation, et, dans une certaine
mesure, «détourne» les symboles de leur
sigmfication explicite pour en faire les révé-
lateurs de dynamismes intrapsychiques.
«Science humaine » par excellence, elle fait
d’eux les éléments privilégiés d’une anthro-
pologie résolument moderne. C'est surtout
chez Sigmund Freud et Carl Gustav Jung
quil faut en chercher les éléments métho-
dologiques, parce qu’ils sont les fondateurs,
mais aussi parce que la question du reli-
gieux tient une place éminente et différente
chez chacun d’eux.

Sigmund Freud,
«maitre du soupcon »

U NE des introductions les plus intéres-
santes, pédagogiquement, a la réflexion
du maitre de Vienne sur les themes évoqués
1c1, est constituée par un mince ouvrage,
datant de 1901, Uber der Traum, traduit en
frangais en 1925 sous le titre Le réve et son
interprétation. Freud y résume la méthodo-
logie permettant de considérer les images
du réve comme des symptomes de mouve-
ments d’énergie latents. S'il n’y donne pas
d’exemples tirés de V'expérience religieuse,
sa démarche vaut pour l'ensemble des
situations humaines, et ses ceuvres ulté-
nieures, comme Totem et tabou ou Motse et
le monothéisme, supposent entendue la
cause défendue par ce petit hvre.

Premiére observation- le monde oni-
rique apparait comme étranger a la
conscience de veille, mais d’'une étrangeté
trés particuhére, qui provogue angoisse et
rejet. Ce que le mor mémorise et raconte
apparait comme une construction destinée



a rendre acceptable cette altérité de I'in-
conscient. lhire naivement, au premier
degré, les 1mages du réve ne permet donc
pas de comprendre a quels processus intra-
psychiques elles font allusion. Un décryp-
tage s'impose, une ascése du soupgon. en
travaillant sur le «contenu manifeste », fait
accéder au «contenu latent », par un travail
de décomposition, d’associations libres et
de réminiscence Clest 1a le fondement de
Panalyse, et Freud aboutit amns: a une pre-
mere conclusion. «Le réve, tel que je le
trouve dans ma mémoire, je Foppose au
matériel qu1 me sera hivré plus tard par
l'analyse. Je nomme le premier: contenu
manifeste du réve; le second, je le nomme,
sans autre distinction préalable: contenu
latent du réve.

Je me trouve mamtenant en face de
deux nouveaux probléemes que je n’avais
pas encore formulés .

1. Par quel processus psychique le
contenu latent du réve gest-il transformé
en ce contenu manifeste que je trouve dans
ma mémoire au réveil ?

2 Pour quels motifs cette transforma-
tion s’est-elle trouvée nécessaire7?»

Le premier probléme a bien évidem-
ment rapport avec Yexistence d’une fonc-
tion permettant de passer du caché au
révélé, du nocturne au diurne, grice a
diverses modifications que l'observateur
repere et recense. Cette fonction, Freud
I'appelle «symbolique», et il en décrit les
différents aspects, sous la rubrique « travail
du réve»: la condensation, qui fait d’une
mmage la croisée de plusieurs enchaine-
ments de souvenirs; la transposition, qui
remanie des événements vécus en fonc-
tion du probleéme actuel, crée des figures
composites médiatisant des affects contra-
dictoires, représente visuellement des pro-
verbes, dramatise des 1dées abstraites: le
déplacement, qui «transporte 'accent psy-
chique», mettant en relief des themes
secondaires, atténuant l'essentiel par un
«renversement des valeurs». Pour obtenir
ce résultat, le «travail du réve» utilise des
moyens comme la relativisation du temps
et de 'espace, le remplacement de la cau-
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salité par la juxtaposition, les associations
par ressemblance, contact ou correspon-
dance, la projection sur des objets ou des
personnes de caractéristiques person-
nelles .., enfin, un «travestissement » géné-
ral des images latentes pour leur donner
une physionomie acceptable par le mor.
Travestissement le mot est a retenir

Les mémes mécanismes ceuvrent dans
la vie courante; parfois le systeme de tra-
vestissement est perturbé et provoque
oublis, lapsus de parole et de conduite, mais
également des états pathologiques, ou le
rapport entre le «latent» et le «manifeste »
est gravement atteint, parce que la psyché
est traversée de failles. Le travestissement
alors ne peut plus palher un refoulement
devenu trop rigide. Les deux fonctions,
consciente et inconsciente, se partagent la
vie mtérieure sur un mode essentiellement
conflictuel: c’est méme ce conflit qu al-
mente Pénergie des idées et des émotions.

Douze années plus tard, Totem et tabou
tente de répondre a la deuxiéme question,
c’est-a-dire a I'étiologie de la fonction sym-
bohque. Il y répond par le mythe que T'on
conmait: celui des freres de la horde pri-
mordiale qui tuent le pére détenteur des
femmes, pour se les approprier, mais qui ne
peuvent faire face a leur culpabihté et ins-
tituent le tabou de I'inceste et le sacrifice
comme commémoration du meurtre primor-
dial. Tabou et sacrifice sont des formations
symboliques qui permettent d’«oublier» le
souvenir msoutenable de ce premier événe-
ment, lui substituant le rituel religieux,
dont le contenu exphcite est la relation
d’amour avec le divin. Le culte nait donc
d’'un compromis qui «travestit~ la culpabi-
lité du meurtre du pere en un scrupule
religieux : « La religion totémique est résul-
tée de la conscience de leur culpabilité
qu'avaient les fils, comme une tentative
destinée a étouffer ce sentiment et a obte-
nmir la réconciliation avec le pére offensé,
par une obéissance rétrospective® »

Freud n'est pas seul responsable de
cette construction fantastique, qu’il fau-
drait replacer dans son époque, ou les pre-
miers balbutiements de l'ethnologie ont



donné naissance 4 des hypothéses tout a
fait 1nacceptables aujourd’hui®.

Il n'en demeure pas momns que, pour lu,
le symbole est un leurre, dans la mesure
ot il voile 4 'homme la connaissance de
la source de ses désirs. Il lm1 permet seule-
ment de les exprimer, sur un mode non
avoué, travesti, sublimé ; ce faisant, 1l insti-
tue, 1l est vrai, un ordre, celui de la civili-
sation. Mais, en définitive, le symbole est
un piége, et la psychanalyse, en le décons-
truisant, se donne pour fin de le déjouer,
surtout 1a ou 1l a été le mieux ourdi, c’est-
a-dire dans linstitutionnalisation reli-
gieuse des premiéres expériences de la vie
(individuelle ou collective) Ce qui fonde la
connaissance, ce n'est pas le symbole, mais
ce que l'on en retire lorsquon 1'a défait,
lorsqu’on a dépassé sa pumssance dllusion.

Carl Gustav Jung
et Pexpérience psychique
du «numineux »

L ES mots clés de I'approche du symbole
par Freud sont: désir, satisfaction, dis-
torsion, refoulement, sublimation, traves-
tissement Jung, né presque vingt ans plus
tard, emploie un autre vocabulaire. réfé-
rence, médiation, reconnaissance, réumfi-
cation, conjonction d’opposés, etc

Pour lui, 'ame s'organise concentrique-
ment, comme un organisme englobant et
centré, dominé de l'intérieur par le noyau —
ce qui differe totalement de la topique sédi-
mentaire de Freud (¢a, moi, surmoi). Jung
distingue quatre grands «continents»: la
conscience et le mor; I'inconscient person-
nel; inconscient collectaf; le soi, qui est a
la fois le centre et la totalité. Dans les
échanges énergétiques qui s'opérent entre
les différentes zones, le symbole joue un
role de traducteur et de convertisseur.
Il apparait a la conscience vigile sous
Vaspect d’une image puissamment chargée
affectivement par le réve ou la viswon; 1l
émane de l'inconscient personnel, expri-
mant amnsi la composante individuelle et
momentanée dun archétype. Le soi étant
par nature inconnaissable, mystére dernier
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de I'étre humain, les symboles «font allu-
sion» a lui; a travers eux, tous les cercles
de l'ame coopérent, se rassemblent et se
connaissent mutuellement.

«Les symboles sont des produits natu-
rels et spontanés. Aucun génie n'a jamais
pris une plume ou un pinceau en se disant:
maintenant je vais mventer un symbole 10»,
les termes «naturels», «spontanés», ren-
voient & l'idée qu’il existe en 'homme une
fonction symbolique qui1 gouverne I''magi-
naire, la remémoration, la relation a lalté-
rité, et qui a différentes finalités que Jung
sefforce de cerner tout au long de son
ceuvre. Tout d’abord, la psyché se comporte
comme un systéme autorégulé qui, a I'état
non pathologique, s’adapte aux tensions
internes ou extérieures par des séries de
compensations, dont les réves sont le
théatre privilégmé. Ainsi, les «réves n’illu-
sionnent pas, ne mentent pas, ne déforment
n1 ne maquillent .. Ils ne sont agacants et
trompeurs que parce que nous ne les com-
prenons pas.. Lexpérience montre, en effet,
qu'ils s'efforcent toujours de représenter
quelque symbole que le moi ne sait et ne
comprend pas!l». Les symboles ne sont
donc pas des leurres ou les produits dun
travestissement. Ensuite, la psyché sauto-
représente a travers eux, soit dans sa glo-
balité, soit dans certaines de ses parties ou
virtualités ; elle y exprime son état présent,
mais aussi son avenir, et cette dimension
prospective des symboles n’a pas manqué
de frapper la conscience collective

Ce langage apparait donc comme 1rrem-
placable; il a une efficacité spécifique qui
consiste a4 opérer des médiations entre
situations ou sens inconciliables du point de
vue rationnel : le passé et le futur, la vie et
la mort, I''mmanent et le transcendant, etc
Etablhssant des correspondances, tenant a
la fois de I'image consciente et de arché-
type inconscient, leur «duplicité», leur
équivocité préte mons au soupgon qu'a la
reconnaissance d’une profondeur On peut
dire que, chez Freud, le symbole cache plus
qull ne révele; chez Jung, il est la révéla-
tion d'un numen 12 interne, capable d'uni-
fier ou de réunifier 'dme dans une expé-
rience de type religieux. En effet, formant



un pont entre les deux modes, conscient et
nconscient, il utilise le paradoxe pour tota-
liser D'ou la fréquence des schémas en
cotncidentia  oppositorum  (androgynie,
conjonction d’éléments polaires, etc): le
symbole est donc une réponse au conflit, et
nous retrouvons la les valeurs des mots
grecs sun-bolon et dia-bolon. Il ne peut
étre question de réduire les images symbo-
liques en voyant en elles 'expression du
refoulé, mais de les amplifier au contraire
pour «rebrancher» les significations 1ndivi-
duelles sur les arborescences archétypales
qui permettront d’en rendre compte plei-
nement, de comprendre leurs contradic-
tions, de les replacer dans une dynamique
communautaire.

Certains patients de Jung ont d'étranges
réves — bien plus, d’étranges séries de réves
— si mmportants, si émouvants, quils ont,
devant ces réves, la méme réaction que
devant une manifestation du sacré. Ou,
plus exactement, on dirait qu'un certain
type de réves proveque chez eux un senti-
ment analogue a celu que donnerait une
expérience religieuse primordiale. Or, ces
réves ou ces visions ont une expression, une
superstructure trés variable d'un étre a
Pautre; ils utiliseront des souvenirs, des
affects ou des désirs tout a fait particuliers,
et que, d’ailleurs, les «associations» éluci-
deront sans difficultés majeures. Cepen-
dant, leurs themes de base pourront tou-
jours étre rapportés a un schéma général
que Ton retrouve dans les traditions reli-
geuses. Jung a appelé ce schéma du nom
que lui a donné la civihisation indienne, qui
I'a le mieux utihsé et valonsé: mandala. Le
mandala est une image centrée, associant
cercle et carré, ainsi que des formes et des
couleurs complémentaires parce quoppo-
sées. Dans Thindouisme et le bouddhisme,
cette figure sert en particulier de support
de méditation, elle est le miroir de 'Ame
dans sa complétude. Souvent, un dieu ou
un couple divin enlacé occupe le centre,
indiquant que la réalisation psychique a
pour finalité I'union avec le divin. Le man-
dala est le symbole privilégié du soi.

On retrouve son analogue dans beau-
coup d’autres cultures rehgieuses: dans le
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judéo-christianisme, le Tétramorphe, la
Jérusalem céleste, les visions de certains
martyrs africains sous PEmpire romain, le
«chateau de I'ame~» de samnte Thérese
d’Avila, dans le soufisme, 'intériorisation
des rituels de circumambulation autour de
la Pierre noire, la Ka‘ba de La Mecque, qu1
est un ombilic et auprés de laquelle
Ibn ‘Arabi, par ses visions, inaugure toute
une chaine initiatique de soufis préoccupés
par la réalisation du Centre

Le mandala est l'expression de Pactivité
d’'un principe interne fortement «numi-
neux », le soi: « Ce n'est pas moi qu ai attri-
bué une fonction religieuse a I'adme; ya
simplement produit les faits qui prouvent
que I'dme est naturaliter religiosa, cest-
a-dire quelle posséde une fonction rel-
gieuse. Cette fonction, je ne I'ai m1 inventée
ni introduite dans 'ame par un artifice d’in-
terprétation: elle se produit d’elle-méme,
sans y étre poussée par quelque opinion
ou suggestion que ce soit 13.» Le numino-
sum est intérieur 4 'homme et, méme ¢'il
est provoqué par un sacré extérieur, il
déclenche un processus purement interne
par la communion au fond originaire et a
la vastitude 1lhmitée du so1. Tout ce qui
constitue les croyances religieuses organi-
sées dans une communauté ne forme pour
Jung qu'une superstructure.

Cependant, lorsque Jung reprend l'ex-
pression de Tertullien antma naturaliter
religiosa, il lm donne un sens bien singu-
lLier: pour lu, plus un individu est pres de
la source naturelle, spontanée, du symbole,
plus celui-ci est porteur de numineux,
chargé de sacralité. Cette source étant,
pour le psychanalyste, intrapsychique, il ne
s’intéresse pratiquement quaux expé-
riences spirituelles immédiates. Le réve ou
la vision « bruts », Pétat mystique non volon-
taire, 'extase non provoquée, telles sont les
situations qu’il étudie Or, la sacrahté du
symbole s’origine aussi dans sa dimension
communautaire et diachronique. Il y a une
culture transmise, appuyée sur des ensei-
gnements oraux ou une tradition scriptu-
raire, qui donne aux contenants, comme au
contenu des représentations, leur puissance
d’évocation et d’éveil de la sensibilité.



Par ailleurs, un symbole ne s’épuise pas
par la considération de son enracmement
psychique. Ainsy, le fait que la Jérusalem
céleste de I'Apocalypse fonctionne comme
un mandala peut offrir un renouvellement
remarquable de l'exégese; mais cela n’ex-
clut pas la priorité, donnée par le christia-
nisme médiéval, au sens objectaf, doctrinal
et eschatologique. A 1’évidence, la perspec-
tive yungienne convient merveilleusement a
I'étude des événements de la vie intérieure .
on l'apphque avec succés aux visions de
martyrs africains, au grund des mystiques
rhéno-flamands, au «chateau de 'ame» de
Thérese d’Avila, mais pour autant qu’elle
laisse ensuite la parole & la théologie. Car,
pour le chrétien croyant, le systéme des
symboles qu’il regoit, et dont vit sa psyché,
est ausst le langage par lequel Dieu en
tant qu’Autre, ou Tout Autre, se révele et
lui parle: c’est 1a le «sens caché» ou «sens
second », vers lequel 'homme est acheminé
par la connaissance du «sens premer»
— per uistbilia ad nvisibilia, disait samt
Paul. Or, lorsque Jung parle, a propos des
symboles du soi, de «fonction transcen-
dante », il I'entend en ceci que le so1 consti-
tue toyours un au-dela du moy, «Yautre
intérieur» qui permet de dépasser 'incom-
plétude présente dans une nouvelle expres-
sion de la personne. Cest la perspective
d’une anthropologie qui, d’ailleurs, ne s’op-
pose nullement aux visées théologiques
des différentes religions, dans la mesure ou
elle affirme seulement que l'individu, en
méme temps quil regoit, «de I'extérieur » ou
«d’en haut», la grace de l'expérience reli-
gieuse, se trouve «éveillé» dans son fon-
dement archétypal. Le langage symbolique
serait alors Vexpression privilégiée de la
mise en vibration du fond humain par une
Energie éprouvée comme divine.

II. LE SYMBOLE,
LANGAGE SOCIAL

L E langage symbolique trouve tout natu-
rellement 'un de ses ancrages princ-
paux dans le caractéere social de tout fait
religieux. Il n'existe que pour étre compris,

2154

entendu, recu par certains, tandis quil doit
demeurer scellé a la compréhension du pro-
fane ou de Vétranger 4 la communauté
considérée Partagé, mais réservé, le sun-
bolon s’adresse & un autre, cependant pas a
n'importe qui: un autre choisi comme par-
tenaire d’'une relation, devenu ou en passe
de devenir ami, parent, coacteur, dun
ensemble de rites ou d’un systeme de
valeurs. Ce langage fait alors la matiére
d'un enseignement et dune transmission
rigoureusement assumés et controlés par le
groupe. La sociologie religieuse s’est occu-
pée de ces problémes; a partir des études
d’Auguste Comte, Emile Durkheim, Marcel
Mauss et Max Weber, elle a connu un
remarquable développement, auquel a éga-
lement contribué l'ethnologie, en apportant
une ouverture trés large sur les mondes
traditionnels encore vivants en marge de la
modernité. On se contentera ic1 d’aborder
deux écoles de pensée issues de ces
recherches: le structuralisme héritier du
questionnement intellectuel ouvert par la
linguistique et la sémantique, et le fonc-
tionnalisme de Georges Dumézil et ses dis-
ciples qui donne une place ausst éminente
au langage, et y ajoute une perspective
comparatiste qui a rénoveé tout un continent
de la culture classique.

Le symbole, élément
d’une abstraction combinatoire
L A linguistique moderne, en exhumant,

sous les significations immédiates, les
modeles logiques du discours, qui se compo-
sent de schémas relationnels, a eu une
mfluence importante : I'effet de sens ne pro-
céde pas du mot en so1, mais de I'arrange-
ment des mots entre eux a I'intérieur d’en-
sembles qui, eux-mémes, s'allient ou
s'opposent dans des macro-umtés séman-
tiques De méme, une image symbolique ne
porte pas, en soi, de sens fixe, le rapport
entre contenant et contenu étant prowi-
soire ; tout dépend de la maniere dont elle

se trouvera combinée avec d’autres repré-
sentations : seule importe, pour comprendre



LE SYMBOLISME DU TAMBOUR CHAMANIQUE

Chez les Toungouses, le tambour, dont le nom est formé sur la racine «parole, mot », était
largement répandu, comme partout en Sibérie Il le cédait parfois en importance a une paire
de cannes chamaniques, figurant des chevaux ou des élans et servant auss1 de supports d’es-
prit et de monture, comme chez les Toungouses de Transbaikale. Chez ces dermers, on
employait auss1 un miroir de bronze qui servait a la fois de support aux esprits, de boucher
et d'instrument de divination, objet qui tenait la place prépondérante chez les Toungouses
de Mandchourie

Dans I'Altai, le tambour atteint une grande élaboration et le rituel de consécration
auquel 1l donne lieu est particulierement long Quil soit congu en termes d'«animation » ou
bien de «présentation » aux esprits, ce rituel largement répandu chez les peuples sibériens
et altaiques établit la capacité du chaman de s'assurer le soutien des esprits et, par vole de
conséquence, celw de sa communauté. Il consacre le tambour autant qu’il mvestit le cha-
man dans ses fonctions.

Chez certains groupes de Chors, Panimation du tambour illustre de maniére concréte le
caractére matrimonial de I'alhance avec les esprits Le tambour y incarne en effet une fille
d’Ulgen — esprit créateur en qui 'on peut reconnaitre la figure de 'esprit donneur de gibier
~ que le chaman épouse dans les regles - 1l offre un bol d’alcool aux personnes représentant
les « parents » du tambour, entouré pour l'occasion d'un fichu de femme et orné de rubans de
fiancalles, et, faisant mine de l'enlever, 1l ssmule méme le rapt traditionnel. Le chaman se
rend ensuite auprés d'Ulgen qui lui signifie le délai, variable, d'utilisation du tambour.
D’autres groupes chors montrent une conception différente de I'alhance surnaturelle ou le
tambour n'est pas «épousé » mas « hérité » : c’est Pesprit d'un chaman défunt qui indique au
futur chaman ou trouver le bois de son tambour et c’est la montagne clanique, ol sont cen-
sés demeurer les ancétres, qui, dit-on, inspecte le nouveau tambour, en association avec
Ulgen ou son doublet Erlik

Chez les Téléoutes, peuple d’éleveurs, le tambour-monture est recouvert d'une peau de
cheval peinte et ornée de dessins figurant, dans sa partie supérieure, la surface de la terre
et les airs (astres, oiseaux, chevaux, bouleaux ou perchent des oiseaux, filet & capturer les
ames) et, dans sa partie inférieure, le monde aquatique ou souterramn (poisson fils du ro1 des
eaux, grenouille porteuse d’offrandes, serpent gardant les 4mes retrouvées par le chamane).
Ils appellent « tigre bigarré » sa poignée a six yeux, «arc» et «fleches » la traverse et ses pen-
dants de fer protégeant le chaman

Le chaman téléoute peut avoir jusqu'a neuf tambours au cours de sa vie Pour chaque
nouveau tambour, 11 entreprend un long parcours dans le monde des esprits afin de le pré-
senter a ses esprits protecteurs Aprés de nombreux arréts chez différents esprits associés
aux domaines aérien et aquatique et parmu lesquels on trouve ancétres, esprits des heux,
mauvais morts et Erlik, «noir pére qu crée couché, téte de tout, nombril de tous et de
tout» 1, le chaman arrve finalement dans la demeure de l'esprit dont il solhcite 1a bénédic-
tion, se fait connaitre en citant tous les chamans qui 'ont précédé, pws offre les coupes
d’alcool que ses esprits auxiliaires ont convoyées pour lw

Marie-Domimque EVEN

1 Ce méme Erhk, qualifié de noir, de redoutable de riche, doublet aquatique de Ulgen, joue aussi chez les
Mongols et les populations de PAltas, sous I'influence des concepts chrétiens ou bouddhiques, le role de dieu des
enfers ou de maitre du royaume des morts
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le mythe, cette corrélation. Le structura-
histe travaille donc sur des membres de
phrases ou des phrases exprimant la rela-
tion : les mythologemes constitutifs du récit.
Ainsi, relisant le mythe d'®Edipe, Claude
Lévi-Strauss se désintéresse de liconogra-
phie du sphinx ou du dragon pour s’attacher
a la séquence « (Edipe immole le sphinx»; 1l
retrouve, non les acteurs, mais la méme
relation dans le mythologéme: «Cadmos
tue le dragon» Mettant en paralléle des
actions qu’ll estime construites sur la méme
structure, il établit des colonnes recensant
chacune des situations homogénes entre
elles et révele une charpente occulte compo-
sée de structures opposées les unes aux
autres, et articulées de telle manere que
des médiations puissent se créer Le sym-
bole, micro-unité de ces structures, n’est pas
reconnu en tant que tel. comme une note
dans la gamme, il n’a de sens qu’en rapport
avec le mythologéme, et la méthode a
laquelle 1l est soumis lui retire tout carac-
tére vécu, particuler, historique, mdividuel,
pour en faire un élément abstrait dans
une algébre combinatoire. Son contenu
propre a sit peu dimportance que, au long
d’'une méme colonne, un mythologéme peut
en remplacer un autre, permutations per-
mettant d'intégrer différentes versions
d'un méme mythe. De trés brillantes
démonstrations de cette méthode, dans les
volumes des Mythologiques, peuvent nous
convaincre de son efficacité pour appréhen-
der des criteres sociaux fondamentaux dans
une culture donnée. La comparaison des
motifs mythiques devient une tache aisée et
éclarrante : elle se fait en laboratoire, par un
traitement sur ordinateur ou le comput
binaire révele les structures sous-jacentes,
et leurs relations d’opposition/complémen-
tarité. Mais l'historien des rehgions voit
dans le langage des symboles la trace d'une
expérience considérée comme un modele
parce qu’elle incarne bien la hiérarchie
des valeurs instaurée par la communauté.
Cette trace porte quelque chose qui ne se
résume pas a la structure: quelque chose
de l'ordre du sentiment, de I'expression de
I'intériorité, présentant une certaine uni-
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cité et une temporalité qui lui est propre.
Lapproche scientifique tend mévitablement
a reconduwre le particulier a l'universel,
mais ce peut étre dans ce «particulier» que
les symboles trouvent une bonne part de
leurs sens

La méthode structuraliste a été appli-
quée avec succes, par le structuraliste
Edmund Leach, aux généalogies bibliques
conservées dans les livres de Samuel et des
Rois, et qui légitiment la royauté de Salo-
mon 14, Salomon a quatorze ancétres et, a
cing reprises, le relais est assuré par des
femmes (Tamar, Rachel, Ruth, Bethsabée,
Abigail), dont les biographies réiterent cha-
cune la réponse israélite & une question
capitale: est-1l possible 4 un israélite pur
d’engendrer des enfants légitimes d'une
femme étrangere ? Face a4 'endogamie abso-
lue préconisée par la lo1 mosaique, des
structures de médiation s’'introduisent
pour intégrer les accidents historiques, en
particulier les nouvelles priorités dun
peuple installé en Palestine et contraint de
se méler aux populations autochtones s'il
veut, lu1 aussi, posséder de la terre. Dans le
récit développé de I Samuel 4 3 II Rois 2,
Leach repére des couples polaires (israé-
lite/étranger ; Juda/Joseph et Benjamin;
épouses filles d’israélites/épouses ou concu-
bines filles d’étrangers; péres/fils; enfants
légitimes/enfants de meres différentes; roi
légitime/usurpateur). Les places des cingq
femmes a I'intérieur de la généalogie per-
mettent, par des unions exogamiques
exceptionnelles, de résoudre des contradic-
tions susceptibles de déconstruire l'idéolo-
gie royale. Pour Leach, les parties histo-
riques de VPAncien Testament constituent
une «histoire-mythe unitaire» qui a pour
fonction de justifier I'état de la société yuive
au moment ol cette partie du texte biblique
a été définitivement fixée. Son interpréta-
tion préserve le role de la diachronie et la
dimension propre a la culture bibhque, 1l
garde une modération que ne possédent pas
tous les structuralistes, et la question a
laquelle aboutit son analyse n’apparait pas
comme distanciée des interrogations expli-
citement posées par les textes



Les symboles, expression

de systémes socio-religieux

G EORGES Dumézil et son école utilisent

également la linguistique, mais sur le
mode classique de I'étymologie qui, recher-
chant les formations premiéres d’'un mot
et repérant ses évolutions sémantiques, le
charge d’'une plénitude de sens qui ras-
semble toute l'historicité de ce mot. La
démarche n’a donc rien de commun avec le
structuralisme, sinon d’affirmer la nature
sociale des faits religieux et du langage
symbolique qui les exprime: c’est le groupe
qui donne leurs sens aux ensembles sym-
boliques, puisquil se sert d’eux pour se
définir lui-méme, pour énoncer sa hiérar-
chie des valeurs, ses relations a d’autres
groupes, ses tensions.

Partout, des bords du Gange aux
rivages atlantiques de I'Irlande, Dumézil et
ses disciples se sont efforcés de mettre en
relief le méme héritage, celui de la triparti-
tion des fonctions indo-européennes : admi-
nistration des rapports entre les dieux et
les hommes: défense du territoire, guerre
et exercice du pouvorr royal ; fabrication des
biens et des richesses par I'agriculture et
Partisanat. On rencontre cette triple archi-
tecture dans l'organisation des panthéons.
Par exemple : en Inde, Varuna et Mitra sont
des «dieux de premiere fonction »; Indra, de
deuxiéme; la déesse Aditi et les jumeaux
Ashvin, de troisieme. Le panthéon hittite se
répartit de la méme maniére, ains1 que le
panthéon romain: Jupiter — Mars — Quin-
nus (dont le nom, contraction de co-viri-tes,
indique son rdle de patron des Quirites, du
peuple producteur de denrées écono-
miques). On trouve des thématiques ana-
logues dans les épopées scandinaves et
irlandaises, chez les Germains et chez les
Francs...

Pour ce qui concerne les symboles, le
grand intérét de cette démarche est de
mettre en relief leur nature de langage.
on les compare entre eux, & I'intérieur du
continent indo-européen, comme on rap-
proche les mots brahman et flamen,
«prétre», bratar et brother, «frére», parce
qu’eux aussi désignent des roles et des res-
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ponsabilités dans I'«ordre des choses». Par
ailleurs, on voit bien qu'un symbole ne
prend tout son sens que lié & d’autres: par
exemple, le rouge seul n’est pas nécessaire-
ment une couleur guerriére et peut prendre
une tout autre acception; il ne se trouve
préposé a la deuxieme fonction, représenter
la responsabilité de commandement, que
dans les cas o1, explicitement ou implicite-
ment, 1l y a référence & la tripartition des
taches soaiales.

Ces recherches ont eu lextraordinaire
mérite d’'instaurer un ordre cohérent dans
nos connaissances sur les cultures d’ori-
gine indo-européenne, de trier 'ensemble
des contenus conceptuels et iconogra-
phiques sans oublier 'évolution historique,
et de restituer, par les comparaisons, des
ensembles fondamentaux de sigmifications
disparues, comme dans le cas de la rehgion
romaine archaique, éclairée par les simili-
tudes avec la pensée religieuse védique

IV. LE SYMBOLE
ET IUHOMO RELIGIOSUS

NE autre approche nouvelle, la phéno-

ménologie, sort des mutations fon-
damentales du Xix¢ sieécle. Auparavant,
Friedrich Schleiermacher et Friedrich
Schelling, développant la protestation
romantique contre la rationalisation réduc-
trice de l'expérience intérieure, avaient
mis en relief 'importance du sentiment
religieux et de ses expressions les plus
diverses. A cette époque, le patrimoine cul-
turel et spirituel de '’humanité s’enrichit
considérablement avec le décryptage des
hiéroglyphes et des tablettes mésopota-
miennes, les découvertes de I''ndianisme, la
recherche en préhistoire, le contact des
empires coloniaux avec les sociétés « primi-
tives»... Cet élargissement extraordinaire
provoque une inflation des données, sur-
tout dans le domame du symbolisme, et
crée, chez les savants, une sorte de tension
entre le particularisme de chaque langage
et l'intuition de constantes transcultu-
relles qui pourraient fournir des principes



de classement. Surtout, ces transforma-
tions focalisent le questionnement sur
I'homme, sujet de l'expérience, acteur des
rites, concepteur des mythes, mampulateur
du sacré, partenaire dans la relation avec
les dieux. On parle désormais de 'homo
religiosus, objet d’une nouvelle visée
anthropologique, la phénoménologie. Le
théologien Rudolf Otto, en publiant en
1917 Le sacré, se trouve dune certamne
maniére parmi les 1nitiateurs de ce mouve-
ment. Son analyse attache en effet a
décrire les modifications psychologiques
umverselles provoquées par le contact avec
le sacré; il les appelle «augustum », «ire-
mendum », «mysterium» et «fascinans»;
mais son échelle de valeurs, placant au
sommet la fo1 chrétienne comme forme Ia
plus achevée des croyances, ne lui permet
pas de faire entierement droit aux systémes
symboliques des différentes cultures.

Cest Gerard van der Leeuw, avec
La religion dans son essence et ses manifes-
tations, trente ans pius tard (1948), qui
fonde une phénoménologie profane et objec-
tive, en classant les comportements de
Thomo religiosus, c'est-a-dire de 'homme
qui croit en l'existence d’'une «puissance » et
organise son action en fonction de cette
croyance. Une telle «puissance», le sacré,
se manifeste dans le monde et dans la vie
des idividus par des hiérophanies, que les
traditions mémorisent, intégrent a leur his-
toricité et dont les individus cherchent la
reproduction. C'est Mircea Eliade qui va
donner a tous ces thémes leur pleine exten-
sion, dans une ceuvre composite, qui tente
la synthése de diverses disciphnes, en affir-
mant I'rréductibilité de I'expérience, et la
plurivocité des langages qui l'expriment.

Une synthése rapide de la pensée
d’Eliade est un peu difficile a réaliser, dans
la mesure ou la richesse des références
culturelles et la diversité des pomnts de vue
adoptés nécessitent une étude extréme-
ment méticuleuse. Il parait donc nécessaire
de partir d'une définition assez longue. et
d’en profiter pour faire ressortir les articu-
lations les plus importantes de la Weltan-
schauung du savant roumain. Cette défini-
tion constitue le cinquitme et dermer
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chapitre de Méphistophélés et Uandrogyne
et s'mstitule «Remarques sur le symbo-
lisme religieux » 15

Le texte débute par ces mots frappants:
«Le Monde “parle” par les symboles, se
“révele”». c’est toute la vision éliadéenne
des hiérophanies qui tient en une ligne!
Or, cette affirmation, justement, pose pro-
bleme- dans une perspective anthropolo-
gique, ce n'est pas «le Monde » qui parle par
les symboles, mais ’homme vivant dans
un monde préexistant dont 11 cherche a
déchiffrer le sens. Elle n’est donc recevable
qu'a condition de voir dans P'expression «le
Monde parle» un raccourci qu’il serait
nécessaire de paraphraser & peu prés ainst:
les symboles parlent du «Monde», ils
constituent le langage du sacré, son mode
spécifique d’expression, mais ce langage est
humain. On peut se référer & Michel Mes-
lin, qu1 a bien étudié cette question, et qu
rappelle quil faut «distinguer constam-
ment entre les deux mouvements de tout
acte religieux : Pappréhension du sacré par
I’homme, pergu comme une réalité objective
et transcendante a travers une expérience
rationnelle ou émotionnelle, poétique ou
symbolique, et l'expression qu’il donne de
cette réalité en la rendant immanente 16»

Deuxieme affirmation présente dans le
texte: le symbole est une coalescence de
plusieurs niveaux de sens. Une telle option
fonde toute herméneutique non réductrice.
Déja, dans le Traité d’historre des religions,
publié en 1949, Ehade y insistait: «Un
symbole révéle toujours, quel que soit le
contexte, I'umté fondamentale de plusieurs
zones du réel» (p 385) Ces différentes
zones du réel sont le cosmologique, le social,
le psychologique (avec sa polarité conscient/
inconscient), lontologique... I n’y a pas
chez Eliade de «conflit des interpréta-
tions », le déchiffrement se fera aussi bien a
partir d'un point de vue historico-culturel
bien précis (Histoire des croyances et des
tdées religieuses), d'une wisée psychana-
lytique d'inspiration jungienne (Méphisto-
phéles et Uandrogyne), ou encore a partir de
la notion de structure et de mécamsmes
classificatoires (Les religions australiennes).
Ce refus de tout exclusivisme le conduit a



remodeler & son profit des notions emprun-
tées, comme celle d’«archétype» g1l a
beaucoup échangé avec Jung, surtout dans
les séminaires annuels d’Eranos a Ascona,
il ’en a pas moins fait subir une torsion
a ce concept, qu prend chez lur une accep-
tion descriptive et phénoménologique,
alors que Jung entendait lui conserver son
caractére d’inconnaissable, de péle pos-
tulé, mais invérifiable, de la représentation
symbohque.

Il y aurait également a s'interroger sur
l'acception que Mircea Ehade donne aux
mots «le réel », «la réahté» «Les symboles,
dit-1], sont susceptibles de révéler une
modalité du réel ou une structure du
Monde qui ne sont pas évidentes sur le
plan de 'expérience immédiate » ; et encore,
«les symboles sont toujours religieux pws-
quils visent quelque chose de réel, soit une
structure du Monde», et enfin, «peut-étre
la fonction la plus importante du symbo-
lisme religieux... est-elle sa capacité d’ex-
primer des situations paradoxales ou cer-
taines structures de la réalité ultime,
autrement 1mpossibles 4 exprimer». En
trois occurrences, dans ce méme texte, la
«réalité » est associée a 1hdée de structure,
maits, comme dans le cas de Uarchétype qui
ne recoupe pas entierement la défimtion
jungienne, la notion de «structure» ne
recouvre pas ce que le structuralisme
entend y mettre Pour Elade, les structures
de la pensée traditionnelle, sous-jacentes,
préconscientes, s'expriment dans le langage
des symboles, regroupés en grands arché-
types Ces structures se réferent au «réel»
quelles signifient, c’est-a-dire 4 un mveau
ontologique en lexistence duquel croit
Thomo religiosus

Ces réserves une fois posées, il faut
observer que la phénoménologie d’Ehade
ouvre de mamere trés large et a peu pres
exhaustive le champ des multiples fone-
tions du symbolisme. Elle marque 'mpor-
tance de l'entrée des sciences humaines
dans I'histoire des religions, la nécessité
d'une typologie s’appuyant sur le compara-
tisme, et I'élargissement de la connaissance
des différentes cultures religieuses. toutes
ces valeurs sont résolument modernes.
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V. SYMBOLE
ET TRADITION RELIGIEUSE

L) INTERPRETATION historico-culturelle
classique a, en quelque sorte, touours
existé * elle se faisait, a I'intérieur d’'une tra-
dition, par I'éducation aux divers sens des
symboles. Elle s’appuyait sur l'exégese
des textes, ou des enseignements oraux
(mythes, proverbes, contes, généalogies,
etc) et des actes (rites, coutumes magico-
religieuses, etc) Elle tendait toujours a
présenter le langage symbohique comme
un moyen direct pour appréhender le mys-
tere que les théologies discursives tentaient
de délimiter par des recherches plus
savantes. Il n’y avait donc pas de rupture,
semble-t-1l, entre Tumvers symbolique et
les disciplines de la connaissance du divin -
le rapport, simple, entre tel symbole et tel
passage scripturaire permet une «lecture
naive » qui fonde I'nterprétation orthodoxe
de ce langage humain des formes. Des les
temps les plus reculés, la question : « Qu’est-
ce que cela veut dire?» a di se poser, pas
seulement & propos des réalités naturelles,
mais auss1 a propos de I'héntage spirituel
laissé par les générations antéreures ou
des expressions d’'une société étrangere Le
groupe s’est toujours efforcé de répondre le
plus clairement possible & cette question, en
distinguant la sigmfication de chaque acte
rehigieux et, en elle, les différents mveaux
auxquels elle s'applique. Clest 14 I'un des
piliers de la mémorre collective, qui sappuie
sur I'épaisseur historique des sigmifications

Lhomme contemporain pose une ques-
tion un peu différente 1l demande plutot
par quel mécamsme le symbole peut mam-
fester un sens, quel est le rapport entre le
contenant et le contenu, le rapport auss:
entre les divers mveaux. Mais la rupture
marquée par 'entrée des saences humaines
(psychologies et psychanalyses, sociclogies,
phénoménologie) dans I'hustoire classique
a donné lieu & des remamements méthodo-
logiques qui ont parfois versé dans I'exagé-
ration et 1mposé, de mamere totalitaire,
une conception umque de I'enracinement
du symbole C’est le cas de la psychanalyse



bnlle de sa propre lumiere...

ne voit pas le soleil éclatant

comme l'or punfié par le feu

Quand l'aétman, soleil de I'llumination hibératrice, envahit le ciel du cceur et chasse les
ténebres de I'ignorance, 1l pénetre tout, enveloppe tout et llumine tout» (atmabodha, 60-63-

64-65).

(trad R ALLag, Pans, Ed Onentales, 1977, p 40-59-65-66)

LA CONNAISSANCE SYMBOLIQUE, MIROIR DE LETRE

«Rien d’autre que Mo n'existe 1c1-bas. Tout objet extérieur est, en vénte, le produit de la
maya et apparait dans 'atman comme une image dans un miroir, en Mo1 qui sws le So1 non
duel. C’est pourquoi Je sws réellement Siva» (advaitGnubhutih, 5).

Bien qu’étant incessament ommniprésent, U'atman ne se révele pas nimporte ou Il brnlle
uniquement dans la buddh: comme un reflet dans un corps transparent » (atmabodha, 16)

Pénétrant et éclairant tout l'univers, exténeurement et inténeurement, le supréme brah-
man bnlle de lul1-méme comme le feu pénétre ntimement un boulet de fer incandescent et

Seul l'ce1l de la connaissance contemple latman (tel quil est véntablement), pénétrant
tout, Etre pur et pure Béatitude, mais l'cel de 'ignorance ne Paper¢ait pas, comme un aveugle

Des qu'elle est débarrassée de toutes ses impuretés dans le foyer ardent de la connaissance
entretenu par la parole du guru et autres moyens, ’dme vivante brille de sa propre splendeur

SHANKARA, Hymnes et chants védantiques

freudienne, qui montre assez remarquable-
ment en quol Ia sensibilité religieuse plonge
au ceceur de 'humain, et 'ceuvre des ten-
sions qui peuvent en résulter, mais qui
estime pouvoir rendre compte amsi inté-
gralement de la visée symbolique.

Ne pas tenir compte du lhen fondamen-
tal entre symbole et tradition religieuse
conduit souvent a substituer, au sens que
revét pour le croyant son expérience, un
«sens caché», artificiel, en décalage par
rapport aux contenus de la mémorre collec-
tive Cela s’avere plus particulierement évi-
dent pour les sociétés qui présentent des
contours théologiques et exégétiques tres
fermes, et ot les significations des symboles
se dégagent aisément. Dans ces cas, on voit
bien que le symbole constitue la chair
vivante de la transmission Il agrége en lui
différentes strates historiques, qui entrent
en correspondance les unes avec les autres.
Ainsi n'est-1l pas indifférent que le puits ot
le Christ demande a boire 4 la Samaritaine
soit justement le puits de Jacob; par un jeu
subtil sur la symbolique de la soif et de
l'eau vive, le Christ montre qu’il accomplit
lancien épisode scripturaire tout en s’y
opposant, d’'une certaine fagon, puisque
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leau qu’il propose est d’une autre nature,
grice a laquelle ame n’aura plus jamais
soif. Ce jeu subtil, les Peres de I'Eglise l'ont
amplifié, surtout apres Origéne, et en ont
fait une véritable méthode interprétative
C’est la typologie, qui consiste & montrer
que certains événements de UAncien Testa-
ment, lus symboliquement, contiennent un
«sens caché»; ils sont les préfigurations de
différentes réalités sacramentelles que le
Nouveau Testament vient accomplir, Amnsi
certains symboles se trouvent-ils comme
«mis en perspective» les uns avec les
autres au long d'une histowre sainte (par
exemple Melchisedech et I'Eucharistie; la
source jaillissante sous le baton de Moise,
et le baptéme; 'agneau qui conduit de la
Paque juive a la Résurrection; le serpent
d’arrain et la crucifixion du Christ) 18,

Ic1, le symbole se présente comme une
réalité constamment ouverte, qu1 se préte
a réinterprétations successives, sans rien
perdre de ses harmoniques anciennes.
Mais il n’est accessible qu'a 'individu qui
vit & P'intérieur de la tradition envisagée ; il
ne peut étre lu que selon cette lumieére,
faute de quoi 1l demeure obscur. Dire que
le Christ est le Nouvel Adam ne signifie



quelque chose que pour celu1 qu se place
dans une perspective chrétienne Clest
pourquoy, 1a ot le lien du symbole et de la
tradition apparait le plus fort, c’est dans
une intériorité qui ne releve plus de Ther-
méneutique, mais de la foo Linterprete et
les symboles qu’il médite appartiennent
alors au méme monde spintuel. Comme le
montre Paul Riceeur dans Exégese et her-
méneutique, 11 y a un méme enveloppe-
ment historique pour le symbole et pour
linterprete — plus que cela, une «co-appar-
tenance », Cela pose & historien des reli-
gons une question fondamentale: comment
saisir le mieux un symbole ou un ensemble
symbolique ? Doit-1l se situer a I'imtérieur
ou a l'extérieur de cette tradition & laquelle
appartient le symbole, et qui lw1 donne tout
son sens ou tous ses sens?

Précisément, 1l ne peut se dispenser m
d’étre a lintérieur, ni d’étre a 'extérieur:
telle est 'impuissance et en méme temps la
chance de I'historien des rehgions En effet,
d’'une part, il ne peut jamais faire I’écono-
mie d'une enquéte ménculeuse interne; s’il
travaille sur la symbolique des eaux dans le
baptéme chrétien, il devra se poser la ques-
tion: quel sens a, pour le chrétien, la des-
cente dans les eaux de la piscine, le rite
d'immersion et d’émersion? Et, s’il est hon-
néte, 1l conviendra que, pour un chrétien, ce
rite fait d’abord référence a trois épisodes
de la vie du Christ. son baptéme dans les
eaux du Jourdain, sa descente aux Enfers,
sa résurrection présentée comme une sor-
tie des eaux de la mort Mais 'historien
moderne, par ailleurs, ne peut plus se
contenter de cette lecture «naive» — narve
en ceci qu'elle fournit aux représentations
une mterprétation immédiate, indiscutable,
fondée sur la croyance. La «rencontre des
herméneutiques» est devenue sa tache
intellectuelle, mais le cadre de cette ren-
contre reste la tradition religieuse.

Pour conclure

Es analyses modernes, en ouvrant
Pabime d’un sens qui ne va plus de so1,
mais se fait dans le doute et le soupgon, ont
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permis d’ausculter le symbole et d’y décou-
vrir des aspects tout & fait nouveaux Son
ambiguité, son équivocité méme, permet-
tent de créer un jeu de polantés que le
concept 1gnore, et d’emmagasiner des
couches successives qui marquent 'évolu-
tion des traditions. Le symbole apparait
alors sous un aspect énergétique, comme le
mouvement méme d’'une conscience qui
g'interroge: il a une intentionnalité, «il
donne a penser», dit Paul Riceeur. Plus 1l
donne & vivre, en imposant a P'individu un
certain processus spirituel — voie a assumer
ou «chemmmement vers» a découvrir. Loin
d’étre une totalité inerte ou accomphe, 1l
recele une virtualité & actualiser; en lui,
pas de cloture du sens, d’ot1 la possibilité de
réinterprétations et de surdéterminations.

La pensée actuelle semble ainsi particu-
lierement sensible & ce qui, dans le sym-
bole, manque & étre, n’est pas encore, ne
sera peut-étre jamais entierement dit: pour
elle, 'aporie fait figure de richesse, une fois
signé le constat d'impuissance de I'intuition
a tout saisir Il y a dans le symbole une
absence, ou plus exactement 'indication de
cette absence, comme I’énongait déja Tho-
mas d’Aquin: «Le symbole est une chose
qui, outre I'apparence qu'elle présente & nos
sens, fait venir a la pensée quelque chose
d’autre qu'elle-méme, telle la trace d’un
animal nous renseigne sur le passage de
la béte 19.» En manifestant cette absence,
il indique «en creux» que quelque chose
existe dont on n’aurait guere eu le pressen-
timent autrement.

Mais les disciplines modernes, rendues
prudentes par une sortie des traditions qui
a détruit la stabilité du sens transmus, cher-
chent moins & définir le contenu de ce
«quelque chose d’autre». Elles sont plutét
attentives a la quéte elle-méme, a ce que le
langage symbolique, en ne disant pas tout,
déclenche et éveille dans la conscience, au
cheminement quil suscite. De leurs obser-
vations ne nait donc pas une nouvelle théo-
rie qui succéderait & une ére de navetg,
mais un déplacement d’accent qui fait du
symbole un espace bipolaire, dynamique,
relationnel.

Ysé TARDAN-MASQUELIER
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