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AVANT-PROPOS 



Ii m'est un agréable d e v o i r b ~ e r  toute ma reconnaissance à ceux et ceiies 

qyi, de loin ou de près, ont rendu ce travail posslile. Ma joie serait au comble si je 

powais m'adresser nommément a chacun d'eux Comme a I'irnpossible nul n'est tenu, 

qu'il me soit au moins permis d'kvoquer quelques noms tout en priant chacun de mire 

à l'expssion de toute ma recomiaissance. 

Je me tourne prermprermèrement vers la province ciun du Cameroun qui m'a pemis  

de venir au Canada pour Uiitier les études du troisième cycle. Merci au père Jan 

Reynebeau, dors pvinciai, merci à toute la province pour les sacrifices consentis pour 

m'assurn un SéjCottr d'études saris masque du minimum vitaL Du même coup, je voudrais 

saluer le père Joseph Lapaw, provincd des US dont les attentiom et les visites 

htemelles ont été encourageantesurageantes 

Ma paisée rejoint de~èmement ceux et celles qui m'ont accueilli ici au 

Québec. Leur soutien tant spirituel que niaténel, m'ont été d'un encouragement non 

négiigeabIe. Parmi panni je citemÏ Ia Commtmauié des pères Marianhill qui m'ont hébergé 

durant ma première an&, les CO-& collégiales chrétimes, la commtmautk du 

pain de l'imité, Ies cénacIes, les Petites Sœurs de Saint-Joseph, me-Jeunesse et l'une 

ou l'autre paroisse du diocèse de Sherbmoke~ qui m'ont permis queIques jours de 

- -  
mmt,ctete. Mera a vous tous dont ramifie spinhiene m'a raffeRni dans ma recherche sin 

larnystkpQUe 

En troisième Keu, je me dois d'exprimer ma r e c o b c e  à l'endroit de tws 

ceuxetceIIesqui ontacceptédeliresoit Iesprties9 soitIatooiIiiédemon~Vailenvue 



de m'aider a en amélimer la qditk. Pami eux, les pro* Mim Jolin, mat, Marr: 

Dumas, charg é des doctorands, Jean DescIos, doyen de la làcuit& madame Maahe 

Roberge, Soeins Thérése Nteme et Véronique Kanku ,et monsieur Régis Diebre. Lem 

conseils et leurs cocrecf~*ons m'ont permis de t r a d e r  fort a la @té de mon t m . .  

Je suis recomakant à l'endroit de BiIolo Mubabinge (Pm.) 

& Mimich et de Mufùta Bmipu (PhCD.) d'Edmonton. Tous Ies Qux m'ont aidé pour la 

troisième partie consacrée à la mysticpe afkicaine. Nos échanges téléphoniques, Iles 

mggestions des documents à lire et des précisions sur des expsions-Luba, m'ont aidé 

à être plus objectif en ce qui conceme 1'Afnque. 

En quatriéme lieu, toute ma gratitude va au p o f e u r  Jean-François Maiherbe. 

Non seulement iI m'a accueilli en 1995 en tant que doyen mais aussi et surtout, il a 

accepté de diriger ce travail en dépit de ses multipIes occupatioï~~. Son owerttue d'esprit, 

sa perspicacité et son imistance sur la m&&logie ont été d'un très grand secours pour 

moi, 

Soucieux de domer du poids à mon tram& ii m'a fiiit decouvrir et apprécier Jean 

Ladnère dans son approche du langage des spiiÏtueis. Il a su m7accuIer l h rigoureux 

a à explorer l'herm611~cpe. Être à la fois rigoureux et humain n'est pas le lot de tout 

Ie monde. Accorder Pgrdition et Ia simplicité n'appartient pes au @er venu Merci 

J-F-is, pour ce bel d c e  que tu m'as fàit fkke et pur ces exemples touchant 

à Ia fois Ie scient%que et l'humain 



Je voudrais pour nM, cÎter madrane Syhrie Robidoux qui a mis la demi& touche 

pour que le tmd prenne me belle et bonne forme selon k protocole u n i v e -  Que 

Dieu bénisse tous ceux qu'il m'a fait rencontrer tant nn le p h  académique que SpmtUeI- 





Le ColIoque de Kmshasa ne powait pas épuiser la probIématique & la rencontre 

entre le Dodna mystique et le n@o-africain Par con*, il a remué des questions7 qui, 

méme demeurant sans réponses *ses. owrent résolument la porte à des recherches 

uItérieufe~. Et cette thèse se srnie sur cette lancée. La question de I'existence de la 

mystique fiaine, de son horizon ultime voire celle des témoignages concrets, n'a pu 

que plonger dans la co&ooa fl a Wu, par une critique textuelle, tenter de comprencbre 

le Colloque pour décowrir ses Wes et ses pertinences. Comprendre la mystique 

aficahe est autre chose cpe Le désir de la christim*serser Le Colloque ne s'est pas dépem 

des présupposés chrétiens dans son appfoche de la mWcpe afncainee N'a&-iI pas été 

préferable d'étudier la mystique aîricaine pour elle-même et celle de Jean de la Crok 

pour elle-même avant de les aider à se rencontrer daas une ouverture et accueiI mutuel 

pour qu'ensemble, l'une écIairant l'autre a rencontrer le Chnsf elIes cheminent vers le 

Médiateur par exceilence? W e s t .  pas sur ce chemin de la décowerte du Christ que le 

rôle de Jean de la Croix peut se préciser davantage? 

Toutes ces questions out amené a circonscrire Ie sens même de la mystique, a 

recourir aux textes relevant des domahes jugés par le Colloque comme des piliers 

mdicateurs de la myst ip  afnCame et aux poèmes majeurs de Jean ck la Croix, en vue 

de saisir du dedais, grâce à i ' h e r m b t r t i ~  des textes des spmtneIs, tes deux m w v .  

Cette saisie a permis dors & qpmcher Pune de l'autre mystiqw pour clckowrir 

les fieux d'unnrersalifé qpi ne soient lii pierres Cpaîtate ni moules égdha&m mais bien 

des champs oit se dévoile Ia véritabIe parentb qpi féraa de la corn~fe'h~ort & i'w 



une préampréhension & 1' autre. Mais le rôle d'idicateur du Christ qiri revient àJean 

de la Croix ne pourra porter du f i t  que dans la mesure où fi se Iaisse accueillir en 

envoyé par les commuaautés chrétiennes &&es, iieux sûrs d'émergence de la 

spintualité chrétienne afiricaine tout auCrnt que de la mystique chrett*enne &caifle. 

RO~~SS~UT: J-F. U a l h d ~  
Directeur de recherche 

~tudiant Ngondo Dishono Kaiala David 





Le mérite du Colloque international de Kinshasa est d'avoir, pour la toute 

première fois, rapproché la mystique de Saint Jean de la Croix et la mystiqye 

africaine. En Ies w&ontant, iI a jeté les bdises d'expIoration de cette rencontre qui 

ne peut se comprendre que dans le contexte plus large de la rencontre entre le 

chnstianïsme et 17AfEqw. 

En f W  une celecture d q u e  du Colloque, j'ai retenu les pilien bdicateurs 

de la mystiqp âtncaine pour mieux les explorer en recourant aux texta fondaieun du 

terroir négro-&Cain, L'analyse du langage des spirituels telle que le professeur Jean 

Ladrière I'a &, a été Ibilisée pour compraalre ces textes et les poèmes majeurs de Jean 

de la Crok La politique de ~ ~ I i f r o ~ o n  a été ab~~~donnée au profit de la rencontre. 

Celle-ci, basée sur la notion de mystique comme expérience du dMn, a été uue piste 

efficace pur  conduire a la découverte de la parenté qui c8factérise les deux mystiques 

en présence et du lieu d'émergence dime mystique chrétienne &ainee Le rÔIe de Jean 

de la Croix est souligné mais non exagéré car le Christ demeure I'unicpe révélateur 

d'sutthenn'Cité et le Médiateur par excellence pour ceux cpi chCrcheut le visage de Dieu 

Professeur J-F M;alherbe 
Directear de recherche 



INTRODUCTION 



L'an 1991 maquait le 400' anniversaire de la mort de Jean de la Crok celui- 

ci ayant rendu L'âme le 13 dkembre 1591. L'événement M célébré a ['échelle 

mondiale. Lm coIIoques, les rencontres festives, les publications, Ies discours et Ies 

lettres de félicitations envoyées aux autontés carméIitaines en ont prouve 

l'intemationaIité. II fallait donc mer le Docteur mystique, rendre compte de son 

universelle popuiarité et du caractère actueL de son message. L importance que revêt 

le Saint de Fontiveros pour l'Église universelle et certainement pour Jean Paul II en 

personne, a mené ce dernier a envoyer aux carmes des messages percutants. Plus, et 

certainement mieux que w ~ q u e ,  les fiis spintuek du a Petit Seneque » de Thétése 

d'Avila ont voulu bien marquer I'anniversaire du célèbre prisonnier de Tolède. En 

tous cas, les carmes s'y sont bien investis. Et ceux du Zaïre en ont profit6 pour 

organrœser, en dépit du contexte socio-politique tendu, le tout premier colloque 

international jamais tenu en terre ai6.icaine autour du théme: « Mystique africaine et 

Mystique de Saint Jean de la Croix m. 

Ils ont vouIu ainsi provoqyer la mwntre entre L'Afrique et Jean de la Crok 

comme I'indique le liminaire des Actes: « Le IV centenaire de la mort du Docteur 

Mystique en a été la raison ~ÏrconstancielIe. En Aniqye, où iI detait pas encore 

vraiment conny Saint Jean de Ia Croix mdritait bien m rapprochement1 ». =s les 

intervettants n'étaient pas q e  carmes, Quelques-uns des tdnors de Ia théologie 

~~e étaient au rendez-vous: Tsbibangu Tshishïku, Ntedh Khoude, Mveng 



Engelbert, René de Haes, KabaseIe LumbaIa, et bien sûr, le pasteur du lieu, le 

Carciid EtsouFrédénc. Cette présence intégrait iprofoclo le colloque non seulement 

dans le cadre général de la théologie africaine mais aussi dans Ies préoccupations 

pastordes de l'heure. Daas son exposé, le Cardinal Frédéric Etsou archevêque de 

Kinshasa n'a pas manqué d'6voquer ces préoccupations: 

Ce colloque internatio nai... se tient à un moment 
particdièrement important de l'histoire de notre Église 
particulière caractérisée par une grande vitalité religieuse. 
CeiIeci se manifieste par une participation toujours croissante 
des fidèles aux offices reiigiew, par la prolifëration des =tes 
et des groupes de prières [...] Les hommes sentent au plus 
profond d'eux-mhes le besoin de rencontrer Dieu, de le 
saisir, de le sentir, bref de faire une ventable expérience 
religieuse. C'est amsi qu'ils cherchent partout une spiritualité 
capable de r6pondre à Leur quête de Dieu k souhaite 
ardemment que le présent congrès wntriiue puissamment B 
poser les bases d'une spiritdite chrétienne et af?icaine, en 
s'inspirant de la vie et des œwres de Saint Jean de la Croix 
[*..J~ 

Le titre des actes de ce colloque est bien pompeux: « La mystique afncahe 11. Mais 

dans le corpus, il est plus question de la mystique de Jean de Ia Croix que de la 

mystique ficaine. Le nombre d'interventions consacrCes à chacune ne le démentllait 

pas. La mystique afkicaine semble y avoir été traitée par ricochet D'dIeurs Damase 

Ztiazua, daas Le Liminaire7 caractérise les différentes interventions portant 



essentiellement sur la mystique africaine « d'étude ponctuelIe de certains aspects de 

la mystique a£kicaine3.» 

Et pourtant, I'objectif du colloque, à en croire son rapporteur général, était de 

« mieux comptendre la mystique africaine grâce à la lumière de celle de Jean de la 

Croix considéré comme d e  révélateur d'authenticité B. On duait que la mystique 

africaine a servi de prétexte au débat alors que le vrai objectifétait de fiire connaitre 

Jean de la Croix à travers la solidité de sa doctrine et son ouverture au dialogue 

avec 1'Afkique ». 

E s  tout en parlant accidentellement de la mystique afÏicaine à l'occasion 

de l'événement historique mentionné, le colloque s'insh bien dans les efforts 

déployés pat Ies théologiens africains d'incuiturer le message chrétien en comprauuit 

le monde afiicain et ses probkmes et en s'ouvrant à la force évangélique à 

travers les textes fondateurs et la Tradition Ce faisant, ils croient contribuer non 

seulement a I'édincation des ÉgIises locdes authentiquement africaines et 

authentiquement chrétiennes mais aussi au déveIoppement intégral des peuples 

d' Afrique. 

La rencontre du christianisme avec SAfiique a provoqué un choc qui 

engendre aujourdhi toutes ces recherches. C'est ainsi que des colloques 

internationaux, des semaines théoIogiques ont été réguiiérement organisés et 

. s'organisent encore dors que les recherches c î ~ ~  tous Ies domaines sont encouragéesriragées 



Mgr Tshhgu,  dans son livre Lu th&dogie afRcaine, manifeste et progrme pour 

le dwehppement des activitis théologiques en Afique, présente le chemin parcouni 

et les perspectives d'avenir.' 

Le professeur Nghdu Mushete présente de son côté les thèmes majeurs de la 

théoIogie &caine5. 

Les trois colioques qui ont précédé Ie colloque de 1992 ont été presque tous 

consacrés aux dfîexiom spinto-cufturelles: i'Afnqye et ses formes de vie spiritue~ep 

Médiations afkicaines du sacré7, Vie monastiques et deux ans plus tard, les carmes 

organisaient un autre colloque dont les actes sont intituiés: La prière africaine? C'est 

donc dans cet ensemble que le colloque de Kinshasa a kt6 plus qu'un incident de 

parcours mais bien un déclencheur de recherches sur la mystique afihine dans sa 

rencontre avec le christianisme. Le mot de L'éditeur à l'endos du livre des Actes 

i'exprime merveilleusement bien: 

Une donde importante du patrimoine spintuel de I ' A f i i ~ ,  



la mystique africaine, a ét6 quelque peu absente de Ia 
recherche ththlogique qui a cours dans Ie continent [. ..] Ce 
iivre 6veille I 7 ~ t  à l'étude et a la connaissance de cette 
réaiité religieuse, plus vécue qu'analysée jyu'a ce jour, et 
baIise des pistes pour son approfondissement - 

Le rapprochement entre Jean de la croix et la mystique afncaiue ne se comprend que 

dans la rencontre de 17Afrique avec le christianismee 

Le titre de cette thèse tire son origine de ce colloque et de son thème. Je me 

suis proposé de m'appuyer sur le coiIoque pour le dépasser et faire ressortir mon 

hypothèse de travail dont fi sera question plus loin 

i'i convient de souligner encore une fois que L'organisation d'un pareil 

colloque en terre &aine est une innovation qni deborde un simple caQe fcstifpour 

rejoindre les efforts que la Théologie africaine en plein essor déploie depuis des 

années, pour promouvoir I'incdturation du message chtétien et pour s ' o h  

résolument aux probIémes de développement intégral des peuples d'AfiÏque et a 

Maire en présence les deux mystiques, c'est poser le probléme de la 

rencontre entre I'Afnque et le chrktianîsme; entre les deux cultures, deux 

anthropologies et deux personnaiiteSes C'est aussi et surtouf situer ce probléme a un 

aiveau plus profond qui cobcide avec Ia plus fTne nbre de i'être ou se giissent à la 

fois la mysticpe7 I'accomplissement de i'homme, et la (( pawreté anthropIogÏque » 

dont 17&cain, seul ou avec Ies autresy doit se îîirer. Approcher Ia mystique, n'est 



donc pas un divertissement de mauvais goût et certainement pas une fuite au-delà du 

temps et de ses contingences. C'est rencontrer l'homme Ia où son être tout entier peut 

s'exprimer. 

Au niveau de la théologie, cette rencontre a fait surgir en terre aficaine, 

différents courants théologiques: la théologie missionnaire caractérisée par le souci 

pour le salut des âmes et i'implantation de l'Église s'est W o n n é e ,  grâce a 

L'avènement du Concile Vatican II, en théologie de l'Église locale. La théologie dite 

&aine dont la première étape fut caractérisée par le courant théologique de 

l'adaptation et des pierres d'attente a nni par se vouloir une théologie d q u e  pour 

Iaqueiie la cuîture est Ie point de départ obligé pour théologiser. 

C'est pourquoi ses deux préoccupations majeures se vedent « un désir d'un 

contact plus &oit avec les sources majeures de la révélation (BhIe a tradition), 

d'une part, et de l'autre, souci d'une grande owemire au monde aiCncain et B ses 

problèmes'ï N. Outre cette théologie afiicaine, î I  niut citer Ia N Black Theology D à la 

sud-afiîcaine dont la LibCration de I'homme noir, inspirée par Ies textes bibliques, 

demeure un centre d'intbrêt primordial. 

Au niveau Iiturgique, la rencontre christian(~afnC8me a donné lieu à des rites 

Iocaux de Ia CeIkbration d a  sacrements. Le rite mois de la messe est un exemple 

hppant de ces efforts. Au niveau eccI6si010gique, l'idéeforce (rÉgiise-~amil~e mise 

en avaut-scène par Ies pères synodaux devrait avoir des retombées sur la manière des 



Africains de viMe leur appartenance à 1tÉgiise". Au niveau spiritueI, les réflexions 

se font, il est vrai, mais elles n'avaient pas encore atteint le niveau mystique. 

Le combat pour Ie dheioppernent d'un cbristidsme africain est bien engagé 

sur plusieurs fiontsts Mais quand on sait qu'après plus d'un siècle d'évangélisation, 

le chrétien africain est pris en tenaille entre l'héritage chrétien mal assimile et Ies 

valeurs traditionnelles inhiibees et même en voie de disparition, ü y a Iieu de se 

demander s i  ce combat ne serait d'avance perdu s'il advenait qp'il manque de se 

situer à ce niveau d'ou la réhabilitation doit nécessairement partir. 

Le f ~ t  que le chdtien africain des ÉgIises institutionnefles morde faCiement 

aux appâts des sectes et des mouvements A caractère mydco-ésotérique est témoin 

non sedement de sa soifde Dieu et d'intériorité mais aussi du manque qu'il &prouve 

tant au niveau de son ÉgIise qu'au niveau de sa culture menacée par la coIonisation, 

L'esclavage, le do-impérialisme et la giobaiisation 11 s'avère urgent de se pencher 

sur ce problème au risque de voir la seconde 6vangdIisation accoucher d'me souris. 

La rencontre entre i'Afnque et Le christianisme ne cessera pas de sitOt de 

provoquer des débats. Cependant, la prière africaine et, B son sommet, l'expérience 

mystique, demeure a Le Leu de cheminement spicitue1 et de rencontre avec le Christ 

ou ses messagers Gventuek [...] ». C'est ià L'instance où L'on peut recomntre le Christ 

sans sousestimer I'hpoctmce du cheminement antérieur. EUe est comme I'exprime 

Bimwenyi: c I'un des contextes d'expression de Ia nouvelle démarche reIigieuse et 



le principe de développement de la foi chrétienne qui se présente toujours comme un 

drame théandrique, ou se déploient conjointement l'action de Dieu et ceile de 

Pour venir a la rescousse du c M e n  africain, le coiIoque a cru trouver la voie 

royale: Jean de la Crok est le révéIateur d'authenticité, guide universel dont les 

affinités avec I'Afhque faciliteraient la compréhension de la mystique africaine 

comme le déciare un des intervenants: 

À la 6n du colloque, on avait la ferme conviction qu'en 
réafité, ce mystique & l'Église n'est pas, en terre afnm*ne, un 
étranger ni un hôte de passage; qu'il peut réelIement féconder 
et mirer I'he religieuse africaine* On avait a pcine eflIeuré 
Le théme, que déjà I'echo de cette terre et de ses habitants 
montait des tréfonds des vaiions, manifesDint des affinités. des 
congédit& et une attente assoiffée de la parole du Docteur 
mystique de  é église'^. 

Eh bien, tout porte B croire que 1'Afiique mystique, par la voix de ce colloqy, 

trouve en la personne du Saint de Fontiveros, un uiterIocuteur de taille et même un 

parent dont les reIatÏons de parent6 sont restées Ioagtanps non declarées. 

Et le colloque avait comme objectif, rappe1on.s-Ie, la compréhension de Ia 

mystique afncahe a la Iumière de Jean de la ~ro ix"  Cet objectif est louable en soi 

mais iI répète les erreurs du passe notamment celle qui consiste a se d6fin.k 8 partir 



d'un ailleurs au lieu de se recentrer sur soi en vue de r e b  I'autre avec ses propres 

lunettes. Et en plus, la confusion entre le messager et le Chnst risque à mon avis, 

d'accentuer le vertige du chrétien africain. N'est-ce pas qu'en ThéoIogie africaine 

l'on se plaint de recevoir les modèles venus d'ailleurs comme en témoigne Nguidu: 

N Il est navrant de constater qye toutes les civilisations manifestent a l'égard de 

I'AfEque le même impérialisme. Elles ont toujours des modèles I nous proposer. 

L'Am-que eue, n'a que ses matières predres dont la plus expIoitable est I'homme 

afiicain16 ». 

Cela dit, Jean de la Croix est un messager de celui qui peut révéler 

I'authenticit6 de qui veut l'accueillir, le Christ Comme messager reconnu dans 

I'Église univenelle, il peut être d'une certaine aide dans Ia cumprt5hension de la 

mystique affilcaine mais ü ne poumi prétendre prendre la place qui revient de droit 

à CeIui dont fi détient le mandat, 

Le propos de cette thèse sera de démontrer que la compréhension de Jean de 

la Croix c o d e  une pr&cornpréhension de la mystique ecaine tandis que la 

compréhension de celle-ci coustÏtuerait la pré-compréhension de Me-Ià. Ainsi, je 

mettrai en valeur Ia récipro&& dans I'emi~hissement que le colIoque a sembIc5 

ignorer nuSam de la mystiqpe &caine, m unenErnt a la main toujours tendue. En outre* 

je memai en évidence I'unique dvéItiteur &authenticte, JJésus Christ* 



La premi&e des cinq parties sera intituIée: La mystique traditionnelle 

africaine en procès. En analysant les textes du colIoque à paair de leur logique 

interne7 je me ferai Cntiqne des critiques que le colloque adresse à la mystigue 

traditionnelie africaine et je stigmatiserai le préjugé chrétien qui plane sur les assises 

du colloque. 

La conclusion a cette partie de trois chapitres retiendra les constats qui 

nécessiteront la deuxième partÏe que j'intitderai « La mystique: Complexité d'un 

terme; du sens strict au sens heuristique 1). Ici, il s'agira de trouver une « d6finition- 

description )) de Ia mystique en partant de la confcusion du colloque, des expériences 

bibliques de Moise et de Paul, et du s w o l  rapide de I'histoire de la spiritualité 

chrétienne. En trois chapitres, mon argumentation me rnénera à saisir la mystique 

comme « expérience du divin B. Comme telle7 elle n'exclut ni la mystique anicaine 

à stations multiples ni la mystique de Jean de la Croix dont Ie principe de Ia négation 

balaie le chemin vers un Dieu-Un-et-Trine, ce1ui de Jésus-Christ ElIe ne renvoie ni 

Ies chercheurs de L'Essence divine ni ceux gui recherchent ce Dieu persoune1 qui soit 

capable d'amour et d'uniotl, 

La troisième partie entièrement consacrée B la «Mystique africaine )> se 

propose de partir des piliers supposés par le coiIoque comme terrains possibles de 

cetîe mystique. 

Contrairement au coiloque, moa d y s e  sera avant tout un retour aux textes, 

non pas de ceux qui out &rit sur la mystique afticaifle mais bien des mystiques 



anonymes du terroir &Cain. Aux tenains divinatoires et guérisseurs et aux champs 

initiatiques, conespondront la mystiqye des rn6d.iums et la mysthpe in.itiatique. Pour 

la première, le cas du culte des Mikendi cité au coiloque sera passé au peigne fin 

grâce B I'andyse herméneutique de quelques chants se rapportant a ce cuite. Quant 

à la mystique ùiitiatiqye, Ia védication se fera à partir du cas du rite du So que le 

Père Mveng a cite au colloque. Les chants et prières utilises formeront un corpus à 

partir duquel ce type de mystiqye sera appréhendé. Ii s'agira de saisir d'abord le 

mouvement interne de chaque texte7 chercher ensuite le contexte dans le@ il a été 

compos6 et l'horizon qu'il poursuit avant de se prononcer sur sa valeur mystiquee À 

ces deux cas, j7ajouterai la mystique des orants que les intewenants ont semblC 

ignorer. Les @ères Luba du Kasaï seMront de Lieu de Verifïcation. En trois chapitres, 

je tenterai de *sir de 17int6rieur les caractéristiques de la mystique &cake si elle 

existe vraiment, 

La quatrième partie portera sur la mystique de Jean de la Croix telle qu'eue 

se manifeste a travers Ies trois poèmes majeurs à savoir, le Cmtico, En urza Noche 

Oscura et la Viva IIama di amor. La relecture des textes mêmes de Jean de Ia Croix 

me permettra de parvenir ti la conf.iguration de sa mystique. Ici, comme 

précddemment, la demarche hem6neutique me guidera dans cette analyse. Plus que 

dans Ie cas de la mystique africaine, les dés de lecture comme la métaphorisation, 

f'auto-implication, le principe des contraires, I'éIément biographique dans me 

ceaaine ampleur et Ie commentaire du Saint seront d'une grande hportance- 



La dernière intitulée (c Codiontation ou circuiarité 1) sera une démons- 

tration de l'hypothèse de travail déja annoncée. Le mot « codiontation » est empnmté 

aux actes même du colIoque dont la deuxième partie s'intitule: Jean de la Croix 

Présentation et ConfÏontation. Le mot (c circularit6 N provient du jeu de langage et 

expime mon refus de continuer dans l'idée de Conaontaîion qui, ii mon avis, suppose 

un vainqueur et un vaincu, un bon et un moins boa Cette partie se servira des 

résultats obtenus dans les autres @es pour permettre aux deux mystiques de se 

rencontrer. Aussi bien au niveau du langage qu'au niveau des horizons de foi, cette 

partie nous faa décowrir un espace &universalit6 où se jouent et s'enrichissent la 

@comprt5hensions et les compt6hensioas des deux mystiques. 

Dans un chapitre particulier, la questîi christologique soulevée au colloque 

me conduira à aborder le passage combien ardu de la mystique africaine tradition- 

nelle à la mystique chrétienne africaineC Ça sera le Lieu de préciser le rôle de Jean de 

Ia Croix dans ce passage, un rôle qu'il ne faut pas exagérer, Ie Christ étant le seul 

a r6vélatetr d'authenticité D, du moins pour les chrétiens. 



PARTIE 1 

MYSTIQUE AFRICAINE TRADITIONNELLE 

EN 

P R O C È S  



INTRODUCTION 

La configuration formeUe des actes du coffoque présente deux parties 

distinctes dont la première est consacrée à l'analyse et l'évaluation de la « mystique 

afiiczUne P et la dewième à la présentation et confiontation de Saint Jean de la Crok 

La mystique afrcaine traditiomelle me semble à la fois mise au banc des accusés et 

en marche vers la mystique africaine chrétienne. Le titre donné à cette partie voudrait 

traduire ces deux aspects. En e f f i  la mystique africaine traditionnelle est en pro& 

car ccrtallis de ses aspects n'ont pas manqué &être la cible de ceux qui l'ont approchée 

lors du colloque. En outre, elle est aussi en prucès car le souci majeur des 

intervenants semble être de la voir christianisée au plus vite grâce au secours de Saint 

Jean de la Crok 

Mon intention dans cette partie est de r e k  les actes du colIoque en vue de 

déceler d'abord, ce quron reproche à fa mystique afu'caine traditionnelle en elfe- 

meme, ensuite dans sa rencontre avec le christianisme et enfin p rapport à Jean de 

la Croix. Comme cette partie a l'allure &un procès, j'essaierai en outre, de voir si Ies 

accusations, à s'en tenir aux textes, sont fondées ou pas. 

Compte tenu de cette intentiob cette partie comprendra trois chapitres. Le 

premier analysera Ies intementions qui sont dans la première partie du colloque, 

essentieIIement centrées sur la mystique traditionnelie ficaine. Le deuxième a m  

pour tâche #approcher celles qui parient des expériences mystÏqpes africaines en 



contexte chrétien et le dernier s'occupera de celles qui, en co&ontant la mystique 

africaine traditionnelle à celle de Jeau de la Croix, relèvent les caractéristiques qui 

empêchent celle-là dtêtre une vraie mystique. 



CHAPITRE 1 



Ce chapitre vise particulièrement les quatre premières interventions de la 

première partie du coiIoque. Deux points le composeront D'abord une remarque 

d'ordre générai et qui touche pratiquement tout le colloque. Cette remarque reflète 

l'ambiguïté dans I'usage des expressions: « mystique atncaine traditionnelle D et 

K mystique chrétienne africaine ». Ensuite ce sera la reprise du texte de chacun des 

intervenants pour relever les accusations et leurs insuffisances basées soit sur la 

méthodologie soit sur le fond des textes. Et la petite conclusion dira ce qu'il faudra 

retenir pour la suite de la réflexion. 

A La mystique rfiicaine traditionnelle ou Ia mystique chrétienne 
africaine? 

Il convient de souligner que j'entends prendre les « actes D comme un tout 

coherent même si les interventions, prises séparément, peuvent être autonomes les 

unes par rapport aux autres. Ce choix s'explique tout simpfement par le but assigné 

au coIIoque même: « comprendre davantage la mystique afr-icaifle )P. Or, la première 

partie qui a& pu être consacrée a L'approche de la mystique africaine traditiomeue 

qui est le terroir sur lequel les racines de la mystique chrétienne africaine devront 

pousser, joue au caméléon B tel point que L'on se demande: de queue mystique, il 

s'agit d m  cette partie? Non seulement, le passage de l'me à l'autre se dévoile à 

tnivers les thèmes traités mais iI y a ausa l'usage du titre « mystique afLnccaine » qui 

revient saas détermination aucune. '' ûrt peut décefer au moins qumZe fois où L'usage 



est fiiit de cette expression obligeant le lecteur à être très attentif au contexte pour 

déterminer de queue mystique il s'agit 

Tout porte 9. croire, me semble-t-il, que le présupposé de voir la mystique 

africaine se christianiser au plus vite, a pris le dessus sur la compréhension de celle- 

ci, pourtant, objectif primordial du co1Iqe. Le fillt par exanple qye I'W Ludiongo 

Ndombasi ait évité le titre qui lui avait été proposé et qu'il se soit k t é  a démontrer 

la W i l i t é  de Lrintégration dans la h g i e  chrétienne des rites d'investiture des chefk 

Kongo, constitue à lui seul un signe symptomatique de ce présupposé.'8 Plus 

fondamenta1 encore, I'assujettissement de l'émergence de la mystique chrétienne 

africaine B Iféclosion dime christologie africaine, dont Ie père Goéé IweIe a fait écho 

non sans emphase dans une de ses célkbres phrases: 

Qdii s'apisse de fonder, en A£iÏcpe, une Église et un 
christianisme authentiquement africains ou qu'il s'agisse 
d'incdturer en profondeur, qu'il s'agisse de penser une 
mysticpe chrktienne typiquement &caine ou dVéIaborer de 
nouveIles mtionaiïtés fi*caines L..] if semble difficile 
dtesquiver lrim*ratif dtme christoIogie africaine sotide et 
sérieuse, dès Ion qu'environ 200 millions dtAfncains, à ce 
jour, ont Lit! leur existence au nom dim K certain Ibus »[.. 1'' 



PIus n'est besoin d'évoquer les BiImge ya Miuinda et les communautés chrétiennes 

duKasayi, qui sont les uns comme les autres, des expnssions dim syncrétisme coosti- 

hié d'éléments empruntés soit il la tradition africaine comme la mCthodologie 

initiatique des B i h g e  yu Mwmda ou comme la fréquentation du cimetiere dans 

l'expérience d P inhabitation » par des saints dans les communautés chreticnnes du 

Kasayi; soit au christianisme comme la personne et le message da Christ chez les 

Bifmge ou comme les saints et saintes de leglise catholique pour les communautés 

Ce présuppose ne peut que diminuer les chances d'approfondissement de la 

mystique africaine traditiomeIIe même si le souhait de la voir baptisée chrétienne est 

non seulement légitime mais aussi impératifdu moins daris les esprits des theOIogiens 

affimCns de le$ise catholique. Comment en effet, comprendre la mystique mcaine 

tndtionneUe sans interroger l!homme qui en fait l'expérience et qui est, au regard de 

Michei Meslin, un point de départ obligé comme il L'exprime a propos des rapports 

entre le sacre et l'homme: 

Mais pour saisir et comprendre les prOCeSSUS et les 
manifestations de ces rapports, la seule méthode possible 
consiste d'abord à étudier ce que les fidéles de t e k  ou telle 
reIÏgion croient et disent de Ieur foi et de Iew pratiques. Or 
le chercheur nk @en srefforçant de saisir cette foi de 
fintbrie~, se mettant en eIque sorte à la place du croyant 'E qu'ü tente de comprendre - 

-- -- 

a) M MCBEL, t'ienœiiwnolne du àiviir, E?uïs, ûi. ch C& lm, p- 8-9, 



Pour le cas qui nous concerne, ce croyant qui est (< mystique N en l'occunence, estai1 

croyant de la reIigion africaine WtiomeUe ou le croyant africain de la religion 

chrétienne? Et s'il s'agit du premier, n'aurait-iI pas fdu  se départir de ce présupposé 

pour der d'abord a la source, pdndtrer le bosquet sacré, l'interroger, le comprendre 

de I'intérieur pour mieux envisager l'avenir? On me rétorquera: Màis comment d e r  

à la SOUCCX~ s'il nl a pas de tkmoins et que nous nous trouvons dans me tradition orde 

où Ia nuit des temps emporte facilement avec elle, les souvenirs du passe? n Cette 

question n'ouvre pas moins le débat procédural. EUe a été présente dans Irintroduction 

généraie. Cependant, sans sous-estimer la dificuité de rechercher à comprendre la 

mysîicpe africaine traditiomeIIe dans de telles conditions, j'ai üow6 surprenant que 

Iton cite les auteurs qui ont recueilli les prières de Ia religion africaine et que 1'011 cite 

même quelques bnis de ces prières, saos pour autant se pencher sur cellesci qui 

constituent B coup sûr, un reflet de la vie spirituelle et par mstants, pourquoi pas, vie 

mystique &caine traditi~~l~leIIe~ En outre, les théologiens se sont retrouvés et ils ont 

r6fIéchi a fa phce du peupie sans pouvoir aifer a la rencontre des persornes simples, 

en dépit de leur raretk, qui s'adonnent encore de nos jours, à la religion africaine 

traditionnelle. Par Meurs, cette demière préoccupation a surgi au colloque même 

conmie en témoigne le rapport g6n&ai? Ii est dommage que l'on se soit contenté de 



la methode historique qui permet de répéter ce que les autres, autres que les 

persornes concernées, ont dit ou écrit sur ces demiers au Lieu de fiiire L'herméneutique 

des textcs sacrés existants et en plus, faire parler les personnes qui semblent être 

moins impliquées dans le métissage culturd que nos théologiens et intellectuels. Je 

pense que pour le besoin de la méthode, le clivage entre les deux expressions aurait 

dû être maintenu; le retour a la source effeche et tous les moyens 

d'approfondissement de la mystique traditionnelle afncaine, utilisés. 

B. Limites et pertinence des interventions 

Aprés avoir ddnoncé le présupposé chdtien et la méthode utilisée, il est 

maintenant opportun de revenir sur chacune des interventions. II y en a qyatre qui 

Concernent de près la mystique traditionnelIe africaine: il s'agît des interventions de 

Ntedika, Ngimbi Nseka, Ludiongo Ndombasi, Kabasele Lumbaia 

L'intervention de Mgr Ntedika Konde est en tête de la w * e .  EUe se distingue 

des autres car elle porte essentiellement et presque exclusivement sur la mystique 

africaine traditionnelle. Particulièrement en sa troisième pattie, elle s'assigne comme 

dessein de « montrer L'existence et peut-être aussi la spécificité de Ia vie mystique 

afkicaine traditÏomeIle~». me constitue aussi la toile de fond du réquisitoire à 

l'endroit de cette dernitire- Mais, comment prouver I'existence et la SpeCincÏté de 



cette mystiqye, si Iton se met à distance de la source et nous entendons par celleci, 

Ies textes sac& fiCairis édités ou non? En se Limitant quasi exclusivement a la 

méthode historiqpe, le professeur Ntedika est tombé dans le piège des préjugés 

conscients ou inconscients qui ont maqué Ies recherches sur l'&*que tout au long 

de L'histoire. En effet, dès son premier paragraphe, il souléve une série de questions 

posées autrefois, pour 16gitimer ou écarter la religion &aine et que ses sources ont 

reprises ayant comme présupposé: 

qu'on ne peut concevoir, une vie mystique en plénitude, qui 
s'arrêterait au culte des ancêtres et des esprits et qui n'aurait 
pes mmme objectif ultime la recherche, la quête rmassable de 
Dieu et hnalement la rencontre avec lui en ce monde, par la 
c o ~ k s a n c e  et lramour et, au terme de la vie terrestre, Ies 
retrouvaiIIes avec Iu i  dans le face à face de l'autre vie*. 

Ce présupposé, nui ne s'en doute, refléte le schéma chrétien de la mystique 

même si le nom du Christ n'y figure p. On dirait qu'il exclut toute autre mystique 

qui ne correspondrait pas a ce schéma Et pourtant, Entervenant, en guise de preuves 

favorables B I'existence des mystiqpes en Afiiqye, a recouru aux trois exempIes de 

l1Égypte antique? Ces textes des mystiques egyptiens ne rejoignent pas totalement 

ie schtma de prédilection. Ils ont plus lralIure éthique qgtils ne reflétent limion à Dieu 

qui est une dimension essentiene de Ia mystique chrt5tieme. Le texte de Hem& 

Trismégiste rend cette remarque judicieuse: «Ô vivant actue1Iement sur terre et ceux 



qui sont enwre a n&e [...]je ferai que vous soyez instruits des volontés de ~ i e u ~  ,. 
La même question po~ffa~~t  être posée, bien qu'à des degrés dBi5rents, à 

propos de la mystique de lraction, sous laquelle i1 cite Ignace de Loyola, Mére Teresa 

de Cdcutta et  hand di? Outre le t e k ,  non délibéré, certes, d'akr A la source et ce 

présupposé, certaines autres remarques valent la peine d'être retenues. Pour honorer 

la tradition scientifique, le professeur Ntedika n'a pas manqué de définir d'abord les 

termes, ce qui est par ailleurs très précieux pour la clarté et la compréhellsiou du 

langage: religion, mysticisme, mystiqu e... sont Ià les termes définis en reprenant le 

sens que leur donnent A Lalande, S. Bricourt et J. De ~uiben '~  Parier de la 

mystiqye africaine tradxtionneiie sans conf?onter son contenu aux définitions données 

semble non respectueux de la logique. Et c'est pourtant ce qye l'intewenant a fkk Son 

enquêîe Iiti6raire n'a abouti qu'a une constatation touchant la vision du monde des 

africains et leur foi?' 

Cette condusion ne répond pas à la question fondamentale de la mystique 

africaine traditionneiie. Existe-t-elle en tant gurunion à Dieu ou reste-t-elle en deçà 

de ce que lrÏntervenant reconnaît à la suite de V. Mulago, Ngongo et Gravrand quand 

s Ibid, pp, 8L-82. 

Ibid.. pp. 6 7 4 .  



il d i t  

À Ieun sommets, les religions afncaines sont parvenues 
jusqu'à Vadoration où lliotnme se prosterne et reconnaît sa 
finitude fice a la transcendance divine, oii il s'abandonne a 
Dieu dans une dependance et une w ~ c e  totde, ou iI ne 
recherche plus qii'g lui plaire, à le rencontrer, à vivre en sa 
présence, dans une communion de cœur et d'esprit sans 
partage7 sans reprise et sans relâche2'. 

Ou encore: « Selon le Père R Gramci ,  des expériences mystiques existent dans la 

religion tradx'tionnei1e africaine, mais elles concernent nuement 1'lhe ~qrêrne~' N. 

Cette question touche l'accusation la plus importante portant sur  Fhorizon 

ultime. Celui-ci, dans la mystique africaine traditionnelle, estd constitue par Dieu 

ou par les ancêtres? 

II serait trop expéditif que de sous-estimer cette question. le la mis 

fondamentale et susceptriIe de remettre en cause la religion africaine en gén&ai et 

la mystique acaine traditionneUe en @cuiier- Si en effet, Dieu n'est pas l'horizon 

ultime, iI faudra dors trouver une autre nomencIabire pour désigner ce que 

draccoutumée, nous appelons « reügion africaine N. En outre, il n'est pas i n d e  de 

réfléchir sur I'ordre qui régne dam le « Bosquet sacré » ou Ie « panthdon africain N. 

Le cpesti~mement est donc légitime pour tous ceux qui ont touché 8 ce point 

n6vraigique a i'instar de Mgr Nt* Mark sa source et I'argumentation utilisée 

suscitent plus de q d o n s  que de réponseses Cette source, c'est ce que Bimwenyi 



Kweshi appelle le « kabidiabsme )13'. II désavoue i'esprit qui consiste à penser 

toujours en référence a l'occident comme SV fdhit avoir tout ce que I'Occident 

possède. L'Occident a une théoiogie, nous aussi; il a une phiIosophie, une mystique, 

pourquoi pas noud2 Cet esprit a poussé beaucoup dtauteurs a justifier l'existence 

drune théologie, d'une philosophie ou même d'une mystique en Atnque, a base des 

critères d'emprunt se réfugiant demère le refus d'der au « puits ancestral » pour y 

goûter la Mcheur d'un discours authentiquement afncab sur bien des secteurs de la 

vie de l'homme. Mgr Ntedika a manqué à ce retour. II s'est contenté des écrits de 

quelques auteurs comme Gravrand, Ngongo, etc. pour reposer la même question au 

lieu de risquer ce retour à la source. II est cependant heureux de remarquer, à son 

avantage, quu'il a relevé les contradictions des témoignages de différents auteurs 

concemant le « CuIte de Dieu » dans la reiigion traditionnelle &caine: 

Saghnt des Pende, des Sulai et de leurs voisins, Bartholomé 
Guisimana constate qu'il nl a pas de cdte B Dieu. Ce point de 
vue de G u i s h a  a été vivement combattu dans Ia même 
revue par l'abbé Mudiji Malamba, lequel apporte des 
informations en S ~ R S  contraire. La même carence a ét6 
signalée chez Ies Bakuba, Ies bateke, tout en recomaissant la 
pratique des recours individueis a ce Dieu.. etd3 



II convient de saluer honnêteté scientifÏque de l'intewenant quaad il ajoute: 

« Uais tout ceci est à vérifier » et q@I promet de continuer les recherches. 

Cette vérincation, à mon- avis, aurait pu être faite avant I'inteweutioa De 

tombes les explorateurs et les premiers missionnaires et que lui-même évoque: 

Chez beaucoup de peuples dlAfnqtxe, les explorateurs et les 
premiers missionnaires ont ét6 négatifs concernant l'existence 
d'un culte de Dieu, induits sans doute en erreur par le manque 
d'un clergé hierarchique et s6pari5, par le manque aussi des 
temples imposants, l'absence dim cuite spectaculaire, aXé a 
des jours et à des moments précis34. 

Certes, rentreprise est rendue difncile par c e d m  éléments: la multiplicité 

des tnius en Afrique; la tradition o d e  avec la méfiance des témoins quleiIe engencfre 

et l'oubli d'une b o ~ e  partie de lliistoire dtm peuple, les rapts faits par la rencontre 

entre la culture occidentale et les cultures négrOdfnCames. Ceci n'empêche pas 

cependant, le pmcessus de décolonisation mentaie et le retour aux sources nécessaires 

B qui se penche sur lrAfriqye traditio~1eI.k s'il veut être objectif dans ses recherches. 

Une autre accusation de taille porte sur la médiation des aucêtres. Elle est au 

fond me autre forme de l'accusation précédente. Le r6le des ancêtres est si important 

dans la religion traditiomelle aûicaine que les hommes évacuent Dieu de leur pmjet 

spUitueI. Cette importance relève de L'mthropocentnsme de la reIigion et 



de son sens pragmatique. C'est ce qyfaffirme le professeur Ntedika en citant Sastre, 

Bemardi, me1 et Tshiamalange: 

Le thème centrai des religions africaines, c'est donc la 
condition humaine, concrète, considérée a tous les niveaux: 
famr'liai, social, économique et politique. Le cuite des 
ancêtres, de qui Iron attend et l'on espère tout, prend du relief 
et devient le facteur le plus saillant dans la vie de la personne 
et de la société. Le culte de l&re Suprême s'estompe. Et l'on 
constate que Dieu est moins invoqué que les ancêtres et les 
esprits35. 

Cette crainte devient moins importante chez ceux qui l'assortissent de 

certaines conditions tout en reconnaissant que Ie cuite des ancêtres n'est pas un 

obstacle en soi dans la marche de l'homme âfi-icain à la rencontre de Dieu II ne peut 

l'être que si « il devient accaparant et obsessionnel n- 

Mgr Ntedika recunndt qyCen dkpit de la crainte selon laquelle: 

« L'envahissement du culte des ancêtres est tel que l'on peut se demander si cette 

pratique ne pourrait fIlre écran entre Dieu et l'homme » et que ales grands pouvoirs 

sont athibués aux d6fimts et particdiétement aux ancêtres pour « aider leurs descen- 

dants dans la pursuite du bonheur et même causer du tort si Ies vivants Ies négligent 

ou transgressent Ies tabous )P. 

. La plupart des auteurs « confirment le rôle de médiateurs que jouent les 

ancêtres B. Ces derniers ne remplacent pas Dieu mais ils le rekent dans ses relations 

avec Ies hommes: «La vie nous vient de Dieu par leur canai. Ils demeurent par 

3s Ibid, p- 76. 



conséquent nos médiateurs et nos intercesseurs. En assmant la sauvegarde et 

l'accroissement de la vie de leurs descendants, c'est le don de Dieu lui-même qu'ils 

protègent et développent? ». 

Et en plus, fa mediation ancestrale en &*que, n'est pas B comprendre comme 

Fintercession des saints. Dans ses prières, le négro-africain s'adresse soit a w  

ancêtres, soit à Dieu directement 0 reviendrai a la troisième partie. 

L'intervention de Mgr Ntedika questionne la religion africaine nSlditiomelIe 

sur d'autres points tels que la régdaritt du culte, l'absence d'un cheminement bien 

suivi, l'existence ou la non6stence des prêtres, mais la double interrogation portant 

sur l'ouverture à Dieu et la médiation des ancêtres, m'a semblé significative pour la 

mystique traditionnelle &&ne et même pour la mystique chrétienne africaine. 

Cette double interrogation que je considère comme un procès intente a la mystique 

diicaine perd de sa virulence en raison des motifs que j'ai évoqués plus haut; 

cependant, elle mérite une réponse et celIe-ci sera donnée en temps opportun. 

Cette double interrogation revient dans la deuxième intervention, ceîie de 

t'abbé Ngimbi  sek ka^? 



Cdliici n'a évité ni l'erreur méthodologique ni a l'esprit hbidiui s38 mention- 

nés pIus haut Il se féiÏcite de la reconnaissance de la mystiqpe anicaine mais, a 

i'hstar de Ntedika, i1 ne va pas a Ia source obligée. 

Le thème de ce colloque semble avoir déjà tranché sur 
L'existence de la mystique en Afiique. PemmeIIement je m'en 
réjouis. Car iI y a IB la recomaissance de l'existence dtm 
phénomène humain universel que pourtant d'aucuns 
considèrent comme privilège de certaines cultures et civilisa- 
t i o n ~ ~ ~ .  

ii affirme dans un autre passage: « le mysticisme afn& existe 1) et se 

réfërant B EL Bastide fi ajoute: a il est comme les autres, une forme authentique et 

passionnante, complexe et belIe du mysticisme. Une des sources ou I e s  &es altérées 

peuvent etancher leur soif et boue le ciela ». 

Une page plus Ioin, iI répond à la question de I'horizon ultime: 

Le n6gro-africah est en effet OWeR ii un horizon qui d-se 
le purement humain [...] Tous s'accordent pour donner a l'Être 
suprême la première place, au sommet de la dans la 
sûuctwe de la religion africaine. C'est dire que Ie mysticisme 
af?icaUi, qui est la forme la pIus élevée de la religion ficaine 
a une dimension de vertica1it6~'. 

Ce sont Ià de belles affirmations cpi auraient pu avoir encore plus de poids si elles 

étaient soutenues par les textes s a d  de la religion ttaditionneiie africaine. 

R Siiatbdorie csta~&cckabidirrrismÉ»,Eamn~~qtrinmroie&d~4 estamïdWparBMwenyi 

comme r esprit kabidiaï »- 

39 fbÏd, p. 84. 

Y) Ibid, p, 92. 

Qt fiid, p. 93, 



Toutes ces déclarations se situent dans le cadre de sa préoccupation majeure 

qui est ceiie de savoir B quel type de mystique appartient ceff e quliI vient de recon- 

naître. En adoptant la distinction entre la mystique de L'union à Dieu ou mystique de 

la transcendance et la mystique du regard sur soi ou la mystique de I'immanence ou 

encore mystique naturelle, L'abbé Npimbi, en dépit du caractère érudit de son exposd, 

me semble non seulement reprendre à sa maniére la double interrogation dont iî est 

question ici mais aussi vouloir h y e r  un chemin pour la mystique afncaine tout en 

aboutissant sur les sentiers battus. Fort heureusemen& Ia prudence oblige, il a fini par 

faire de la mystique afiricaine, participante de l'une et de l'autre h e  de mystique, 

je le cite: 

L'exemple de l'initiation bambara, et il y en a tant d'autres en 
f i q u e ,  ne nous autorise pas a trancher pour b e  contre 
l'a- de ces formes de mystique. Ce qui apparaît est que chez 
l'Africain qui vit internement l'expérience que nous avons 
kvqde,  ü y a un sentiment profondément vécu de 
participation a l'existence d'un Dieu sans partenaires, 
mtérieurernent senti comme unique, immense, caché, riche, 
brûlant, juste et bon42. 

Cette citation ne conclut pas sur base drune expkrience décrite OU sur les 

paroles qui font transpararntre I'expérience intérieure. Pourquoi l'abbé, ayant Ifoutil 

précrécrellx de ces deux autetus qui ont reccueiili et au besoin commenté les textes 

sacrés de I'Afkique traditio~eiIe, n'a pas pris soin d'interpréter et de comprendre ces 

derniers au Leu de Ies citer tout simpiement Et tes notions de transcendance et 

4 2  Tt se d&e à LV. THOMAS a R LUNEAU- pp. W S -  



'immanence, peuvent-eues se justiner dans m e  vision du monde et de lliomme qui 

se veut unitaire comme le sait pertimment l'intervenant? 

Le troisième intervenant qui aurait pu faire avancer le débat sur la mystique 

africaine WtiomelIe  à cause de son enquête sur Ie terrain, a malheureusement 

esquivé le sujet Son erreur me paraît la conséquence de son intention première: (di 

va saos dire, déclare-ta c'est l'aspect de l'engagement éthique et la dimension de la 

décision qui nous intéressent principalement43.» Son intérêt porte esdeilexnent sin 

Ia pratique des vertus chez les en conformit6 au code de l'investiture et sur la 

possibilité d'integrer dans la Iiturgie chrétienne les éI6ments de l'investiture des chefk 

chez les Kongo. 

Quant à L'aspect mystique, L'abbé Ludiongo signale en passant que Ia «mort 

mystique» ou ~ ~ - N k i t a , ~  des chefs candidats a L'investiture, est bien pmche de la 

Nuit mystique dont parle Saint Jean de la Croix: «Sans aucune irréverence à Saint 

Jean de la Croix et à ses discipfes présents parmi nous, nous osons aErmer que cette 

#riode d'initiation se rapproche de la nuit mystiqpe du Saint ~éfomateur~.» En 

affirmant ce qui précède, l'intemenant a oublié, c'est moi qui Ie suppose, que la nuit 

mystique de Saint Jean aboutit a Punion mystiqye dors qu'8 suivre sa logique, la mort 



mystique des Chefs Kongo, permet de rencontrer les «Bakulw~ en songe d'Me 

manière généde et quelques fois en réalité. 

La réponse que v i t  sa question posée a un chef de savoir si l'on y voit Dieu 

en dit Iong 

La vision de Dieu est une affaire qui concerne la foi dtun 
chacun. Quiconque, dam sa façon de prier, peut rencontrer 
l'Esprit de Dieu Personnellement j'ai vu dans un rêve 
quelqu'un qui me demandait si je voulais voir Jésus. J'ai 
répondu que je ne voulais pas le voir, parce qu'a est trop 
mechant, Je ne sais d'ailleurs pas pourquoi je l'ai dit, puisque 
je suis catholique convaincu et pratiqgmt, Pendant que je 
disais cela, j'ai vu Jésus passer; il saluait des petits enfants. 
C'est L'unique fois que j'ai fait un songe p a d .  Par contre, j'ai 
une dtvotion particuIi&e envers Maman Julie (3 s'agit de 
Sainte Jtdie, fondatrice de la Congrégation des Soeurs de 
Notre-Dame de Namur qui oewrent daas la paroisse de M p e  
où rési& le ~cMfimiw» Mafuta). Lorsque, dans L'exercice de ma 
fonction sacerdotde je l'invocpe avec insistance, dors je Ia 
vois4'. 

Cette réponse et la question posée se réferent d'une manière ou dime autre A la double L 

interrogation évoquée plus haib Demander a un cheftraditonnel s'il voit Dieu dans 

sa mort mystique, c'est se poser la question de savoir si l % o b  ultime dans Ia 

mystique traditionnelIe dihine, est Die& Et demander sril voit les «BakuIw~, c'est 

poser le probI&me de la mtdiation de ces derniers. La réponse est une fusion 

CrNrnents traditionnels et c ~ * e n s .  Les W u ,  Jésus et Sainte Julie, peuvent-& Gtre 

évocpés ensembIe daas la nriigion traditiomeIIe? En outre, l'intuition mystique* est- 

e k  un songe? L'abbé Ludiongo a& pu cerner cette rdponse de pPzs prés pur aider 



à répondre aux accusations fomiuées dans cette partie. Mais comme sa compré- 

hension de Ia mystique)» suppose un soubassement chrétien comme le montre une 

autre de ses constatations, il a passé outre le développement4 Lui qG ne doute pas 

de la spiritdit6 africaine adont le sommet serait semblable à celui des autres 

spiritualités, c'est dire lbiotl mystiqtw, n'a pas &onté ce sommet avec audace et 

courage. k salue cependant sa descente sur le terrain, peut-être, dans un avenir non 

trop lointain, approfondira-t-il ses recherches sur celui-ci. 

Un autre intervenant qui est parti du terroir mais sans pour autant puiser 

davantage, c'est l'abbé Kabasele LumbaIa Dans son intervention4', tout en afnrmant 

l'existence de l'expérience du divin chez les négo-africains et particuliérement chez 

Ies Bantu, il d e h i t e  sou champ d'investigation à ce qu'il considére comme trois 

piliers de la mystique afncahe traditionnelie, à savoir, l'animisme, les initiations et 

le domaine des guérisseurs et devins: 

II existe partout en e f fe  une quête. une expérience du divin. 
Et c'est la pdpabilite de cette expérience qui a permis 
I'écIosioa de I'anthropoIogie religieuse chez tes Bantu, on la 
rencontre B des niveaux divers, avec des intemités multiples. 
Mais il y a des piliers Unportants de cette eqérknce, et nous 
en avons choisi trois pour cette présentation, car ils nous ont 
semblé plus percutants que d'autres. Ce sera d'abord le 



système animiste dans sa globalité, puis des cercIes 
initiatiques et enfin, l i  démarche des guérisseurs et devinsM. 

Pour lui, danimisme est une manière de contempier l'absolu dans le qyoti- 

dien dérisoire et superficieh II le fut penser aussi bien à Saint Jean de la Croix dans 

son Cantique Spinniel qu'a Saint François d'Assise chez qui la nature est droitement 

associée a I'expén'ence du dMa Ltinitiation chez les négro-afincains ~~t comme 

me tentative de participation à la plénitude ci'etre; et dans ce cadre7 elIe comporte une 

dimension mystique ind&~iable~~.» Si la dimension mystique se trouve cians les deux 

pailiers, cile est aussi présente daas la démarche des guérisseurs et devins. Cest ainsi 

que d'exercice de la fonction de guérisseur est étroitement lié, &inne ltmtervenant, 

à la dtmarche mystiqueS0.» Les raisons qu'il Cvoque pour justifier son assertion ne 

sont pas sans fondements. En effet, 

être gu6risseur ne relève pas de sa propre volonté, c'est bien 
une grâce que Iton accueilIe; c'est aussi une fonction altruiste 
et sociale, son exercice exige des attitudes de vie très 
contraignantes et des dispositions exemplaires d'amour7 de 
gratuit6 et de renoncement au md? 

Ltabbé Kabasele a voulu partir de la réaiité négro-&aine7 il donne des 

exemples-types, il réfute même certaines accusations comme celIe du manque de 

gratuite dans Ia spiritdité afkiCSLme. Sa demarche est bien appréciabie mais 



incomplète cians ce sens OU ses afErmations et des exemples-types, ne remplacent pas 

des «paroles sacrées». II parle par exemple des gu6nsseurs du Kasayi appelés Ba- 

rn~-Mrlopo (' mères de Dieu'). Il fait ailusion à un recueil de leurs chant?. Ces 

chants sont d'ordinaire expression de l'état d'âme du guérisseur. Je me danande alors 

poutqyoi, iI ne les a pas exploités? Même quand il parle des initiations, iI s'appuie sur 

les dires des autres et ne recherche pas à analyser des prières, des chants, des gestes 

et symboles, pour savoir dam quelle mesure il y a expérience du divin. Ii ne sutnt pas 

d'affirmer qu'il y a une diniension mystique dans l'anllnisme, dans les initiations 

africaines et même chez les guérisseun, i1 faut en outre montrer qu'à travers ces 

mers, les personnes sont en contact, en avec Dieu. Le retour a la source n'a 

pas été complet 

En guise de conclusion à ce premier chapitre, il convient de rdever que 

l'existence de la mystique africaine traditionneile est aflirmée avec prudence. Cette 

prudence est due certainement à la préoccupation que l'on a de l'horizon ultime et de 

la rnediation des ancêtres. Les con.tradictions dans les témoignages n'ont pas faciiïtb 

la tâche des intewenants- Mais Ia méthodologie historÎque utüisée et le schdma pr& 

établi ne pouvaient <lue rendre ardu le labeur des chercheurs. Si I'afnrmation de 

ltexistence a et6 peu rassuninte, les pistes proposées parti~uli&ement par Kabaseie, 

sont encourageantes- Les champs où s'évertuent les mystiques africains ttaditiomek 

sont les rites initiatiques, Ies ntcs de guérison et les rites de divination, Ces champs 

s2 hi& p. 124. wte ES. 



bien explorés à piutir de ceux qui en font l'expérience ou a partir des textes qui 

existent, peuvent nous faire saisir cette mystique qui pourrait à son tour, être le 

soubassement de Ia mystique africaine chrétienne. Cest elle d'abord qui doit être 

IrinterIocuteur de la mystique sanjuaniste. 



RELECTURE DU COUCIQUE: MYSTIQUE -TLENNE AFRICAINE 



Une autre intervention de Kabasele Lumbda et les deux autres dont celle de 

Luyeye Fr. et de Iwele G. sont concernées dans ce chapitre. Les expériences des 

communautés cMennes du Kasai, comme celle des Bilengeya M w i A  et la problé- 

matique christologique relèvent de la mystique chrétienne âfiicaine dont il ne devrait 

pas être qyestion dans cette partie du ~oIlo~ue." Et ceci pour la simple raison que 

la partie était censée être corisacrée à la compréhension de la mystique traditionnelle 

&mine. Peut-être, en intituiant cette partie (mystique africaine, analyse et 

évaluation», les organisateurs du Colloque pensaient aussi bien à la mystique 

traditionnelle afiricaine qu'à la mystique chrétieme africaine! En tout cas, Ies 

interventions précitées l'exception de la demière* donnent IranaIyse des expériences 

concrètes et comme telles ne constituent pas des interpellations de la mystique 

traditionnelle africaine. Elles confinnent plutôt l'existence (le cas de Kabasele) et la 

possibilit6 (le cas de Luyeye) des phhoménes mystiques en milieu chrétien africain. 

La troisième intervention soulève la problématique de la chnstoIogie en M q u e  et 

partant, de lr6cIosion de la mystiqye chrétienne africaine authentique. Je vais Ies 

approcher une à une, déceler les messages qu'eues véhiculent avant de conclure. 

A LWtabigtion ou mystique des saints 

L'ewrience est relatée par L'abbé Kabasele Lumbda Cette expérience nrest 

a La~nitcrvtnn'on&KtbdeSinti tPiowt'cxpaicecemystique&noscommuna~~au 
Kasayim inMYsatqucAflHne, pp. 129-143, UIIC: auae mtaverrtiOn kBIfmgtyrrÀd#rindz, dle est 
fi i it+parF-~ctmtihlEdt=uk L6myst iqrrobtsc lBüa1gcya~~~pp ,  145-lnLSatauiEmtian& 
G~IIRCIC:~ctCbrisiologiccnAfiiquc»,pp~ l!ï9-2Cn,TouicsccsintavicnttoirS - - -  saantu an tut ires 
qaandlkorls-kmystZqat:m-&k- 



pas vécue dans un groupe charismatique ni même dans une secte. Elle est vécue dans 

la communauté d'me paroisse cathoiique où lhtenenant était d. Les jeunes fiIles 

et les jeunes gens, entrent en transe et se Iaîssent habiter par un saint en vue dime 

action Mefique pour la communauté villageoise: 

Ce qui m'a semblé spécifique et nouveau, afnrme 
I'htervenant, c'est le d6wloppement d'un mysticisme de saints, 
où, pendant la transe ou l'extase, les saints chrétiens 
descendraient dans Liin ou I'autre fidèle. pur soigner, 
prévenir, enseigner la communauté des fidèles . 

Pour Kabasele, ces groupes de prière 

sont le fniit d'une synthèse nowelfe, mettant en oeuvre des 
éIéments du culte des ancêtres (le cirnetitire à Bwa Meta, 
photo du défunt..), Ia recherche de la communion avec Dieu 
de la mystique chr6tieme et de L'initiation jarnaiste, le cdte 
chrétien des saints, le renouveau chansmatique avec le rôle 
capital de L'Esprit dans le 

L'initiation jarnaiste remoie au mouvement chmisrnatique et mystique appelé 

damaa>~ ou f d e  que le P h  Tempeis, l'auteur du I i m  Phdosophie bantoue fonda 

au Zaïre pour incdturer le message chrétien 

Mais ce qui nous Baéresse dans cette déclaration, c'est la persistance des 

6Iérnents IiCs au cuite des ancêtres. Et dans ses conclusions, Kabasete est PIUS 

explicite, je le cite: 

Dans ce mysticisme se retrouve d'une part le courant 



traditiomeI qui stipuîe qve les ancêtres et I'audelii continuent 
à se préoccuper de la communauté terrestre et intemiennent 
aussi duectement dans le terrestre en habitant 
momentanément un individu; d'autre part on y retrouve Ie 
courant séculaire de la tradition chnitienne à l'égard des 
Saints, qui s'est développé à partir de la mémoire des martyrs 
jus@& la mémoire de tous ceux qui ont vécu l'amour du 
Christ et du Royaume d'une manière exemplaire- Ainsi les 
Saints, grâce à leur proximité et intimité avec le Tout- 
Puissant, viennent en aide aux vivants sur la terres6. 

Cette persistance non seulement de quelques éléments mais aussi de toute une 

conception du r6le des ancêtres en particulier et des déf'unts en général, montre que 

la conception africaine de I%omme, du monde et de Dieu est un soubassement dont 

on ne peut se passer. Et dans ce cas de I'inhabitation par les saints, on 

comte comment la conception chrétienne du culte des saints peut trouver dans la 

premi&re conception, un tenain fertiIe. Et Kabasele pense que ce serait Ià une 

(ananihre afncaïne de rendre un cuite aux saints>). 

Connattre donc cette conception-Id, mrnprendre le sens de la mystique tradi- 

tionnelle, peut ouvrir le chemin B la m . * q u e  chrétienne aficicahz si ces expériences 

n'en constÏtuent pas déjà un prélude. 

Un problème sous-jacent B cette înhabitation par les saints, est la mediation 

ou Ie rôle des intermédiaires entre Dieu et L'homme. KabaseIe lr6voque et donne son 

point de vue que je partage aussi: 

II est arident que tout recours à des intermédiaires entre Dieu 
et L'homme, peut arrêter L!homme en chemin; mais ces 



médiations sont inévitabIes tant que nous demeurons dans la 
temporalité-. Le culte des saints dans iIÉgIise chrétienne en 
Occident et en On- tout comme ce mysticisme des Saints 
en f i q u e  noire, est toujours menace d'me derive fétichiste; 
mais ce n'est pas parce que Iton risque de tomber qu'il ne faut 
pas niire le pas. II faut toujours veÏUer à y sauvegarder la place 
centde du Christ; voila la prtcaution qui prime57. 

Avec lui, nous rejoignons la double interrogation dont il a été question plus 

haut 1l vient de donner une réponse a une interpellation adressée a la spintuaIité 

africaine comme s'il en était L'avocat Êtres temporels, nous aurons toujours besoin 

des internédiaires, pourni qu'ils ne nous empêchent pas d'aboutir A I'union a Dieu, 

ou et pour Les chrétiens, d'emprunter la médiation par excelIenœ et centrale qu'est la 

personne du Christ Cet argument se trouve renfofc6 par œ que j'ai dit précédemment 

de la prière afincaine qui ignore L'intercession de type: Srmto Andbea, orcrpro nobis. 

Elle s'adresse par contre directement B ceIui ou ceux à qui le secours est demandé. 

B. Une voie initiatique au service de ltÉvmgi1e 

Dans son intemention, François Luyeye présente Ies seize mystiques des 

~ i l e n ~ e ~ a  ~ i u i n c l ~ ?  Même si elle ne constitue pas une interpellation en direction 

de la mystique traditionnelle afkicaine, elle renforce la conviction selon laquelle le 

terroir traditionne1 ;ifnca;in est un support dont on ne peut se passer si  l'on vent porter 



du nuit en Anique. En effet, pour I'intervenant, les Bilenge ya &Ma sont Ie fit 

dbe  méditation de l'enseignement du Christ s'appuyant sur la sagesse afiicainee Les 

16 mystiques 

empruntés à la forme allégorique et symbolique, sont 
destinées é i  marquer la sensibilité, l'ïnteiligence et le coeur des 
jeunes pour transformer réellement leur vie. Leur pratique est 
le signe d'une v&itabie métanoia, d h  changement de vie né 
de la rencontre intérieure de Dieu EIIe traduit [a vie intense 
des Bifenge ya ~~ dans la vérité et la Lumière du 
chnsJ9. 

Le fondateur des Bilenge y0 Miuidz ,  Mgr Matondo Ignace, est parti de l'ini- 

tiation tradîtionneiIe n6go-afn&e pour mieux initier les jeunes afncaiaS aux 

valeurs de L'evangiie. Il emprunte à la tradition, la pédagogie initiatique par étapes, 

le Iaugage des initids, et même Ies noms initiatiques. Mais son but, c'est de fàire 

wnnzlrAtre et aimer Jésus à tel point que cela trampmisse dans la vie quotidienne. 

L'itinéraire qu'il propose est donc 

une initiation progressive à la connaissance et a I'imitatioa de 
Jésus-Cbnst. Les mystiques en sont des dpèes intérieurs, des 
représentations, en langage initiatique, des vertus chr6tiennes 
fondamentaIes et des exhortations aux jeunes a rendre au $ sérieux leur destinée selon Ie dessein de Dieu [...] - 

Au nombre de seize, ces mystiques sont donc des principes spintueIs sur 

IesqueIs les jeunes de lumière concentrent leurs efforts. 



La mystique de Bondeko fait acquérir lteSpnt fiateniel qui pousse les je- 

à s'appeler <&&re~ ou tsoeunr et a vivre la firatemit6 entre eux. 

Lu mystique d?den@cation mvite à devenir un avec le Christ en imitant ses 

attitudes, comportements et sentiments. 

Lo mystique du Bananier rend le jeune conscient de sa fiagiMe s1îI il séparé 

du Christ et des autres et le mmne de vaincre cette fhgGté à travers L'union au Christ 

et aux autres. Ainsi, bien que fiagile, il pourra devenir féçond cians son don aux autres 

et & l'humiIit6 A l'instar du Chnst 

La mystique du Palmier invite c h u n  à devenir comme le palmier qui donne 

sa vie pour nous nourrir de mille façons. 

La mystique de la P d e  crtfatrice «emmène les jeunes à comprendre que 

l'homme ne peut se passer de Dieu s'il veut vivre vraiment heureux La parole de Dieu 

doit lrécIairer chaque jour et lui montrer le chemin de disciple du Christ et de Fils de 

Lumière [...16 ' .» 

La mystique de lu Force-Vitale oblige a être en harmonie avec la 

communauté, les ancetres et parents pour M m  heureux 

Lu mystique de la Case Initiatique insiste sur la nécessité de l'accompagne- 

ment spintue1. 

La mystfique de (a Bonne Action entraîne Ies jeunes ii domer ie témoignage 

en faisant une bonne action chaque jour. L a  mystique du Sdongo invite à aimer Ie 



travail manuel. LQ mystique de irÉmu~ation vise une saine compétition dans 

l'ascension vers lTid&d chrétien Lo mystique de I 'Hnaloya entraîae a la persévérannct, 

à la patience et B l'endurancece La montée exige cefa La mystique de pêcheur à la 

Iigne rejoint Ia pr8cédente daas la persévdmce et Ia patience. 

La mystique du Shaloom, c'est la paix, la joie et I'action de grâce qui doivent 

déborder dans la vie du jeune de lumière. 

La mystique du Tthoigncge «est une des plus  cile es à vivre parce que le 

monde n'aime pas la Iumièrece Les jeunes prient pour obtenir la &ce du témoignageu. 

Lu mystique du Combat Spirituel fiiit pendre conscience de la présence du Satan et 

de son agressivité mais aussi de la Victoire du Chnst et du chrétien @ce la prière 

et au discernement. La demière mystique est celle de Mmanatha, elle est une 

mystique de Sattente du Christ qui reviendra 

La présentation de 16 mystiques ne niit pas avancer le d&at dans te sens où 

elle répondrait à la double interrogation Mais comme je l'ai d k  elle c o d e  un 

témoignage qui montre L'Unportauce du support de L'AfÏique traditionnelle. II est aussi 

à noter que Ie mot mystique ici n'est pas utilise daas son sens propre bien que la mise! 

en pratique recourt aux notious d'expérience intense d'tmït6-communion-pr6sence 

avec Dieu ou de l'amour pur du Christ pour les hommes. 



C ProblCmatique ch&tologi*que 

L'exposé du père Go Iwele d6borde le cadre de la mystique car il pose un 

questionnement tout aussi fondamental pour la mystique chrétienne atncaine que ne 

l'est la ((double interrogation» pour la mystique traditionnelle africaine. 

Pour lui, sans une christologie africaine solide et sérieuse, on ne peut parier 

ai de I'inculturatioa en profondeur, ni de 1'ÉgIise africaine, ni même de la mystique 

chrétienne africaine. Le Christ est donc une condition sine qua non pour I't!closion de 

la mystique chrbtieme diicaine. Reprenant les paroles de John Mbiti, il déclare: 

Ie critère nnal de v6rification de la vaiÏdit6 et de I'utiIité de 
toute contrhution th6oIogique c'est Jésus-Christ. Depuis son 
incarnation, la théo~ogie chrétk~e  doit être proprement 
christologie, parce que c'est A son mode de comprendre, de 
traduire et d'interprêter Jésus Christ A un temps, un lieu a me 
situation humaine donnés, qu'une théologie se ruine ou se 
maintient deboutb2. 

Pour 16 la question fondamentaie pour les africains aujourd'hui est celle de 

savoir, compte tenu des 6Iaborations acnieiies en théologie africaine, «que1 serait le 

trait le pIus marqyant du Christ pour les africains, qui pourrait semir de lame de fond 

à lt61aboration d b e  mystique chétierne afn~aine?~~.» 

En posant da christologie comme condition de possibilité &une mystiqpe 

africaine chrétienne)>, l'intervenant me laisse perplexe. Faudrait4 attendre la 

christologie éIaborée pour qufil y ait une mystique chrétienne africaine? le pense que 



répondre par I'affirmative, c'est faire comme si la mystique s'élaborait dam les 

bureaux des théoIogiens dors qu'eue se veut avant tout une expérience dimion avec 

Dieu par le Cbrist et dans Esprit Saùit pour les chrétiens. La rencontre du Christ avec 

les africains n'est pas d'aujourd'hui. Beaucoup des églises locales africaines ont déjà 

@té leur centenaire. II doit y avoü déjà eu le ûait du Christ, et qui d''ailleurs ne peut 

pas être identique pour tous les chrétiens africains et ne peut nullement être limitatif, 

qui a hppé  Ie plus l'un ou l'autre chrétien africain, et c'est chez paredies gens que 

Godé devrait aller faire des investigations pour qu'a partir de là, il fisse des 

élaborations christoIogiques. Il convient de lui rappeler que l'expérience spirituelle 

a toujours pd&é les élaborations systématiques, qu'elles soient théoIogiques ou 

christologiques- 

Mais s'il veut élaborer une chnstoIogie de bureau qui serait cornpréhemible 

pour les chrétiens africains, qu'il adopte le fangage de la spintuaIit6 tradifio~efle 

africaine comme l'a fait Mgr Matondo pour Ies Bilenge ya Miuhdz par exemple. Daas 

ce sens, son intervention est d'une très grande importance pour le développement de 

la science théologique et en partant, christotogique en Afrique. 

Son approche, cependant, rappelle les tentatives de ce genre, faites par les 

théologiens &caiaS soucieux de creuser dans Ie terroir afiicah pour y trouver des 

voies qui conduhaÏent à la compréhension africaine du Christ 

En ce qu'fi appelle voie chrÏstoIogiqrre, l'intervenant regroupe Six types 

d'approche de Ia persorme du Christ en terre af?icaïne: 



L'approche remythologisante représentée par John Mbiti, Kofi-Appiah-Kubi 

et Penoukou JE-, trouve en Christ des afncauls, un «Ch& mythique et mystiquex 

Cest lui qui donne aux mythes une dimension toute neuve. n vient rétablir le pont 

rompu autrefois entre le temps diWi (Zamani) et le temps profane (Sasa). En d'autre 

termes, 

i1 s'agit fondamentalement de donner plus de pertinence à la 
personne de Jésus-Christ en interprétant et en situant son 
oeuvre en rison de cela même qui représentait le noeud du 
discours mythique, a savoir la &conciliation du divin et de 
l'humain, dans une explication de la condition humaine 
historique [...] Le Christ prendrait dors place au rang des 
héros des mythes africains. Comme ces derniersy il tmwcra sa 
pertinence dans la mesure où il assume et réalise le d6fi 

sans succès tous les héros des mythes 

Sans vouloir juger cette approche, j'apprécîe Ie recours au langage des mythes 

aficains qui est familier B ItafnC8ifl des sociétés traditiomelIes. L'effort dtaI1er a la 

soince est mis en évidence par cet &ment Entretemps, comme l'htemnant, je rois 

qurii sera difficile am jeunes génhtions de comprendre ce langage. Elles devront 

éveiiier en eux, I'héritage afncain cptelIes ont emmagasiné dans le subconscient 

L'approche démythoiogisante est représentée particdièrement par Eboussi 

BouIaga Fabien depuis la pubIÏcation en 1981 de son h r e  mtitnI6: «Christianisme 



sans fétiche, Révélation et domination65.» Wysan t  la position dEbowi Boulaga, 

le Père IweIe pense que 

l'auteur conçoit et présente la destruction systématique du 
christianisme et de sa christologie impériale comme le noeud 
vdritable du problème du christianisme actuellement en 
Afrique. En cela il riclame la fin de L'autorité dans 
l'interpr6tation. Cela vise a faire de h f b h  un «sujeb> face 
à un christiazll*sme bourgeois, dominateur et rédu~tionniste~~. 

Chtention dEboussi, toujours selon le père Iwele, est de 
restituer Jésus a l'histoire, a la société et à l'humanité toute 
entière [...] La radicale démythoIogisation qufiI souhaite de 
tous ses voeux, aboutit B Ia vision de Jésus comme celui qui a 
port6 à son accomplissement le mythe anthropoasmique. En 
d'autres termes, il ne reste de  solution cbstoIogique que ceiie 
qui voit dans b modéle christiqge, non pas une théoIogie pour 
l'homme, mais une anthropologie pour Dieu De l'eSfh6tique 
christologique, il résulte par la personne humaine une 
exigence éthique radicalement autonome67. 

Le Père IweIe n'a pas manque de critiquer cette manitre de penser qui semble 

sape en ses bases, la théologie anicauie teiie qu'elle se pratique actuellement" 

Mon but n'&am pas, p u r  Ie moment du moins, d'entrer dans la polémique 

christologique, je retiens une idée qui me sembIe pertinente: il faut que LtAfncain 

devienue «sujeb> s'il veut vivre ad6quatement son chnsti~smee Cette idée est 



&autant plus intéressante qyteiIe englobe le souci du retour à la source, de la 

connaissance de la personne croyante si I'on veut l'aider a accueiIh les idées 

nouvelles. M h e  s i  la notion de ((sujeb~ connote la notion d'autonomie, fi s'agira dhe  

autonomie cpi se veut ouverte à la personne du Christ et non «autonomie-iso1emenb)- 

La troisième approche est celle dite «titroIogique»: ici, (o1 ne s'agit plus 

simplement de réfléchir sur le sens des titres christologiques contenus dans la 

Nouveau Testament, mais d'exposer «afiicainemenb> le mystère du Christ en lui 

doanant des titres tirés du milieu culturel africain... Parmi ceuxci, on peut citer celui 

de chef, maître d'initiation, ancêtre* tiére aîné, guérisseuq Iibémtew, héros, etc.. Cette 

approche est représentée par Bén- Bujo, Kabasele qui voudraient que le Christ soit 

Ie proto-ancêtre et par Bwana Kibongi qui appelle le Chnst «Gu&issem> ou 

« ~ ~ m ~ m P ~  

L'effort de nommer le Christ avec des noms et des titres proprement 

«afiicarcar1?s)~ répond, chine part., de Cirnportance que rwêt Ie nom en AfÏique; d'autre 

part, de rendre plus significatif et plus expressif aux chrétiens d'=que, le visa@ du 

Christ" On voit que l'on voudrait saisir davantage les traditions africaines pour 

mieux faire passer le message du Christ 

69 B. BUJO, «ta brmaîion rMoIogiqut et scs i m p m  en Aibnquo, in Ru MYIICIi Vita 4 (1988)26, C- 
NYAMLTL CIVtnm ourAncumbr; ChrisroIogvfirn un Aficmr Per~prclive~ Gwan, Manibot Acss, 1984- 
F.. KABASELE uLe Christ comme ancëûe et AWm in Ciianfrrs & k CIVrjtof"e AfiFCanrep pp, 129 ss, 

rn G- LWELE Arl: ÙL, p ~ ,  182-1153, 



L'approche contextualisante, p m t  à elle, s'efforce «d'actualiser le mystère du 

Chnst dans la condition africaine et l'aujourd'hui des sociétés et des peuples noirs 

d'Afitquee7' T A  Mofokeng en est te représentant attitré- Pour lui, «Le Christ est un 

(Christ Noin>, Black Messiah parce qu'il siége à côté du noir opprimé et parce que 

l'image diui aJésus Blanc» est pratiquement fausse. Christ est noir parce que l'être- 

noir est un don de Dieu [-..]% 

L'approche fëministe considère Jésus comme «celui qui comprend le combat 

de la femme africaine et a compassion 8elIe. La passion et la soufbnce de la femme 

aS1caine s'ofie comme une participation H la passion du ~hri#.» 

À travers la tittkrature africaine et principalement chez les pionniers comme 

Mongo Beti et Tchicaya UTarn'si, le Christ est identifid au colonisateur ou au Colon 

bIanc. Mais en Pidentifiant ainsi, ce sont les messagers de ~'Évaapire qui sont visés 

plutôt que le Christ lui-meme. 

Dans lticonographie afiicaine, ctest surtout l'agonie du Christ qui revient très 

souvent Ii y a «un effort de peindre un Chnst contemporain, msiré dans la réalité 

actueIIe7'«, ou de lui donner le visage de nos probIèmes. Ainsi «ce Chnst en marche 



vers le calvaire du zaiSois PapNemma, qui par sa recherche dini environnement très 

actuel, veut domer a la réalit6 de la passion du Christ une dimension actuel~e'~.» 

A la voie christologique, I'intervaiant fait succéder la voie écologique Celle- 

ci se fonde sur le caractère poétique de l'expérience mystique* sur le caractère 

écologique aussi bien du christianisme que du judafsme, sur la tradition de leglise 

et sur I'anthropoIogie diicaine. Cette dernière est étudiée particuiÏèrement par le 

Père Mveng. Selon cet auteur* «L'anthropologie ficaine ou plutdt l'anthropo- 

cosmologie atiicauie enseigne que l'homme est anthropos et cosmos tout 

en~ernbte'~.~ Ainsi, la voie écologique de ia mystique chrétienne africaine ((consistera 

h embrasser dans un élan holistique le Cosmos et lrensemble du Créé, pour y voir la 

maison de Dieu, c.àd des objets et des êtres pouvant élever Irhe mystique a limion 

à Dieu [...ln, 

Cette voie me semble sous-entendre l'importance de lraDthropologie africaine 

et de la conception africaine du monde et de Dieu. Lrafncain, dans son aspiration à 

L'mi011 a Dieu, n'est pas seul; en un élan, iI emporte avec lui les êtres animés et 

inanimds. Car comme personne, lrafncain ne se dénnit pas en terme de motion», iI 

est une réalité concréte gui vit quelque part a une époque donde et dont l'existence 

se rend visible et palpable dans et par un réseau de reIations vhes .  «La mystique 



afficaine, pour rester fidèle à la vision africaine de Iliornme et du monde, appelle 

nécessairement une voie pragmatiquen. 

Pour conclure son exposé, Iwele présente une pri&re composée par de simples 

chrétiens Yaka du Zaïre mais sans commentaire ni explication C'est ie piège sans fin 

qui continue son ravage. L'accueil résemé au Christ, comme nous lravons souligné en 

passant, par Ies africains, n'a vraiment pas connu des véritables rencontres avec lui 

au point que certains chrétiens afnCajIlS, aient vécu ou vivent l'union mystique? Cette 

prière Yaka que nous ofne généreusement Ihtervenaut, ne valait pas la peine d'être 

étudiée dans la mesure où elle p o m i  constituer un témoignage de ceüe vie dfmïon? 

Dans sa Iogique, une logique qui guette la plupart des thdologiens, de fàire d''abord 

des é h ~ u b ~ o n s  théologiques avant d'atterrir, lriatervexmt me semble avoir manqué, 

dkiicbéremm ou non, I'ocasion de Eiire um percée notable dans la problématique qui 

nous préoccupe. 

A regarder de prés, son expose nie impIicitement Irexistence de la mystique 

africaine car il est preoccupé par fa mystiqye a f n d e  chrétienne qui n'existe pas 

pour autant qu'aucune christologie &rieuse n'a encore etc 61aborée. Dans Ie cas ou 

elfe existeraif elle n'a qu là se mettre en brade, au contact du Christ drapé de tout ce 

qui puisse péné!rer Ia personne afiimim, a h  de se nansfomer en mystique anicaine 

chrétiennee Le recours à L'antropo-cosmoIogie africaine qu'il sigrde, d t  à I d  seul, 

pour convaincre Kute~enanf qut6viter d'approfondir Ia mystique mcaine 

traditiiooneile, c'est fêire un saut daas le videe 



Pour clore œ chapitre, point n'est besoin de répéter cpe le ddbat est loin de se 

terminer. La mystique chdtieme afiicauie mv a semblé, objet dini pieux souhait qui 

ne se réaliserait qu'à certaines conditions dont la principale venait d'être 6vquéet je 

voudrais dire L'élaboration drme christologie fiable. Entretemps, les cas étudiés 

laissent entrevoir la soif des chrétiens africains, qu'ils soient Bilenge ya Mwmda ou 

jeunes des communautés du Kasayi, de vivre au contact avec ie Christ et les saints 

même si les chemins empnmtés connotent une forme de synaftisme qui redit la 

nécessite d'approfondir la mystique traditiomeile africaine. Le resurgissement de la 

question de I'anthropo-cosmologie afkicaine dans ce chapitre en rajoute a cette 

ndcessité et devient ipPoficto incontournabIe pour celui qui veut comprendre le 

mystiqye afÎÏcain, traditionnel ou chrétien. 



RELE- DU COLLOQUE 

LA MYSTIQUE AFRICAINE A LA L-RE DE SAINT JEAN DE LA 

CROIX 



«Saint Jean de la Crok R6sentation et Codtontatiow>, tel est le titre de la 

deuxième partie des actes du Colloque. La présentation est certes faite et d'une 

manière satisfaisante même si elle n'est pas exhaustive. L'introduction générale y a 

fait dlusioa Mais la con€ioWon ne scmbIe pas avoir été fodlée. En tenant compte 

de deux chapitres précédents, on est en droit de se demander mais à queue mystique 

a-tsn confionté la mystique de Saint Jean de fa Croix? Peutsn la confionter avec 

une mystique dont l'existence n'est pas assurée ou avec celle qu'on attend qu'elle 

germe? Tout compte fait, quelques tentatives se retrouvent dans cette partie. Quatre 

intervenants ont essayé de déceler ce que Saint Jean de la Crok apporterait à la 

mystique afncahee Ils ont en autre relevé ce qui manque a celle-ci. Un parmi eux a 

même montré quelques points de convergence. Jean de la Crok est perçu comme 

modéle de l ~ k r t &  de foi et de saintete et initiateur avis6 au Miméma Christi. 

A Liberté, Foi et Sainteté 

C'est cette trilogie que Libambu Muaso croit que la mystique sanjuaniste 

pourra apporter a la (mystique africaine authentique)) dont Itexistence ne «fi plus 

de mystère)>- Ii ne lui reste pius qu'à chercher des lendemains mei1Ieurs en se fbtbnt 

contre les grands mystiques de la tradition chrétienne dont Jean de la Croix est le 

porte-étendard. 

La Wxt6 caractérise la mystique de Saint Jean de la Croix Tout 

cheminement mystique selon ce dernier est un procès de hiration de I%omme du 



péche avec la grilce de Dieu. Cest Dieu-Liberte qui se communique à l'homme et 

1 ' b .  à partager sa divùiité dans la Libaté. Toute la montée vers Dieu-Trinité passe 

nécessairement par le Christ h-uf de qui les &cains attendent Ieur li&ration7*~ 

On pourrait donc dire @il reproche a 1'afncai.n ce manque de Liberté et ses 

nombreuses prisons dont il pourm se dèbamisser sril suit le cheminement mystique 

de Jean de Ia Croix: 

Ltafncain, dit-il, attend de tous ses voeux cette Iiieration du 
Christ. Grâce à la vie mystique, iI est à même de se détacher 
du temporel pour une liberté d'esprit plus grande [...] Des 
entmves économiques, idéologiques, politiques, 
superstitieuses, le mystique anicain s'efforcera de se IiMrer 
[..-] Comme Jésus, le mystique est libre I'égard cies coutumes 
alibntes et manipulatrices de Iliomme [...]". 

C'est au fond par ndgation que l'on peut trouver ce que l'abbé Mwaso reproche à 

Concemant la foi, Fuitervenant ne dit pas si Saint Jean de la Crok apportera 

ia foi à l'africain engag6 dans la mystique mais il présente Saint Jean de La Croix, 

comme ceiui qui, sur le plan de la foi, peut apporter la meilleure réponse face à 

I'inteUectuaIisme et aux rapports non moins tendus entre science et foi. 

Touchant la saintet&, Saint Jean de la Crok pourra dévoiler au rnystiqe 

&*Cam Ie sens et ie secret de ia saintet6 qui est pour lui da vie de p e r f i o n  sous la 



mowance de L'Esprit qui demande d'être logique et conséquent dans l'amour, jusqdà 

mourir soi-même pour laisser l'amour du C k s t  nous imprégnef?» 

Convaincu de cette contribution de Saint Jean de Ia Croix, l'intervenant 

conclut en ces termes: 

TOW compte fa l'originaire de Fontiveros peut contribuer 
tant soit peu au développement d'une mystique de libération, 
de la foi adulte et d'une sainteté authentique. û~ ne pourra en 
douter: les germes dime telle pensée ne tomberont pas en tem 
eca ine  sans qu'en naisse une mystique digne de la richesse 
de son terroir culturel8'. 

Une foi fébrile, des chaînes de toute sorte et L'ignorance du chemin de la sainteté 

authentique, ce me sembk le tripIe reproche faà à i'sifncaifl par Lktervenant et 

au@els Jean de la Croix pourra apporter une solution Mais, à en croire sa dernière 

phrase, ia mystiqpe est encore à naître, la rencontre avec le Carme espagnol est une 

condition préalable. Et alors, que dire de la mysticpe dont Ie même intemenant disait 

que l'mexistence ne faisait pas de mystére? Seraitse 1& une mysticpe en chantier ou la 

mystique africaine traditi01meiIe appelée à se perfectionner? L'intervenant aurait 

mieux fiiit de nous éviter cette confision. Tout porte li croire que l'objet de ses 

préoccupations, c'est bien Ia mystique chrétienne &aine. Les notions de foi, de 

sainteté et de Iiiration en Christ, ne relèvent-elles pas du christhiçme? 



B. La sainteté de Saint Jean de la Croix, un defi pour les pasteurs et 
re iigieur afrbins 

Dans l'intervention de Bukasa Kabongo, tous les préjugés qui couperaient le 

coumnt entre Jean de la Croix et les afr-icains sont balayés dbn seul revers de la mauL 

Qu'est-ce qui peut séparer ces deniers du célèbre mystique? Est-ce son mutisme sur 

l'esclavagisme et le traitement inhumain des noirs par ses propres compatriotes et 

contemporains? Est-ce la libération purement intérieure qu'il semble prôner? Est-ce 

l'aspect individualiste de la Ii'bération qui caractérise sa montée vers le Dieu vivant? 

Rien de tout cela ne peut seMr $excuse aux &icamS pour se passer du Saint homme 

dont Ies écrits ont fait dire à L'intervenant 

La lecture des écrits sanjuanistes [...] nous fait découvrir un 
homme à la saveur divine, un fou de Dieu et un saint de haut 
niveau. iî ne parle qu'amour, il ne travaille que pour l'amour, 
iI ne vit que pour l'amour jusqu'à Iliéroisme bien nue. Un 
homme de ce genre attire irrésistiblement et on f i t  par 
 aimer? 

Ctest cette sainteté de vie qui fait de Saint Jean de la Croix «un phare qui éclaire, qui 

oriente et qui rassure ceux qui disposent d'expériences d o g u e s ,  et surtout qui 

avertit ceux (I" risquent de s'égarer dans ce domaine aux contours difficiIes*.» 

Amsi convaincu, Ie Père Bukasa prône la réforme du clerg6 a de la vie 

reiÎgieuse en ffiAfilcpe et @culi&rement au-. Pour IL& le voeu de pauvreté nrest 



pIus qu'me occasion d'ascension vers une promotion socide. L'habit religieux lui- 

même, en dépit de son visage n'a jamais pris le visage du pauvre. La chastet6 

donne hire cours aux contre-témoignages. If nl a pIus de @des spiaueis dignes de 

confiance. Les ~es<MartIie)b ont plus de consid&ations que les (&kie)». Les Pasteurs, au 

Iieu de discerner et d'encourager les charismes qui surgissent au sein du peuple de 

Dieu, ou bien ils Ies laissent faire jusqutB la dérive faute de courage, ou fis les 

interdistnt de fonctionner étouffant ainsi la voix de l'Esprit. La rtforme s'impose 

donc, pour qu'à la lumière de Saint Jean de la CroiX, les consacrés redécouvrent Ie 

chemin de la sainteté, 

En ouûe, le Père Bukasa pense que nos peuples pourront d6passer une ascèse 

qui ne Mse qye le bien des membres, pour découvrir avec Saint Jean de la Croix, que 

«c'est I'amour du Christ auquel il faut s'ofnir sans réserve, sans limite, sans 

concession et sans conditionw.» Et devant les souffi.ances qui sont devenues le lot 

quotidien de nos peuples, ceux-ci, grâce à la mystique de Saint Jean de la Croix, 

découvriront la valeur positive de toute souBiance. Iis auront la force de combattre 

la sorceIIene et toutes sortes de machinations qui les t ie~ent  encore prisonniers. 

En prenant pour nl conducteur de sa réflexion d a  saintet6~, le P k  Bukasa 

s'est trouvé plus sur le champ pastoral et éthip que sur Ie champ m W p .  Personne 

ne peut meme en doute la n h s i t é  drune réforme, de la valeur positive de Ia 

souffrstnm, de Itarnour du Chnst et certainement pas de la sainteté. Mais pour un 



colIoque pui voudrait approfondir la mystique afkicaine et celle de Saint Jean, cet 

exposé apporte des lumières d'un tout autre plan et par conséqyent ne permet 

nullement au débat de progresser. Dès que Iton se srnie dans l'optique chrétienne, on 

évite d'approfondir la mystique africaine traditionneIIee 

C. L. voie Initiatique africaine et Ia voie initiatique sanjuaniste 

La demi& partie de l'intervention du Père Mveng est consade à la lecture 

africaine de la voie initiatique de Saint Jean. Celle-ci, est, seion l'auteur, SimiIaire à 

la voie initiatique d'Osiris, de Lyangombe ou même du rite du «so» chez les &ti du 

Cameroun De toutes les façons, on retrouve les quatre etapes aussi bien chez Saint 

Jean de la Croix que chez les aEncains. La première etape est celle de la vocation. 

Elle est une pr6paration du Candidat B la qui lui sera confiée. Elle montre 

comment toute expérience spintuelle authentique est m e  ({irrtnislCon du divin, du 

surnaîurel, dans notre vie [...] L'initiative ne vient pas de nous mais d'ailleurs [...]?» 

Dans les cultes initiatiques du Bénin, l 'enfi  appeié une vocation 

chansmatique porte, en naissaug le sceau de cet appeI dans sa chair et sur sa peau 

La vie de Saint Jean de la Croix, son experience de l'amour de Dieu et du péch6 (fa 

M e ,  la violence de sa f i t res)  ... montre que sa vie était une vie de anise a pam. 

La deuxième étape est celle de la Passion et de I. mort chez Ies afEcamS, les 

ÏnitÏés doivent subir des sbvices et des dures épreuves; iIs doivent même passer par 



la mort symbolique avant de sortir vainqueurs7 aptes pour la vie draduite ou de Mvon 

et Mkpngow seIon le rite beti. Ce que Jean de Ia Croix a vécu dans la prison de 

Tolède, les humiliations, l'isolement, les supplices, Ia faim, L'étouffement. .. couvre 

cette étape mais que l'œuvre poetipe chante en même temps que ce @aurait dû être 

la quatrième étape ou h Résurrection. 

Toute sa vie et particdièrement la période de l'emprisonnement, a été un 

mimenta du Chnst qui a sounerf a été crucifié, pour ressusciter après Dans les rites 

africains' l'initib doit imiter pendant le temps d'initiation un héros de la lignée pour 

nnir par recowrer sa force, sa vie, sa digit6 dans la société d'initiés. La troisième 

étape se joue ici ; elle est constitde par la vie nouvelle de I'initik tandis que la 

&&ne étape est l'anion mystique qui est l'identification au heros. 

En résumant sa perception de L'union mystique chez Jean de la Croix, le P&e 

Mveng Ia consi*dere: 

- Comme la célébration initiative du Mimêma du Christ, la 

reproduction, par sa propre vie, de la copie codorme de fa passion, de 

la mort et de la résurrection du Christ pour le saIu du monde. 

- Comme la CeIébration cosmique des noces de L'Agneau. dans laqueue 

l'union de l'Épouse et de l1Époux dahe la réconciliation de Dieu avec 

I'homme et avec la totalité de Ia création, dans ie mystère m&ne de 

L ~ ~ t i o n  et de la R&krnptÏoa 



- Comme I'expénence de la déification de chaque chrétien, par cette 

union nuptiaIe cpÏ opère en chaque baptisé la plénitude du mystére de 

lkcarnation et de la Rédemption 

- Comme Ia d1ébration de la victoire initiatique de la vie sur la mort, 

de la grâce sur le péché, de l'amour sur la haine* de la vérité sur le 

mensonge, de la tumière sur les ténèbres et du bien sur le mal. 

Quant à la typologie de l'union d'amour selon les modèles: EiliaI, consanguin 

et nuptial, l'intervenant note Ia diffbrence qu'il y a entre la voie initiatique afncahe 

et la voie initiatique sanjuaniste. 

Mors que le modèle initiatique afncah privilegie Ies trois 
relations B la fois, le modèIe sanjuanuen ne privil6gie que la 
relation nuptiale. En cela, ajouteta ü se diff&encie du 
Canticpe des Cantiques qui, fidde B ses sources 6gyptiennes, 
prid6 e à la fois le modèle consanguin et Ie modéle % nuptial . 

Concernant le schéma initiatique, le Pére Mveng fait remarquer qu'au niveau de la 

poésie de St Jean qui se situe au point 4, il y a transfert de 1 à 3 et de 2 A 4 ou la 

passion et Ia mise B mort deviennent la célébration nuptiale de Iimion mystiCpeen 

C'est bien le Pére Mveng qui a essayé de f&e ressortir la similitude entre les deux 

itindraires spirituels et particuliuli&emenf en ce qui touche la voie initiatique. Les 

quatre étapes sont communes aux deux bien que le contenu reqcive la spkiticit6 en 



fonction de la reiigion à laquelle on appartient Un pomt de dissimilitude est marqué 

aussi dans la typologie d'amour utilisée. Si Ie Mystique de Fontiveros privilbgie le 

type conjugai, le mysbtqpe africain pridégie les trois à la fois. 

D. Les fmalités propos& 

Monseigneur Tshibangu a été trop géndral dans son exposé. II trouve que les 

contemporains et en @ctdier les afr-icauis, devmient apprendre de Jean de la Croix 

les finalit& suivantes qui lui semblent êtn ceIIes mêmes de la vie mystique et 

religieuse: 

- La capacité de compréhensÏon de support, dVint6gration du mal et de 

la souffrance, par identification mystique au Serviteur souffraat et au 

Christ de la Passion, qui fut toute sa vie «signe de cotltradictiion». 

- Le sens de la Providence vécu comme intervention de Dieu cians notre 

histoire concrète faite de joies, de peines et de souffrances. 

- Une d o n  à Dieu qui combattrait la sécularisation par dela les 

évenements successifs. 

- Une expérience mystique qui propulse B lractÏon, aux oewres de 

pro- de I'humanite9 de d6veIoppement et de charité. 

Et tout ceci ne pouw nous aidera attehdre le haut niveau mystique 

et  QU^ qu'à condition d'avoir; me grande foi et confiance en Dieu; un graad seap 



et une pratique fimente de la prière et de la solitude; la capacite de soutnir les 

humiliations et la soufnance, la sincérité de l'âme, la patience et la pedvérance. 

Au sujet de Ia mystique traditionnelle africaine, Mgr Tshihgu reconnaît le 

problème de I'héroïsme mystique et ascétique qui caractérise la vie religieuse 

africaine traditiomeile en général. La mystique qui en découle est selon lui peu 

spéculative à cause de son enracinement dans les structures anthropologiqyes comme 

le montre sa conclusion: t< En fait, la mystique africaine est peu spéculative, et elle 

est enracinée dans les structures anthropologiques, cosmiques et cuitureffes de 

l'homme dans son historicitk vécue coacréte. Elle est trés rituelle »? Ii recomat par 

contre en Saint Jean de la Croix un vhritable maître spintuel utile pur l'Afrique: 

K Saint Jean de la Croix est donc un bon et très prdcieux maître de vie spintueIle a 

ascétïqye, pour compenser ce qui manque à Ia ligne dipieuse afcncaine traditiomeiie, 

notamment par l'imitation du Christ souffrant et par le charisme de la contemp1ation 

UIfuse )tg. 

Autrement dit, pour lui, la contempIation infi.tse, l'imitation du Christ et 

l'ouverture B Dieu par amour mmcperaient à la mystique africaine ~ o n n e l l e .  



Conclusion de L partie 1 

L a  relecture des actes du coUoque et plus précisément celle de deux @es 

fondamentales, conduit a un certain nombre de comtats. 

Le premier, c'est que Ia trajectoire de L'ensemble se trowe entre deux pôles 

notamment ia mystique africaine traditionnelle et fa mystique chrétienne &cake. 

La première doit évoluer vers fa deuxième comme vers son achèvement Et ce 

mouvement, nous Itavons appel6 ((pfOCéS>). L'accomplissement de cette (<tension vem 

est assorti de deux conditions majeures: l'autwritique que doit opérer la mystique 

afcicaine traditiorme11e et son 0we-e plus qy'emIVIcbissante, a ia tradition mystique 

chrétienne dont le porte-étendard est Ie saint mystique de Fontiveros. 

Le second constat est le dsuItat de l'auto-critique ou le ~(pfOCèS>~ devant Lequel 

s'est retrouvee la mystique aiticaine traditiomeliee Ltexistence de cette dernière bien 

q u 1 ~ é e  ici a Ià, n'a pas sembh5 une évidence. Liisage confis des expressions, des 

hesitations à peine voilées et surtout le surgissement de deux pestions de fond, a 

savoir celie de l'horizon ultime et de Ia médiation des ancêtres, dont fàit gatarnpMer 

la confiision, 

Le troisième constat montre la possibilité de voir Ia mystique e c a i n e  

traditio~eue se poser comme une réalite. Cette possIbfih6 m'a permis de mettre au 

compte du préjugé cWen,  de la méthodoIogÏe historique et des c o ~ c t i o n s  des 

tdmoignages au sujet des mêmes peuples et des mgmes questÏomp la confusion que 

rai soulignéeée 



Dt cette possibilité, et c'est le qyatrième consta& a décodé la nécessité « du 

retour à la source » et & I'mthropo-cosrnologie africaine comme condition préaiable 

à la compreheflsion de la mystique africaine traditionneHe qui, ayant eté objet 

principd du colloque, s'est trowée supplantée par la mystique chrdtieme- Il faudra 

donc comprendre d'abord la mystique &caizle traditionnelle en recourant aux textes 

sacrés et même, dans la mesure du possible, à Irenquête sur le tenain pour assurer à 

la fois Ia comparaison avec Ia mystique de Saint Jean de Ia Croix et la meilleure 

symbiose entre la mystique africaine traditiomeI1e et celle dite chrétienne &mine. 

Et les palias cités par lim des intewenants se sont avérés des pistes non négligeables 

Aluis cette démarche* 

Le cinquième comtat, c'est que le Christ doit trouver sa place dam la 

mystique afncahe si  celle-ci voulait devenir chrétienue. Cest tout le problème 

christologique qui est posé en Afkique. Le dernier constat conceme la cornparaikon 

avec Ia mystique de Sauit Jean de la Croix Cette com@son ne s'est surtout 

manifestée que dans l'intervention du P b  Mveng B propos de la voie initiatique. Ici 

au moins, on a su percevoir un peu de ressembIance et de distinction a relever. 

AilIeurs, Ia Iitanie des bieafats que pourrait apporter la mystique sanjuaniste a 

l'*que n'a fait que s'allonger. De la foi adulte à la i i i m  de LtimitcEtr*on du Christ 

ii lkndunuce face aux diverses s o a c e s ,  de defasCése faite paramour pour le Christ 

B la saintete, tout sembIe se retrouver aisément chez Saint Jean de la Croix pour que 

Ie mystiqye &cah y puise Ies forces nécesaïm. 



Face à tous ces constats, et compte tenu du fait cpe phsieurs déments et 

suggestions se trowent dans les actes du colloque9 je pense que ta deuxième partie 

devra tenter de lever l'équivocpe et la confision en explorant le phénomène mystique* 

d'abord tel qu'il apparaît dans les actes du colloque, ensuite dans la Bible et enfin à 

des moments importants de l'histoire de la spiritualité chrétienne. L%ennéneutique 

des textes sacrés aura la préséance sur la méthode historique surtout quand il s'agira 

d'approcher les mystiques en présence. 



LA MYJFIQUE: COMPLEXITÉ D'UN TERME 

DU SENS STRICT AU SENS HEURISTIQUE 



INTRODUCTION 

La notion de (mystique)) est rune des plus difnciles à préciser. Les contom 

de ce phénomène ne se prêtent qu'âprement à la déIUnitati01~ Nombreux sont les 

auteurs qui le reconnaissent Le colloque prétendait fiiire usage du mot mystique)) 

«stricto sensu» dans son sens strictement scientifique. Son rapporteur gén6m.i 

l'exprime en des termes gui ne trompent personne: 

Nemployons pas, dit-& le mot mystique)» daas un sens dilué, 
qui peut s'appliquer B dimpoae quelle expérience religieuse. 
Ayons soin de lui domer son sens fort, scientifique et 
praticpe, celui qu'on hi attniue quand on parle de 
lCexpérience m*qe chez Saint Jean de la croix?. 

C'est 18 un souci légitime quand on sait que l'on fait une étude comparative et qui 

exige certainement un minimum de d6nominateur commun. Cependant, si louable 

soit-iI, ce souci demeure IimitatX II est vrai qu'il permettrait a l t d y s e  d'être 

objective et tranchante ayant pour Mique point de réfërence ou critère de jugement 

le sens qu'a ce mot chez Saint Jean de la Croix. il nrest pas non plus moins vrai que 

dans une étude comparative où Ie but est drapprofondu- l'un des termes de la 

comwson  A la Iurxütire de l'autre, un pareii souci fait fi de la nette diErence qui 

existe entre les deux types de mystique, compte tenu de leur appartenance à des 

cuitures et des religions bien diffétentes Pour moi, le colloque aurait miew fait de 

trouver un c r i t h  qui soit un véritable dénominateur commun respectueux de fa 



spécificité de chacune des mystiques conceraées. Ce souci rappeile celui de Jacques 

Maritain qui, pour parIer des degrés du savoir, tenait à ce que l'on entende par 

expérience mystique, ce que lui et les techniciens de la mystique entendaient: 

Nous entendrons ici le mot «expérience mystique», &rit-il, 
que cela soit convenu une fois pour toutes, non pas en un sens 
plus ou moins vague (extensrile à toutes sortes de f& plus ou 
moins myst6rieux ou prénaturel, ou même a la simple 
religiosité). Mais au sens de co~aissance expérimentale des 
profondeurs de Dieu, ou la passion des choses divines, menant 
Vâme, par une suite dr&ats et de Wormations7 jusquFà 
6pmwer au fond dreIIe-même le toucher de la déité, et à sentir 
la vie de ~ieu''. 

A travers cette citation, Maritain me semble certes, tenir à la prétention du 

stricto sensu comme l'exprime la première partie de la phrase. Cependant, en 

expficitant ce qu'il entend par «connalnnalssance expérimentaie des profondeun de 

Dieu», il nréduiwre pas moins le sens strict du mot «mystique)>. 

En e f f i  si la connaissance expérimentale peut se traduire par «qxssiow) et 

par un ((sentir la vie de Dieam, elle Nque de relever plus de la subjectivité du 

mystique que de Itobjdvit6 de ce dont il fait l'expérience. Et par conséquent, eiie 

ouvre, impercepttibement peut-être, fa porte A ce que L'on applique le mot ~unystique)) 

n'importe queile expérience reIigieuse. Or, c'est bien cela que Mantain aurait bien 

voulu hiter. La rigueur souhaitée par Iui chute par voie de cons8quence. L'ambition 

du colIoque ne pouvait qu'échouer. La première explication de cet 6chec est la 

reconnaissaclce par celui-18 même qai étaà p r e s d  pour clarifier la notion de 



(anystique)) et préciser ainsi ce stricto-sensu, de L'absence dim sens qui se rallierait 

l'avis des savants et spécialistes en sciences des religions. iI s'agit du PPére Rene De 

Haes. La deuxième explication vient du fat que le même intervenant, dans une des 

défïnitious quriI donne de la mystique, reconnaît la variété des paradigmes qui 

permettent d'interpréter les expériences religieuses. Suite a cette dernière 

reconnaissance, on est en droit de se demander pourquoi on a voulu négliger la 

vmC6té des paradigmes quaod ü falait fixer les critères de c o r n m u ?  La troisième 

et dernière explication, c'est bien entendu, la multiplicité des d6finitions à Ihtt5rieur 

même des actes du colloque wmme Ie montrera la pr&er chapitre. Audelà de tout 

cela, la question fondamentale demeure: «que peubon retenir du mot mystiquo,~?t>. 

La réponse i& cette question proviendra d'une triple investigation 

correspondant aux trois chapitres, ceîleci passera #abord au pei*gne fin Ies d&iiions 

données au colloque; elle interrogera ensuite la Bible avant de se tourner enfin vers 

les momemts historÏques les plus marquants de la spiritualit6 chrétieme. Ce faisant, 

elle me permettra d'approfondir davantage la notion de mystique)) et de déterminer 

dans quel sens employer ce mot dans la suite du travail. 

Cependanf la prétention à clarifier cette notion est B exclure. Pour moi, elle 

reste sujet à la fluctuation aussi Iongtemps qyteLIe se voudra expression drtme 

expérience persomeiie. subjective et presque indicibIe- L'important ici est de f k  

comme Moioli qui reconna r̂t Ia nécessité de donner au préalable à ce terne {me 



ci&hition de type hemistique, destin& B préciser dans quelie direction la recherche 

et la réflexion doivent s'orienter quand on parie de la mystiqueg2.» 

Parvenir B une telle définition, ou mieux une «dénnitiondesm*ptiom 

constituerait B coup sûr, un tremplin #où il faudra partir pour l'étude de deux 

mystiques, objets de cette thèse en vue de les *eux faire rencontrer dans la demiQe 

partie. 



LE COLLOQUE ET LA FLUCTUATION DU TERME uMYSTIQUE, 



L'ambition du colloque de niitiliser le terme (anystiqye)» que dans le «sens 

strict, scientifique et pratique @il a chez Saint Jean de la C r o h  n'a comme mérite 

que la m a n i f i o n  de la bonne volonté de nos théologiens de faire honneur à 

I'objectivité. Eiie accuse par contre, la à L'ombre de l'objectif meme du colloque 

qui est d'approfondir la mystique africaine. Comment peuton vouloir rétrécir le 

champ d'extension du terme <<mystique)» au seul sens sanjuanluanlste quand on doit, à la 

Itmi&e de ceIui-ci, comprendre une mystiqye qyi ne reléve ni de la même cultue ni 

de la même religion? N'est-ce pas là cautionner la politique de la main tendue vers 

un horizon et vouloir interpr6ter la mystique africaine B la lumière des seuls 

paradigmes de la mysticpe chrétienne en g6néd et de ceiie de Saint Jean de la Croix 

en @cuiier? 

En outte* cette prétention rappelde par le rapporteur générai non sans 

conviction, est battue en brèche par le rédisne de R e d  De &eses Ce dernier, même 

après avoir défini Ia mystique comme mien d'autre que la rencontre spéciale 

d1immt5diatet6 intense et bintimit6 de communÎow», ne s'est pas empêché de 

recomaÎtre p de terme mystique n'a pas encore trouvé une d6finition précise qui 

remporterait I'accord des savants a specialistes en science des religions?» 



Et René de Haes d'ajouter da mysticpe est un phénomène complexe dans 

lequel srarticuIent des besoins et des expériences religieux interprétés à partir de 

paradigmes qui varient selon les reiigions et Ies systkmes de pensée religieuseg4.» 

Il aurait donc et6 préférable que Ie colloque ait cherché les &ères 

d'évaluation qui serviraient de dénominateur commun prenant en compte la diversité 

des paradigmes. Le sens dilué qu'on aurait voulu éviter est la conséquence de la 

dévaluation de ce terme à travers I%istoire. Les actes du colloque en sont bien 

m a r ~ é s .  N'est-iI pas ceeux de constater qu'à toutes les pages des actes du colloque, 

les expressions teks que la mystique, l'expérience mystique, la nuit mystique, 

mariage mystique, l'union mystique sont ~ * s é e s  à profision dors que peu nombreux 

sont ceux qui se sont appiiqués à en cemer Ie sens? On dirait que tous entendent par 

mystr*qe l'union d Dieu sans plus tandis que cette demière expression est, aussi bien 

que la première, problématique. 

La multiplicité des d6finitions entraZne la multiplicité de sens et démontre 

cette cornplexit6 qui rend la notion de «mystique» irnpr6cise. La mystique est 

communion avec Dieu ou la plus haute communication avec son Créateur ou même 

encore la commu~~catiion de la divinité* Ces trois expressions que ~uazua'* utiLÎse ne 

se c o m n t  pas totalement On peut comm~~ll*quer sans toutefois être en communion 

avec tout comme l'on peut être en communion avec Dieu sans que la divinité soit 



donnée ou commm-quee à l'homme. Bien sûr, la communion parfaite peut être 

intensifiée par la commW1ication et peut même avoir comme effet la divinisation de 

l'homme, cepen- en matiere de définitions, les trois termes ne sr6qyivaIent pas, 

ils peuvent être les composantes d'me même et sede réalité. Par ailleurs, Mgr 

 ted di ka% donne aussi trois expressions pour définir la mystique: «une conmissance 

expérimentale du dmn», mne communication directe, personnelle et intense avec 

Dieu», «une connaissance aimante de Dieu». Ici encore. nous avons du mal a faire le 

choix de l'expression qui engloberait toutes les autres. k texte de l'intervenant ne 

permet pas de dire s'il prend lime pour l'autre ou sril comCdère la demière expression 

comme totalisant les significations contenues dms les deux premiéres. Ces 

expre~~1~0ns sont tellement proches l'Me de l'autre que Iton a du mal à les demêler. 

Une connaiscance expcrimentaie n'est pas nécesahment une com*ssance aimante 

et si ceiloci Ïmpiiquc une commtmication penomeïie et intense, la première n'en fllt 

pas autant En outre, connaïssaflce du divm ne semble pas s'arrêter a la wonaissance 

de Dieu Ceîte manlmanl&e de définir la rn*que augmente la confusion dans les esprits. 

On est vraiment loin du sens strict. 

Les définitions qui précèdent ne sont pas les seules que l'on retrouve daos les 

actes du coIIocpee Les ab& Ngimbi et Kabasele ont aussi défini la myStkpee Us la 

considbrent, a la d e  de  ope^^, comme dtant d'abord un mouvement en 



direction diin objet @CUII*er ai simpIernent profme, ni éternel, mais situé audelà 

des Iimites de L'expérience normale, empirique et ensuite comme la perception 

intuitive de cet objet. L'Abbe Ngimbi va jus~u'à reprendre la définition de Jacques 

hilaritain selon lapeNe l'expérience mysticpe est (me expérience thdive d b  absolu 

ou de l t ~ o ~ u g 8 . »  Évidemment, on trouve la notion de (anowemenb> dans les termes 

connaissance, aimante, communication w ces termes dejà mentionnds, évocpent 

nécessairement l'intentiodité de la conscience humaine* Mais (am plus» de ces 

demiàes d&hitions, c'est Nefles ne donnent pas à la mysticpe un seul objet «Diu», 

elle peut donc avoir d'autres objets. 

La définition la plus o ~ ~ e  et peut- la plus décoIlcertaane, c'est celle des 

Bilenge ya Mwinda qui emploient le terme (anystique)> pour désigner un repère 

intdrieur, voire un commandement Mais elle est employ6e dans un cadre bien 

spécinque. Le Père Mveng est sorti de ces sentiers battus en considérant la mystique 

comme L'identification de i'hdividu au héros dans sa vie et sa mort dramatique. 

L'homme est invite & répéter dans sa vie, le drame de celui qu'il considère comme 

héros. Même le Père R e d  De Haes, en dépit du rôle qui lui a éîé assigne comme dit 

ci-dessus, n'a pas échappé A Ia muitipiicité des d6finitions. En effet, en introduisant 

son intervention, iI en détermine le but en ces termes: 



Le but de cet exposé générai [.--1 est de montrer [...] que la 
mystique chrétienne est une dimension propre à toute vie et 
toute théologie chrétienne, car la mystique n'est rien d'autre 
que da rencontre spéciale dtimmédiatett5 mteme et dtintirm:tG 
de communion .» Une telle expérience et rencontre avec Dieu 
se trowe d'aiieurs attestée dans toute religion tel que les 
textes sacrés de llnde et de l'Islam et les expériences 
religieuses de la religion traditionnelle africaine nous le 
montrent?. 

Celui qui dennit sans hésitation la mystique comme rencontre spéciale 

d'hddiateté intense et &intimité de communion, a le mérite de reconnaître, une 

page après, @h'y a pas pour la (mystique)) tame d é w o n  précise qui remporterait 

l'accord des savants et spécialistes en sciences des religions)). Rien dt&onnant donc 

qu'il ajoute, comme s'il n'en avait pas assez deux autres définitions. La premihre 

décrit la mystiqye comme 

une expérience religieuse pdculiére d'u&ammdon- 
présence, consciemment vécue, connue et &entuellement 
communiquée dans les textes mystiques ou cette expérience 
ineffable est dite et traduite par les mystiques eux-mêmes. La 
deuxî&ne considèn la mystique comme un savoir pour ahsi 
dire subissant une initiative, une présence, une action1O0. 

Tout cet amalgame des d6fhitiom et les contradictions cp'ek entra"uient, 

montre combien il est dificile de se tenir au sens strict aussi longtemps que le 

phénomène mystique demeure une expression aux contours hceriauis. 

w R DE HAES.& ut, p. 48. 

tao Ibid, p- 49 et 58, 



Parmi toutes ces d&%itiom, les deux demières semblent reprendre implici- 

tement ou explicitement les éléments que I'on retrouve ailleurs: expérience religieuset 

la communion, la préseace, la conscience, Ie savoir., la pas sMté... Ctest l'identification 

au Hkos qui manque- Ces eldments sans être exhaustifs, reviennent souvent chez 

ceux qui ont tenté de définir la mystique mais ils n'déve~~t  pis l'ambiguïté qui plane 

sur le terme anystiqye>>. 

En conclusion a cette relecture du coiIoque, la mystique m'a semblé une 

réalité dbja multidimeIISiomelle et difficile à d6finir. Elle se prête a la 

description qutk la définition, A partir de toutes les définitions dondes, il est possible 

de pawenir à dire ce qui la mctdrise. Eue est dtabord la Communion avec Dieu 

Ceüe commmion implique que I'on se sente présents l'un a l'autre, elle appelle m h e  

à itunité. Cette présence iim à l'autre débouche sur une communication non seulement 

de paroles, de pensées, de sentiments ... mais aussi de la nature divine. Elle est une 

rencontre qui appelle une sortie de soi pour se mowou vers L'autre, au-dela de toute 

m&diation, jusqu'8 vivre la communion immédiate, intense, voire intune avec cet 

autre ou L'Autre. Cette communion constitue une aCperience du divin, permettant une 

connaissance ou un savoir rendu possibk par l'initiative qui vient drailIeurs. Eue est 

aussi une identification a L'autre dans sa vie et dans sa mort dramatique. Cette 

identifkation renvoie L'homme à reproduire daas sa vie, ce que Ie heros a vku- 

Parmi tous ces aspects, nous optom pour un seul: mmcpe comme 

expérience du divin, CeIui-ci a l'avantage de s'adapter B chacune des d6hitÏ01fs 



données. D'abord du point de vue de L'objet, elle réconcilie ceux qui exclusivement, 

prenuent Dieu pour objet et ceux qui restent ouverts à Dieu et H d'autres que Lui. 

Ensuite, comme phénomène, le terme expérience peut s'appliqua à la connaissance, 

à la communion, à Ia communication et même à l'identification et à I'amour. Il 

implique aussi bien la pr6sence que Pirnmédiateté et la conscience. Cependant, il est 

à noter qu'il ne s'agit pas dime exerience au sens des sciences empiriques et exactes, 

fi s'agit de l'expérience phiIosophique et reügieuse. Et comme teiie, cette expérience 

reste «une expérience sui generis)). D'une part, elle est intkrieure et personnelle, et 

d'autre part, elle est iréitérable et non v6rifiabIe comme l'est l'eq&ience scientifique 

de type empyiqe. Elle sera par conséquenf caution B la compIexité et 8 lrambiguÏt& 

On ne peut donc se pr6vaioir d'un sens strict dans ce domaine. 



CHAPITRE ff 

LA BIBLE ET LA MYSTIQUE 



Le probltme de la mwque daas la Bible et particulièrement daris le Nouveau 

Testament est évoqué dans les actes du colloque par le Père René de ~aes'''. II se 

demande «si la transfiguration de Jdsus (Mc 9,240) n'est pas la mise en récit d'une 

expdrience mystique comme la tradition juive en connaît dans la vie d'Enoch, de 

Moïse, dIsaïe, dIÉlie)). Lte@rience d'Etie~e (Ac 6, 15;7,55-56), celle de Paul (2 

Cor I2,l-S), Ia description johannique de l'union entre le Père et le FiIs (Jn 10,38; 

14, 10-1 l), sont soumises à la même question, 

Sans l'expliquer, I'intewenant accepte la présence des e-ences mystiques 

daris l'ancien testament. Quant au nouveau testament, la citation de François Bavon, 

qui est opposé à ltaffirmatioa de la mystique dans le nouveau testament car il pense 

que celuici est résemé, voire hostile aux prétentions de L'immédiateté mystique)), 

semble l'emmener moins au r e h  qutk l'acceptation de cette présence dans le cadre 

de la foi. «La mystiqye, wncluera-t-iI, est Le fhit de la foi, la croissance possible 

illimitée dans Irapprofondissement du rnysthre au coeur même du chnstimCsmel.» 

Ma pré~~ccuption étant de trouver une notion heuristique de mystique, jrai 

d'abord cherch6 B savoir si  la Bible utilise Ie mot «mystiquex Et a ma grande sinprise* 

nde part, ce mot n'est utilisé'". Cependant, même si le mot n'est pas utilisé, la 

mystique comme phénoméne n'y manque pas. rai choisi comme objets bibliques 



d'approche, deux expériences ci* par René de Haes. L'analyse que j'en faai, puna 

m'aider B atteindre mon but ii s'agira de l'expérience de Moïse et celie de Pad. 

A L'expérience de Moïse 

Deux moments importants de la vie de Mow nous semblent être signincatifi 

pour Ia mysticpe juive, voire pour Ia mystique chtétieme car tout au long de L'histoire 

de la spirituaIit6 chrétienne, nombreux sont les rnWcpes qui font réfkence à Moïse. 

A-t-il Iui-même fait l'expérience mystique ou bien Ifauteur du livre de L'Exode la lui 

prête? C'est [a une question qui relève du domaine exkgétique. Ce que je peux dire, 

c'est qu'en décrivant la rencontre de Dieu avec Moïse, ltautetr a domé B la tradition 

juddo-chrétieme une source d'inspiration pour décrire ce type d'expérience. C'est 

ahsi que la nu6e qui aurait couvert Moïse B chacune de ses rencontres avec Yaweh, 

est devenue, depuis les temps antiques, un symbole caractérisant la connaissance 

mystique comme une inconnaissance- Le feu du Buisson ardent ntest pas moins 

raPp& à travers la flamme qui embrase I'he éprise de Dieu Les expériences du 

Buisson ardent et du Mont Sinaï pourraient donc donner quelques cam&&iqyes de 

ire@ence mystique. 

L'exptnence du «Buisson ardenb) (Ex 3,l-21) consti*tue un point de d@ut 

non négIigeabIe dans la vie de Moïse. S'il faut p I e r  de la vocation de MO-= c'est 

ici @il faudrait la situer- Avant cette eqérience, M o k  a d  &jà vécu me mawaise 

eXperÏence en Egypte devant ses fières de race qpfrT voulait pourtant Urbérer.. Ces 



derniers n'ont pas hésité a accuser celui qui se voulait un «éveilleur des cons ci en ces>^. 

M o b  a pu fuir non sedement la colère de ses fiéres mais surtout la finie du Pharaoa 

Ii est donc ii supposer qu'il ne s'était jamais départi de l'id& de combattre la mise= 

de son peuple en le hiirant de la senritude à laquelle il était réduit en terre drÉgypte. 

Toutes les idées libtkatrices rniJotaient certainement dans sa tête. On peut même se 

demander s'il n'avait pas choisi déliberément d'aller au Mont Horeb pour y prier et 

trouver la Iégitmiation de l'action p ~ I i t i c o - ~ a I e  qu'fi allait entreprendre. Apparem- 

ment, rien ne nous permet de l'afkner à base du texte. Sa préoccupation semble 

avoir été de @tre Ie troupeau. Le passé SimpIe utilisé, montre qu'il s'est trowé par 

hasard sur cette moutagne* En outre, quand il a vu le buisson b a e r  sans se umsumer, 

fi n'a pas directement pensé ii Dieu, iI s'est tout simplement approché par curiosité 

pour voir ce que c'était De toute évidence, cette vision n'est donc pas recherchée, elle 

est un don de l'initiative de Dieu. Cest cette initiative divine qui doit caractériser la 

m@~ue juive et la mystique chrétienneC 

Mofse a entendu une voix l'appeler par son nom, comme pour signifier que 

cette expérience de relation-8-Deu, est pemunelIe. Ii a sufn que la voix déche son 

identité d e  suis le Dieu de tes pères, Ie Dieu d'Abraham, le Dieu dkmc et le Dieu 

&Jacob)> (Ex 3,6) pour pue Mo& prenne conscience qy'ii etait en présence de Dieu. 

Et Ie met geste était de se voiler le visage pour ne pas fixer Ie regard de Dieu Un 

geste qui montre que la Transcendance & Dieu est tranchante, Dieu demeure un 

«tout-autren @on ne peut voir sans mourir* Morse s'est donc senti en présence de 



Dieu et Dieu est resté invisMe B ses yeux II a vu le buisson bder  mais il n'a pas vu 

Dieu de ses yeux humains. 

Ses oreilles ont entendu une vok Nest-ce pas I a  une voix intérieure d'un 

homme d é t e e 6  a sortir son peuple de la misère? Le dialogue qui a débuté entre 

Dieu et Mo- montre à sufhance que cette voix n'est pas le fiuit de rimagination de 

Moïse mais de L'expérience d'une conscience qui se sait assignée à une mission 

extraordinaire. En e f f i  la mission s'annonce difFcile. Moïse ne peut pas braver le 

Pharaon. En outre, il sait  pertinemment qu'il Lui sera difficile de gagner la confiance 

du peuple dkat9. II reconnaît ses limites et sait qu'il n'a pas le don de la paroIe. 

Toute l'initiative revient a Celui qui avait vu la misère de son peuple, c'est bien Celui 

qui dit a Moïse: (maintenant, va, je fenvoie auprès du Pharaon, fius sortir dtÉgypte 

mon peuple, les Isat!lites» (3, 10) Moïse est couscient et il parLe en toute liberté 

&esprit, Iï hésite à s'engager, ü argumente; mais le &mier mot revient à Yahweh, Il 

aiirait pu accepter d'embIée Ia mission proposée si c'était son ambition. Oa s'imagine 

Mat intérieur dtm homme déchiré entre un non et un oui; entre sauver sa vie ou la 

risquer pour le peuple. 

Mais pIus Ie débat avance, plus Moïse se laisse gagner par Dieu qui le 

respecte et lui révéle son nom. Oa duait que crest le rédacteur qui raconte 

mystiquement son aventure mystique. D'tme vue semiIe du Buisson, l'on aboutit a 

la connaissance du nom de Dieu. On ne peut pas entrer en contact avec Dieu et 

demeurer saris changement Cette expérience a effectivement change Moïse; L'action 



quïl mènera en Égypte sera diin éclat inégalable et une démon~n.ation de bravoure. 

Son expérience de Dieu n'est pas pour lui-merne, mais elle est une expérience pour 

ie peupie. 

A travers cette expérience, I'expérience mystique se dévoile comme 

dépassement du memeilleux semile pour aller a la rencoatre dt Celui qui vient vers 

nous et qui est audela du sensible. En outre, eile est une rencontre avec Dieu où la 

conscience et la iibertk de lliomme sont respectées. Eue est aussi une initiation à la 

wnnai*ssance de quelque chose de Dieu. Cette expérience, bien qu'impliquant la 

jubilation persomelle, est surtout une expérience en vue du bien des autres. 

Globalement, nous pouvons due que c'est le «se sentir en présence de Dieu» qui a 

prévaiu dans ce cas C'est œ («se sentir [...ID qui a aiguise davantage la conscience de 

Morse pour la déterminer B Miser la Mission 11Mattrk si remplie d'embûches. 

Après l'expérience du Buisson ardent, c'est bien celle du Mont Sinaï qui a 

aairé notre attentioa- Elle est faite par un homme déjà acquis a ia cause de son Dieu 

et de son peupIe. Nous ne nous retrowons pas devant un novice qui nt ses premiers 

pas, mais un missionnai mûr qui, ayant pIusieun fois vu et goûté les merveilles de 

Yawheh, ne peut que faire confiance en ce dernier. La mission qu'fi est en train de 

parachever, ne lui aappact-ent pas, il en est conscient DtoC la necessité de consulter 

Dieu avant de fiiire p i  que ce soit pour le peupIe. Cest Yawhe6 gui est Ie Mattre 

de la II doit constamment L'6couter pour être davantage confiminé dans son 



rôle de médiateur entre Dieu et le peupie. II est devenu rami de Dieu et joyeux 'avoir 

libéré ce peuple de legypte. 

Sur cate montagne Dieu va sceller son alliaace avec son peuple. Et M o k  est 

le médiateur. Et te Djebel Moussa sera le Leu de la manifestation de Yawheh. 

Le symbole utilisé par Yawheh, c'est Ia nuée. «de vais venir à toi dans 

l'@aisseur de la nuée [...] (19,9). Ce symbole n'a pas manqué de marquer l'histoire 

de la spiritualité judéolchrétienne comme mentionné plus haut Chaque fois que Dieu 

appelle Morse au sommet de la montagnep c'est daris cette nuée qu'il l'enveloppe. 

Moïse n'entend que la voix qui lui dit ce qu'il doit f k  et dire au peuple d'IsraH. La 

nuée ne fait qu'accentuer le caractère inaccessible de Dieu. Quand il a eu à recevoir 

les tables de pierre, Moïse séjourna sur la montagne couverte de nuCe cpmmte jours 

et quarante nuits. Il devrait vivre de Ia présence de Dieu. Le ((sentir la présence de 

Dieu et I'écouter~ en vue du bien de son peuple connu au Buisson ardent se reproduit 

ici Mais à force de sten&etenk avec Yawheh dans la nuée, Morse auni le desir ardent 

de voir la face de Diea «fiais-moi de grâce voir ta gloue)) (33,181- Mais ce désir ne 

sera pas comble: Yawheh lui dira: ( M a i s ,  tu ne peux pas voir ma face, car lliommt 

ne peut me voir et vivre)) (Ex 33,20). Dieu, on ne peut le voir que de dos, ce qui 

signifie, on ne peut le voir tel qu'a est sur cette terre. Pour manifester sa gloire a 

MoÏse, il le cache dans un rocher et te cowre de sa main pour qu'if ne voit que son 

dos. «Voici une place près de moi; tu te tiendras sur Ie rocher. Quand passera ma 

gIoire, je te memai cians Ia fente du rocher et je te CO- de ma main juqur'8 ce 



que je sois passb- Puis j'ecarterai ma main et tu verras mon dos; mais ma ke, on ne 

peut la v o h  (33,21-23). 

Au renouvellement de L'AUiance, Dieu viendra aussi daas une nuée pour être 

avec Morse et lui parfer comme on parle à un ami. Moïse vit le Seigneur passer 

devant Lui et il s'écria: aYahvt5, Yahvé, Dieu de tendresse et de pitié, lent a la colè~,  

riche en grâce et en fidela6 [...] pardonne nos fautes et nos pécha et fais & nous ton 

héritage)) (34,640). Ici encore, le passage de Yahvé est bruque et imprécis. Moïse 

l'a vu comme on voit queiqu'un de dos. La majesté et la sainteté de Dieu I'ont fiappé 

au point de se rappeler les erreurs du peuple et dCimpIorer Le pardon. Le passage lui 

a appris qutlque chose de Dieu. Mais ne voir que de dos n'est pas vou réellement 

L'expérience mystique est née dans le contact habituel avec Dieu Ce contact 

toujom wwert blesse te coeur et provoque le désir de (mir Diew). Et même encore, 

Moïse n'a pas eu le pcivilége de voir Dieu Mais Dieu lui a révek! sa splendeur et sa 

samtett; d'oii pour Moïse, Ia lat~~~l*ssance des b h d s  du peuple et de la miséricorde 

de Dieu La prière qui précéde est justement un cri d'abandon entre les mains de Celui 

qm est Toute-puissance. 

Cette aPpanti011 est mie expérience mystique qui ne renie pas «lrinwmakm 

ce» de Dieu mais par contre permet de CO-tre queiques-uns de ses attrriuts. 



B. L'expérience de PAUL 

Paul doit avoir connu pIusieurs exp6rïences mais qu'il tait car ces expériences 

mystiques ne constituent pas Iressentiel de la vie chétierne. C'est la charité qui est 

première- L'expérience de sa coaversion(Ac 9, 4-6) et celle qu'il évoque dans sa 

deuxième lettre aux Corinthiens (2 Co I2,2-7) nous paraissent significatives pour le 

but que nous pomuivons dam ce chapitre. 

La vision que Paul a eue sur la route de Damas peut être considérée comme 

un récit idéai de conversion proposé à ceux qui sont appelés A la conversion Mais, 

tel qu'il est raconte dans les Actes, il nous appararnt comme une expérience person- 

neHe de Paul qui, à I'instar de ce qui était arrive & Morse, a boboulersé toute sa vie. 

Ici, l'initiative divine est plus claire que dans le cas de M o k .  Paul est en route pour 

dIer persécuter les chrétiens. Pour lui, le nom de Jésus et Iîappe1lation de «chrétien,> 

sont ses ennemis. Ii ne pouvait nullement s'attendre B être tendre à l'endroit des 

chr6tiens. Arrêter, emprisonner et au besom tuer les chr6tiens, était pour lui un acte 

de bravoure. Et c'est au carrefour de ses plans que d'aucuns q@Seraient de 

diaboiiqyes que le Christ le rejoint «Sad, Sad, pourquoi me persécutes-tu?)) (Qui 

es-tu Seigneur? Je sais Jesus que tu persécutes. Léve-toi et entre dans la d e ;  1a on 

te dira ce que tu dois f h » .  

PauI avaÏt4.f des remords dtwoir conduit a Ia mort tes chrétiens et notamment 

Étienne au point &me voix inténeme le lui repfoche s i  fortement? Dans tous les cas, 

Pauln'apaswJ~,~aw~eIumi~etaenteadumievoin MaisÏIsrëstbiementi 
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en présence dé quelquh plus fort que lui; 'aillem iI lvappeIIe Seigneur. Les remords 

niamaient pas eu des effets physioIogicpes comme la cécilé et il n'aurait pas retrouvé 

la vue au seui fXt qptAnanie lui ait touché les yew. Cïest un signe manifeste qui 

montre que cette expérience ne dépend pas de lui. Cette apparition a donné non 

seulement un point de départ mais aussi toute une orientation a la spixitualitG 

paulinienne. Désormais, c'est Le Christ crucifie qu'il coma3 et fera connaître aux 

Gentils; c'est au nom du Christ crucifi6 qu'il endossera les souhnces liées a son 

devoir d'Apôtre, etc. Pour lui, ce sera i'identifscatioon au Christ crucifié qui devra être 

au centre de la vie chrétirne. «Ce n'est plus moi qui vis mais Ie Christ qui vit en moi 

et iI me s a W .  Ses lettres contiennent des images et des exhortations a siinir au 

Christ et les uns aux autns. Toute cette orientation a son point de depart dans cette 

expérience. Les marques physiologiques comme la cécité sont des effets qui 

authentifient cette expérience et surtout qu'ils sont accompaga6s de la guérison par 

quelquZm de désignk par le (cPersécut6)) lui-même. 

A travers cette exp6rience, lumière et ténèbres stembrassent Celui dont Paul 

entend la voix, s'identifie aux chrétiens que Paul persécute. C'est A Lui aussi que Paui 

s'identifiera plus tard L'expérience a été brève mais L'essentieI y est: L'initiative divine7 

la wnnatnnatssauce obnubilée du divin et le sentiment profond de se sentir en présence 

du Ressuscité, 

La deuxiCèrne expérience de Paui est facontée par Iui-même en 2 Co 12,2-7. 

Pad raconte: 



Ii faut se giorifier? (cela ne vaut rien pourtant) eh bien! Yen 
viendrai aux visions et r6véIations du Seigneur. Je cornais un 
homme dans le Christ qui, voici quatorze aris- était-ce en son 
corps? je ne sais; étaitse hors de son corps? je ne sais; Dieu 
Ie sait- cet homme-18 fut ravi jusqu'au troisième ciel. Et 
cet tiommeIMtaitt-ce dans son corps? éîait-ce sans son corps? 
Je ne saisy Dieu le ait-y je sais qu7I fut ravi juscp'au paradis et 
qu'il entendit des paroIes InefEbies, quV n'est pas permis à un 
homme de redire. Pour cet homme-là je me gIorifierai; mais 
pour moi je ne me glorifierai que de mes faiblesses. Oh! si je 
voulais me glorifier, je ne pas je dirais la vérité. 
Mais je m'abstiens, de peur qu'on ne se fasse de moi une idée 
supérieure B ce qu'oa voit en moi ou à ce qu'on m'entend dire. 
Et pour que l'excellence même de ces rév6Iations ne 
m'enorgueilliisse pas, ii m'a 6té mis une écharde ai la chair, un 
ange de Satan charge de me soufneter [...] pour que je ne 
m'enorgueiiiisse pas [...Je 

Ce texte écrit dans un contexte de polémique en dit long sur la vie mystique 

de saint Paul. Les autres apôtres qui &aient venus semer le desordre chez les 

Corinthiens et qui se prévalaient des rév61afions reçues et des expériences mystiques 

fdes avaient vraiment envenime les communautés de Corinthe. NUI doute, en 

racontant sa propre expérience, Paul se montre audessus de la mêlée. Soa 

ewence,  c'est une extase, une sorte de rapt fiiit de ravissements et d'audition des 

paroles ineffables. Elle manifeste la supérionté de Saint PauI; mais pour lui, les 

expériences rnystreqyes ne constmmit pas Lressentiel. Dans l'EiumiIité, il reconnaît que 

tout est don du Seigneur y compris Ie rapt, mais on sent jug6 sur son action pIutôt qw 

sur ces expériences inédites. Si sa premih expérience a été à Ia fois un 

éblouissement et un aveuglement, celleci est plutôt joyeuse, ravissante et elevant 



dans un 6tat presque d!inconscience à tel point qrse Paul ne sait ok il se trouve. Les 

paroles qu'a a entendues, il ne sait pas les transmettre correctement 

La mystique chez saint Paul ne se limite pas à l'état physique dans lequel on 

se trouve: extase* paroles à entendre, la Iumïere à voir. .. bhis eile va, comme dit plus 

haut jusqu'h l'identification du Christ avec le mystique et avec leglise. C'est cette 

identification ou la christification, qui le poussera a déclarer au sujet de ses 

soufhnces: d e  complète en ma chair ce qui manque aux épreuves du Chrisf en 

faveur de son wrps qui est lIÉgiise)> (Col 124)). 

L'élément extatique et I'identïiTcation ne figurent pas expressement dans 

lkxpén'ence précédente* Ils sont des éIéments qui viennent s'ajouter a ce «se sentir en 

présence du Seigneunr. Ici ce sentiment est tellement fort que l'on est presque jeté 

daris ltinconscîeoce et dans la jouissance indicible. 

En d é M e ,  en considérant ces deux personnages et leurs expériences, nous 

powons conclure pue la Bible comporte des récits dans IesqueIs des mystiques 

racontent que Dieu leur a donné l'occasion de se sentir en sa présence. Ce sentiment 

mêlé au désir de voir Dieu face-à-face constitue une union-identification dans 

certains cas. Et souvent, une pareille em-ence, sans être nécessaire B la vie 

chrétÏeme, se rév& comme une &on de connaître sous mode particulier oertains 

athibilts de Dieu, Dieu restant Iuiuimême aussi proche de Ia personne qu'insaisissable. 

A travers la Bible, L'objet de fa mystique, c'est Dieu lui-même dont Ies modes de 

rév6Iation vont du feu ii la nuée, de la ImC&e aux ténébres, des pafoIes int&eures 



à l'extase, etc. Dans les deux cas, Ifexpérience mystique est munie d'me migssion 

Specifiqpe. Pour MW, ce fut la h i o n  dIÉgypte et 1'- sur le mont Sind; et 

pour Pa& I'évangélisation des Gaaüs et Itédiflcation des commUnaLIfés. L'un a fiit 

une expérience du divin qui iiire et l'autre une expérience du divin qui pardonne, 

envahit et envoie en mission. 





Le terme anYstique'% mérite d'être considéré comme «im mot-phénomène» 

dans le sens où, à partir d b e  simple sigoincation étymologique, fi en est parvenu 

exprimer tout un phénomène diEciIe B définir et pointant. en dépit de sa dévaIuafioa, 

il a fat parler de lui tout au long de l'histoire de la spinnialité chrétienne. 

Comme snob), il dérive du grec mystkos- Et ce demier dérive de mystés qui 

désignait un initie aux mystères (mysterion). En se réfëmt à ce demier mot, il 

supposait une rWté cachée, secrète et qui ne pouvait être accessible qu'aux initiés- 

Mais tout au long de l'histoire, souvent utïiisé comme un adjectif. il a d'abord signifie 

une exdgèse spintuelie et donc aii6gorique des textes Scnphwires et liturgiques, 

orientée sur le Christ et @@epiise Ensuite, fi a fini par s i g d k  L'effort de L'âme qui 

décorne la présence du Christ dans la Bible et Ia Iiturgie, et enfin Irexp6rience 

intérieure de la possession de Dieu En LWsant, les hommes lui ont dom6 tantôt tel 

sens, tantôt tel autre. Malgr6 la diversification de sens, nous pouvons dire avec 

Coguet «gu'il emporte partout avec lub, d'idée sous-jacente d'une expérience du 

d i a  d'union avec l'~bsolu'~~.» 

De Lrexpérience spiritueIIe, le mot est em6 en théo10gie drune manÏ&re 

systématique vers le iP siécle avec la pubfication par Dénis llAt?ropagite, de son 



opuscule: «Théologie Mystique)». II est cependant a noter que cet auteur, même srü 

a eu le pn'vildge de systématiserI n'a pas été le premier a utiIiser I'expfess1.~011 C'est 

Marcel drAncyre qui l'a utilisee avant luiLo6 Et Lridée7 si on remonte plus loin dans 

l'histoire, n'est pas absente chez Clément d'Alexandrie comme l'atteste k ~onck? 

Comme phtnomtne, la mystique a W d'abord dbfinie par Ies  Pbes oxientaux 

comme (<une inco-ssance)) de Dieu En effet, dans un coptexte où les 

Agnostiques)) prétendaient connafatre directement Dieu, ces pQes, à commencer par 

Clément dXiexaadrie et en passant par Ongène et Grégoire de Nysse, ont dû &er 

que Dieu était inconnaissabIe au moyen de L'intelIigence humaine et encore moins, 

au moyen de nos sens. Cependanf Lliomme, fait A l'image de Dieu, a cette capacit6 

de simir à Dieu au fond de son âme; il est cnpm Dei. Et même encore, ii ne pourra 

pas prétendre connaître Dieu. Celui-ci peut bien l'illuminer pour qutii le contemple 

mais en meme temps7 il y a la nuée de (d'inconnaissance)~ qui le wwre. Dans son 

effort à s'unir rl =eu, Irâme a le Christ comme IumÏ&re qui illumine et qui éveüle en 

l'homme un amour impliquant le don totai. C'est cet amour qui rend possibIe 1Won 

mystique et Ia contemplation, Mais cette contemplation n'est jamais Male car, nt 

femarqger Origène, (d'âme recherche Ie Verbe, lIÉpotq quand elle Ira trouve eue fe 

cherche & eoweeu car eiIe doute d'autres choses; quand elle a contempI6 ces choses* 

elle désire &autres révéiati~m~~ Aiasi Ia série continue sans fin, Dieu se r d  à Ia fois 



désirabIe et in~hSS86Ie .  Grégoire de Nysse sera même PIUS expiicÏte a ce sujet 

(<En &kt, la vraie comiaissance, la vraie vision de ce quïl cherche consiste à voir cpïi 

est invisible, car ce qutiI cherche dbpasse toute connlirnnlirssance puce quV est entouré 

de tous côtés par son incompréhensibiIit6 comme par me t6n8breLo8.u 

Comme son prédécesseur, il admet la possibilité de s'imir à Dieu par amour 

g&e B la foi Il parfera même de la «blessure d'amoum: 

Aussi estelle en quelque fafon fi'appee et blessée par le 
desespoir d'atteindre ce qu'elle desire [...] Mais le voile de la 
tristesse lui est enlevk quand eue apprend que la vraie 
jouissance de ce qu'elle désire consiste prkkkrnent B 
continuer toujours A Ie chercher et à ne jamais s'arrêter daris la 
montde [...] Aussi quand le voile du désespoir est ecarté et 
quteiie voit la ôeauté niattendue et indesgiptiile du Bien 
Aimé [...] alors elle est saisie dim desir toujours plus ardent 
[...] car eiie a été atteinte par la f i a  de Dieu et son coeur a 
été blessé par la pointe de la foi; le coup I'a hppée là où il est 
mortel. ~IÉpouse r6pondant B I'mour de ~ ~ ~ u x ,  montre 
((cornbien fa blessure d'amour Ira touchk puisq$eiie amVe B 
la communion inthe avec son Dieu. Car Dieu est L'amour [..J 
qui a pén6tr6 daas son coeur par l'aiguillon de la foiiog. 

En décrivant la contempIation mystique, Denys ItA&opgite Ia présente à 

nouveau comme une inconnaissance: 

Plus haut nous nous 6Ievoris. en effef et plus nos paroles 
deviennent concises, car les inteiligibles se présentent de 
fipon de plus en plus synoptiqye. Mais Iorsque nous pénétroiis 
dans la Tenébre qin est audel8 de I'inteîIigibIe, il ne s'agira 



même plus de concision, mais bien dime cessation totale de 
la parole et de la pen~ee"8 

A lire les trois, l'union mystiqye semble poursimrre L'Essence de Dieu ou la 

Déité. Comme on ne peut pas iramindre totdement, ils recourent aux images de la 

tenèbre, & la nuée et du désir sans fin pour essayer de rendre l'scpérience de homme 

face au divin, 

Tous les trois font partie de la mystique de l'Essence dans laquelle, dira 

Moioli, «l'union est conçue et interprétée comme une expérience de l'Mite de l'être 

cr& avec ~IÊtre originel dont il participe certainement, sans que soit fondée pour 

autant une v6Rtable alt6ritb. Ici, le 

mystère de Dieu est le rnysttre dimité dans la Trinite: unité 
premi&e de l'Essence dans IaqueIIe s'enracinent les modes (les 
attributs, aussi les persomes) de l'être divin concret Le 
correspondant de ce mystère* c'est bien entendu le mystère de 
l'homme tecormu comme <&nage de Diem comCdéré comme 
le fond, l'étincelle* ltapogée, le centre de l'âme. C'est dans ce 
fond qu'a fieu la pîicipation B l'unit6 ontoIogique avec 
l'essence divine* audek de tout mode. Le fond de Dieu se 
retrouve avec Ie fond de ltornme et c'est ici que se réaiïse 
l e o n  mystique"'. 

Cf- dans ce fond que selon Grégoire de Nysse, «Dieu est senti mais non perçu 

Cette approche ne $est pas anêtée aux premiers siècks du christianisme* ek 

sera reprise entre le 13' et Le 14' &tes et paaicttlièrement dans le coirraat rhéw- 

DENYS L'AÉROPAGIXE ~nio~ogfe cité in ibid, p. 193. 

" '. G MOIOU, Art dr. pp, 745-746. 



flamand dont Eckharf Ta&, Sus0 et Ruysbroeck demeurent des représentants 

incontestés. 

Pour ne parier que de Mtre Eckhart, l'expérience mystique semble être la 

per& rendue possible par un total renoncement et qui meut l'homme au travers de 

toutes les créatures et au travers de son être sensicble jusqu'8 pénétrer dans soa propre 

fond oh le fond de Dieu se trouve. Et c'est dans ce fond que Dieu cesse d'être Dieu, 

l'homme cesse d'être homme afin ve la Dé& se rkpande dans l'humanitk B tel point 

qutii n l  ait pius, entre la créature et le Créateur, aucune distinction de mouvement 

mais seulement une distinction d'être. QiLeIcpes-unes de ses phrases en disent long: 

Eh bien cher homme, quel est ton préjudice quand tu accordes 
A Dieu d'être Dieu en toi? Sors totalement de toi-même pur 
Dieu et Dieu sortira totalement de lui-méme pour toi. Quand 
tous deux sortent dteux-mêmes, ce qui demeure est l'Un dans 
la simpEcitb ou enwre: «Si je dois connalAtre ainsi Dieu saas 
intermédiaire, ii faut absolument que je devienne lui et qu'il 
devieme moi le dis davantage: Dieu bit absoiument devenir 
moi, et moi absoIument devenir Dieu, s i  totalement un que ce 
cd& et ce snob deviennent et soient tm aesbr, et op&rent 
éterneliement une seule oeuvre, dans L'être-Lui car ce aluh et 
ce ami)), Dieu et l'&ne, sont très féconds>). «Quand l'homme 
est absolument IiWd de lui-même pour Dieu, n'appartient à 
personne qp'g Dieu seul et ne vit pour rien d'autre pour 
Dieu seul. il est vCritabIement Ïdenticp par grâce A ce que 
Dieu est par nature. et Dieu ne comiaît pas lui-même de 
distinctÏon entre Iui et cet hommeH2- 

il opposa Ia connaissance de Dieu. Pour Iui, en suivant la voie tiade, on pmient & 



la divine lumière a par conséquent à la conn511*mce suprhe. Dieu est absolument 

intelligible et le plus grand bonhwr de l'homme est de le connaîtte-, la mison est l'oeil 

de l'âme, car c'est à elfe qu'appartient lrmtago et agnitio Dei. Mais en même temps 

Augustin sait que cette connai,csance dépasse l'homme à cause de la faiblesse de 

celui-ci- On contemple mais toujours d b e  manière fugitive et rapide: 

Vois, dit-il à son âme, mus nous réjouissions d'me douceur 
intérieure, vois, nous avons &té capables avec le regard de 
lreSpnt de contempler queIque chose d'i'mmuable, même si ce 
n'est que figitivement et rapidement Pourquoi, alors, me 
troubIcstu encore9 pourquoi -tu triste? '..] Pourquoi est-ce 
que je te trouble, sinon parce que je ne suis pas encore 18 où 
se trouve cette douceur vers laquele j'ai W ravie, ne serait- 
qye fugitivement? 

Comme les Péres orientaux, Augustul, admet qpe Dieu est au fond de I'he, c'est lil 

que l'on doit le chercher. 

Ce qui est int6ressant c h  lrh6que dWppone c'est le fiiit qu'il ne reste pas 

d'Ostie a souvent été comid6rée comme une ex@Îence mystique. Nous reprenons le 

texte ici tel @'il est âans le Livre de huis  Bouyn. 

Peu de temps avant Ie jour où votre servante devait quitter ce 
monde, jour que vous connaissiez, Seigneur, mais que nous 
ignorions, iI amiva par une d e  disposition de votre part, 
comme jten ai Ia conviction, preIie et moi nous nous 
trouvâmes seuls. appuyés sur une fWtre &où nous avions vue 
sur Ie jardin de la maison que nous habitions Ostie, et où, 
loin de Ia fode après 1s fm-gus ddhn long voyage, nous nous 
pr6parions à traverser ia mer. Nous goûtions driueffabes 
douceurs dans nos entretiens sed B set& et oubliant le passé 
pour MW portude tout nous-mêmes vers ce qui est en avant, 



nous cherchions auprés de Ia vent6 de cette vie présente qui 
est vous-meme, Seigneur, ce que devait être la vie éternelle 
des saints, que l'oeil n'a pas vue, ai I'oreÏiIe entendue ni le 
coeur comprise. Nous ouvrions tout grands nos coeurs pour 
aspirer Ies eaw de votre source deste, de cette source de vie 
qui est en vous, afin qye nous en Ctant remplis selon notre 
capacité nous puissions avoir quelque iciée de cette vie 
sublime. 

Comme notre entretien nous avait conduits A cette conclusiorx 
que les plaisirs des sens du corps, si intenses et si séduisants 
q'iis soient, en face des délices de l'autre vie non seulement 
ne sauraient leur être comparés, mais ne sont pas même dignes 
d'être mentionnés; nous devant dors par des désirs de plus en 
pIus enflammés, nous parcourions la hi6tarc:hie de tous les 
êtres mporeIsjwIuau ciel .hi-même d'ou le soleil. la lune et 
Les 6toiies envoient Iem Iumière sur la terre. Puis nous 
montions enwre plus haut en pensant int6nCeurernent & vous, 
en pariaut de vous a en admirant vos oeuvres, et nous 
anivâmes B nos h e s  et nous les dépasdrnes pour atteindre 
cette @ion d'in6puisab1e abondance où Gus repprussez 
4terneIIement -1 de l'aliment de vérité, où Ia vie est la 
Sagesse rnême par qui a et6 fait tout ce qui est, tout ce qui a 
&té et tout ce qyi sera, tandis quleiie &me n'a pas été faite, 
mais elle est actueIIement telle qu'elle a etc et telle qu'elIe 
se= ou, pour parler plus correctemen& non pas telle qykLIe a 
été ni telle @eue sera, mais tek  NeIfe esf car eue est 
éternelle; œ qyi a ete et ce qui saa. en e f f i  n'est pas étemeI. 

Et tandis que nous pariions et que nous désinom vivement 
atteindre cette souveraine Sagesse, nous la touchâmes tm peu 
de tout battement de notre coeur. Puis, aysnt poussé un soupir, 
nous laissâmes au ciel ces prémices de notre esprit, et nous 
revînmes aux accents de notre bouche, a la parole qui 
commence et qui finit.. Nous disions donc: celui qui f i  
taire en lui les tunuites de la chair; qpi fmerait Ies yeux au 
spectacle de Ia terre, des eaux, de Irak et du nmiement; qgi 
ferait taire sa propre &ne sans 1u.i permettre de s'arrêter a elle 
ni de penser à elle; qni se déporriIIerait des rêvefies et des 
souvenirs de L'baginatioq q@ oubliemit tout langage, toute 
parok et tout ce qui est changeant (car, s'il butait ces 



choses, elles Iui M e n t  toutes: ce n'est pas nous qui nous 
sommes fhïtes, mais c'est ceIui qui demeure éternellement); 
celui donc qiB n'entendrait plus ces créatines après @eues 
L'auraient invité B prêter L'oreiIIe lem créateur, et A qui Dieu 
seul parierait lui-même, s i  bien @il entendit la parole divine, 
non prononcée piir une langue de chair, ni par Ia voix &un 
ange, ni psr Iféclat du tomerre, ni par le langage des figures et 
des symbo1es mais exprimée par celui-ki meme que nous 
aimons dam les créatures, et qui parlerait, sans empIoyer 
l'organe d'aucune créature, d'me mari~*&e toute spiritueNe, 
comme le contact tout spirituel qui s'est produit A l'instant 
entre notre pende ravie au ciel et ~?Éternelle Sagesse subsis- 
tant immuablement sur toutes choses; si  donc cette extase se 
continuait; si t o m  Ies autres visions infiniment mf6riemes ii 
ceIie-ci s'évanouissaient, et si cette. conternpIatÏon seule 
absorbait et abrC& daas Ies joies intimes celui qui en jouirait 
de telIe sorte que la vie eterneiie ressemblât B ce coint 
ravissement après lequel nous avons tant soupiré, ne seraila 
pas l'accomplissement de cette parole tvangtlique: (CEntrez 
dans la joie de votre ~eigneur"'.» 

Cette expérience me semble une extase qui trace Ie mouvement qui va du 

d6pouiIIernenf du détachement du monde sensible et même de soi-&me pour 

atteindre la -nce de Dieu, du Christ en nous. Augustin et sa m à e  Monique ont 

senti cette présence dans leur coeur et ce sentiment n'a pas duré longtemps. La joie, 

le ravissement de sentir cette prdsence, ressemble pour eux B la vie kternelle. Le 

«Toucher la Sowaaine Sagesse drm tout battement de coeum exprime l'essentiel de 

cette expaieme mystiqe que Moniqye et son nIs vierulent de vMt ensemble. Nous 

savons par ailleurs que cette e m e n c e  ne dit pas tout de Ia doctrine de Saïut 

Augostùi sur Lûtion avec Diee II deve10ppera la &mine en la centrant sur la chiirite 



vive qui se trouve d'abord en la Sainte Trinite et qui brûle nos coeurs de l'amour 

dkint6ressé dont nous devons aimer DÏeu et notre prochah 

Avec sa.& Bernard de C u  l'accent sera mis beaucoup plus sur l ' h ~ ~ a -  

nité du Christ et particuliérement sur sa passion Le per ChtrStwn hommem ad 

Chrlirtm Deum cher B Suso est devenue une règle d'or. On essayait de toucher la 

sensibilitt le pIus possiiIe. Quand saint Bernard raconte ses propres expériences 

mystiques7 il fait ressortir la place du Christ qui vient comme un Époux entrer dans 

l'âme. En même temps on remarque que c'est plutôt le sentiment de la présence du 

Verbe qui est vku que la vision de son visage. L'expérience que Saint Bernard 

raconte ci-aprés Ie démontre: 

le confesse qu'8 moi aussi, le Verbe est venu [...] et cela, A 
piusfUSfeurs reprises. Mais bien qyrii ait PQiétré Mquemnient en 
moi, je ne l'ai pas senti lorsqfïl entrait rai senti @il était Ià. 
Je me sowiens q$iI a 6t6 Ià, parfois je l'ai senti avant qu'ii 
entrât, mais sa v6ntabIe entrée* je ne l'ai jamais Senfie non 
plus que son &part [...] Peut4tre7 n'est-il pas entre du tout, 
parce qp5I ne venait pas du dehors [...] il &tait vivant et 
efficace; dès qu'il arrivait en moi, ü réveillait mon âme 
endormie, i1 émouvait, adoucissait et bIessait mon coeur7 
parce que ceiui-ci etait durcomme la piare [..J Aussi, lorsque 
le v ~ B p o w c  entrait ainsi parfiois en moi, ii ne faisait jamais 
connat"tre son entrée par des signes queiconques, ni par un son, 
ni par m e  forme, ni par sa démarche. le ne connaissais sa 
présence que par Ies mowemeiits de mon coeur et par la fuite 
des vices L..] par Ie renouveilement et Ia réforme de mon 

c ' & & a  de l'homme Mrieur7 je percemis jusqu'h un 
ce- pomt sa beaute [...]"4.» 

El4 SAINT BERNAD. Scrinonssur k Lratfpc dwContfquex74& cité parR GRAEF. op, ut, pp. 239-210- 



Le ~ o ~ e n - Â ~ e  connaîtra des phénoménes mystÏqpes divers: les révélations, Ies 

visions sensiIes ou apparitions, les visions imaginaires ou imaginatives, les visions 

inteIIectueiIes, Ies poIes intérieures, les touches divines- A ces phenomhes se sont 

ajout& les phénoménes psycho-physiologiques comme: la Ievitation, les effluves 

Iuminewt, les effluves odorif '~ts,  abstinence prolong& (de nourritm, de 

sommeil..), la stigmatisation Les phénom&nes diaboliques tels que obsession et 

possession n'étaient pas moins connus. Tous ces ph6noménes ne se sont pas Limités 

au ~ o ~ e n - Â ~ e .  MSme aujourd'hui, ils se rnSLIUlfeStent chez les mystiques 

amtempotainS. Mais la règle d'or a toujours éte & ne pas leur doma une importance 

excessive. 

Le seixième siècle espgnoi a été particuüérement f b n &  Les maîtres 

spirituek comme Saint Jean de la Croix et Thdrèse &Awk présenterout la mystique 

comme awiage  spirituel^ Mioa entre 17$0ux et lT$otise, mais comme tant &autres 

avant eux, c'est leur expérience qg'iIs racontent, üs ne définissent pnis et ne d6crivent 

pas pur  le besoin de la connaiss8tlce objective, l'objet de cette union On n'est pas 

& I'm*on avec l'Essence divine ou la Wesenmystik mais bien B la mystique nuptiale 

ou la communion de I'bomme avcc Dieu est vue comme communion de l'épouse avec 

1'6pwc commmÏo11 fhite de dispomibiüte a & dévouement absolu dans laquelle un 

amour iiire répond & L'initiative de dt'amour rwerain Ayant ii parier expticitement 

de la mystrCque de Saint Jean, Ccest déïi'bérémmqne nous passons outre icL A@ le 

XW siècIe, il y a toujours eu des mysnCp9ues L'expérience du dma à mvers tous ces 



siecIes, a eu comme objet. soit Dieu, soit le Chnsf soit la Viexge, soit les anges, soit 

les saints. 

Et aujourd'hui encore, tes mystiques comme Marthe Robin qui, semble-t-iI, 

ne se nourrissait que de l'Eucharistie dunuit cinquante ans, ou comme Vassula qui 

prétend recevoir les messages du Christ comme en dictée, ou comme Mima qui daris 

l'extase, voit tant& Jésus, tantôt la Vierge Marie3 ou encore toutes les personnes 

impliquées dans les p d e s  apparitions de la Vierge et les sfigmatisds de notre 

Cposuc3 ne cessent de fàsciner des milliers de croyants. Les mystiques s'émeuvent 

comme SUS étaieut baignés dans ce que Theihd de Chardin appeUe: Miiieu divin,). 

Ii est évidemment hors de question de parler de tous ces mystiques récents pour le 

moment, mais nous les signaions pour montrer combien la mystique est encore bien 

vivante même à 116poque de la haute techn01ogie~ de Ia grande sécdarisation et de la 

mondialisa-tion 

A travers L'histoÎre de la spkhditt? chrétienne, l'eqdrience mystiqye semble 

témoigner du besoin de mieux wdtre Dieu Peut-on ou non connalAtre Dieu avec 

notre inteiijgence? C'est le questionnement qui a préoccupé les Pères Capadociens 

tout comme dans L'Occident, Saint Augustin, Devant, en cpelcpe sorte, L'échec de 

L'inteIIect dtap@hender Dieu dont la LM&= et la Nuée se talonnent comme letre 

et le n&t, iI y en a eu qui sont parvenus A la connarnnarssance mystique consid6rée par 

Jacques Maritain comme le plus haut degré de la connaissance comme mus pouvons 

le constater cians sa décIarafion suhante: 



En résumé, la Déité même comme vue, ou Quidditativment 
connue, voila l'objet de la science des bienheureux, La Déité 
même comme aue, et f o d e m e n t  révélée, c'est l'objet de la 
foi. La Deitte rnhe  comme crue et virtuellement rév&e, crést 
l'objet de la th~ofogie"? 

En Lisant les réa exions et les expériences mystiqyes, j'ai constaté qu'ü y en a 

eu qui ont vouiu, pour mieux connatntre Dieu, partir du d6poirillement total d'eux- 

mêmes, pour f&e une sorte de mouvement introspectifvers le centre de l'he oii se 

trowe cachée, 1-ce DMne ou la Mite; mais penwm n'a prétendu avoir vu cette 

Essence; on l'a plutôt sentie. Jacques Maritain, en parlant de l'immédiatet6 de Ia 

co~maissance mystique vient raiforcer cene conclusion que nous tirons du survoI 

historique: 

Cette expérience peut être dite immédiate en ce sens qu'elie 
n'a lieu par l'intermédiaire d'aucune image des créatures, 
puisqtfei.?e depasse Ie mode des coeccp~s et de l'dogie. Mais 
elle n'est pes immédiate en œ sens qu'elle 'est pas la vision de 
l'essence divine, et que Dieu y est encore, comme l'enseigne 
Ste Thei.èse7 connu par ses effets, c'est-d-due par les effets 
mêmes qu'il produit sans et A la racine même des 
puissances, et qui sont wmme un goût ou comme un toucher 
par lequel ü est spirituellement piiti dans l'obscurité de la 
foiH6. 

Pendant que I e s  uns favorkÏent Ia recherche purement mtiomeIIe et 

inte11ectualiste, il y eu a eu qui ont situé leur recherche dans le cadre de l'amour 



jwa faUe de la contempMo11 de l'hiniiwiité du Christ, une source d'intensité de cet 

amour et un Lieu de depart obligé pour attehdre la Déité. 

II y en a eu qui, au heu de l'Essence Divines ont considéré Dieu comme une 

personne capable d'aimer et &entrer en relations interpersomeks. Ainsi pour eux, 

l'expérience mystique est cette union entre Dieu et l'âme, semblable à celie entre 

6poux et @ouse. Et ici encore, c'est le {(sentir qui prime)) sur la vision directe de 

Dieu Il est aussi k noter que même s i  la mystique a principalement comme objet 

Dieu, les autres êtres de 1'univers divin ont d6jà ét6 objets de cette expérience chez 

ceux48 même que L'on considère comme «grands mystiques)). 



Conclusion de la Partie IL 

En définitive, ctest l'expression, « expérience du divin » qui L'emporte compte 

tenu de la diversité des phénorneees vécus comme mystiques ou la divenitte dans la 

notion de Dieu comme objet de la mystique. Elle revient au colloque, dans lranaiyse 

des expériences de Morse et de Paul et à tmvers le survol historiqye que je viem 

d'effectuer. Pour moi, Ifexpression, «expérience du divin>) repose sur I'exp6rience 

humaine profonde du besoin d'altérité que L'homme cherche à combler jusqu'k tlever 

son être vers Ifautre que lui Cet autre peut &re visible, et alors, on parlera de I'amour 

humain, il peut &re inVis1%1e a niire partie des esprits, ou encore, Dieu lui-même, du 

moins pornœw qui croient en lui Faire l tm*mce  de l'absolu ou de ilAbsoIu, VOU 

qui résume pour Les philosophes, cette expérience de dépassement de soi pour aller 

vers plus que soi. 

Le coIloqpe, la Bible et Lliistoire de fa spintualité chrétieone tels que je viens 

de les approcher, mtont convaincu de la fiindite de la notion de ccmystiqtm. Comme 

dit dans L'introduction, et compte tenu du fkit que Ltexpression «expérience du divin,>, 

m'a paru conciliatrice, ~e ia considère, comme rendant B peu près œ que jrentends par 

mystique)) et je la pose comme une (~défhitiondeScriptÏow~ permettant de 

~~ la techerche. Ainsi Qnc, chaque fois que jiitiüserai Ie mot mystique daus 

la suite de cette argumentation, il aura cette conwtation 

Cette déf in i t i~nd~pt ion étant posée, il convient dors de voir commenf 

i -vers les expériences n@cdiicajnes et i travers les poèmes majeurs de Jean de 



la Croix, eiie se v6riEe et permet d'appréhender le phénomthe mystique chez le 

négro-afncain et chez Ie Saint de Fontiveros. C'est après cette apprbhension p e  je 

pounai chercher ii faire rencontrer Jean de la Croix et le mystique négmafiicain- Ce 

faisant, je dhontrerai, sans prétention &être exhaustifl'hypothese de travail que j'ai 

avancée- La partie suivante sera consacrk B la mystiqpe aiticaine. 



PARTIE ItII: 

MYSTIQUE AFRICAINE"' 



INTRODUCTION 
MYSTIQUE ET T&OLOGIE AFRICAINE 

La @on de la thiiogie africaine a fait couler beaucoup d'encre. Et depuis, 

le représentant des opposants à son existence a d i é  le camp du Oui En effet, en 

déclarant <qu'il ntexiste pas de théologie universelle et ttemelIe et qu'à chaque 

époque incombe le devoir de réinterpreter le message chrétien et de I'exprimer dans 

son propre langage'%, le chanoine Vameste reconnaît le catacfhre situé de toutes 

les théologies et partant, fait tomber ses premiéres prises de positions dans le cadre 

du débat sur la tfréo10gie &cainee Par ailleurs, la reconnaissance oficieiie de cette 

théologie par Jean Paul II a Iev6 Nquivoque. 

Mais ce n'est pas cette reconnaissance 05cieIIe qui a mis fin au débat, maïs 

bien Ie t r a .  de ~imwenyi-~weshi"' pr6fSICé par Tshibangu T s h i s w  lim des 

tenon du Oui, et nxxmu par Museka comme ayant mis fh au d6bat 

On se souviendra, <lue cette conception hemheutique du 
travail. théologique qui a mis fin, aux dires memes de ses 
protagonistes, au débat passionnt5 et sans doute aussi 
passionne1- L-.] qui opposa, au iraPre* pendant près de 20 ans, 
les tenants et Ies  adveTS8UeS de Iapossi'bilit6 d'existence diuie 
théologie &c8me1? 



Le mérite de Bimwenyi, à en croire Museka, 

est d'avoir accordé, dans le travail théologique, une place 
essentieue à Faf'ricanité comme file corre1ati.f au p61e 
theiqye et tout aussi constitutif de la Rév6lation en tant qrie 
procès de communication et d'avoir recommandt$ de 
théologiser autour du concept opératoire de thDandricité en 
partant de ce Lieu propre que constitue le Iangage religieux- 
premier adhésif& l'expérience alticaine pour passer au Iangage 
théologique ui en sera me articulation critique, rigoumse et 

92, systématique . 

Si pour la thdoIogie, il faut partir du langage religieux africain. il den sera 

pas autrement, si l'on veut éviter des débats M e s ,  pour la mystique afinccaine. II est 

même plus urgent que l'étude de celle-ci parte & ce iangage, et, je l'ai déjà dénoncé, 

c'est ce que le colloque de Kinshasa n'a pas fait 

Par contre, il a traité de la mystique comme s i  fa théologie précédait 

du mystère de la foi. 

Il faut cependant tecon.n&m que l'étude & la mystique dricaïue dest pas une 

tâche ais& Le problhie de l'oralité 6 ~ 0 9 ~ 6  par le wiioque et souligné par L-V. 

 hom mas'" est réel mais il n'est pas insurmontable nous dit Bimwenyi-Kweshi: 



(Queiies sont ces formes sinon des proverbes, des devinettes, des @ères, des 

16gendes, des chants, des oeuvres d'art [...]!» 

Ne constituent-elies pas un foisornement des formes à travers lesquelles, 

lforaiit6 instd, construit ou édifie les africains ou même les relance sur Ies chemins 

de la destinée penonneiIe a communautaire comme l'exprime bien le même auteur 

Images et sons, gestes et paroles, rythme scandant la progres- 
sion d h e  démarche majestueuse; tout cela informe et fixe sur 
la rétine, dans les oreilIes, dans la mémoire et dans les coeurs 
le message porte en même temps que sont mobilisdes Ies 
fibres de I'tre du padetmcteur, auditem~uteun'". 

Cependant, le problème d'interpr6tation posé par ces formes n'est pas le 

momdre pour celui qui se trouve par exempIe éeMmt un texte codifie maintenant mais 

dernuni des gestes qui I t 8 c c o m ~ e n t  et isolé pratiquement du contexte qui I'a vu 

surgir- Il faut vraiment être de ceux-IiL qui. selon Bimwenyi, ont dit non (ta L'asile 

@istémoIogique)> de i'extérieur et qpui ont séjoumk bien longtemps dans Ieur propre 

p6Ie andrique pour enquêter sur Ie type de pensée qrri investit ceIui-ci. 

Quand bien même on séjournerait dans lem propre pôle andriqe, serait-2 

possible de comprendre ces textes et de mieux comprendre leurs auteurs comme Ie 

prétendent les hennéneutes modemes? Si Ieur compréhemion est ainsi difficile, je 

pense cpfeiie Ie sera davantage pour Ies textes recouvrant une vaIeur mystique, 

drautant plus que le concept (mystique)» ne figure pas dans les traditions afncahes. 

En outre, le caractère anonyme des textes que l'on a et Ie manque d'autobiographies 



qui wIISfitueraïent des témoignages mystiques personnels ne peuvent qu'exacerber 

le chercheur, 

Conscient de ce problème, je tente de comprendre la mystique &caine 

traditionneiIe. Pour ce fairet je me limiterai7 du moins, en ce qui concerne les textes, 

aux données de la cu(ture Luba du Kasayi au centre de la République Démocratique 

du Congo et à celles de Ifinitiation 6eiz au rite du So au Cameroun Tous les textes 

recueillis ici sont tirés des ouvrages que je ne manquerai pas de citer7 n'ayant lwrp éfé 

au bosquet initiatiqpe moi-même tout en étant pas tout à fait &ranger a ltaire 

culhirelIe d'oh ils proviennent. 

A travers le coflocpe de Kim& Kabasele suggère les champs @éclosion & 

la mystiqye &ainee II cite notamment i'animisme en générai, le champ initiatique, 

la divination et la ~U&*SOIL curieusemen il a oubM la prière afirccaine qui est 

un pilier non moias important pour la mystique. Auisi donc, je pr- &abord la 

mystique des ~Médirnrn qui englobe la divination et la gu6rÏson et ensuite la 

mystique initiatique et enfin jrajoutem* cene que L'auteur n'a pas signalée, c'est-adire 

la mystique des Orants. 



CEAPlTREI 

MYSTIQUE DES ~ D I U M S  



Dans Ie wiIocpe de Kinshasa, c'est le professeur KabaseIe qui niit allusion a 

ce type de mystique en doanarit parmi les terrains possibIes dYécIosion de la mystique 

africaine, la divination et la gu&i$on et en citant explicitement un type des médiums 

appelés B m  Mikendi. Mais bien avant lui, au colloque de Strasbourg le Professeur 

G. Parrinder avait par16 du mysticisme des Médium en Anique Occidentale. 

Panuider, tout en acceptant avec Ghazali que 

le mysticisme ne saurait être l'apanage exclusif dune race, 
d'une langue, d'une nation; c'est un phénomène humain, 
&ordre spirituel, que ces limitations physiques ne sauraient 
borner. A defaut de connatnnatssance des expériences int6rieures 
et privées de sentiments mystiques, c'est vers ces possessions 
pubiiques (les hommes et les femmes possédés par Ies es rits P des dieux et des ancêtres) qu'il faut tourner les . 

Dans les rencontres intematiodes de Bouaké sur tes reiigions africaines 

trslditionnelies de 1965IB, Luc de Heusch compare la Possession afncahe au 

On poirrrait citer parmi tant d'autres auteun Pierre Verger qui a parie de ce 

mysticisme chez les Yoruba du ~ i g é n a ' ~ ;  Parrinder, dans son Livre «La religion en 

Afiicpe occidede)>, le capitaine Rattray, Dr Margaret FieId, Bernard Maupoil, Mia 

Brandel-Syrier. .. Il faudrait noter en passant que l ' in t e~e~on  de R Bastide aprés 



l'intervention de Parrinder est bien pertinente. On pourrait allonger la Liste mais tel 

ntest nullement l'objectif de ce point Les données tuées de ces lectures pourraient 

être mises à contribution plus tard himerais partir h cas concret que Kabaseie lui- 

même a suggéré: «Le culte des Mikendi)). A ce propos, Kabasele a cm bon d'ouvrir 

comme piste B lr6iude de la mystique des Mikendi, l r d y s e  des chants des Mikendi 

coUectés par NtoIe-Kezadi. rai eu l'étude que ce dernier a faite sur le cuite des 

Butembo et celui des ~ i ~ e n d i . ' ~  Cest une étude plutôt linguiguistique que théologiquee 

Les chants qui sont nnalysés font partie du patrimoine religieux afiïcain et ils 

constituent des textes sacrés. Je voudrais, ici fiiire la relecture de quelques-uns7 pur 

voir dans quelle mesure ils peuvent être des textes mystiques. Mais qu'en est4 

#abord de ce cuite des MiRedi, de son origine, de ses adeptes, de son initiation, de 

Ia manifiéstation des esprits et à quel type de phbnom6nes mystiques apparti-ent-il? 

Est-ii me possession ou une inhabitation? 

1 - Le CuIte des Mt- 

Le culte des Mikendi participe ii la fois a la divination, et par conséquent 

rentre daas le type des médiums7 et a la gu&Î.so~~ II a son propre parcours initiatique. 

Et à ce titre, j'ose dire qu'il englobe tous les terrains citimergence mystique cités par 

Kabasele. Les points miv8nf~ vont tenter de répondre aux questions cidessus. 



a) Origine du Cuite des Mikenai 

Le Culte des Mikendi trouve son origine dans le mythe du Chasseur luba du 

Kasaf appelé Mukendi Kulobz~ Celui-ci vivait daos le filage de Cimpuma dans la 

province du Oriental en République Démocratique du Congo. II appartenait a 

la m%u des Bahva-KaIonji Un jour, au cours d'me @e de cbasse, il se plaignit 

d'avoir soit Ii vit dors surgir du sol un point dreaa ii s'en approcha pour étancher sa 

soif et désaltérer ses chiens. W s  hélas, œ point grandissait tefiement vite cpiau boa 

dim moment, il se retrouva totalement encerclt par Ies eaux. Face à ce danger, 

Mukendi lança des appels S.O.S. B ses compagnons mais sans la chance dr&e secouru 

car entretemps, il ~t deja bien englouti ainsi que ses chiens. Ii revint sous forme 

dtespprit dam dame corps de sa mère appelée: Mwa Mbuyi CiItmtbu wu K d u .  Celle-ci 

d a  srinstaiIer au bord du mystérieux etang appelé aujourd'hui Ndinga Le père de 

M M i ,  Ntumba KaIda mourut p lque  temps après pour avoir refiisé de saaifier 

trois pouIes blanches et trois moutons blancs qrie l'esprit Mukendi réclamait Crest 

aulsi que M M i  est chanté comme celui qui tua son père pour habiter dans Ie corps 

de sa mère. D'autres femmes rejoignirent celIe-ci au bord de lrdtang Lorsqp"elIes 

rentraient au village, eues amtent Ie pouvoir de fêire la divination, de guérir, de 

connaître les causes de Ia stérilitk fbminine, des maIadt*es et de la mort L ' h g  

Niinga est aujourd%uÏ Ia Maque ou la Jérusalem des B ~ M   kend di.'^^ 



On ne peut s'en douter, Ie terne, Mikendi dérive de MuRendi- En rshilubq Ie 

nom MuRendi appartient B la classe des mu-ba et son pluriel aurait pu être bu- 

Mukendi. Le pIuriel Mrkendi appartiCent a la classe des mu-mi tésemée aw noms des 

êtres autres que les êtres humains. Selon Ntok Kazadi, ce d6placement de la classe 

mu-ba a ceNe mu-& marque une espèce de diminutif qui renvoie à un ordre 

descendant dont le sommet est tenu par Mzrkendi Kalobu et les rangs inférieurs par 

les mikendi. Ces demiers sont donc des émanations de 1'Espnt MURendi comme le 

confirme NtoIe-Kazadi quand i1 éait de terme de mikendi, qui désigne abstraitement 

I'emembIe des esprits en même temps qpe la phon par ceuxci, ne serait en tout 

état de cause cp'une sorte de pluralité de l'esprit p ~ c i p a l  ~ u ~ e n d i ' ~ O . »  

Le mythe lui-même nous met devant deux mondes: le monde de la chasse et 

le monde des eaux Le premier est un monde & haut risque. II est catact6risk par la 

soif; symboIe de la SténIitd, de La s o m c e  et de la mon Il convient de signaiet ici 

que cians Ia CUIture Luba &ou provient œ cuite, Î i  est interdit de se lamenter de Ia soif 

ou de la faim quand on est en brousse ou en forêt. Ce monde est aussi Ie monde des 

fauves, syniboles de toutes les forces maiéfiqtes contre lesqueIies l%omme doit lutter 

s'il veut préserver sa vie. Le chasseur lui-même est Ie symbole de L'habileté, de la 

force de fiappe et de la virilitk 

Le d e m i e  monde, celui des e m  est symboIe de Ia féconditte et de la vie. 

Mais ces eaw survenues du sol constituent la voie inîtiatiipe par laqueHe le Chassetor 



Mirkendi KuZobu est passé pour non seulement étancher sa soif mais aussi avoir la 

force de protéger et apporter la vie et k féconditb aux autres. Il est passé par cette 

voie pour se transformer en défenseur attitré de la vie contre les causes du mai qui 

ronge I'homme. Comme il n'est pas revenu comme homme mais bien comme 

il a eu besoin d'un réceptacle ou habitacle pour opérer. Toutes les persomes habitées 

par lui auront la mSme force que lui pour depister les causes du mal, chasser et 

vaincre les forces du mai et opérer la guérison et la divination. 

La mére de Mukendi est devenue le symbole de toutes les femmes Luba 

Selon Ntole-Kazadi, Mikendi, en tuant son père récaicitrant afhnchit sa mère, et 

partant les femmes Luba, du pouvoir arïstocratiqye des hommes Luba. Il va même 

plus loin en afE.nnant que le but essentie1 de Ilnstituton «est de renversa, en fiveuf 

de la femme, II'ordre exi~tant'~~.~ Je ne partage pas cdte aûbnaticm &autant plus que 

les maris des Ba-~uCMulopo sont respectés et consid6rés comme les qères des 

esprits Mikendix Que sont-edles ces bu-ma-muïop? 

b) L'initiée du cdte des Miken& 

Les inities sont en majorite des femmes. Les queIques hommes qui en font 

@e, viennent dime autre ethnie que celle des LubfiKc~sa~lyfc Même qiiaid ii arrive 

à un homme Luba-Kasaan d'être initie* iî se travestit en femme en portant Ies 



boucles d'oreiues, les colliers, les pagnes- Mais il nnira par demander de f&e le 

transfert chez sa femme. 

L ' i . 6  est appelé Mwa Mulopu. Homme ou femme, fi sera appelé ainsi. 

Cette expression qui signifie amère du roi sac~6)) et que KabaseIe, tout comme Ntole 

Kazadi, traduit par (anère de dieu» demande que nous nous d o n s  un peu M o p u  

certes, est un des noms amibués à Dieu dans la cuiture Luba Mmk, il y a un autre 

usage qui renvoie ik MJopwe et qui signifie «roi ~arré '~~.» Kabasede lui-même dans 

«Christ dam 1'acaiaIité de nos ~ommunautk'~~« abonde dans le même sens. Mors je 

me demande pourquoi il se contredit dans le cas de Ba-MwaMuIopu. Il est vrai que 

dans les chants que Nto le -Kd lui-même a analysés, les deux significations, je 

veux dire Dieu et roi, SV retrouvent mais ne sont pas appliqués sans distinction B 

lkxpresio11Miva-1MuIopu. Dans cette expression, le terme W o p  va dans Le sens de 

(roh L'esprit Mdendi est wmtd6rG comme le Maiatre, le roi de sa monture. On lui 

attriiue tous les devoirs et droits dFtm roi sacré. Lui et Les autres esprits sont ainsi 

investis d'un pouvoir royal au m * c e  de la communauté. C'est ainsi qne les ha-ma- 

MuIopu sont aussi appeMes: ba-ma-bahlenge, ba-mwa-b-- Baklenge et 

&amfimn< ne sont pas des dieux mais des chefs, des seigneurs, et as ne deviennent 



Mulopwe que quand ils succèdent 8 un a- Mdopwe selon la consangpinit& ifs 

étaient consid6rés comme des rois sacrés participant aux pouvoirs des esprits. Dire 

donc ha-MuIopu, c'est dire (Mère des esprits)). 

Le masculin de & a - W o p  est rémé à Irépornr de l'initiée: Tahuede-wa- 

MuIopu. 

Les initiées sont appelées en outre: les Baabilunrbu, c'est une appellation 

générique qui renvoie a toutes les personnes qui ont It pouvoir divinatoire; BNM 

Mikendi: ceceux qui apparîiment au culte MKendi; Baiongi bu Mirkendi: les discipies 

de MuRendi, Bassaadi ba Mukendi: les compagnes ou amies de Muken& On peut 

aussi appeler chacune en associant le nom de l'esprit qui domine en elle, sur tous les 

autres esprits: M u a - m y i  Mwmbi: la mère de M j  M'ivmbi. Mva Mdenga wa 

Nzambi.. . Comment sont-as initiés? 

C) L'initiation 

La anaidie--signe> perme k l'initiatrice de recormaître Ia présence des esprits 

chez la candidate. Contrairement à ce que dit Ntole-Ehzadi, la maiadie n'est pas 

I'trniqye signe de cette présence- Une cfun aifant appel6 K a k o 6 w A  dam 

une f d e ,  est un sigue prémonitoire que fa mére est une Miua-MuIop. Un rêve que 

l'on ne pas à s'expliquer, une vision en piein champ, la tourmente dans la 

maison même si elle vient des sotnÏs et même une extase tors des cérémonies des 

MKendi, peuvent être des signes des MiRdi i  Tous les màiés mikendi-n'ont pas 



nécessairement été malades. Dime manière g611&aie, sont malades, ceux et celies 

dont i'esprit se fiut accompagner de mauvais esprits. 

C'est ainsi qu'avant le debut de toute initiation, il y a les TdiImdi ou 

«<séanmtri'bd) divinabire qui conduit à la découverte du type &esprits qui habitent 

le ou la cmdidat(e). La présence des mawais esprits entraîne @sofacto l'internement 

de la candidate ou du candidat chez I'initiatrice qui siatîéle à l'exorcisme et a la 

guCnCson, Cet internement peut durer de six i sept jours. Le jour venu ou la candidate 

doit être investie, l'initiatrice appe1Ie les a m  ba-ma-MJopi, elIe oint du kaoh, 

l'inititk; celleci prend dans ses mains une boule de kaolin qu'elle fixe pendant qye 

l'assemblée entonne les chants pour évocper et invoquer Ies esprits. A un certain 

moment dom& s'il y a encore des esprits mawais, l'initiée est jetée par tara, dans un 

état d'inconscience jusqutau moment ou son «esprit des Mikendi)) m e n t  A chasser 

tous les rnawais et B décIarer son nom. Dans le cas contraire, c'est dans une certaine 

sérknit6 que L'esprit déclare son nom et Ies autres bons espntS sahtent son exemple- 

Dès Iors, l'initiée devenue «mwa!-MuIopw> est soumise & Ba discipline du cuite: pas de 

jaIom*e, pas de mensonge, pas d'impureté, pas de fetiches, pas n'importe queue 

nomriture ... etc. Sa f d e  va se préparer pour accueiIlir et hstdler Ies esprits A la 

maison 

Le jour de L'instaIIation, c'est un jour de grande joie mais aussi de grandes 

dépenses; îI nim Sacrifler des poules blanches et au besom des moutons blancs; iI fiut 

hke boue et manger toute l'assemblée. Les cadeaux a donner I I'initiatrice ne sont 



pas determinés; chacune donne selon son bon pIaisir. Uais l'esprit de concurrence 

pousse toujours à donner plus. 

Deux marmites pleines de kaoiin sont plantées sur la cour en forme de buttes. 

La nouvelle MWu-MuIopu est vêtue de blanc, de colliers et des lianes spéciales; tout 

est fait pour souligner la dignite des esprits qui l'habitent et leur pouvoir. 

D m  la maison, il y a un panier contenant des statuettes de bois au nombre 

correspondant a celui des esprits qui habitent la nouvelle adepte. Ce panier est 

considéré comme Ie reposoir des esprits. 

Le powoir de communiquer avec les esprits, de guérir les malades, 

d'exorciser. de fàire la divlliation lui est apporté par ses esprits. L'initie, est4 popassedé 

ou inhahité? 

d) Possession ou inhabitation 

Le «<Cuite des Mikendi>> et I e s  cuites sIlniIaires qui peupIent l'univers bantu, 

sont gén6ralement tenus pour «possessioa». Ntole-Kazadi ne dit pas le contraire. Les 

chants qu'if analyse sont pour lui, les chants de possessioe Mais s'agit4 vraiment et 

sedement d b e  possession? II convient de poser ici cette question, car la tradition 

sphiIe considère ce terme comme péjoratif. La d6fXtion qu'en &me Tarquerey 

est une pièce à convictiott Cet auteur cIasse la possession parmi les ph6nomènes 

diaboh- et la décnt par &mc eIéments A savoir la plésence du dQnon dans Ie wrps 



possédé et l'empire qurîI exerce srn œ corps, et par son intermédiaire, sur son âme.Iu 

Ntole-Kazadï lui-même semble être en mai de distinguer les types de possessioa II 

se réfëre B L. De Heusch qui distingue deux types de possession dont L'une 

authentique et heureuse et dont on garde L'esprit et l'autre inauthentique et 

maIheweuse et dont l'esprit est chassé grâce à I'exorcisme. II cite égaiement LM. 

Lewis qui n'est pas d'accord avec L. De Heusch et pn5fêre que l'on parle dime même 

structure mais ayaut deux phases. Ii appelle la possession non contrôlée et posesion 

contrôlée ou encore possession non sollicitée et possession sollicitée. 

ïi adopte cette demière division et la juge adéquate pour le cuite des Mikendi. 

Pour Iui, dans Ia pcemidre phase, «celle de la possessl9on non soUicitb, les esprits 

* 
se saiswent de manière traumaticque et inconûôIée d'un individu qui ne SV atîend pas 

Cette incarnation désordonnée des esprits ne constitue que la première étape de 

ltensemble de i'expérience de Ia possession. L'individu choisi ... peut contmuer ou 

arrêter lrexpérience d o n  qu'if souhaite rester Ibt&eu~ du culte ou non. 

L'autre phase consiste B c d s e r  cette présence des esprits, a la ritualiser et 

à la soumettre i des techniques et à un processus appropriés. 

Ii y a pour moi de la peine & partager aussi bien FaMs de Heusch qw cehi de 

Lewis accepté par NtoIe-Kadi 



Si une «possession» est relative aux m a d s  espntS7 elie peut certes êtm 

authentip mais jamais heureuse. Et alors iI faudra entendre par «authentiqua>, ce 

qui est vrai et qui n'est pas un camouflage de la part du sujet Serait alors 

inauthentique, toute possession qui dépendrait des efforts et du bon vouloir du sujet, 

et elle ne sera pas pour autant malheureuse dans la mesure où elle conespond a u  

riesiderata du concerné. Nous pensons que Heusch ferait mieux de remplacer 

«possession authem-que et heureuse par l'inhabitatiowb et «possession inauthentique 

a malheureuse» par «la pssessiow tout simplement, L'inbabitation est rmk aux 

bons esprits et la possession aux mauvais. 

Lewis7 en voulant d e r  œ que Heusch a séparé, donne m e  basée 

sur des phases et qin ne sembIe pas r6soudre le problème. Pour Iui, tout est possession 

sauf que cette possession peut être contrôlée et non wutrôlée, sollicitée et non 

sollicitée. Dans le cas du cuite des Mikendi* il nv a pas de sujets qui souiciteut la 

possession ou l'inhabitation C'est souvent de l'inattendu que l'on ne peut contrdler au 

dbpart, Le cas dhe saisie traumatisante et inwntrdIée est im cas pmni tant d'autres. 

On ne peut donc pas partir &un cas pour f&e une classification g6néraIee NtoIe- 

Kazadi 13* a voulu appliquer la division de Lewis sur Ie d t e  de MMt' car seion lui 

al'anaIyse~ de Lewis corriespond bien A la situation dans Ies cuites du Butmbo et des 

MiMi.  A-t4 rencorrtté daas son eq&e srir le terraia, un sed *etqui ait soEcité 

Ebrement dtêtre Mwa-muloop? 



En outre, ce qu'il dit ne touche que le cas ou les boas et mauvais esprits se 

disputent la monture et don la présence des esprits mauvais se manifieste par la 

violence, la maladie, le désordre, etc, mais ceci n'est pas vrai chez les individus chez 

qui cette présence se manifeste autrement 

Dans le culte des Mikendi, on distingue bien la présence des mawais esprits 

de celle des bons. D'ou la nécessité de l'exorcisme pour chasser les premiers pour 

laisser la voie libre aux seconds. Et lt6îape formelle ou l'individu devient Mwa- 

MuIopu, c'est quand il est habit6 seulement par les bons esprits. Cest pourquoi, nous 

considérons Ies m i W i  comme «Une inhabitation par les esprits)) que comme une 

«possession». Louis-Vincent Thomas et René Luneau, quand ils padent de la 

possession, en distinguent deux types: 

Le premier voit le sujet envahi par une puissance hostile* 
dangereuse* qu'ü faut rejeter par exorcisme ou simplement 
neutraliser L..] Le second, au conbraire, procède de l'épiphanie* 
la puissance qui possède, exalte et enrichit le possédé tandis 
que l'exorcisme cède la place B ~'adorcisme'~~ 

Cette distinction rejoint ce qui peut arriver dans le «cuite M i R e d ' >  comme 

crest dit pIus ha* et Ie v6ritable cdte Mikendi correspond au second type. La sede 

ditncu& c'est ceiie de tout considérer comme qwsessiom sans au préaiable definir 

celle-ci. 

- - - -- - - 
U6 LW. THOMAS Er R LUNEAU- op. dL, p. L45. 



Ces deux auteurs vont même pius loin, dans leur comparaison: «Dans la 

première perspective on se rapproche du chamanisme; mais avec la seconde on 

baigne dans le mysü~isme137.» 

Si Ie terme «possession» peut donc se rapprocher du chamanisme, ü n'en est 

pas de même pour Le anysticisme)). En plus, le ((culte Mikendb ne détruit pas la 

p e r s o d e  de l'individu mais «acc&re sa promotion et la vivifie>>. Encore une 

raison de plus pour prkférer le terme mhabitation au terme «possessÏow~ quand il 

s'agit du culte des Mikendi. Mais comment se manifestent les esprÏts dans ce cuite? 

e) Mknifition des esprits 

Les esprits Mikendi se manifestent en se présentant et en faisant 6Ioge aussi 

bien d'eux-mêmes que de leur habitacle, la personne qu'ils habitent Cette 

rndestation peut s'accompagner de la transe, de L'extase, dime simpIe tremblotte et 

du qarler en langues)) ou de la glossoIafie. 

En ce qui concerne Le ((pafIer en langues), les Oa-ma-Mulop, me fois en 

trame ou en extase, peuvent parler une autre langue que la Ieur. Selon Ntoie-Kazadi, 

eues pIent Ie tshhba qui est leur Iangue, le km@, le kbongyet le Riiuba du Shaba 



et parfiois lVan@ais et le fiançais (elles pratiquent la xénoglos& Comme iI arrive 

@eIles aient recours aux phonations nustes ou fabrication verbale)13'. 

En ce qui concerne la transe et l'extase* 

dans Ie cuite des Mikendi [...] l'extase et la trame @ssent 
surtout constituer la dedre  étape de la possession Quand 
l'esprit prend possession et srexprime par la bouche de sa 
monture, la dissociation rnent.de [...] n'est pas totale- Cest vers 
la fin de la possession, au moment ou Iresprit va abandomer 
le corps de l'adepte, que ceIuki tombe daris L'état drextase13g. 

Ces Mormations pr6Iiminriires ont pr6paré le terrain à lfanaiyse systématiqpe 

des chants des Mkendi- NtoleKazadi en a dénombré 18, pamü ces 18, j'en ai choisi 

quatre dont deux sont adressés à Kubwa et deux autres a Mukendi. Ce choix ne 

m'empêchera pas de citer lim ou l'autre des autres chants dans la mesiire où ils 

apportent un 61ément nouveau à notre dyse .  

II -Les chants des Mikenrli 

Ces chants font partie de la poésie religieuse afrcaine. Si pour R Finnegan, 

ü sutM qutiI y ait un contenu religieux (par ex. les invocations, Ies &OIE 

mythi~ues...) dans un chant et que ceIui-ci soit exécuté par un specialiste reiigieux et 

à des religieuses, les chants Mikendi répondent à ces conditions et font 

donc partÏe de la (<poesie reiigieusex En e f f i  fis contiennent aussi bien Ies  



invocations et évocations des esprits que leurs actiom. La chanteuse-Ieader est elle- 

même adepte de Mukendi et entre piquement en transe pour laisser parler les 

esprits qui lliabitent 

Ctest souvent lors des cérémonies d'initiation, de guerison et de divination 

qu'on les exécuîe. Et Ieur « d e  principal est d'attirer dans chaque initié son esprit 

possesseu.l"O.» Tout comme iI dispose l'initié à désirer et a accueillir l'esprit ou les 

esprits. 

Ces chants ont des Liens soit avec la chasse, soit avec les rites de fécondité, 

soit avec les proverbes, soit avec Les mythes utilisés chez les Luba du Kasayi 

RappeIom-nous que M u M i ,  le fondateur &tait un chasseur, K d w a  était aussi un 

chasseur. II y a donc un rappmchememt non sedement à ce niveau mais aussi des 

expressions utilisées. Ce rapprochement vient du fait que le danger de la brousse est 

une représentation mttaphorique du danger que court la société en p i e  aux forces 

maIénques. Par aillem, l'hsrbÏIet6 du chasseur et sa force renvoient ii celles de l'esprit 

qui est capabcapable de trouver Ies causes du mai, de vaincre les forces du maI et de rendre 

la vie, la santé et la fkondite k 1%ommee Par rapport aux rites de fécondité chez les 

Luba du Kasayi, c'est le cas de signaler qne les mères des h t s  dits spéciaux 

comme les jumeaux, les Nhanbu, Ngaiula, Tshihrka... sont appelées en tsiuluoa les 

Barnpamba; eues ont des chants par Iesqyels eues mettent Ieurs enfants sous la 



protection des bons esprits en vue de combattre les alliés du mal."' Quant aux 

proverbes, ils sont repris entièrement tandis que les mythes sont repris à travers un 

mot, M nom, un fragment, un récit que la chanteuse organise à sa mani&rere Ntole- 

Kazadi donne L'exempIe du nom Cishingampemba, donné à i'un ou l'autre esprit à 

travers tes chants. Ce nom rappelle le mythe d'un prêtre de la cour royde qui sema 

le désordre lors de la quedie de succession; il siorganisa pour que le sacrifice de l'un 

des deux candidats dipuaisse et pour que cela soit interprété comme un signe 

d'acceptation par les Ancêtres. Ceci révolta les Luba qui partirent du Shaba pour 

skstaIier au h y i .  '" 
Ces chants qui ont pour but 'invoquer les esprits, de les émouvoir et de les 

pousser B Ltaction d'me part, et de conditionner l'état de possession chez les initibs 

&autre part, suivent la Iogique du Kmak 3s utilisent les noms de force, les devises 

collecfives, ils rappellent en les amplinant les actions de ceux qui sont invoqués a 

tracent leur g6néalogie tlogieuse. La devise, en chez les Balubq est d e  

nom qui sert k la communication inter-groupe pour la trammission des messages 

importants [...] ii est généralement ~ ~ o ~ e u x ,  fier, voire m6prisant & It6gard des autres 

groupes ".» 



La question qui se pose est de savoir si ces chants reconnus comme religieux 

peuvent être en même temps des textes m.*qpesS Pour répondre a ceite question, iI 

me faudra co&ddrer les rapports gui s'établissent entre la chanteuse-leader et les 

autres adeptes d2m côté, et de l'autre, les esprits invoquésés Les deux premiers 

s'adressent B Mendi,  le forzhtew des Mikendi, et les deux derniers a Kuba, qyi 

est son partenaire non négligeable . 



R4piw: & nraa,yPha 
M i  Bitloba 

1 .  Ku mMyi kwa Mukendi eee 
2. Beleleebela MuRendi 
3, Ku maayi h a  MzrRendi 
4. Nzengeju ni Kabenji eee 
5. Ki dinuila Mukendi wu Nhmba 
6. Kabongu welefa mbila ki wava 
7. Mhndi  waayi tubth nciara acui 

8. Kabongu maakmryu wa munconco 
000 

9. Midendi btutem ni-moyo wa rmmab 
1 O. Kazeeia weiefa mbila hr maayi 
I I .  Kazeeia wa bukola Mlrkendi Kalobu 
12. Kmeela c y e ~  mmvwa b i h g a  
M e l u  
13. Mikendi moAoqya M mbidi m- 
bintoricia 
14. Kolobu mutu ni mhtngu m-bitlsaoma 
15. Muhdi  kmyaakrmya Mukendi 
Kalobu 
16. MuRendi ki m-bwanga Owa Kmongu 

Kuluuka 
17. Si n g m  cyota mtailyu wa kwa 
Nyembu 
18. MuRendi n-cidivwilo hzyaaci 
19. CytomrRa muLom6a ne mu N i  

baamoowu 
20, Mukendi Ndmga wapici Lomba 
bunena 
21. Mukendi K a I d a  km Mubenga 
Cisenga 

Répons: À PCtang de MaLwdi KaIobu 

1. A L'étang demeure de Mukendi 
2. Beleebela Mukendi 
3. À l'etaag demeure de Mukendi 
4. Nzengeja et Kabenji 
5. C'est ce jour-là que se présente 
Mukendi 61s de Ntumba 
6. Kabongu, c'est toi qui lançais des 
appels 
7. Mukendi viens, on va inventer une 

danse 
8. Kabongu, le maigrelet à la taille de 

petite noix de palme 
9. Mukendi est grand de coeur 
10Xazeela qui lança des appels de 
l'étang 
1 IKazeela, I'homme fm Mukendi 

Kalobu 
12. Kazeela, je ne me sens pas bien, moi 

MbeIu 
13. Mukendi, j'ai des douleurs au niveau 

des dpaules 
14.Kalobt1, j'ai mal à la tête et au wu 
ISMukendi, le maigre Mukendi. KaIobu 
16.Mukendi est B ne pas confioncire avec 
ie pouvoir magique Kasongu 
17Lui, c'est cet homme qui se chauffe au 

soleil au village de Nyemba 
18Mukendi est un pouvoir venu de lui- 

même 
19.Sorti de la rivibre Lamb et de lr6tang 

Ndinga 
20. Mukendi, Ndinga est devenu PIUS 

large que Lumba 
2 1. Mukendi. de ceux du clan de KaIenda 

quinemangepaslapâtedemis 



22. Kulobu weleia mbih wu @du 
23. Nyuzmyi w a  RavuZu wa Ntmtba 
Kalaala 
24. Miendi e i l a  nyoota ya maayi 
25. Midendi Arwa mutapu mmîu h a  
26. Kalobu h a  mwiba Ciltanbu wa 

mi* 
2% Ku moqyi kwa Mukendi 
28. Kulobu Ndinga bedi lupangu 
29. Kalobu Ndiiaga bedi lupmgu Kalobu 
JO. Cyew mumvwîz bilengtz bilenga eee 
31. Kozeela mwmta,mrrkaii wapMdi 
32. Mtrkendi b a q i  nenda ku Bibmga 
33. Bayi b a k t w a  lwhingi uaa M e l u  
34, Mmtu b q i  nendo bashiiko nraboku 
35. Dokoteela Y ~ M  wa 1Mbuzcyi wu 
Diibwu 
36. YOOM n y - ~ a ~ ~  mwtkila ntamwenda 
37. Mwo Mbttuyi mufiku kadi bbomu 
38. Mpamba nzbamuudifa bibemba 
39. Mwa Muyi kwipika nt-bwa WiKa 

mclRasa 
40. M m  RU q t  m-bwa Rucibuka 
shmgu 
41. Ku nroîzyi h a  Midendi- 

22. KaIobu qui lança des appels, le 
métamorphosé 

23. L'oiseau prédateur, n I s  de Ntumba 
Waia 

24. Mukendi qui mourut de la soif 
25. pourtant Mukendi n'avait tué 

26. Kalobu n'avait même pas commis un 
vol, Tshilumbu de dieu 

27. A I'btang, demeure de Mukendi 
28. Kalobu, ta demeure Ndulga est 

maintenant entourée drune clôture 
29. Kaiobu, Ndinga est maintenant 

entourée diine clôture, Kalobu 
30. Je ne me sens pas bien 
3 1. b e l  a, la femme est atîeintt de 

folie 
32. Mukendi, on L'a conduite a Bibanga 
33. On 1) a conduite pour lui faire une 

piqûre 
34. La femme, on I'a amenée Ies bras 

Iigotés. 
35. Docteur Yoona, fils de Mbuuyi de 

Dhcbwa 
36. Yoona est en train de s'incarner dans 
sa mére en ce moment 
37. Sa mère Mwa Mbiiyi au teint foncé, 

qui ne mange pas les végétaux 
38. Mpamba on Iui achetera les poissons 

bihemba 
39. Mm-Mbuyi ne cuisine même pas, de 

peur de noircir ses pieds 
40. ElIe ne va même pas puiser de L'eau ê. 

la rivière, de peur de se rompre Ie 

41. A l'étang demeure de Mukendi 



Ce chant se prête mal B l'analyse «strucaUae)» car il est extrêmement diEde 

de  déterminer avec précision les différentes @es et lem rapports r6cipro~ues. Ce 

qui rend cette tâche difficile, c'est la forme littéraire UtiIisée, je voudrais dire Ie 

kasala où chaque phnise entonnée par la chanteuse-leader et suivie par le réponse 

repris en choeur par les adeptes, constitue une unit6 alon que les phrases SUiVafltes 

ne font @'ajouter de nouveaux 6l6ments. Le chant suit un rythme progressif, les 

répétitions, le répons et les formes vocales qui rallongent la phrase et marquent la 

pause, permettent A la chanteuse de penser à ce qui va suivre. 

En venant le nom de M&i comme pilier cen$al, j'estime que le chant est 

composé: 

De La ligne 2 à la ligne 11: Évocation de MuRedi 

Présentation du cas de Ia chanteuse: 12 à 14 

Invocation de M i e n d ,  15-29 

Présentation d b e  femme folie: 30-34 

Ltaction de l'esprit Yoona et évocation de sa mQe.35-40 

La Ligne 41 et la fige 1 encadrent l'ensemble. 

Ce c h t  sitw l'action B l'Étang Ndinga ou demeure iWuhdi. Mais la 

chanteuse ne se trouve pas rkiiement à cet Étang, elle l'dvoque comme en vision ii 

l'occasion d'une drémonie d'initiation. Daas la premikre @e, eue é v q e  le 

fondateur du cuite Mukendi en se r é f b t  B sa et au mythe fondateur 

évoqnk pius haut La bravoure et la force de ce danier sont évoqgées B L2 



(Beleelebela). Les noms de Nzengeja et Kabenji (LA) évoquent sa difficile 

et son rôIe d'esprit protecteur des enfants spéciaux En effef il a fait soutnir sa mère 

lors de la grossesse B l'instar de Nzengeja et il a lui-même souffert dès son enfance 

--144 comme Kabenji . Et c'est pouquoi, il est Le protecteur de ce type &eafants. Le 

mythe est conté par bn'bes- L'expression wefefa mbziu fdt allusion non seulement aux 

cris s-O.S. que MuRendi lança le jour où il fut englouti (L6, L10) mais elle évoque la 

puissance de la parole que possède Mukendi. Que l'on se rappelle ce que l'on a dit 

plus haut du chant K d u 7  parole rythmée et chantée. 

Cette expression est tellement forte qu'elle est complétée par une autre a la 

L22: wu dyailu. Ces cris sont de quelqu'im dont la personnalit6 est complètement 

transfonnéeC t45 

Appel6 EantSt Ahkendi, tantôt Kdongy tantôt Kpzeela, Ie fondateur du culte 

est pequ dans sa beaut6 et sa borrte. C'est ce qu'exprime I'expnssion proverbiale 

(LL8-9). M u W i  est mince7 il est vrai, et c'est sa beaute, mais son coeur est gros, 



plein de bonté et dramourUT C'est ce brave, beau, et aimant, que la chanteuse MbeIu 

(L12) se présente, et c'est la deuxième partie- A force de contempler M&i7 elle 

est gagnée, elle se sent mal dans sa peau (L12) les épaules et le corps s'alourdissent 

(LI3), la tête et le cou lui font mal (L14). Tout ceci dit sa totale disposition a être 

visitée, habitée par MzlRendi. Elle se sent même habitée car ces signes accompagnent 

toujours I'inhabitation par les esprits du culte Mikendi. 

La suite, et c'est la troisième m*e7 elle invoque Mukendi pour qu'fi vienne 

en elle. Pour ce faire, eue loue sa beauté et sa bonté (LlS), elle distingue MuRendi du 

fctiche ~asongu (~16-19)? La puissance de ce maigrichon qui aime et qui est aime 

et cpi a souffiert de la chaleur pour les autres, n'est pas venu des hommes; lui-même 

ne Ira pas recherché; elle Ira soudainement enveloppé comme par vocation (Ll8). Ce 

qui n'est pas Ie cas du fétiche Kasongu. La chanteuse évoque Ies merveilles de 

M i d i i  II est parti d h  petit rie% de son village natal sumomm6 Lomba (LL19-20). 

de la vie purement humaine B la vie des esprits que représerite le N a g a  devenu aussi 

vaste que le monde. Ce passage lui a vaIu Ies cris qui conduisent B Ia transformation 

(L22), Ia mort il cause de la saif(L24) alors qu'il n'avait rien fiiit de mal (pas de 

meurtre, pas de vol: LUS-26). Son innocence ressembIe à d e  des 6iItanbwe 6ia 

midie. Cest pompai, il est appel6 Tshiiumbwa wa m&a (L26). Ce type de devins 



ne tolère ni la jaIowÏe, ni la haine, ni le vol, ni le meurtre, ni le fétiche. Pour finir, 

elIe attire l'attention de M i n d i  sur une situation partidère qui fait que le Ndmga 

soit encerck et protégé par les soldats (LL,27-29). Cette situation est présentée, et c'est 

la quatrierne partie: il s'agit dbe  fanme folle que l'on emmène & l'hôpital (W 1-32). 

Et là, elle va recevoir une piqûre, c'est ce qui va aggraver sa maladie car cette folie 

n'est pas une maladie mais bien mdestation de sa vocation à lkhabitation. En 

g6n4raI les Bem Mikendi n'acceptent pas d'être injecteS car leur corps est devenu 

l'habitacle des esprits. 

Cette femme folle est habitée par l'esprit Yoona, du nom dim mbdecin 

américain qui avait travailI6 B l'hôpital de Bibanga. Toutes ses adeptes s'annoncent 

par ce type de msuiifestatiom: folie, on est Iigotk et amené B L'hôpi$il. Elle doit donc 

devenir la monture & Yoona Cest pouquoi la chanteuse dit Yoona n y m  mwtkila 

m4mwenda ' Yoona a pris possession de sa m&e. Et c'est la demi&re partie qui 

commence à la L35. Son nouveau nom est Ahva Mbuy, elle devra pratiquer Ie jeûne: 

elle ne mangera pas I e s  I6gumes ('L37); pas n'importe quel poisson sauf les bibemba; 

eIIe ne prépuera pas de noirmttne et eile n'ira pas priser de l'eau; son travail est d'être 

entièrement d la disposition de Akkndi en regardaut toujours vers le Nd*, ce cpi 

sipnine, en se laissant habiter par Ies esprits Mikendi (W5-41). 

A travers ce chat, la chanteuse MbeIu é v q e  ce @elle-même vit et ce 

cp'eiie voit se passer chez Mw4 Muyi. Si chez elIe, c'est Iikiukendi qui vient l'habiter, 

chez MwaMhyi+ ciest bien le docteur Yoona La force de son c@ Ies  noms et 



titres dom& à MuRedi, K i a ,  Kabongu, Welela mbiia, Kaloh, Tshiota munya, 

Kiziyakanya, niuUnyi wu Kavuhi (oiseau préûateur), Tshidivwia, Wa &ah, 

Tshilumbu wa nnidd4', ... etc. montrent son desir d'être habitée par Mukendi qu'elle 

admire et aime bien Et Mendi répond par des signes prémonitoires de son arrivée 

comme les lourdeurs du corps par exempIe. C'est au fond Ià la différence entre la 

prière et ces chants d'inhrihitation comme F n k g  et Rouion en témoignent: 

A Ia diffirence de la pxière [...] les invocations des chants de 
possession constituent un acte complet de communication. - 
Daas la prière, le sens du message est unique: le destinateur 
l'envoie sans s'attendre & œ @en retour le destinataire pose un 
açte & communication La dation qui les unit reste pour 
ainsi dire asymMque, puisque Ie destinataire est absent dans 
la réaIité+ Le compositeur du chant de possession &once son 
message auquel les destiaataires, les esprits, répondent par un 
double langage: m e  expression à la fois corporefie et 
Linguistique. LUat de possession et la transe constituent 
l'aspect corporel. La glossoldie et la pie, par Ia bouche du 
possédé dnonçant des solutions aux roblémes spéciflqpes 

Pa posés, constituent L'aspect linguistique * 

En somme, Mbelu Cvoque et invoque MuRendi comme un prsoanage qu'eue 

connaît personnelIement En même temps quleIle evoque sa forte puissance, elle 

6voque aussi sa proxïrnit6 due B l'amour et à fa bonté quU a pour les gens qui 



souflkent, Cette &mation-invocatiow a Itallure de communication entre Mbelu et 

M&ndii Et cette communication aboutit A limion qui se traduit par 1'inhiibitation. 

Dam cette inhabitation, ce n'est plus Mbelu qui parle, c'est Mukendi; ce n'est plus e k  

qui soigne, c'est bien Mukndi aussi Iongtemps que dure le moment de cette 

inhabitation. Tout ceci conduit & conclure que ce chant est un texte rnystkpe. Ii 

contient même certaines composantes de la rnystiqe cpe le colIoque a soulignées. 

II s'agit de la comtssance par amour, de la commuaication et de l'union 

Si Mbelu est une Uiitiée qui a dbjà &te investie, il n'en est pas de même pour 

Mwa Mbyi, pour qui c'est la première fois qu'elle fiut cetk Srperience. Le début est 

dur pour eue, la maladie et le désarroi, le fat d'être Iigot k.. constituent une &tape 

#eue doit franchir afin qu'eile devienne Ahva-Muyi, M ' j b a  (ces mots renvoient 

au rite de fécondité), une adepte permanente au s e ~ c e  de M i n d i  et de Yoona. 

Cette expérience est provoquk chez elle par le chant de Mbelu et L'ambiance qui 

règne à cette cérernooie binitiatio~ Sa nouvelle vie est soumise & une discipline 

sév6et 

Dans les deux cas, il y a transfert des personnalitésés NtoIe Kazadi exprime ce 

nansfert quand il écrit ~Qu'est-ce donc que t'état du possédé sinon une strategie 

corn*stant en un traasfert, tant sociaf que liaguistique, des personnalités, ou pIus 

précis6ment une substitution de la signiscation chme personnaIité par une autre 

~ignincation'~~.» Lewis parierait même dime asoste de vesîiaire de personnages 



qu'elle (la possédée) peut revêtir selon les nécessités et les hasards de son &&ence 

qy~tidieme'~.)~ 

1s LEWIS àtC par NIOLE-KAZWL in f i  &L, 



1. Yoyuoyi lornbaayi h a  M i d i  
2. Yoyooyi lombaayi kwu MuRendi 
3. BiiKiIaayi M h n d i  Tshnu 
4. Tshia bwm& lombwi  b u  Mukendi 
5. Ne Kalobu mjingulde 
6 Ngapangi, Iornbaayi kwa Miendi 
7. Kulobu eee lombuayi h a  
8. Ahkendi eee lombaqyi kwa Mukendi 
9. Basaodi eee loniboayi kwa 
10. Mukendi eee Iombuayi h a  MuRendi 
21. Mukendi wa h a  hem 
12. CifMcii wzyz Iomboayi h a  Mukendi 
13. Bikiloayi Kabaieja wa 
14. Kiua fiernba lombaqyi kwa Mukendi 
f 5. Cihtbaayi ubaiefiIa 
16. Ku mqyi Iombaayi k Mukendi 
17. BiikiIuayi T s h i m  wa 
18. Ku Muiundu Iombaclyr* kwa M M i  
19. BiirCiuayi Kabonnr kendi 
20. ~~ lornb~uly~~ kwu Miendi 
21. Ciitnanbaayi wa ben& ne 
22. BasaIaqi iornbarnyi h a  M d n d i  
23. Btikiutyi M i o n g a  h i n a  

Répons: Adressez vos pri&res ii 
Mukendi 

1. Yoyooyi Adressez vos à Mukmdi 
2. Yoyoayi Adressa vos prières à Mukendi 
3. invoquez Mukendi la bobine 
4. De fil, adresstz vos prières à Makendi 
5. Kaloba. je me suis efforcé de le 

dekbher 
6. Jtai 6cIioué, adressez vos prières à 

Mukendi 
7. Kafobu eee, adressez vos prières à 
8. Mukendi eee, dressez vos p r i h  a 

Mukendi 
9,  al^ corilpagnes = adressez vos 

priàes à 
10. Miurcndi eee, adrespa vos prières i 

Mukendi 
Il. Mukendiestdeceuxdu 
12. vülege de Tshifmdi, amesSa vos 

prières à Mukendi 
13. Invoquez Kabalda da 
14. vÏfiage de Nyémba, adnssa vos prières 

à Mukendi 
15. Cilmnbaayi qui Iw apprit (Ie pouvoir 

de possesion) 
16. k l'étang (Ndinga), eQessez vos prières 

a Mukendi 
17. Invoqyez le chef Tshipma de 
18. Mdtmdu, adnssa vos prières B 

Makendi 
19. hvoquez Kabonzu qui ne se déplace 

jemais 
20. Set& adrrssa vos psières à Mukendi 
21. Tshifmnbaayi <lai se dépIace toujours 
î2. Escorté de soIdats, dressez vos priéres 

& Mukendi 
23. hvoqaez Mqonga épouse de 



24. Kwa Ndaaya lombaayi h a  Mukendi 
25. Biikilizyi K d  wa d o t a  

26. w a  mbenga Iumbaayi kwa MuRendi 
27. Ni Kan& kate ni 
28. Tshimanga cnyi Iombaczyi h a  

Mukendi 
29. Momvu wmyi lomba 
30. Kwa MuRendi lombaayz h a  Mukotdi 
31. TuIombaayi M d u m p e  wa 
32. MociqVi Iombuayi kwa Mzrkendi 
33. MuRendi wendela ni 
34. Baba mayi lombaayi h a  Mukendi 
35. Wendeh wakzztumbuRa 
36. Dya 6walu lombauyi hsva Mukendi 
3% Lombayi belebeela wa 
38. Kwa Ndoqa lornbaw- kwa Mukendi 
39. Tshitanbayi wanRwmtiz bwa 
40. mIeeIa lombmyi kwa MuRendi 
II.  Tshilrmrayi m-&&ta 
42. Ku mm@ lombaayi kwa Mukendi 
43, Cictanbaayi tshiena mMNwe 

44. bilenga anyi Iombaayi Rwa Adkkendr 
45. Yooyi lombaayi h a  
46. Mukendi yeeyeeyi lombacryi h a  

MvRendi. 

24, Ndaaya, adnssez vos @ères ik M h d i  
25. Invoquez Kaada qui a des boutons (k 

vêtements) 
26. Et des noyaux du safioulier, adrsssz vos 

pnCnsBMukendi 
27. Kanda, le petit et 
28, Tshmiaaga, adressez vos prières a 

Mukendi 
29. Chère mère adresse-toi 
30. À Mukadi, adressez vos prières a 

Makendi 
3 1. Adressons nos prières à l'homme adulte 

(qui tient) 
32. Un grattoir, adressez vos prières à 

Mukendi 
33. Mukendi qui suit bartout) 
34. Ses initiées, adressez vos prières à 

Mukendi 
35. ïï les accompagne a se d e s t e  
36. Le jour où il y a un problème B résoucire 
37. AmsJa vos prières B Beleebela du 
38. Village de Ndaaya, adressa vos prières 

Makendi 
39. Cilumbaayi prmd possession de moi, par 
40. Capnces, adnssa vos prières B Mukendi 
4 1. Cilumbaayi s'est d e s t é  
42. A l'étang Ndmga dressez vos Mères B 

Mukendi 
43. Cilmnbaayi je ne me sens pas 
44. Bien adrssa vos prières a Mukendi 
45. Yoyooyi, adressez vos p r i h  B 
46. Mukendi, adressez VOS prières a Mulr:endi 

Ce chant est une invitation a mvqer 1'ESpnt Ahkendi (LI-I6+ LWO-46) et 

les autres esptits comme Tshipamcl (LI?-L 8); Kabonzu (LLI9-22); M i o n g a  (U3- 

24); K d a  et Tshiïnanga m - 2 8 )  à venir. L'invitation est adressk aux adeptes 

pr6sentes comme l'indique I1impératifempIoyé à la deioaéme personne du plurÏe1: 

Lom6aqyi: hpIotez, Biikilayi= appeiez ou ~ V O Q U ~ Z ;  et à Ia -ère personne du 



pluriel où la chanteuse s'implique: Tuioombaayi: demandons (L31). Il invite en 

p a r t i c d i  une initiée qui doit Invoqper pur  elle-même l'esprit Mukendi: lomba 

(L29). C'est au fond pour celIe4 que l'on invoque les esprits. La chanteuse semble 

être fbIiguée d'invoquer Mukendi qui ne répond pas et eue voudrait que les autres 

adeptes et ltint6ressée elle-même srdjoignent à elle pour que l'imploration soit 

écoutée par Mukendi et ses lieutenants. Même si ce chant est une invitation A 

invoqyer, il n'est pas moins évocateur de ces esprits= rMuRendi y est comparé a Tshinu 

rshfa bwmrdo (bobine de n1) que l'on ne nnit jamais d'enroder (et non de ddrouler 

comme a traduit i'auteur). Le uiractére mépn'sable de ce fiI c a m t é r k  Mukendi dont 

on ne peut venir a bout Autrement dit, Mukendi par son dence se fait rnystbre. ii se 

fait tongtemps. il fatigue Ia chanteuse: ngajntguldu ngcpmgt j'ai enroui6 mais 

en vain (LL5-6). Mukendi est mystérieux en même temps que fort et pédant 

(Kabdeejix L13), Tshilumbauyi (1 5,Z,39,4I ,43). 

II se niit accompagner dks grands chefk qg5i fard aussi impiorer: Tshijmm et 

Ka& sont des chefs coutumiers. Kabonnr est un guerrier 

Bien que fier de Iui-même, Miendi est toujours présent aux côtés de ses 

edeptes- Ltexpression wendeh ne, marcher avec, traduit son amour pour ses montins 

&33,35). Cest, en qeIqye sorte, le mariage entre lui et ses adeptes qui est exprimé- 

La L39 est encore plus expücite: Tshi~umbayyi wattkwutshf 6wa maIeia (MifumOCryi 

m'a attrappé pour les caprices mystérieux), 



M M i  a commence à repondre en prenant possession de la chanteuse qui 

dit à L43: je ne me sens pas bien L'lnhabitation s'en Gent. Contrairement au chant 

précédent, celui-ci n'est pas directement adressé aux esprits mais a Irassistance 

constituée d'adeptes de MwGendi. En passant par elles et en évoquant les esprits, 

l'assemblée finit par amener Mzrkendi et ses adjuvants A inhabiter celle pour qui Iton 

implore ces derniers. Ii y a de I'amour qui s'exprime dans l'évocation (LL31-33): 

MuRendi est un homme adulte mais qui peigne toujours ses cheveux et qui suit ses 

adeptes partout Il est connu daas son caractQe in6puisabfe et dans ses origines. Les 

autres esprits sont aussi objet d'admiration. 

Et même si la réponse est brièvement exprimée, d e  est en train &être donnée 

de par I'hbbitation de la chanteuse qui sera de ceiie de la femme que Iton 

initie. II s'agit donc d'un texte mystiqye dout le mouvement ckscen&nt est initi6 mais 

pas encore total. 



Les deux chants suivan% sont adressés à l'esprit Kabwa: 

c) Chant III. &4B RA lWKMENGA WA lWFWXDl%L4 BITOO&4 

&&pns: Mukonzar w&e aua K&Q w& 
&fiukaleItg~ wîZkUVwd0 b&00krr gabwa 

wé,i 
Mukama whee am &abwo wé!' 

MuRolenga wakuvwallcr bihnze Kabwe 
wk[ 

Mukama wewe aua B a  wé 
MuRalengu wakuvwadka &mu g;abwa 

w&. 

I- Neet Kabwa wanyi MzrRanzaa Meiu 
Kubwu wé! 

2. Bwamutondedi mu rnpqu weee 
Kabwa wé! 

3. Monu hrtama nt twisu wee Kabwa wé! 
4, Mona twim tubata &a eee Kabwa 

wé! 
5. Kabwa wu K d u  wa Yabwm weee 

Kabwu wé! 
6. Wu Yabwana Kbyemba eyo Kabwa 

wé! 
7, Beieebela Mukendi KuZobu eee 

Kabwa wd! 
8. C i h  wukateela mapu eee Kubwa 

wé! 
9. Mona MWdu Katzeeh wu M a m  

Kabwa wé! 
10. Mona iUiv4nda Kazeefa wa M e h  

Kabwa wé! 
I I .  Ni Yoona w a  M6uzgf wu diibwa wee 

Kabwa wé! 
12. Wa Muyi ki mmtmganga ki 

mumpeeiu 
f 3. Wa M6qt R-Raci RaIuma nhyenda 

weee 
14. B- kwmrba nkuboafishi 

Kabwa wé! 

Répans: Mukam, toi Kibwi 
Toi Fhononble qui doit se vêtir de 

bianc 
Mukanza, toi Kabwa 

L'honorable qui doit se vêtir de rouge 
Muùanza, toi Kàbwa 

L'honorable que l'on doit parer de 
coIliers. 

1. Mon Kabwa Mukanza, fils de MbeIu, 
toi Kabwa wé! 

2. Le voila torturé par l ' a f f i  qui est 
dans la poche weee, Kabwa wé! 

3. Regarde-moi ces joues apIaties et ces 
yeux enfoncés weee, Kabwa d! 

4. Regarde-moi ces dents recouvertes de 
saleté eee, Kabwa WC!! 

5. Kabwa, nIs  de Kayutu de Yabwana, 
toi Kabwa wé! 

6. Fils de Y&waaa Kayemba, toi Kabwa 
wé! 

7. BeIeebela Mukendi KaIobu. eee, 
Kabwa wé! 

8. Le chasseur B la g i i & e  dont on ne 
cite Ie nom eee 

9. Regarde-moi donc cette affaire 
KazeeIa mon t%re wé! 

10. Regarde l'affaire KazeeIa fils de 
MbeIu wé! 

L 1. Et toi Yoona fÏIs de Mbuyi de Dibwa, 
toi Kabwa wé! 

f 2. Le fils de Mbuyi c'est le médecin- 
c'est le pr&e 

13. Le fils de Mbuuyi est on arbre mue 
weee 

14. Chères mères, chanter c'est lire W 
un fichier wé! 



15* Bwa rnbala amrfihii ne dima weee 
Kabwa wé! 

16. Ne bilumbu bya K d a  wa Moelu 
Kabwa wé! 

17. Byu YOOM wa Muyi wa Dibwa weee 
Kabwa w&! 

18. i3ya Cibwebwebwu Mukendi Kdobu 
29. Kabongu mina m-mwela wa ku 

niqyi weee! 
20. MuRedi mina  kabadi ka mbongu! 
21, WG bwam~rondi Kmeeia wa Melu  

Kabwa wé! 
22. Leeiu bwomutoridedi mu m p y a  wee 

Kabwa wé! 
23. Ne bilumbu bya Kmeela krrowa wé! 
24. %ya Kabwa Kuiume wa Dibwu wee 

m w 4  wé! 
23. Wa K d u  ne wa Pubwuna! 
26. Wa Ya buana wé, wewe Mukendi 

Kuiobu! 

' 5  Je dois ahsi citer chaque fiche we! 
16. Citer tous les adeptes de Kazeela fils 

de MbeIu wé! 
17. de Yoona, nIs  de Mbuyi de Dibwa 

wé ! 
18. De Tshiiwebwebwa Mukendi Kalobu 
19. Kabongu au gros coutelas, Iliabitant 

des eaux weee 
20. Mukendi qui a une armoire pleine de 

diamants 
2 1. Le voici accable, KazeeIa fiis de 

Mbeiy toi Kabwa wé! 
22. Aujourd'hui, l'affaire le toutmente 

dans la poche w6! 
23. II en est de. même pour nous les 

adeptes de Kazeela wé! 
24. -la le chien (mâle) fiIs de 

Diibwa w6! 
25. De Kadu et de Yabwana 
26. De Yabwana, toi Mukendi Kaloba 



R@M: AWwa Mu- mwha 
mamcnzbu KdAYialda 

Ne, Kabwa Mukmzza 
2. Kabwa M u h a  mina d u  

Kabwa lembo 
3. Dya lelu tutwtztwa d u  
4. Wq Kubwa Mivkanza 
5. Ntcrmbwa wa Mwadi Kcryuuyi 
6. Tangiaoyi tmgiiaqyi 
7. T ' i a y i  bafumyana 
8. N t d w a  wu Mivadi Bmenga 
9. Wq Kabwa MuRanza 
IO. Dycr lelo h<dvadya d u  
I I .  Dyo Ielo ttiyuyrcr mende 
12. W4 Kabwa Mukmiza 
23. Dya ci~embi n+a M u k u  
14. Ntmbwa wa sheefk Ltcronga 
I X  Wa Kabengu wo Mt(shiya 
I6. Wr, Kabwa Mukataa 
17. Muluoa w a  m a  Kabongu 
18. Mu Lubyayi m a  Kabongu 

Traduction 
Répons: Kibwa Mukama, tes 

souffiinces sont immenses 

Kabwa Muluuua 
2. Kabwa Mukanza, tes soufEances sont 

immenses, Kabwa guette 
3. En ce jour nous devons être fiers 
4. KabwaMukanza 
5. Ntambwa fils de Mwadi Kayuuyi 
6. Regardemnoi ça, regardez-moi ça 
7. Regardez-moi-ça braves gens 
8. Ntambwa fils de Mwadi Binenga 
9. Kabwa Mukama 
10. En ce jour nous mangerons un poulet 
11. En ce jour nous nous rendrons chez- 

lui Oe patient) 
12. Kabw8 Mukanza 
13. Son nom de chasseur est Mukanza 
14. Ntambwa nIs du chef Lutonga 
15. Fils de Kabengu et de Mushiya 
16, Kàbwa Mukanza 
17. MuIuba de la dgion de Khbongu 
18. Au village de Lubyayi chez le chef 

Kabongu. 

Ces deux chants sont adressés Iresprit Kubwa Midmza. Son nom est 

pIusieurs fois repris en écho pour insister que c'est Iui qui doit agir. Lui-même est un 

chasseur mythique diSpani au m m  d'une partie de chasse. Dans le pays Kanyok, son 

pays d'origine, iI est considéré comme un grand roi du debut de ce siècle. Avec Ies 

armes à feu reçues des Cokwe, fi résista à l'occupation belge et fit r n h  la guerre 

contre ses voisins les LuIua et I e s  Bakete pour élargir son territoire. Dans le refrain 

du chant I& Ies habits rouges et b h c s  et Ies coIIiërs de cuivre sont des signes 



réservés aux rois dans la cdture Luba est donc au fond, bvoqué dans le premier 

chant comme un roi. Mais en même temps, ce roi, est un roi chasseur, d'oit son 

surnom M h a  comme explicité au Chant IV LI3. Chez les Baluba, l'appmkmnce 

B un corps de métier exige que L'on se choisisse un surnomt5'. Il est même 

explicitement appelé MuAoenga Mukaenga peut signifier Monsieur, chef, mais à 

cause des insignes-honneurs9 ce chefdoit être un grandchef ou un roi D'une manière 

générale, Ies adeptes de irabwa s'habillent en rouge alors que ceux de Mhndi  

s'habillent en blanc. 

II reçoit les noms de force comme MuRaIenga, X~a~eela (Chant ET, 

LL9,1O,I6,21,23) et Kabwa KaCrne (chien mâle) (Chant IIiJ24). En le rattachant à 

M M ' ,  par l'expression Beleelebela, on insinue qu'au fond, sa force n'est pas au- 

dessus & ceiie de M i i  qui est le fondateur et le brave par exceHence (Chant III. 

L7). Iï est invité a i  ngarder la situatÎon d'un malade (Cbarit iïï, L2-4) grave dont les 

joues, les yeux et même les dents manifestent sa maladie. On ciirait que ce chant sert 

B présenter le ais B L'Esprit Kobwa et en partant de lui aux autres esprits comme 

Mukendi, Yoona et Ntambwa Ce Ntambwa est le nIs du chef Latonga qui fib le 

premier en territoire luba a être inhahité par Kabwa, En évoquant Ies autres Bena 

Mikndi présentes, Ka chanteuse, Mbelu, voudrait qu'elfes stunissent elIe pour 

invoqper I E q d  Kabwa, et œ fâïsant, Ia p%re seni exaucée sans hésitatio~~ 



La personne qui chante dit son nom. Ici, c'est Mbelu Eiie utilise Ie genre 

K d a  pour davantage gagner Ie coeur de Kabwa. Entre eue et l'esprit Kabwa, ï i  

s'établit les relations à la fois de mère iL fÏls (Chant III, LI, 102 1, wa Meiu ' fils de 

Melu) et de soeur B fhke (Chant ilr,L9 wa nrmvu ' le nIs de ma mère). Entre les 

deux, iI y a en quelque sorte une complicité, une union qui peut caractériser de telles 

relations, 

La cheuse  peut être aussi la monture de Kubu car la reiation de rnkre-fils ne peut 
. 

s'expliquer que si Mbeiu est une adepte de K a h  et que ce dernia figure parmi les 

esprits qui l'habitent 

En présentant la situation du maIade à Kabwa et en évoquant en même temps 

Yoona qui de son vivant, etait médecin dans la régiors on espère que Kdwa pourra 

soigner et gu6rîr Ie maIade. 

Forte de cette &rance, Mbeiu entonne le deuxième chant qui sert B inciter 

Kabm a opérer r6solument Le refrsrin le conskière comme le propriétaire des 

soir86.ances et Itinvite B rechercher et zi anéantir les forces du mai. Le verbe Kufem6a 

signine chasser, guetter. En chasseur avisé comme son surnom Mukaaza l'indique, 

Kabwa doit guetter avec habileté pourvoir le mai et ltexthper- Les noms de force qprïi 

reçoit i& constituent une veritable incantatiox Mukaiua mwena-m8sumbu 

(Mukama, propriétaire de la souflknce), Ntambwa (Chant IV, L5) ' lion. C'est 

pres<lue un orcire @on lui doMe dt&e a I'atmt (Iemba- Ie répons + Chant IV, 2). On 



évoqye sa généaIogie pour montrer qu'il peut fia- fort comme un üon parce que 

soutenu par ceux qui l'ont précédé. 

Comme dit pIus haut, la maladie peut être un signe que La personne est 

habitée par les esprits qpi exigent l'initiation Mikendi pour que le malade 

recommence a fonctionner normaIement. A ce qui m'appadt, ces chants sont des 

textes mystr*ques. Mbelu qui est la monaire de Kabwa Cvoque Kabwa en connaissance 

de cause. Elle compte non seulement sur la puissance et l'habileté de Kabwa mais 

aussi sur la qualite des relations qui les unissent relation mérP&, fbh-soeur, @cm 

et épouse (Chant III, U4). Certes, l'action de Kabwa sur Ia malade n'est pas décrite, 

mais eiIe demi avoir Iieu 

Les deux chants constituent des prières de guérison dévoiIant la force de la 

p o l e  rythmée qui à la fois convainc l'esprit Kabwa B descendre sur le malade et le 

malade B se laisser habiter par cet esprit 

J'a& aÏmé d y s e r  tous les autres chants, mais compte tenu de la w o n  

du même proc6d6 et M o i s  des mêmes noms et expressions déjik renwntr6q je 

pr6fêre éniim6rer quelques noms de force qui traduisent l'action des esprits et leurs 

relations avec les adeptes. 

Kabangu est appel6 Nm wa MuIembelella, gmmynyiMsti wu mtatRanku (aigle 

gypaète), TshitaIa waRtIsamapatshiaf~hia, Kofiulr ngenyi w a  &ailu (cf. Cham VI), 

Nktanbi IuRwata mol0 (Chant XV). 



Ii est l'oiseau qui plane et guette sa proie, l'aigle gypaète qui peut meme 

empêcher la pluie de tomber, un coq qui chante tôt le matin et qui précède Ie jour 

pour contrôler les des hommes, l'investigateur des idées de la trarisformation 

mystique, l'épervier qui attrape les poules. Autant de noms de force, qui marquent 

combien l'esprit est engagé dans le combat contre le mal qui ruine l'homme. 

Le titre Nsmga Mweyemena est résewé a l'esprit MuRendi (Chant M). il 

signine (drarbre Nsmiga sur lequel on est appuyb. Au colIoque de Kinshasa, Kabgsele 

avait utiiise I'expresioa Nsanga Miveyemena M d o p  ' l'arbre Nsanga qui s'appuie 

sur Dieu. Mais a la Iumiére de ce chant, cette expression est vite suMc de noms de 

force de M i n d i :  Lwatebo (W), Kàbaleqiz wa N i a .  Le Nsmga est le chêne 

d'Afrique reconnu pour sa grande taïIIe et sa dureté. Quaad il est suivi de Lu&mrgy 

il renvoie k l'endroit d'où sont partis tes Baluba. Midedi  est consÎdér6 comme celui 

sur qui on compte car il est aussi soiide, dur, fort que le ((chêne d'Aftiqye)). 

Dans Ie même chant le t h e  Tshhhinga-mpemba est utilisé (L19-21) pour 

nommer I'esprit Mukendi. Littéralement, ce nom signifie: «celui qui se oint du 

kaolin>>. Uais fi est le titre officiel de l'officiant ou le prêtre de la cour royde. 

DVaiUems, on Ie rattache au roi Kasonga a Nyembwe. II etait Ie garant de la science 

secrète à la cour et Ie c&bnuit p ~ c i p a i  qui &ait officieiiement nommé comme 

l'istermtidiaire entre les vivants et les morts* Pour les bena Mikendi qui continuent 

d'utiIiser le icaoIin, Mukendi est un gran'prk royal, iI est capable de démasquer Ie 

maI cache et d'intemenir en faveur des vivants. II niut tout de suite dire que ce titre 



s'&end aussi am autres esprits MKendi et a dPjà ité utilisé au chant V, LA5 pour 

sipniner Ie prêtre de la transformation mystique. 

Plus haut, nous aMons déjà rencoatr6 la relation entre la chanteuse et l'esprit 

taxée soit de fhtemeile, soit denliale (Mère-P&e-Fille). Mais iI y a d'autres endroits 

où cette relation est aussi considtrée comme sponsoride, c'est par exempIe au chant 

XVI, Lu, Mdendi est appelé bquu a Nsartzu wa LwamweIa (' l'époux de N s m  

wa Lwmmuela). Même Kabmgu est aussi appelé de la même manière. Ceci ne 

signifie pas que Nsanza a deux maris, mais bien qu'elle est inhabitée en premier par 

Mtleendi et en deuxième par Kabangu. Ii en est de même pour Ciyamba qui est tantôt 

consÎd6rée comme Mkkq'a MuRendi Kaiobu (SepOuse de Miueendi Kaiobu (Chant 

XV, LIS) dors qureiie appeiIe Y o m  son amant (Chant V, LA9-51). 

Au terme de cette analyse des chants des mikendi, if convient de résumer ce 

qu'ils nous apprennent de la mystique des Médiums. 

La m&e note, c'est que ces chauts s'adressent ~ e I I e m e n t  aux esprits 

M i M i .  A aucm endroit, ils ne s'adressent i letre Supdme. Ces esprits ne sont pas 

invoqués w m e  intenn&-aires ou intercesSem, c'est eux qui doiient agir et 

personne d'autre. 11s corroborent un peu ce que Ngoma dit de la nKgion Fang qui 

igwre l'iiitercessor.~ «Le Fang nrebue pas la création du mou& au byer. Mais c'est 

toujours B Lui et jamais (i quelqdun #autre qy!! sradresse pour obtenir les faveurs du 

cieL Nde part nous ne voyons Itancêtre jouer le rôle d'mterm&iiaire152~~ Le byet 



dont il parie est le crârie de L'Anche. Contrairement aux papou, chez les Fang d e  

crâne de l'Ancêtre est conservé dans sa nudité osseuse. II est enduit de poudre rouge 

de @O& ba, et wxlsefv6 ciam une boîte cylindrique, nsek @er, m o n t é e  d h e  

statuette-religieusem 1). On pourrait donc dire, que la mystique des mikendi est Ia 

mystique des esprits) et non la "mystique de Dieu", pour reprendre la distinction de 

Bastide qui affirme qu'd n'y a pas «un mysticisme du dieu, de l'Être Suprême en 

ficpe, mais des intermédiaires)) et que "le m*cisme &kain est un mysticisme 

des internédiaires", et non pas du Dieu suprême1%. 

En citant Bastide, je ne voudrais pas par 18 épouser tout le contenu de ses 

~ a t i o n s .  Mais je voudrais plutôt affirmer, B base de ces chants de Mikendi, qye 

la rnystiqye des Mikendi est une mystique des esprits. 

La deuxième note consiste en ceci que ces esprits sont uivoqués et évoqués 

en vue du bien de la société. Le culte Mikendi est une iostitution socide au service 

du combat contre le mai comme l'insinuent les noms-métaphores qui pullulent B 

aivers ces chants. IIs font penser au pragmatisme et i Lranthropocentrisme de la 

mMcp atncaine traditionnelie dont Tharcisse Tshi'bangu a fàit écho au colioqye de 

Kinshasa. 



La troisième note: cette mysticpe est une inhabitation par les esprits, de la 

personne humaine qui vit le transfert de la pasonnalinnalité pour parler et agir ou laisser 

parler et agir les esprits en et par eue. Ckst une véritable identifiqtion aux esprits. 

Cette Witation peut ê t n  subie ou provo<iisee. Elle est liée i un mouvement 

descendant cies esprits qui est en quelque sorte systématisé au moment de l'initiation 

en un mouvement ascendant caractdrisé par les chants* les attitudes de la p n n e  

aucpel répond un mouvement descendant verbalisé des esprits. Une fois cette 

inhahitation acquise, eile est vécue comme une relation A cptre dimensions: la 

dimension fiateInellep la dimension male a paternelle ou maternelle, la dimension 

sponsorale, la dimension de soumr*ssion, Le cuite MiRendi aous appadt comme 

appartaiant & ce que Heusch appelIe (@ossession A». On trouve ce type de médium, 

mutatis mztfandis7 chez les Bantou de ItAfÎique Centrale auxquels appartiennent les 

Baiuôa, chez les Songhay du Niger, chez les Éthiopiens de Gondar, au Btnin, au 

Nigéria chez les Yoruba, dans le Vaudou Hlai[tien et chez les Noirs brésîliens, pour ne 

compter que ceux-là. Et pour Heusch ce type est diffbrent du chamanisme A, car 

Ici, Ia présence &mg&re-&-mi cesse d'être ressentr-e comme 
k t  pathologkpe, pour ntêtce plus que pure epiphane- Loin 
d'être refW comme un mai, resprit est accepté comme un 
bien [..J Ie fidéle, élu par Ie dieu, apprend sous la conduite 
&un prêûe, B être habit6 PQiodicpementpar lui; parfois même 
le dieu est fbd en Iui, par des rites approprÏés, après que sa 
propre âme fui a été rdde  et mise B l'abri sur l'autel (vaudou 
haïtie@? 



Dans ce cas, renchdnt le même auteur 

le fidde afncah ne monte pas vers les dieux, comme le 
chaman s i i e n ;  ce sont les dieux qui descendent vers lui, 
prennent possession, au sens Le plus fort du teme, de son 
corps. se substituaat pleinement a la personoalitt normale. Cet 
adorcisme, loin de restituer lréqtdiire de la personnaiit6 
ancienne, comme c'est le cas dans la thérapeutique 
chamanidque, introduit une nouvelie persomaiité7 créant 
ainsi une situation sociale bénéfique, une commdcation 
directe entre les hommes et Ies dieux, En outre, le fidéle subit 
passivement, religieusement la m e ;  il ne la recherche pas 
ddicbétément, par des moyens magiques comme Le chaman'56. 

Finalement, B l'origine de tout cela, la misère de I'homme laissé B lui-même 

et qui a besoui du secours des autres, de ses semblabIes et surtout des esprits forts 

dans son combat quotidien contre les forces du mal, comme les p&es, les chants 

m i M i  rendent manifieste ce besoin de lrait&ité humano-spintueiie. La mystique des 

mediums, dont celle des M i M i  est un exernpie, se caractérise donc par la 

communion et l'identification aux esprits. Lrinhabitation par ceux4, est une 

e+ence mystique mais qui ne concerne pas Dieu, entendu comme l h e  Suprême. 

Après ce qui précède, il me rwtc  A approcher la mystique initiatique et la 

mystique des orants avant de conclure cette partie réservée à la mystique afncaîne. 



CBAPrrREIr 

LA MYSTIQUE INITIATIQUE 

CAS DU RïïE d0,) CHEZ LES BETI DU CAMEROUN 



La mystique initiatique qui est un des terrains dtécIosion de la mystique 

africaine, du moins selon le professeur KabaseIe, da pas été oubliée daris le c o i l ~  

Ies rites d'initiation Lyangombe, Kod, et Ie rite du So ont W mentionnés. 

L'investmne d'lm chef bakongo rentre dans cette catégoriee Et les Bilengeya &in& 

s'en sont largement inspirés. II nous revient ici d'analyser le rite du So chez les Beti 

du Cameroun pour savoir jtqu"oii les initiés peuvent être appelés «mystiques». 

C'est comme en passant quc Ie père E. Mveng attribue a Jean de la Croix les 

titres de Mvon et MQxmgos car il a emporté la victoire après les souffiarces de la 

prison de Tolède ou il s'est identif% au supplicié, au Christ sodlhnt Et, à pmpos des 

Mvon et Mkpangos, il dit: 

Dans la -*on Beti du Sud-Cameroun le MYon et 
AApangos, c'est I'initi6 qui a subi avec succès le cycle des 
6prewes, et porte entre ses omopfates la double cicatrice du 
Iarge sabre incandescent: seuls sont devenus MEpngos, ceux 
qui ont enduré la morsure du revers plat de ce sabre rougi au 
feu, sans fioncer les sourcils, sans &mir, saris pousser un seul 
,.à157 

Et ces A@mgos et ces Mvon sont les initids du rite So. Quel est œ de? Dans queiIe 

mesure es t4  un champ mystique pour ses initiés? Pour répondre a ces questions, je 

me suis inspiré du Livre de P. Mviem ou fi décrit mhitieosernent ce Je 

présenterai en premier Lieu ce rite, et ensuite, Ies textes disponibles, et enfin les 

diE6rents s&ices que Ibn fait subir aux novices. 



A. &scription 

Le So est un rite d'initiation que l'on retrouve chez Ie peuple Beti. Ce peuple 

se retrouve au Centre-Sud du Cameroun, au Gabon et en Guinée Équatoriale. Pierre 

Mviena, un prêtre camerounais, a décd ce rite a partir de lVétymoIogie, en passant par 

son dérouiement ph6noménologique, pour finalement en tirer des leçons qui rendent 

ce rite, ou du mollis son contenu, toujours actuel- Selon lui, le So qui est un rite 

national beti a pour symbole dtantiIope-totem,) appelée du même nom. Les verbes et 

substantiZs qui dérivent du terme So en réflètent Ies idées maîtresses. XI en est ainsi 

des verbes suivants: Sob ' nettoyer, Soe ' renvoyer, rompre avec; sog ' désavouer et 

des substantifs qui suivent: crsoe ' hachette, Osoe ' rivière, mog ' chutes CFeau; son: 

situation d'un fhit qui passe de l'état vert à sa rnahrrjtt; soso: juste, droit, saint On 

peut bien déduire les idées de passage, de justice et chbandon cPim état pour un autre 

état, l'idée de mouveUement et de changement Ce changement de l'homme s'obtient 

par la purification, l'expiation, le désaveu pubtic du mat comrmmrms, de conversion Cest 

don que L'homme devient Soso, c r ~ à d i r e  juste. Le So est comme da voie du 

bonheur, celle de la rencontre et de l'union avec Ie Étant une structure 

mentale qui étabIit le dialogue entre le monde profane et le monde sacré, le So est B 

Ia fois un rite d'initiation qui fat passer de MoIescence B l'âge ad& et de 

purincation car iI veut restaurer la justice, pour faire de lriniti6, un homme juste, 
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renom16 et capable &entrer en comm~~ll*cation avec le sacd et de vivre la solidarité 

et lbnité cIaniques. 

TJ se distingue par la confession rituelle, le NIag-So et I'Ayan, le tatouage, la 

claustraton, Ie Niorn, et bien entendu les brimades. La confession rituelle est 

publique et officieIle, elle inaugure et cIÔture le So. Même si le novice ne s'est pas 

repenti intérieurement, l'on suppose que I'humiIiatioa subie pourra l'aider à se 

repentir- 

C'est après cette confession que l'on piaute, près & la saüe des manifestatiom 

initiatiques, la marmite sacrée appelde Mig*. ou Ie repas sacré 8owerture du Sb 

a été préparé. Au centre & cette marmite, en signe du pacte que L'homme est en train 

de prendre* on plante CAyang, une sorte de liliacée. Durant cette phase, le novice est 

@par6 à accepter ce qui lui sera rév616 concemant la vie du c h  et Ies rapports avec 

le sacre. Les lois et les croyances du clan lui sont apprises et iI devra s'y soumettre. 

Le Mag-So est suivi par Ie tatouage Mibug mi So qui est le sceau du rite et 

de la wnsécratiom II consiste en une sa*@ que le novice reçoit le long de la 

colonne cervicale due aux incisions douiorirnises que Le ZomIoa lui fait dans la peau. 

Ce tatouage est une marque dim homme en marche vers sa subümation, lrtmion avec 

Ie S ~ C T ~ .  

Marqyds de ce sceau, les novices sont cIaustrés durant six mois en brousse 

dans une d i e  appelée Esm. Ckst ici que se déroulent Ies scènes ritueiles. Cette 

«clauStratiow~ ouvre ua moment religieux porteur de d e  épreuves, porteur 



d'importantes virhialites de transformation. Le pbolisnae de Ia réclusion évoqye le 

passage dur et expiatoire par lequel L'homme parvient ii Ia rançon de toutes Ies fautes 

et à la régéneration g6n&aie du clan Elle est la condition d'une vie nowelIe164» 

Les paroles de l'absolution, prononcks par Zodoa (grand feticheur) sont 

denses de significations. Nous les retrouverons plus loin, comme constituant le 

premier texte soumis B l'analyse. 

Elles soulignent trois idées maîttesses: le postulant a subi des atiaques(l) mais 

ny a pas suçcombé totalement, grâce son appui contre le palmier. 

Pas de mort. donc il y a une protection spéciale. La vie est une lutte. 

La d e d m e  idée, c'est qyfiI y a des infcractions à vengeances automatiques 

qui provoquent la condition malheureuse de l'homme: la mort du chien(2). 

La troisiéme idée, c'est le souhait de la cessation des poursuifes pour laissa 

la paix au penitent, et que tout s'efface, & que le saIut s'opère B la fin de la cérémonie. 

Encore une fois, ici ce n'est pas le pénitent qui entre en relation avec le sacré, 

c'est bien le maître d'initiation. C'est lui qui peut connaître une expérience mystiqueue 

Apés Ia claustmtion, ies novices et leurs mAtres-initiateurs ou les 

M-gos se re&oweritatrtourdu N&m, cet arbre sacrd autour duquel, Ics fautes 

sont avouées d le sacrifice d'un cabri offert en expiation.. Une journée de jouissance 

suit ce sacrifice. EUe est marquée par des réjoubnces* danses, repas copieux Cest 

bien L ' d o n  de wmm6morer les vertus ancestades. Le lendemain de ces 



djouissances, les M-gm et les novices ou M n  revie~ent autour du N i o m  

que Ifon coupe avec les haches et qui tombe dans Ia direction mdiquée, ditan, par le 

doigt des anciens. D'où le proverbe: M i  me bodmengakp? d o m  ' Ies paroles des 

anciens ont coq16 l'arbr~ sacré. On insiste ainsi sur Itefticacité de la parole prononcée 

en sénat ou Ie conseil des anciens, Ceci renforce et démontre l'autorité des anciens 

à qui le novice doit respea et obéissance. 

Le symbole du N&om coup6 est une invitation B la fidélité aux coutumes, à 

la solidarit6 et au nivellement dans Ia société. Cest Ion des verlIées autour du N i o m  

que les maximes sont transmises pour insister sur ces valeurs. 

Puis le N&om abami est tmqmt6 par les mim@mgos et les novices ~USQU'& 

la saile des cérérndes. Cest ua arbre qui pèse lourd, il faut le porter ensemble. Ainsi 

ü en va pour la vie du clae Tous Ies membres doivent la porter ensemble. Ce 

transport s'accompagne d b  chant. 

A -vers des brimades qui conduiront le novice dans un tunnel souterrain 

long de 20 m et parsemés cKpreuves dures, le Mvorz est conduit de son anCieme vie 

B la n o d e  vie, de fa mort & la Me. A ia sortie du tunnei, c'est la fete gui commence 

pour marquer la victoi  sur fa mort du Mon, devenu déso-s Adltpungos. Cest par 

cette Rte que se termine Ie rite du So. le miendrai sur queIcpes brimades. M s  pour 

le momenf je voudrais wnsiâérer deux textes rapportés par P. M- Ii s'agit des 

paroles ci'absolution qtre le Zhmha prononce sur les nbphytes et le chant que l'on 

execvte quand on transporte le «cN&om coup% vers «dtEsam>>* 



1. MVCLp a alen, meIOmbOg0 ebè 
2.Mvarewqmeyoeruta 
3. So a nryeng. So a myeng! 
4. So a buduR! So a hi&! 
S. MeRyo6i a babi kyabi: 
6. Menyimi a nywt nyïmz 
7. À soe a a wo! 

1. Pendant que je tenais le dos tournt5 
Contre le paimïer et que je contemplais 
la bo-, Acordia platytbyrsa 
2, Mon chien est mort et Ie varan s'est 
&happé- 
3. Que le So soit tranqde, qu'fi soit 
absolument tranquille. 
4. Que le So soit tombé mort. Qu'il le 
soit tout & m! 
5. Je détache, je détache, je detache. 
6. Et j'ordome que tout aille à vau-l'eau 
et sans appeL 
7. Que tout soit P vaude-route et 
irrévocablement>) 

B. Interprétation 

Ce chant est plus difficile à &e interpréte que ne le sont Ies Chants des 

Mikendi. Le langage ici est tout symbolique: dès les LI-2, on évoqpe la situation de 

queIqutun qui a le dos contre le mur a qui veille. Cetk situation est Ie symbole Q 

l'homme en guerre et qui se protège contre I'ennemi qui pormait L'attaquer de dos. 

Cettemiagedumondeguetrierbeti, place1en~denintunniit:lavieesttmelutte 

implacable contre Ie monde du mal. A travers cette lutte, le novice a eu une 

protection sp6cide du fiut de contempIer la Mais n'empêche que les 

vengeances aatomati-s surviement B cause de ses infI[d4iït6s aux tabous du So; 

c'est panni ces vengeances qu'il fiwt placer la mort de son chien et la fine du varan 

(LI). Les lignes 3-7, servent de prière en hveur du @aatenf iI faut que ses în€i&lit& 



soient efikées et la paix lui soit accordée, grâce 8 la Cerémonie du Sb, e!t *cuiière- 

ment à cette tape de Ia confession publique. 

Il y a donc dans ces paroles drabsolution, la présentation de la situation du 

phitent aux @ses avec le monde, L'mation dtme protection mide qui ne peut 

empêcher les vengeances automatiques si l'on enfreint les lois du Su, et Ia prière 

ci'absolution qui exprime le souhait du m&re initiateur et celui de Ltiniti& Ce texte ne 

peut être mystique que dans la mesme ou nous le situons daos l'dcacité de la parole 

rythmée, comme d6rnontrk plus haut et daris le désir du ZomIoa, ce Mkpangos dont 

le contact avec le sacré est devenu permanent Par coutre, le novice subit tout cela 

sans être B même d'entrer en contact avec le sacré. En outre, cette @ère rejoint celle 

de Ia cI6ture du So qui est un VQitable encouragement B l'homme p d 6  et rendu pIus 

fort que jamais, renowelk de L'intkieu~ pour devenir à son tour un Mkpangos: 

ATe ~guly te tuguïu 
So a mie%!, So a mien! 
So a budug! So o budug! 
Mhm ya mgab6 ai mi ya 60d boe bengabd, 
Waligi a esrmr afLè. a! Ho O! 

Wmob a &al mvoè a! Ho O! 

Plus drinquiètude! Plus drZnquiètnde! 
Le So nrestd pas placide? Placide? 
QuV soit païsiibIe! AbsoIment peisibIe. 
Je déclare donc que tes pkhés persomeIs 
Aussi bien que ceux de ton clan, 
Sont remis ici en brousse, dans ce saint heu d'EImL 
IL ne te reste p h  qu'8 rentrer maintenant au village, 
Tout puRn6 et sans angoisse! Amen! 

I& lCa6soIution s'étend sur toute la fiadie du nouveau hillpangos grâce aux 



épreuves et au contact avec Ie sacré rendu possiale par le So. 

zen 
2. Abe ndie Zw Mevongo. KOievodO, 

mmr Evddo Banga 
3. Mirektona, mon ALkmu-ondn, 

Eyaoge, mmr Ekoge Mboe 
4. Ngoan, num Belenga; h g o o ,  

d o m m  M M o  Sima 
5. EbCItltROgo, man bekobo Nsol 
6, Osanda obyc h&!,Ruma ayaligi &ie 
7. Owoe mvy osdlgi mengong 
8. ûwoe &v&, us6iigi m i M g  
9. B e  eryigun ai 66n a a b  bebè 
IO. Zogy&ij?angun nen me62 
1 1. A m  angabg mdn mvuq O&oe nt04 

m v 3 o y o m  

Traduction 
Rhpons: Héé e h& lutte violente, e, 

Lutte violente é! 
Lutte violente est venue des hauteurs 

de la savane 
-- 

l- La piste a h c h i  un C O ~  d'eau, les 
c h i m m  ont traversé le chemin 

2. Chez le petit-fiIs de Zoa 
Mevongo$hIevodo est fils dEvM& 
B w P  

3. Le moineau, nIs de Nkumuiliinbn; le 
tisse& fils dEsoge Woe 

4. La Iute, me de Belenga, le cam&on, 
fiis de Merigolo Sima 

5. Le l a d  qui  -mord, fiIs de Bekobo 
Nwl 

6. Quand le squCI& a enfite, Ie 
moineau vient l'aider 

7. Sihihiesunchien,tucachesses 
gnIots de chasse. 

8. Si tu es une beiiemtre, tu caches sa 
ceinture de plumes 

9. La civette est sortie avec ses deux EiIs 
Aans Ia réserve de chasse. 

10. Ce nr& pas en vain que IWphant a . 
de grosses jambes 

I l .  C'est parce cpe c'&ait le cadet, 
ICantiIope nahe est Irainée, l'antilope 
cendrée est vieiiIe, 

Ce chant est exht6 au moment O& Ies  Mvon et Ies Mhkpmgos aanspOrtent 

L'arbre sacré ou Ie ndom vers Iresam. 11 exprime à la fois, Ie m e  du profme au 

sacré (LI-2), L'appartenance de l'homme à la condition humaine QUU devra assumer 



pour arriver ii Ia subhtion (L3-5) et des conseils touchant la solidarit& Ia prudence 

et la so~t~ll*ssion à la volont6 créatrice et transcendante (LL6-11). 

Ce chant est d'abord une évocation symbolique du corps mord de la société 

initiatique qui @pare aux responsabdités dans la societ6 de vie. Le transport du 

Ndom lui-même souligne le devoir de la solidarite et Ie passage du profane au sacré 

qui comprend justement tout ce que les Ancêtres ont laissé comme code de 

comportement en sociéte droù Ies conseils divers sur diverses vaieurs. II ne renvoie 

pas ik la dation personnelle avec IlmprobabIe. Iî prépare plutôt le tenain, 

C. Les brimades 

La vdritsbIe initiation commence avec les brimades. Le sens profond de 

celles-ci est d'être «des actes mh6types qui synthétisent la réalit6 supra-naturelle B 

lrordre naturel liant ainsi la deur  de la douleur B la subümation religieuse de l'hom- 

mei6=.» En effet, «c'est en affrontant Ia s o a c e  que l'on accède k Ia sublimation 

et sWve jqy"g la puissance)> (Anganen, angazombo okeng). Elles sont des scènes 

mythiques qui rappellent n reproduisent fÏdkIement le geste des ancêtres. EUes 

constituent tout un programme ascétique pour Ies novices: 

Par Ive& awœn Su (manducation de Ia graisse du So), le novice mange des 

mets dégoihants assaisomés dCexcr6rnents humatCns pour contrecaner la satÏ&ction 

du goût II fuit donc savoir expier pour st-chir de la dominatiott des sens. 



Par l'erob mis (lavage des yeux), Ie novice est soumis B un lavage des yeux 

au jus de piment Ainsi, ü est puriné des fautes des yeux et h i r é  de la cécité 

spirituelle. 

Par l'dl odrmn (capture du gahgo), les novices, sans le savoir &avance, sont 

invités a attrapper les gaiagos qui dorment dans des nids pr6@s davance. Mais ces 

nids sont bien bourrés dVépines qui percent et déchirent les *. Ce faisaut, as 

expient les sotdiures du toucher. 

Par Ir& ngbn (concassage de la graine de courge), Le novice pose les mains 

sur un tronc d'arbre et reçoit des coups durs sur les doigts d L'aide d'me baguette 

appelée aokâg,>. Ceest encore pour expier les souillures du toucher. 

Par L'di-ngom, un novice mord la main de chaque novice, druis la ligne de 

ia purincation du toucher. 

Par Ir&& meya5n oi Mm, le novice est envoye chercher deux figures du 

serpent @ennemi de l'homme). II s'agit du rotin et de Ia liem. Sans couteau et sans 

machette, il doit extraire ces plantes avec les mains; sriI réussit, c'est *'il a&& le 

= v t  

Après ces éprewes, iI y a encon la peine du scrotum auque1 on attache un 

objet lourd que l'int6ressé doit entrdne~ ctest L'expiation des fautes de Iuxure pour 

devenir chaste. 



En vue dime expiation pint5raIe7 iI y a Ia preuve de Ia cueillette de colas qui 

est une épreuve aux foarmis jaunes RëI et le passage B tabac qui est la fustigation 

r6pétée jour et nuit 

Pour P. Mviena, toutes ces saines aident à d i s e r  un genre de vie dynamique 

qui r6ponde au besoin senti par les Ancetres dans une conscience ~~Uective qui a ses 

exigences: c'est le besoin d'assumer la vie en acceptant la douleur, c'est-&-diret en 

domptant tes instincts naturels; que dis-je? en transcendant la 

Mais la scène suprême est constituée par le tir P l'antilope ou dwn 40 ou 

sb%-si. Le novice entre au caveau de Ia mort Le novice y rencontre toutes les 

tprewes d6jà passks. II les &nte ii nouveau en trataaat le ventre par terre et en 

parcourant le tunnel en sa longueurUT Il y règne une nuit profonde de tenebres. Ainsi, 

<d symboIise le h e  de la vie et de Ia mort par une scène ou homme est englouti 

dans Ie boyau ténebnw et 

14 Iïdée de niptiue se conc&ise: rupture avec l'enfance7 avec les cadres de 

Ia vie profane; rupture, en un mot, avec Ie passé. Sii parvient au bout du tunnec il 

aura réalisé le passage à la vie d%ome accompli, B la vie sacralisée, participée. C'est 

Ia nouvelle renaissance- 



En sortant du caveau, le néophyte est un homme m w w  le res-, iI est 

i i i  de toute angoisse et il chante son triomphe en annonçant B son père, sa victok 

sur la mort, 

« Tara O, Tara O, Tcna OB. 

À trois jours de la sortie du tunnel, on organise le festùi du So pour tous les 

néophytes, on céIbbre la reconna~~ssance jmCdique, religieuse et officieue des jeunes 

initiés. Le Zomioa les rassure pour la demi& fois et les renvoie en paix. Si les 

brimades co~*tuent tout un programme ascétique, le passage à avers le tuMe1 

résume le sens même du So: mourir à la vie passée pour rdtre à la vie nouvelle, 

transforméeée Ce passage doit être marqué par le contact de chaque novice avec 

l'Improbable, mais les textes manquent qrE pourraient m u s  domer le didogue entre 

(des ensevelis symboliquemenbt et le monde de L'invisiiIe. 

li est surprenant que 1es nouveaux ii&mgos soient tout d h  coup des 

coMaisseurs des secrets. Ceci ne peut être rendu possible qur& travers ce contact. 

Comment ce contact a-t-il Ct6 réalid? Est-il resté purement symboiiqutl Ces 

restent sans *nse* 

En résmn6, Ie rite du So, m'a paru d'abord un rite ascetique qui permet au 

novice de maîtriser son corps. Les brimades diverses et lem buts respe&k m'ont 

convainca Ensuite, le rite du So est un rite de passage du monde profane au monde 

sacré vorrlant par Iui, renforcer la vie de ses membres en butte contre le mal et ses 



alliés. Le transport du N h ,  et de passage du tuaneb symboiiseat bien cette 

catact6ristique de passage. 

Et enfin, œ rite est une occasion privilégiée oii le novice est initib au code 

moral des Ancêtres qui visent la contribution de lkindidu à la vie clanÏque. C&e 

conmbution passe néasahment par l'adhésion aux valeurs et coutumes du clan qua 

faut connaître et mettre en pratique pour Ie bien de tous. 

La note mystique, qui s'efface à ûavers Ia symbolique, n'est pas absente, mais 

elle est moins manifeste et moins exprimée: en brousse où ils se trowent, aux côtés 

des MaiAtres-initiateurs ou les Zodoa, ou miew encore les m g o s ,  les novices, 

soumis m e  discipline rigoureuse, laissent leurs coeurs se dilater en desir de tendre 

vers la sublimation pour devenir eux aussi, sacrés, car ils passent par L'union au sacré. 

La volonté de vaincre Ies obstacIes créés de toutes pièces par les initiateun, est le 

revers de ce désir profond qui, quelque part, atteint sa cible. 

Ils sont en fin de compte, devenus des Mkpangos dont aparIt5 le P. Mveng au 

coiioque, au prix de beaucoup de SacrifXces et d'humiliations qui les rapprochent du 

prisontu*er de Tolède, à la seule diBérence que, pour ce dernier, les humiliations de 

ToIède n'étaient pas vodues par lui-même, et que la sublimation, dont L'hsion ne 

fut quim signe, est une sublimation «d%tre en union avem quime «sublimation 

prÏ~ritairement morale))- 

Dans tous les rites d'initiation en Afkiwe Noire, L'idée d"identiEication ntest 

jmk absente. Daas Ie rite So, I e s  novices voudrai- S'idenWer amr Aacêb'es, dans 



Ie rite Lyangombe, Ies adeptes voudraient s'identifier A Lyangombe, dans le rite Koré 

des Bambara, llwwme réalise son union BDieir.. etc. Ii aiwit ité miew de parcourir 

tous ces rites #initiation; mais les textes manqu~u~t, j'ai préferé me limiter A celui du 

Soc 

La mystique des rites &initiation est une mystique #identification au héros, 

a ceux qui ont réussi leur vie, aux Ancêtres ou a l'esprit protecteur de telle ou M e  

autre corporati011: les forgerons, les éleveurs, les chasseurs, les cdtivate m... ou telle 

ou telle autre f d e  ou clan 



CHAPITREIXI 

LA MYSTIQUE DES ORANTS 



Les textes sacrés de la religion traditionnelle africaine sont en gh6rai, des 

textes anonymes dans ce sens qu'ils ne portent aucune signature. Cependant, I'uaicpe 

signanire qu'a convient de leur accorder, c'est ceiie de leur appartenance à une 

culture, à un milieu socio-économique, B une cornmunaut6 qui en a fait ou en f& 

usage et d'où ils sont issus. Approcher la mystique des «Orants)>, c'est 

fondamentaiement recourir, non pas à une telie ou telle personne, mais bien aux 

prières et chants religieux Iégués à Ia communatxté par des orants sans noms. Ces 

textes, à mon avis, sont d'une profondeur mystique insownnée et ils nous 

dévoilent, en dépit de leur auactère hgmentaire, non seulement ce que le negro- 

afn& pense de lui-même, de l'autre, de l'univers et de Dieu (ce qui appartiendrait 

au domaine théologique, et c'est le t i r a d  qu'a fait Birnwenyi en ce qui concerne les 

textes Luba) mais aussi la percée toujours iaassouvie de l'homme a i  la recherche de 

l'Autre, comme allie auquel il fm s'unir pour avoir Ia vie, et une vie de plus en plus 

forte. Cette percée et cette union justifient, me sembie-t-il, Ie caractère mystique de 

ces textes, tout en rejoignant ce que j'ai dit de la mystiqye dans la précédente. 

Toutefois, il convient de noter que le seul usage de ces textes fait dellindividu un 

rnystrCcpe, ctest pIut6t les textes eux-mêmes qui dévoileront qui de leurs utilisateurs 

est mystique.'@ 



Je retiens ici trois prières que Bimwenyi a analysées dans son ouvrage déjsi 

cite. La pmni6re conceme la chasse, la demi&ne, ia ff6coadité a Ia tmisiéme est une 

Litanie d'adoration et de louange. La traduction est de l'auteur- 

1. Midi Mukuly h@mtl wa ttanbele 
2. I\.yMnr wa misulu ne meetu 
3. RnyrSha wmgatu Nolu erm 
4. Wtupe twetu nyama nartshi mitone 
ltcftlshmukaji 
5. Kwa n y m ~  busangana hjikahyee? 
6. R KwofiKa 
7. E. Kwetu kwmangana kutoRariryzee? 
8, R Kwatoka! 

1. Esprit Ah6 (Ancien), Maître des 
arachides 
2. Maître des wm d'eau et des forêts 
3. Daigm agréer cette poule 
4. Donnenous @our part) du gibier soit 
d e  soit femelle 
5. SQue l'animai nl voit plus que 
tdn&bres? 
6. R Que ténèbres! 
7. E.Que de notre &té régne la lumiére? 
8, R La lumière! 

Bimwenyi, en analysant les diff6rentes prières, suit les trois moments qui 

semblent correspondre au schtma g6n6m.I de la pri&re n6gro-afiicalae, te1 que E. 

Mveng l'avait présentee. Comme ce dernier, Bimwenyi distingue trois moments qri51 

nomme respectivement I, S, A Trois moments: Ie moment - 1 correspond B LtappI ou 

à l'invocatio~ Il se caractérise notamment par la citaiion des persornes qpe Ibn pie. 

Le moment - S est celui de la supplication où l'orant devoile Ie contexte existentiel 

ou il se trouve, et qrii a engencld le cri de sa prière- 

Le moment - A est ceIui où l'orant exprime son attitude et sa dimande 

6ventuefIe d'intervention. 



Dans la prière cidessus, le moment - S et le moment - A se retrouvent unis 

dans les trois derniers versets. Il stagit du contexte de la chasse et de la demande we 

celleci soit fiu~tueuse.'~ Cette demande est piirticuIi6remeat rendue par les 

expressions: t&èbres pour le gibier et lumiére pour le chasseur. Le moment - 1 est p 

contre respecté, il comprend les deux premiers versets. Cefui à qui ltOrant s'adresse, 

c'est Dieu, appelé ai T s h i i h  MvidiMukulu (AI) et à qui les noms ou titres de force 

sont dom&: Maintse des amhides (Al), Maître des rivi6res et des forêts 04.2). Ces 

mena a bukole 166~ , non sedement renforcent la conception de Dieu comme 

origine de tout, mais aussi insistent sur Dieu comme source qui revivifie. Chez les 

Luba du Kasayi, on sème l'arachide Iors des premières ploies qui sont préced8es par 

me saison sèche accablante. Il y a très peu A manger, les I6gumes sèchent et pmd 

la récoIte des arachides survienttrois mois plus tard en même temps que le marS nais, 

Ies gens mangent à leur niim, les visages resplendissent de santé et c'est la vie. Celui 

qui est Maître des arachides est aussi celui qui redonne cette vie. Les rivières et les 

forêts sont citées ici p rapport k l'animal, La forêt est le lieu privilégit pour 1'- 

ctest 1& qu'il trowe sa nourriture et il y vit tout en sraItérant dans la rM&e. Comme 

ce iieu à Midi Adiddu, c'est donc & œ dernier de IÏvrer l'animal aux mamS 

de Lriomme affam6- C'est donc B lui que L'on sradressese 

Cepdaat, BirnwenyÏ didentine pas L'orant, est-ce Ie chasseur lui-même qui 



ou une autre personne? Ii ntexpiicite pas non plus le contexte daris I v e 1  la 

prière a tiré son origine. 

Et pourtant, ces deux points sont nécessaires pour la meilleure wmpr6hension 

de la pnpn&re et pour faire ressortir son cafact6re mystique. 

Effecfivemenq il s'agit d'une priére rattachée à la chasse. Or, la chasse chez 

les Luba du Kasayi qui habitent une région de savane boisée a peine drainée par 

quelques rivières et par lb ou l'autre Iac, est une entreprise  e eu se mais utiIe à la 

vie de ce pupie pour qui la viande, à part celle de la volaille, est me. Et le seul 

moyen de s'en ~OCURX,  crest de niire Ia chasse. Dans ces bois du Kasayi ou l'on peut 

trower quelques rares antiiopes, des rongeurs comme le herisson, les singes ... etc., 

il n'est pas fiéquent d'battre ces animaux, et il n'est pas rare de rencontrer des 

serpents vaiimeig des IeOpds et parfiois des lions. 

C'est ainsi cp I e s  chasseurs se regroupent en corporation selon Les clans, les 

nUages et meme selon tout un secteur pIus important qutm viIIage. Avant donc de 

s'engager daas cette dangereuse aventure, ils se regroupent autour du B.yangaa iI 

s'agit d'un Lieu de rassemblement des chasseurs au milieu duquel se trouve un arbre 

appel& ~ s h i m k m ~ u ' ~ ~ ~  et un foyer pui rappeIie Ia présence des &es invisibIes et qui 

sert d'am1 ou L'on immole la vÏctime a L'on prépare un repas sac& Ce 

rassembIement est pré&& de cpeIques jours de jeûne et&abstinence conjügde pour 



l'Ancien de la corporation (Shabuyanga) qui jouera le rôle de l'orant et du 

sacrificateur et d'une nuit d'abstinence pour Ies autres chasseurs. Cest donc cet 

Ancien, reccueiIIi dans le dence et l'abstinence, qpi est habilité, d o n  la corporation 

des chasseurs, A jouer la médiation ou le trait-dWon entre les chasseurs et le monde 

de l'invisible: ancêtres, génies, Dieu, chasseurs déjà mo rts... 

Quand i1 arrive au ~uyrni~a'", quelques chasseurs tuent en rair pour 

l'accueillir+ Ii aiiume Ie foyer, apprgte le «kaolùu> ou «lupemb et de la terre rouge 

spéciale ou «lcakula~, Ia marmite est prête- Et en regardant le Soleil (Est), la puIe  

dans la rnaid6' droite, il s'adressev en cas de cette priére, ii Dieu Lt6nergie depuis 

queIcps jours @oint son ozigim qui est Dieu, le S h o o ~ g a  se sent habité par celui 

quïl ne peut pas voir et ses paroles sont Irexpression B Ia fois des diEcuItés 

@éprouvent Ies chasseurs et fa confiance qu'ils font Celui à qui appartiennent Ies 

arachides, les forêts et les rivi&reses Le Maître de tout ne peut que donner 

généreusement; c'est sa force qui va habiter l'orant d ceux pour qui il prie. C'est cette 

force qui rendra Ia chasse i6nictueuse en même temps qdeiie rdconciiie tous I e s  

chasseurs présents. La poule n'est pas offerte h Midi W u  mais bien d Midi wu 

buyanga, i'esprit protecteur des chasseurs. C'est ce demCer qui doit accompagner Ies  



chasseurs afin décarter d'eux tout accident La p&re ne dure pas longtemps, elle est 

courte mais intense, on sait le voir srn le visage du Shobuyonga. Cette union pn5pk 

et vécue intensément en quelques instants de prière par l'Orant est me union 

mystique directe pour l'orant mais B 1aqpeIIe Ies autres chasseurs participent 

indirectement et symboiiqyment en mangeant la poule o f f i  B Dieu et en répondant 

comme en r e m :  Kwofik! ~waroka!~'~ 

Dieu, Uivcqué en pareille circonstance, n'est nullement une Essence B IaqyeIIe 

on s'unirait, mais bien rm 8trcforce qui écoute la pr&e en wmmuniqyant sa propre 

force & 1'- et en accueillant I'tnergie ou le soufnc sorti du pius profond de l'orant 

Ii est c<l'AntMoritb même qui provoque la quête de I'homme netard-venu-au- 

monda? selon I'expression de Bimwenyi, et c'est la signification m h e  du nom MîM 

Mukfu, L'Esprit-Aîn6, l'Ancien, I'AUié par exceilence de I'homme en détnsse. 

Le dispensateur de la vie aussi bien pour ltomme que pour l'mimai, c'est lui  

Le Buy~ngu est wmidCtC par certams auteurs comme un -Me superstitieux pur 

la  chasse^. Et c'est le cas de A De CIerq. CerEams autres comme Van Avermaet Ie 

d6finissent comme cm charme employé par certains chasseurs)) et comme 

d'ensemble de ses usagers)). Ntoie K a d i  cite ces auteurs dans Ia note é v q é e  ci- 

dessus. Quant h moi, sans exclure des fonnes erronées du Buyanga, je trouve 

regrettable que l'on d6Msse le Buymga comme un charme ou bumga. Chez les 



Luba, Le buymga comprend un foyer, or7 Ie foyer dans cette dture ne toi& pes les 

fetiches Selon la croyance popuIaire, le fayer ou le koy,ia, ,tue ceIui qui sl approche 

avec des idées perverses ou avec des fétiches. Mais en dehors du Buyanga, chaque 

chasseur est libre de se procurer le chamie @ pourra le protéger et même lui être 

«porteurde-chance)». Ii y a donc IB la distinction à faire. 

Quant ii s'agit du «Buyrgu authnitque)> chez les Luba, il nl a pas de 

charmes, il y a un arbre sacré appelé Ie TsltmRrmku7 le foyer ou kopia, le kaolin ou 

symbole de la pureté de coeur et de pensée, et le kakuIa (la tene rouge), symbole de 

féconditk. 

Le Shrrbu~~nga niit une véritable expérience mystikpe, 8&rd en fonction de 

fa préparation qui précède, ensuite par la force de ses paroles qui reltvent du genre 

~cKasaIm~ et enfin par l161an de son coeur qui rejoint ltAutte en tant qu'ancien et 

véritab te ailié. 



1. Muhp Maweja Nmrgia 
2. Dibu kormgiia cishiki 
3. MmQa muha lmom 
4. ( I m o ~ n o m  ne &-! 
5. Kya! Nwenu batoAu ne bututu 
6. Nunrlelela nwa~tahjro panu 
7. Bwaiwenckumuinyika 
8. Kudi mmzmyi mudi [...] (dino) 
9. Kujadiki lwende lubtanza? 
IO. Xe muh (mbuif) ovu wu mapiku! 
I I .  Yeye mumone bimpe 
IO. Ne mttcshibelaye 

L* 
2, 
3. 
4, 
5. 

6, 

7, 

8. 
9, 

10. 

II .  
12. 

-- 

Seigneur Maweja de toute bout6 
Sol& qu'on ne peut regarder kement 
Mawja Maître du voir 
Qui voit même pendant la nirit! 
Quoi donc! Voug (ms) g r r p t ~ ~  d 

P* 
Vous nous avez engendrés et laassés ici- 
bas 
Pour qae nous donMons vos noms BUX 

dmts 
Mais comment se fkik-ii <lac [...] (Nom) 
N'8ssure(cOafclZme, fixe) pa!s sacorn 
(foyer) (n'ait pas d'afht) 
Voici donc une poule (chèvre) de voeu 
( = m e  P W ~  
S'il voit bien (s'il obtient un enfwrt) 
Je vous l'immoleraif 

Dans cette prÎère, comme on le constate, le moment I est le plus développé 

(sept premiers vers), le moment - S (deux versets suivants) et Ie moment - A (trois 

demiers). Dieu est invoquk non pas seul comme dans la prière (A), mais avec Ies 

Ancêtres et il est cite en premier. Ses noms apparaissent en apposition: Milop 

M w a  NongiIa. A œ niveau, Bimweayi ajoute en exempIe Midi MUkulzï Maweja 

Nmgiila dors qye le nom Mitidi M i u  n'est pas 6vocp6 dans cetSe prié= qui chez- 

lui porte le no 4'? Le titre <dliocn> est tout de suite compl6t6 par ce qui fat la 

siMitude entre Dieu et le SoIeil: l t impo~Ib~6 de fe voir correctement pour &der 



de confondre Dieu avec le SoIeiL Le nom Maweja au troisième verset est siWi dfm 

titn: xMar̂ tre du v o h  repris en distique (Ie troisième et quatrÏ&me verset) pour 

signifier l'omniscience de Dieu. N'importe quel secret est connu de Diea La mcit est 

@cuiiérement le temps des enjeux perfZdes où s'impliquent les maifàiteurs y 

compris les sorciers et les jaloux. lis opèrent la nuit croyant b a l'abri de tout regard 

dors que le regard de Dieu Ies fixe tous et chacun et lit dans leurs coeurs. 

Bimwenyi précise le contexte existentiel; il s'agit d b  cas de la st6riIité 

{(ennemie de la stabilité (et quelquefois de lW6)  des foyers. L'orant en appelle à 

Dieu ainsi @aux Ancêtres pour y mettre fb. Le ai Kya qui introduit lr8ppe1 aux 

est tm cri de detnsse mais aussi d'étonnement devant leur inexplicable non- 

intervention Pour Bimwenyi dans cet &ers7 

le mortel y est menacé par ce dernier (l'adversaire maudit) a 
secouru par Dieu et ses adjuvants(Ancêtres) pour remonter 
sans cesse le courant et =joindre Ia source, nUn échec i la 
mort (maladie, st6riIit6, jalousie, sorcelIerie, etc.[...]'? 

La meme question posée pour la priére «A» concernant I'identité de L'Chant et les 

circoIISf8I1ces concrétes de cette Mère, demeure ici sans réponse. 

Chez les Luba duKasayÏ, quand une union conjugaie est inféconde, c'est tout 

mi drame car comme il est suggeré dans cette p&e, le but du mariage, c'est &abord 

et suctout d'assurer la progéniture. Les Ancêtres qui ont engendré leurs nIs et fiiles, 

Iem petits-fils et petaes-fiUes~ gardent L'espoir ck ~ ~ t r e ~ ~  &travers les ennuits de 



cewci. If y a chez les Luba, une espèce de croyance en la m5incamatio1m mais qui 

n'est nullement identique au concept que Ies Hiadous et les Bouddhistes ont de cette 

réalite. I1 arrive @ois que le béM naisse avec des traits et même des cicatrices 

@avait un de ses grands-parents. Alon, on lui donne le nom de ceIuici en disant 

@"il venu renaître daris ce bébé. Cependant, en dépit des signes physiques, c'est 

pIutot les traits de la personnalité du défiint que l'on recherche et non son ((être 

profond». Aussi, les parents nriésitent pas d'appeler lem fils (tatu ' papa) et Ieur nIle 

(numiu ' maman) et les enfats appellent leurs parents: Miucm~71i  ' mon fils ou ma 

fille, 

Ce n'est pas le lieu de discuter de ce probléme, wliI suffise de Ie signaier. 

En outre, m e  stédité, comme toute maladie, a me cause invisible qui se 

trouve en dehors du coupIe concerné. Le bouc tmissaire est recherche soit dans la 

famiille du mari, soit dans la f d e  de la femmt. C'est donc un problème vital, 

existentiel qp'il faut présenter B Dieu et am Ancêtres. Celui qui, dans ce cas est 

l'orant, c'est soit le père du garçon, soit le chef du cran qui est justement considéré 

comme le maiion de la chahe vitale qni unit les membres vivants de la f d e  ou 

du clan avec les d6fimts. Le jour du rassembIement, c'est autour du foyer (kapia ka 

tshiota ' le feu du clan ou de Ia f a d e  que se retrouvent tous les membres du clan 

ou de la familIe nstrehte, les représentants de la f d e  de Lt@ouse et les deux 

Cpux sont invités à y prendre perf Ies notables de la parentèIe aussi- Le foyer est 

conçu comme Iieu sa& de la famille et symbo1e de la présence des Ancêtres qoi 



veillent sur les membres de la f d e -  Le chef de la f d e  qui s'est préparé depuis 

qydqyes jom, v o k  des semaines à I'instar du Sha6uymiga9 prend Ia paroIe et owre 

la palabre autour de La stérilité de son fils ou du membre de son c h  Toute la fbm.iIIe 

ou tout le clan va chercher B savoir qui serait éventueiiement la cause de cent 

st4rilité: est-ce les parents du garçon ou de la me? Est-ce m maüaiteur du clan ou 

de la f d e ?  Estce même les conjoints qui auraient vendu leur fhondté dans la 

sorceuene? Cette paiabre peut prendre des dures procès cacact6risé par la 

tensioe Dans le cas où L'on ne trouve pas le coupable, l'orant invite tout le monde à 

s W  B lui pour invoquer la bénédiction de Dieu et des Ancêtres? il prend soit une 

poule soit une chèvre, soit une corde ou un panier qui symbolisemit ltme et l'autre; 

Ies yeux tom& vers le soleil ou vexs l'est, il dit sa priére. En ce moment grave, ayant 

rumin6 drwnt des jours son chagrin de se voir privé &une pmgQziture B cause de la 

stMité, iI owre son coeur Dieu, a qui rien ne peut être cachk? et aux Ancêtres, qui 

ont Ie devoir de protéger la famille pur prtSeater sa peine et celle & bute la fiidle, 

a implore la fécottditb pour son fils a sa beiie-nlle. En signe do d& Iand non B 

Dieu mais aux Ancêtres, il présente l'animai qu'on ne tuera et mangera autour du 

fayer ou & Ia case des Andûes que s i  la priére est exaucée. Entre-temps, on immole 

d'autres poules que l'on @pare non dans Ia m81*son mais au foycr qui se trouve dans 

la corn pour que tout le monde mange même un petit morceau. En mangeant ainsi, 

si dans l'assistance Ï i  y a un malfaiteur piE w d t  lCaffaire de cette ~tériITt6~ Ies 



Ancêûes pourront le punir. C'est du moins ce <lue croient et espèrent les Luba du 

b y i .  

Dieu est ainsi invoqyé comme un Êpe-~mce qui aime, très bon et omniscient 

II est P la fois proche mais distant comme l'indique l'opposition entre les noms de 

fmce Diba et Nmtgila. C'est lui le Maiatre de Ia vie alors que les Ancêtres sont ses 

adjuvants qui protégent cette vie tniasmise B la descendance. Quand le PQe de la 

famiIle ou le chef du clan dit cette prih ,  sa vie partagée avec ses nIs, de par ses 

paroles de priére, rejoint Ia Source de la vie et ccux par qui cette vie a eté trammise 

de gdn4ration en genhxtion II se sent porté vers eux et en union avec eux et avec 

toute la fiunille qui soufltie de cet écueiI inexplicable: ia stériW. Comme dans la 

Mére précédente, c'est lui qui vit ceîte directe mk les partïcipaaSP ne pourront 

la vivre que par participation ou symboliquement le jour O& la prière exaucée, il y 

aura un enfant et on rendra @ce B Dieu et aux Ancetres. 

Dans son 61aa vitai vers l'Autre qui est Source de vie et &amour, et commis- 

seur de tout secret, il se sent B Ia fois en union vitale avec lui et mis B distance. Son 

Clan lirait aussi B ses Ancêtres, les alliés les plus proches ahsi quiau wupIe stériie. 

Le mouvement ascendant de L'homme vers ilmprobable est pIus accentut5 qye le 

mouvement de celui-ci vers L'homme. Même stî n'est pas exprime9 iI est suppos6. 



C, Mena a disamuna nawu Mvidi ~ u h i l u "  

WP} 
2. Diba hangila chhi& (a 
3. Wu 'aangila &amosha mense! 
4. Muiop C Ï h h  Kmonga! (pl 
5. RNg-wewe! 
6. E. h b w a  menu bantu @} 
7. R Ng-wewe! 
8. E. Cirundiï m w e ~  peulu! (d) 
9. Ngabu wu n-cibula bilobo! @) 
IO. RNg-wewe! 
il. E. Kam6i hp fpl 
I2. Wmonu ne m-mtat~*ie @I! 
13. R Ng-wewe! 
14. E. Kakwimini (id) 
I5. Wadiia mwhshi m a  mesu mwalwa 

mpta! (id) 
16. R Ng-wewe! 
17. E. Lripepe mwhikishe mfioh! @+4 
28. RNgwewe! 
19. E. Cîbmigu muci. (id) 
20. Ampende pabiutgikye (d) 
21. R Ng-wewe! 
22. E. Cîbi w m o ~  hbidir @) 
23. R Ng-wewe! 
24. EDibwe dia lhebwe!  @) 
25. R Mg-wewe! 
26 E Mayi adiile ngowela! @) 
27. R Ng-wewe! 

1. EE@t AhAtne Maweja de toute bonté 
2. SoIeiI @on ne peut regarder fixement 
3. Qui (Ie) regarde est brûie par ses 

rayons 
4. Seigneur Cünilu (I'Ancien) Kawonga! 
5- R C'est toi 
6. E-Ancêtres, rndtre, à qui sont des 

hommes! 
7. R C'est toi! 
8. E.Citundu nIs d'en-haut! 
9. Bouclier sur lequel se brisent les 

héros! 
IO. R C'est toi! 
1 1. E,S'iidécidededonner 
12. Tu dirais: il -sren d6barasse! 
13. R Ctest toi! 
14. ESildécidede-rek (quelque 

chose & quelquim) 
1 S. Twpieures-i-en-avoirdes plaies- 

dessous-les yeux! 
16, R C'est toi! 
17. E.Vent4orddant -les villages (terre 

habita) 
18. R C'est toi! 
19. ECibangu (ce$) arbre 
20. Toujours-où-iI commença (toujoun 

le meme)! 
21. R, Cwest toi! 
22. EPorteqpi-voit des -deux- côtés! 
23, R C'est toi! 
24. E. Pierre-eu Rocher! 
B. R C'est toi! 
26. EXauqUi-mangea4'expert-nageur! 
'7. R C'est toi! 



28. E. Poulemère 
29. Qui rassemble -ses-poussins-le-jour 

de-grand-vent ! 
30. R C'est toi! 
31. EEsprit Aîn6 pieu) de nos Ancêtres 
32. Le jour-de-malhemdn-s'appuie-w- 

toi (& qui on s'appuie le jour de 
malheur) 

33, IL C'est toi! 
34. E. Vent-auque1-011 ne peut tendre un 

piège 
35. Le pièges-tu-que-hi-natttapesque- 

fedage! 
3' R C'est toi 

C e  litanie des noms et des titres de Dieu est une véritable p i  de louange 

et dadodon adressée B Dieu u n i ~ e n t  La division en deux parties que Bimwenyi 

ïnîroduit ne me semble pas bien distincte. QuV sragisse df&quer ou de glodia, tous 

les noms et titres qpe L'on trouve dans cette prière sont trtiIisés @le-mêIe- Dew noms 

de Dieu sont évoqués: MMdi Mukuiu Maweja Nmgila et Mvidi M a u  wa 

Bankambw8 Le premier évoqye la gén6TOsifé et l'amou~ de Dieu tantandis qte le second 

évoqpe Dieu comme le d?&re-Créateunb qui a engendré les Ancêtres. II est considQ6 

comme le premier de la lignée. Outre ces deux noms, b reste est w&6 de tmes 

de force. Le moment - 1 est le seul reprdsentk formeilement car Car ne sragit que de 

noms et de titres d'invocation Pourtant, et BUnwenyÏ ne Ie dit pas, tes dïfFërents 

contextes existeiitiefs et ies demandes y sont subtilement présents- Autrement dif les 

moments S et A se retrowent impliqués daas le moment - L Je le dis pour la borne 

raison que chaque titre provient dim contexte particulier et exprime H la fois 



l'invocation, le contexte et la demande. En d'aimes termes, en exaltant Die& l'Orant 

l'invite à intervenir en faveur des hommes qui so-nt ( ~ t  Aîné de nos 

Anc&es- Le joufde-rn&eu~~n-s~appuie-mtoi»; on invite les hommes B lui faire 

confhnce et a lui rendre grâce pour tous ses bienfaits. 

est bon et dispensateur de tout don. Cette prière peut être utilisée dans n'importe 

quelle circonstance. Eue n'est pas exhaustive, on peut lui ajouter d'autres noms de 

force que Bhwenyi lui-même a utiWs dans sa thèse: 



Et par ailleurs, Museka a dtnombré 325 noms et titres de Dieu tirés de fa 

Cetîe prière est, =Ion lrexpressl*on de BÏmwenyi, me 

décowerte progressive dime dimension de thomme en tant 
que ththtrope et de ceiui vers qui if se décown t o d .  Cest 
en ce sens qu'on peut dire qpfici Ie mmtu se dépasse, qdiI se 
transcende en direction de ITmprobabIe, non sedement pour 
l'évoqyec, ma& (dimdon religieuse) pour I'mvoquer sous Ies  
noms et titres Ies pIus divers repris daas tout le champ de 



lrexpérience du del, pour nouer (dialogue» avec celui qu'il 
reconnaît comme toujoursd6jà-1à~'~. 

Et pour moi, comme ce mouvement du théotrope ne peut s'achever que dans 

limion-comrnunion avec Ilmprobab1e7 cette prihm dépasse la simple expérience 

religieuse pour se commuer, s'a s'agit évidemment des initiés, en expérience 

Étant une parole m m &  par excellence, et plus que les deux prihes 

précédentes, eiie révèle un genre kthk cher aux peuples Luba Ce genre est appelé 

K d .  Selon les renseignements recueiIlis par P. Mu* et repris ~imwenyi'~~, 

Ie «chant hasala,> fbt créé par Dieu aussitôt après la méation des hommes. Toute 

parole parée et rythmée comme le hala, est un don, un taienf voix intdrieure, 

symbole du Verbe. Eue est génhiement appel& ngoma ' tambour. Je &me ici Ie 

mythe qui explique ce don de la parole. 

Un homme que Dieu fit passer par les professions diverses: lragricdnire, Ia 

chasse,lacoupedesnoixdepalme,etc. nniSsaittoujomparêtred6çu IIrepiutitvoir 

Dieu pour se plaindre. Mais Dieu ne M que ftiir et se cacher derrith la makon. 

FinaIernent, ce pèlerin déçu trouva Dieu derrière la maison. Celuici Iui exprima son 

indignation de Ie voir négliger toutes Ies professions quriI lui avaient domt5es. Mais 

au  pèle^ de répIîqyer Seigneur, tu ne m'as pas encore donu6 de profession. Ch d a  

t7s B1MWEMIL, Op. ÜL, p. 416- 

ib16fd,p.I(WJ061(WJ06 



vol6 tous mes biens, O mon Dieu! Cest dors que Dieu lui remit un tambour (ngoma)* 

le brancha B un n1 et lui mit un autre n1 au coeur. Chque fois que Dieu bougeait le 

premierH, le pèlerin se levait tout de suite et hutait.par le deuxième nI tout ce que 

Dieu racontait Ckst ainsi quïl revint avw: ce tambour ayant reçu toute la sagesse de 

Dieu. Ii est devenu un auditeur qui n i  à tout mouvanent de Dieu. Son chant mspiré 

est message d'en haut Pour B im~enn  la paroIe inspirée et rythmée du sp6ciaüste du 

kasda est, dans ce récit, un support du Verbe divin k la puissance duquel eue 

participe. 

Elle est a w i  le soufne de Dieu, ce Dieu qui est Citebwa mukaiia (I'inefEbIe: 

celui que la bouche ne peut citer) comme le mon& la p r i h  du pèle* 

D. 

Ou encore cette adresse au tambour, 

1. nMdopo wanyi enui bilenga M/Mmanyi 
2. Cireebwa mdmta 
3. Mdoho wa RutellciaReena ke wewe 
4. Ndi mwma mu n t d u  nkutendzkeena 
mpindiewu~ 

,' 

1 1. Soufne de Dieu Aimable 1 

1. Mon Dieq prends pitik, mon Seigneur 
2. Toi que n'ose citer la bouche 
3. Toi qui es le seul digne de supplications, 
mon Dieu; 
4. Je t!irnplloe 

2. Qui t'envoles sans des  
3. Répands-toi chez-nous (circule ou 
tourne ici chez-nous) 



Chez les Luba du KasaYi, la parole et pmÏculiQemeLlf la parole parée et rythmée, 

est non seuIement m e  propriété caracMsfique de l'homme qui Ie fait ressembler à 

Dieu, et participer aussi B sa force créatrice. C'est dans ce sens qu'M mythe Luba 

raconte qpe Dieu a cr& toutes les autres créatures, soit per l'émission du verbe c'est 

Ie cas des choses du règne minéral et des phenoménes atmosph6riqyes telle la pluie, 

dgne végetal, par appel du geste: les insectes par d h s  en avanb~, les autres 

animaux par (d'index droit pont6 en avanb). Et dans chaqge cas, a heüai t  son verbe. 

Mais l'homme a & créé par le soufne qpe Dieu s'emplit et exhala très puissamment 

sur la terre en disant: 

Seigneur m e ,  d t r e  de toutes les créatures, apparais. Et 
aussitat, L'homme Mâle apparut. Seigneur Femme, et 
Ia femme appgnd L'homme est donc, en son esprit, en sa vie 
même, une part du souffle de Mawja NangiIa et qy'd a, per P 
mçu en partage la f8CUIté de la parle et le powoir du verbe7 
en quoi il peut, B son niveau, opérer en seigneur&-toutes-Ies 
créatures par la mise en brade du verbagested-sou€EIe, B la 
nianière de h&mja Nangda, détenteur par luiaieme duverbe 
primordial et M. Par ce powoir (démiurgiqye) l'homme 
aEiecte fondamentalement les &es qu'il nomme et en meme 
temps les dévoi1e a les rend dispom.blesm. 

Ainsi, wrnme Bimwenyi le confirme dans son intemention B un coitoque 



En priant, l'homme laisse srÇchapper son souffle pour rejoindre le «soufile- 

fondateun) du sien Et les paroIes de prières @ilprononce l'unissent non seulement 

a «Ikprobable» (Dieu et ancêtres) mais aussi aux êtres qu"ü nomme. Le fÏi branché 

sur le coeur est un symbole d'une communication continuelle entre I'Oraot et Dieu, 

entre l'investi du pouvoir de la parole et Dieu qui est A I'origine de cette paroIe. 

Les grands initiés de la science secrète qui sont les grands bénéficiaires de 

cette investiture du pouvoir de l'émission du Verbe, du Geste, du Souffle et de la 

dénominatio a.. Cest eux qui peuvent l'utiliser contre ou pour le bien de la 

communautéuté Leur efficacit6 raivoie B lr6fficacité du «Soufne fmdatem). Cest aiors, 

écrit Bimwenyi <~ue 

Ie verbe ordonne en sorte que L'ordre donné stacwmptisse; il 
réalise ce <lue les paroles signifient, De même le geste, investi 
de la volonté efficace de son auteur, réalise les actes qu'il 
unite [J; il attire, ii conjure et dpudie, il baiaie Ies 
mawaises tofluences, il porte labonue ou la mauvaise chance. 
Musique et chauts inc811t6s renforcent les powoirs du Verbe 
et du Geste, car hhiwj8 Nangiïa a créé en in~a][lf811t'~~. 

II est bien de noter que ce n'est pas lteEcacitk du verbe, du geste et de la 

voIonte @ fait de la prière afiiC8inet m e  prière mptiqye mais ckst dans Ia mesure 

où la poIe parée a rythmde exprime le désir profond et secret qui habite l'homme 

de rencontrer Dieu a les andtns @eue daRent non seulement une prière mais aussi 



une p&re mystique comme Zahan le déclare a pfopos du «Yi)) chez les Bambam 

«Le Mo» est un tame mystique qui deSigne ce que l'on pounait dénommer l'appel 

de l'âme, desir profond et secret de Dieu que l'homme porte en lui1".» 

Le Kmala en gaihi ,  n'est pas réservé à Dieu; lors d2m deuii, d'un mariage, 

dhne réussite, dim retour ii la maison après une longue absence, B l'intronisation d b  

chef, avant et après la guerre, a la dim edmt ... etc. Les Baluba chantent 

le K d a  qui est a la fois kvocation de tout le Lignage et tous les noms des forces et 

appel B l'union mystique entre les membres vivants et morts du cian, de la tniu a 

même de tout un peuple. La force perl~c~onnaire provoque des chocs chez les 

auditeurs et c'est un moment de grande &motion, dtinvitation B la bravoure et B la 

connar*ssance de ses origines et de son sang Une wnnaissance qui touche certes la 

memoire mais qui est avant tout lt~*on de coeur et d'esprit avec.tous Ies membres 

vivants ou morts. 

Les maîtres du K d a  sont initiés il cet effet, cependant, dans les f d e s  

restreintes, dans I e s  clans, me mère peut chanter Ie K i a  pour son fiIs ... Mais il 

n'aura pas le même impact que si c'était un d t r e  en la d é t e .  

Si pour Ies humains vivants ou morts, le K d a  a une telie puissance, #'en 

sera-t-ii si  c'est Dieu qui est hvoqd comme daris la p r k e  cidessus! La @&re «C» 

met en brade le desir mystique de rencontrer Dieu et les deux souEIes se rencontrent 



qyeIque part et leur force réciproque emplit Ies  auditeurs. Les noms mdtaphores 

donnés à Dieu sont certes empnmtés a Itexp6rience humaine mais ils font passer de 

ceiie-ci à I'eXpenence de ITinprobable ou de Dieu. C'est toute une rév6Iation négro- 

africaine de Dieu qui s'&aie et expIose à tnivers des mdtaphores-symboles en même 

temps qu'eue dévoile Ies joies, les peines, les angoisses, les espoirs et Ics demandes 

de la cornmunaut6 que l'homme négro-&Cain porte dans son elan vers Dieu. On 

dirait qu'il s'immole ai quelque sorte par sa voix qiri n'ed plus la sienne pour le bien 

et parfois pour Ie mal de la communaiitk. On ny demande rien expiicitement B Dieu 

mais la chaîne vitaie est branchée sur la source. La demande et la réponse se trouvent 

Ïmbriquks dans tous ces Mena a buko(e. 

Dieu se ddvoiie comme Anttkiorité, Ie MudymiIe, l'artiste génial, le Père- 

Créateur et la Source de tout, une Présence sustentatrice Et I'homme se d6voile 

wmme de tard-venu todvers-f'Ant~rie~f, Ie chefdbeuvre tendu vers L'Artiste 

incomparable, le fils-cr& t o d  vers son Ptre dateur et enfin, 1'Mfice firagiie 

sustenté par son Pilier inébranlable+ Quand l 'W6 du M a  kvoque aiasi Dieu, il se 

sent proche de I u i  II ressent sa «proximité datrice et mstentatxice)» en même temps 

qu''il fait Itexpé6ence de ce Dieu proche mais combien distant C'est au fond cette 

eq&ience de «distance,) qE sépare L'homme de Dieu qui petmet de ne pas confondre 

Dieu avec ses cnktinesc 



Elie contrarie da tentative de réduciion de l'ui B L'autre tout en les faissant 

toumés L'un vers i'airtrel*'« jusqu'k une qui ne soit ai totale ni fision. Cette 

a s d o n  se rapproche, comme je l'ai déjk dit, de celle de Wtre Eckhart pour qui, B 

ce niveau, il n!y a. entre la créahire et le Créateur, aucune distinction de m o m e n t  

mais seulement une distinction d'être. 

Par rapport A cette distance, Dieu se révèle comme Origine-sansorigine (N- 

kayende Md@ke), ii est le ruisseau de feuille (abondance* fécond&, caractére 

inépuisable, richesse intérieure infinie, puissance de vie invincible) nalcheur dime 

vie (eau, feuiîIes fianches) victorieuse, qini sourd d'Me =race intarissable, inépuhble 

comme dim dtang marécageux qui maîtrise les p6cheuses a les désanne. 

L'effort A ddcowrir ce Dieu proche et distant fait décowrir aux mortels un 

univers qui est 

un signifiant géant de la prknce de son auteur, comme 
champ ouvert B son activit6 infatigabIe et tout entier couvert 
de son soutne fécondant et vivifiant. Résent partout et au 
courant de tout, Dieu devient pour les pèlerins un allie sur Ies 
chemins incertains du monde, le h&os @ils pewent appeIer 
au secorn, Ie magnifique qui donne sans compter, L'ennemi 
résolu du mai, sans cesser de demeurer compréhensif a 
miséricordieux pour Ies d6lin~uaflts dont i l  veut le 
rétablissement et Ia santé1? 

La mystique de L'Chant telle qu'elle se dévoile ciam la Hère Luba, est une 



qui se fiùt désirer à ause de son «êtnsdhtmb> et se fait aimer en raison de son aêüe- 

prochen; et une comahance de l'homme comme «être-tom6 vers l'Autre et toujours 

en qyête d h e  vie de plus ai plus forte et de LtAutre comme allié puissant daas la lutte 

contre la maladie, le mal et la morb). 

Dans cette mystique, la force de la parole est déterminante de l'élan qui met 

en union i'orant et 1lmprobabIee Le double-mouvement (ascendantdescendant) est 

wrprimt! mais c'est la dimension ascendante qui remporte B cause de I'expCrience 

humaine qui est à la base du surgissement de la psse&re. 

Ii est 4 noter aussi que l'Orant mystique ne court pas les nies. On le trouve 

parmi les grands initiés de la science secréte* Ceux-18 mânes qui sont capables de lire 

audel8 du vÏsii1e et dont la parole est devenue d coup sûr, une epée a i  double 

tranchant Le Dieu de l'Orant mystique &lot& par sa lumiére comme le soleii. 

Il est un abArne sans fond et le sommet de montagne que seuls les forts 

peuvent monter. Ii est est la fois Père et Mére dont la générosité est légendaire pour ses 

fils. Ltorant mystique emporte dans sa prière le cosmos, la communauté avec ses 

peines et ses joies. Sa p r i h  est ecOlogique et holistique, elle rejoint ce que Gode 

Iweie a dit & Ia mystr*que chrétienne afiricaine au colloque: 

La voie écdogique de la mystique chrétienne africaine 
comIISIstera à embrasser dans un elan holistique le cosmos et 
l'ensemble du n6é, pour y voir la maison de Dieu, c'est-adue 
des objets et des êtres powant &ver lCârne rn*qpe B limion 
zk ~ieu? 



Conclusion de la Partie III: 

Le terne mystique est nt! dans le contexte de Ltûccident chrétien Il ne se 

retrouve même pas dans la Bible. L'on comprend aion @'il soit tout autant absent de 

la Religion Afncahe Traditiomeue. Les langues africaines, au moins celles que je 

connais le mieux, n'ont pas l'tiquivalent de ce mot. En Tshiluba, il y en a qui pensent 

que c'est Ie Bwadi. Or, ce terme renvoie a L'initiation et non a Ia mystique. Il y en a 

drautres qui parient de Dyalu, ,mais celui-ci mdiqe me profonde transfodon, tout 

comme ii y en a qui parlent des BiIumbu dors que ce mot désigne tout simplement 

les devins sans réfirence a leur expérience mystique. Mais l'absence du terme ou de 

son équivalent n'est nuilement synonyme de l'absence d'expériences mystipes. Dans 

le cas qui concerne la Religion Aiticaine Tf8difiomeIie, L'analyse cidessus a 

c o b é  l'existence de ce que l'on appelle en Occident ~Mystiquen- Elle se dévoile 

en *que Noire diffirente de ceiie de L'Occident. Elle est même muiti-directiomeiIe 

en Afnqye dans ce sens que l'on peut distinguer diff6retrts types de mystique selon les 

différentes aitegories drinterIocuteurs en présence {{car chaque métier, chaque état, 

chaque situation a son esprit ou ancêtre tutélaire propre, ayant ses attributs 

spécificpes et ses domaines dCintervention bien Iimïtésl?» Uais parmi ces types, je 

rira ai retenu comme principaux que trois: la mystiCqye des M6diums, la mystiqpe 

initÎatique et la rnyst@te de ltOrant, 

-- 

lm ~ ~ ~ ~ ~ ~ c a ~ p e r ~ ~ ~ z m ~ ~ ~ ~ ~ ~ i a t & ~ ~ ~ ~ ~ ~ t g c s t e d a a s l e s r v i l d d i a t i a r r s ~ f i n a m s  - - d i t % c ~ b ~  
AdCddons ak Sm6 en Afiqire. M e s  du iii? Coiloqpe i n t c m h d  âu Cemtte Cr- des Reiïgians 
Afnarificr Kiashasa 16-22 fhkr 1986, p. 2 6 .  



En les analysant, j'ai vu s'estomper les tergiversations du colioque touchant 

lrexistence et l'horbn ultMe de Ia mystique africaine traditiomeile. À moias que L'on 

ne veuille trouver partout la même chose que dans Ie christianisme, les cas Ctudiés ici 

&vent de l'expérience mystique: 

Les Mediums, en occurence les B m  Mikendi, vivent une union mystique qui 

se veut d'abord et avant tout, une mystique des esprits dont L'union avec l'adepte, est 

une inhabitation devaut LwIle, la personnaiité de l'adepte s'efface p u r  céder place 

a celle de L'esprit Cette union esttellemeut forte qu'eiIe est décrite comme me union 

entre Ltépoux et L'épouse, entre nIs ou fille avec la mère ou avec le père, entre I'amlurt 

et l'amante, enûe la monture et son maître. Na-t-eUe pas été retenue pendant 

longtemps comme L'unique forme de mysticisme anicain à étudier car l'on manque 

de biographies des mystiques afKcains? La mystique initiatique est une Mion plus 

morale qy'ontologi~ue qui vise une identification et une transformation de l'individu 

Elle rappde lrinvestiture des ch& Kongo préseatee au colloque par l'abbé Ludiongo 

ou même encore son ada@ation cMexme chez les Bilengeyo MWidkzC En dépt de 

son caracthre muet sur Ltmion mystiqye même, elle ne réserve pas moins aux initiés 

lroccasion de vMe Iimion avec Ie sac& Apparemment, elle est une montée ascétÏqy 

vers la subIim&on. Mais celle4, qprest-ce qielie peut bien être sinon l'union avec 

les plus forts, les plus fidéles qui rZgaent dans le monde sacré? 

L'Orant, dont le desir inassouvi de L'Autre et des autres, témoigne du 

d6passernent du probIhe de l'horizon uitime, car ici, tous les alliés puissants de la 



vie sont a p I &  B s i m i r  à l'homme me& et qui lance ses cris de détresse vers eux 

II nl a pas d'intercesse~~~, chaque allie, @'il soit mcetre, esprit protecteur ou 1rÊtxe 

Suprême, est convié à la nnconm. 

La mystique afncaiue traditiomeUe s'origine dans le besoin d'allténb accent& 

par des situations existentielies qui font que 11AfnC8U1 lance un cri vers Les alliés les 

plus forts, ceux qui ont la vie la plus forte et la connaissance la plus avisée. Ce cri 

peut être la prihre, et c'est le cas de I'ûrant, un chant d'invocation, et ckst le cas des 

médiums, ou même une expérience ascétique qui conduit vers ltidentüication avec 

les p h  forts, eî c'est le cas de la mystique initiatique. Elle est toute orient& vers la 

solution des problhes qui pèsent air la communautk~ Comme la spiritualite &icRine 

en géndrd, elle se veut une mystique de hiration a de la victoire sur le mai et la 

mort Et c'est cette victoire qui est chantée par les nouveaux Mkpangos sortis 

fraîchement du tunnel de la mort Cette orientation ibilitaire se remarque par les 

bén6fices que la communauté tire de toutes ces eqxkietlces. Mais du côté de ceux-kk 

mêmes qui forit Itexp&ience mystÏcpe: les Orants, les Médiums et Ies m g o s ,  c'est 

d'abord lhmon avec mi tel ou tel dit5 qui prévaut sur le reste- Les é p w w  qui les 

attendent montrent B suffisance qu'iIs sont comblés &être inhabit&, dtêtre en union 

avec et d'êüe entendus au proM des autres. 

La mystique & d e  traditio~ek? se caractérise par le mouvement 

ascendant a Ie mouvement descendant a travers lesquels la diaiechque «cri-réponse)) 

eansparatt taatôt en pfidégiant la r n o e  de Ikmme vers 11a2probabIe (cf pritns 



et les chants vus du cOté de fa chanteuse); tantôt en se focalisant sur la descente de 

IWprobable vers lriomme (cf la mwque des médiums approchét il partir de la 

novice). 

Màis en quoi, cette mystique, peut-de aider les Africains à comprendre Ia 

mysticpe sanjllZUllLiSfe ou a en être mpprochés? Qp'y-a-t-il vraiment de différent entre 

les deux m*ques? Qdapporte-t-eiie comme lumière B (a mystique sanjuanniste? Et 

comrnent la compréhension de celle-ci pourra-t-eiie aider les AfncajnS à wmpreradte 

celie&? Autant de questions qui ne pourront avoir de réponse qu'après ltqproche de 

la mystique de Saint Jean de la Croix elle-même. Et c'est Ifobjet de la suivante. 



PARTIE IV= 

LA MYSTIQUE SANJUANISTE 

À TRAVERS SES POÈMES MAJEURS 



INTRODUCTION 

La relecture du colloqye a constitué l'objet de la 1 de ce travail. ElIe m'a 

permis de pénétrer l'esprit du colIoque et d'apprécier ses propositions et ses idees sur 

la mystique afkicaine et la mystîqge de Jean de la ~rok? Mes insatisfhctions 

relatives a la m&odologie, à certaines affirmations a a la vacuité de la notion de 

mystique &cake en prticuIier et de la mystique en géndrai, m'ont amen6 a décrire 

la mystiqye, et ce fut L'objet de la partie IL Je devais le f& en tenant compte des 

tléments esquissés au colloque, des donnks de la spiritualit6 chrétienne et biblique. 

Cetîe consultation m'a dévoile la base anthropologique de toute mystique, en 

l'occunence l'ait6rit6. Étant concern6 par deux types de mystique bien déterminés 

notamment la mystique africaine et ceile de Jean de h Crok je me devais de vérifier 

cette altérit6 dans Lbne et l'autre de ces mystiqyes tout en approfondissant la notion 

de mystiqye, aussi bien chez les n6gro-africains que chez Le Docteur Mystique. Si la 

troisième partie a essayé de saisir la mystique africaine a partir de son terrok selon 

les propositions du coiloque, cette quatrième paatie se consacre B l'awoche de la 

mystique sanjuaniste. 

Je me propose de me Iimiter a la phénom4nologie de cette mystique telle 

qu'elle ressort de trois poèmes majeurs. II s'agit de En laraNoche OsMa et ses deux 
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traités (Subida et Nuit obscure) ou commentaires; Adonde te eswndirfe et Oh! Uima 

de mor vnta. Mais pourquoi me M e r  aux poèmes majeurs dors qube lecture 

fbgmentaire du Saint de Fontlveros est suscepaile &empêcher d'avoir une idée claire 

de sa mysntcpe et de trahir limité de toutes ses ~ w r e s  comme le suggère le Père 

Mveng: dl faut donc, note+& Mer  une lecture fragmentaire de saint Jean de la 

Croix Ni sa vie, ni son œuvre, ni leur signification profonde ne sont 

hgmentakeP6. » 

Ma première raison est la logique de ce travail qui se veut surtout une 

relecture du c o U a p e  de Kiashasa Or, dans sa deuxième partie ultituiée: «Saint Jean 

de la Croix, pr6sentation et confiontatiow~, s u i s  les poèmes majeurs ont fait objet 

d'une anaiyse. Gutienez y présente une bonne analyse structurale a 

théologique du Cantiqye spizituei aiors que m e n  Édouard s'étend sur 1 ' A d t e  de 

la {Vive Flamme &Amoum. Entre-temps, Poirot D. un des d y s t e s  du Saint de ces 

demica temps, est parti des deux strophes du {Cantique SpUinieb pour montrer la 

- cohérence quriI y a entre les étapes de la vie spintuelk et celles du baptême- Et les 

EMVENG~«Lawitimtiatiqoc&SaiiitS~&laCmào,mLom)atfqucaficmiie,p.322. 
~latTadPai011du~AprfBCnfOtparG~k&SaintToçeph,m&intJeon&~aClrOkO~~~t~ 
qirllueIIks, Eh&, M. du Sad+ IM7, pp. 677'bbsbbs 
nts&hstropk~laVCISi~~tB~tirieaotri~strophEquin'cstpasdaristaVCLSiOaAetqaid~Ie 
mmbredesstroghcsA40: 
« M a n t I c z e w r r e m  
Q t u M b l i t ~ t l t ~ ~ ~ ~ t ~ m c d a m r n t r a m ~ ~ t  
Co--la- 
Deramom~pcragn€aù 
~puIapr&nccalavuc&l'ob@~ 
JEAN DEUCROW OcuMicsspfri~urlCy p. 679, mte 1, 



citations de la Nuit obscure et de la Mo& du Carmel ne sont pas moins nombreuses 

dans les actes du wIIoque. 

La deuxième raison et la plus importante est le fiut que ces poèmes soient les 

seuls B avoir été commentés par Jean de la Croix C'est ce qui ofie une clé 

d'interprétation sûre. 

La troisième raison consiste à lrafnrmation de plusieurs commentateurs qui 

considèrent ces poèmes comme donnant Le parcours mystique complet Comme fi 

s'agit des poèmes spirituels, je devrai avoir présents A l'esprit les principes que 

suggèrent les clés de Iectun comme l'interanimation des phrases, le symbole, le 

principe des contraires et I'auto-implication de l'auteur. 

Cetîe partie comportera donc quatre chapitres. Le premier dira un mot sur la 

vie de Jean de Ia Croix et ses trois poèmes majem. Le deuxième soumettra A 

l'analyse le Cantique spirituel, le troisième en fera autant pour «La Vive Hamme 

dtAmotm et le qyûïéme s'occupera & En lou~ Noche Oscraa, sachant que ce danier 

poème a deux commentaires: la subi& et la Nuit obscure. SeIon la classi£ication 

MitueDe, ii aurait fallu commencer par le poème de la Nuit obscure et son premier 

commentaire ou la Montée du Mont CarmeI, et puis le commentaire qui porte Ie 

m h e  titre9 pour mement awocher le Cantiqge spintnd et la Vive Hamme 

dtAmourUf 

Mais je préfere Ie premier ordre car je trouve @il niut d'abord maîtriser le but 

q Ï  est l e o n  &amour ava: Dieu Or a travers le Cantique spirituel, l'âme a atteint 



ce but Et puis, voir jusqprou peut d e r  cette don.  D'aucuas savent que la Vive 

Flamme d'Amour chante le plus haut degré de cette union ici-bas Et enfin, la 

connaissance des moyens utilisés, c'est ce qui constitue l'objet de la (Nint obscure». 

Par ailleurs, Stulissen conseille cet ordre B qui veut tirer profit de fa lecture de ces 

poèmes. 187 

Les éléments obtenus, à travers cette quatrième partie, rendront alors Ia mise 

en présence des deux mystiques possible. Mais celle-ci ne pourra être abordée qu'à 

la cinquième partie. 



JEAN DE LA CROM ET LES TROIS POÈMES MAJEURS 



& É16ments biographiques 

Le colIoque international de Kinshasa a étt organisé B l'occasion du IV 

centenaire de la mort de saint Jean de la Croix. Mais aucun des 21 exposés n'a été 

consacré ni à sa vie ni à ses œwres. Cest dans l'exposé du Pére Mveng que l'on 

retrouve des 616rnesf~ biograpbiqpes et bibliographiques parsemés ici et tà Faudnit-ii 

ici présenter la vie de Jean de la Croix dors que ses biographies ne pewent pIus &e 

comptées? Bernard Sese, Pierre L a u d ,  les éditions MédiaspauZ Richard P. Hardy, 

Red pour ne citer que ceux-IA panni tes plus récents, complètent la 

Iiste des biographies du Sa& de Fontiveros. 

Je crois p'iI faille m n t a  ici la vie de Jean de la Croix en vue à!en exmire 

CventueiIement les déments qui pourront pe~ne$tre de comprendre ses é a h  et saisir 

son message- 

Je le ferai m trois temps eu 6gard aw principaux cadres qui ont manpu5 fa vie 

dusaint: tecadreEunrlial.1e~~ersitairedeSalamanquedIaviemo~que. 

1. De l'enfance B ltentr6e au Carnet. 

Le 27 décembre 1542 naquit kFontivems, Juaa de Yepes y Aimez Son père 

G o d o  de Yepes et sa mère Catalina Alvarez, avaient deux autres nIs plus âgés: 

Francisco et Luis. Son enf ice fiit marcpée par trois éI6rnents: la mort de soa père 



alors qu'il n'avait que deux ans; celie de son Mre Luis mort de malnutrition et par la 

pauvreté matérielle qui obligea toute la f a d e  à trimer pour d e e  

La mort précoce de son père p o d t  expliquer l'absence dans ses écrits, des 

images Liées au complexe œdipien. Son père en effet était un tisserand appartenant 

à la noblesse. Mais pour avoir épouse Cat- une pauvre orpheline, il fùt déshérité, 

rejeté et méprisé par les siens.'89 D'ou da pauvrete, le dénuement et la mom qui 

marquèrent l'enfance de Juan, voire même toute sa destinée. Catalioa et ses deux 

enfants furent même contraints d'aller mendier de I'amour chez les membres de la 

famille de son défunt mari, ceux-18 même qui I'avaient rejetée. ils essuyèrent 

plusieurs refus qui ne fiuent pas sans ùicidence dans Ia psychologie de l'enfant Juan 

de Yepes qui écrira plus tard, comme le note Sese Bernard: 

L'homme ne se doit rejouir ni d'avoir des richesses ni que son 
frére en ait, si elles ne les aident à servir Dieu. Car s'il est 
pemk de s'en réjouir pour quelque chose- comme on doit se 
rejouir des richesses- c'est quand elles sont dépensées et 
employées au seMce de Dieu, vu qu'autrement on n'en peut 
tirer profit II faut en dire autant des titres, offices, etc.: ctest 
vanité de s'en réjouir si I'oa voit qu'on ny sert pas Dieu 
davantage et qu'on ne chemine pcis pius sûrement à Ia vie 
éternelle'? 

Juan de Yepes a appris a Iire et a suivi ses leçons de catéchisme a Fontiveros. 

IL a dû fréquenter la grande épiise à trois nefs ou se trowait un Ch& en bois, 

SinguIieremuit expressif, le visage au profÏi nettement sémiteI Ie corps Iacéré de 

189 B. SESE Op- cit ,  p. 16. 

190 JEAN DE LA CROK MC ~ t k  ùi Ibid, pp- 23-20, 



cicatrices. D'aucuns se demandent si «cette image du Chnst a impressionné son 

imagination d'enfant et influencé sa propre représentation du Chrisb) (Sese p. 18). 

La f ~ l l e  a dû quitter Fontiveros pour Ar~vaio ou elle resta trois ans et puis 

alla s'installer à Medina del Campo en 1551 pour chercher comment survivre. 

Medina del Campo était une viUe-carref0u.r. ûa y organisait des foires et les 

commerçants venaient de toute Europe avec des produits qui venaient même des 

indes. L'expression &es étrangeres)) que Juan utilisera dans ses Mts semble refléter 

cette réalite. 

Cest dans cette ville qu'il hit mis dans une école pour les eafants pauvres 

appelée Cdegios de la Ductrina. II y étudia gratuitement mais rendait quelques 

seMces à la paroisse comme acolyte. Comme ses copains de classe, iI devait 

apprendre un métier. Cest ainsi que Juan eut à essayer les métiers de charpentier, de 

tailleur, de sculpteur sur bois et de peintre. En dépit de la conscience qu'il avait de 

s'appliquer, «il ne se foa auprès d'aucun d'eux bien qu'il fut ami du Ces 

échecs d'apprentissage accusent certes une certaine instabilité mais il serait hâtif 

d'attniuer cette instabilité à «une tension non encore dépassée entre le monde 

matériel et Dietm. Ces apprentissages ont eu tout de même de i'impact s u r  sa vie et 

même sur ses k i t s .  Ceci montre quriI ne négiigeait rien. Quand on regarde son 

étonaant dessin du Christ crucifié projeté en bas tandis que la croix se redresse vers 

Ie ciel, on a la conviction qu'il avait bien appris les techniques bien longtemps 

L9L G, MOREL ta sens & I'eaPrence setonJean de ta CmixL M l -  Par& 66 Aubier, 1960. p, 58. 



auparavant, Les diverses constructions des couvents qu'il a dû entreprendre viennent 

confirmer cette conciusion. 

On ne peut passer sous silence tous ces paysages drain& par des nùsseaux, 

faits de montagnes et de vallées. Ce sont eux qui ont incrusté en lui l'amour de la 

nature à laquelle il emprunte maints symboles qui auréolent ses œuvres. 

A seize ans, il est employé à I'hôpital comme aide-soignant ou 

commissionnaire. Cet hôpital de la Concepciion ou hospital de las bubas était destiné 

aux pauvres atteints des maladies pushi~euses1y2 et contagieuses. Ici il a côtoyé la 

soufFrance a la misère humaine, il a vu des plaies ouvertes, il a entendu des gens 

crier de douleur, il en a vu rendre l'âme... Quand fi parlera du «cautère délectable)) ou 

de la ((caressante blessure)), je pense comme Sese Bernard qu'il évoque 1à «les 

souvenirs sublimés de ce qu'il connut à !'hôpital». 

Comme il s'était fait remarqwr par son intelligence, sa piété et son 

dévouement, Juan aura des heures iibres pour apprendre durant quatre ans, de 1559 

a 1563 au Collège des Jésuites. Et son précepteur fût même L'éminent humaniste Juan 

Bonifacio. ii a été fortement marqué par la formation rigoureuse des Jesuites: les 

humanités classiques et Ia culture de [a Renaissance. 11 a& même COMU les 

exercices spirituels de saint Ignace même si sa doctrine de dépodlement paraÎt a 

I'oppose- If retient de la doctrine ignatieme le christocentrisme et la recomaksance 

sans résenie de L'autorité de l!Église. A travers L'expérience de la pauvret6 et de 



Ltawérité de la vie qui marquèrent aussi bien son dance que sa jeunesse, Juan 

montra que son cœur nrétait ni dans Ies arts, ni dans Ie travaiI intellectuel, ni même 

dans le seMce des autres en tant que tels: «il n'a jamais renié ces diverses activités, 

mak pour lui elles n'avaient de sens qu'en provenance et en manifestation de 

l'essentielle vie, la vie de 

2. De l'entrée PU Carmel 1 la fia des h d e s  B Salamanque 

C'est en 1563 qu'il trouva sa voie pour vivre de cette essentielle vie. 11 a vingt- 

et-un ans, il entre chez les Carmes au Couvent de Santa AM& iI y est aile 

discrétement, car son oncle don Alonso Alvarez de Toledo lui avait proposé de 

devenir prêtre pour devenir plus tard aumônier de I'hôpitd pour mieux gagner sa vie 

comme le pressent Jean Banizi: 

Il est probable que la prêtrÎse lui est ici conseiIIée moins a 
cause de l'attitude intérieure qureIIe implique qu'en raison de 
la sécurité qu'eue assure. Mais, continue l'auteur, Juan de 
Yepes n'est pas de ceux qui acceptent une fonction que 
n'appellerait pas un vœu intime. Il y a en lui une âme 
héroiquei%. 

On dirait même que sa démarche pour entrer au Carmel ressemble a celle décrite dans 

En u~ Noche Osma Bernard Sese dit à ce sujet: 

L'anaiogie est grande entre les deux démarches. Ne dirait-on 

t93 G. MOREL, Op, ci&, p. 6 t, 

t94 I, BAR= J'& fa Cmir et f e p b I ) m c  & l'arp4n-enœ -quu. 20 66, Paris, 66 Féü.. A&m. L93 I. p- 
n, 



pas que dans ces strophes oii le personnage appar;u4t possédé 
par son désir le plus secrek Juan, toujours si discret sur Lui- 
même a transpo* sa propre image et figuré en quelques mots 
brlllaats sa propre vo~ation'~~? 

Il est donc admis au Carmel chez les cannes mitigés. Il porte son habit et fiiit 

profession II s'appelle désormais Fray Jumt de Santo Mutfa- Son entrée n'était pas 

me fuite de la misère, sinon il aurait opté pour devenir prêtre diocésain pour être 

aumônier de l'hôpitai. En outre, il avait déjà médité SLK la règle primitive de l'Ordre 

de la Bienheureuse Vierge Mane du Mont Carmel qui insistait sur la solitude, la 

prière continuelle en cellule, la pauvrete, le jeûne, i'abstinence, le bouclier de la «foi 

qui vous permettra d'étemdre tous les traits enflammés du MauvsllVSlls)), le travail assidu 

Cette meditation doit être à la source de sa doctrine. Mais en entrant au Carmel, «ce 

qu'il recherche, i1 ne le connaît pas encore, et de lourdes nuits seront nécessaires avant 

qu'il le découvre, mais il a déjà entendu au fond de lui, encore lointaine, et par 

intermittences, la fontaine qui sourd et couIe, malgré la nuit1%.» 

C'est en 1564 qu'ii fait sa première profession et la vocation de dAbsolu 

monastique)) se précise chez le jeue carme. ï i  demandera même la pemission de 

vivre conformément à la Régie primitive pfus rigoureuse que celle en vigueur. 

Mais il est entré au Carme1 a l'époque ou cette Règle primitive est révisée 

grâce a La bulle du pape Eugène IV. Cette bulle dite de maigation donnée en 1432 a 

t% B. SESE Op. nt, p. 2%- 

1% G MOREL, Op- cfr, p- 6 2  



donné son nom a la Règle mitigée et aux carmes mitigés. Il y aura beaucoup de 

désordre et c'est dans ce contexte qu'arrive Jean de la Croix *, déçu de ce désordre, 

aurait voulu entrer chez les chartreux n'eût 6té sa rencontre avec Thérèse d'AviIa 

C'est a Salamanque qu'il fit la philosophie et la théologie de 1564-1 568. 

Salamanque, de par son Université était considérée comme l'Athènes 

espagnole. Et c'est ici que Fray Juan de W o  Matia s'inscrivit pour parachever sa 

formation sacerdotale. Il est ici a la croisée de plusieurs tendances et influences de 

tous bords. Quelques-unes ont eu de l'effet sur lui. Sen souligne l'une ou l'autre. 

L'enseignement et Ia recherche se faisaient ici en latin. Mais la querelle qui 

opposait les latinisants et les tenants de l'usage de la langue castillane était son 

paroxysme quand Juan de Santo Mutza est arrivé. Lui-même prit parti en faveur du 

deuxième groupe qui gagna la querelle. Le fat qu'il ait écrit ses œuvres en espagnol 

tient a cette quereiIe. 

Nu1 doute, la poésie constitue la fine fleur de ses <rwres. Sa rencontre avec 

les poètes itaIianisants comme Boscan et Garcillaso dy est pas pour peu de choses. 

Certains biographes, par souci de prémunir la poésie sanjuaniste de toute souilIrne 

mondaine, ont essayé de nier un pareil rapprochement, oubliant que pour Juan 

I'expérience mystique n'est pas Mord  une expérience sacrale, 
eIIe est une expérience du Rdel en et pour soi [...]. Elle 
consiste a reconriaitre le Réel partout ou il est, ctest-a-& 
partout oir iI y a quelque chose, non pomt parce que toutes Ies 
choses sont mystérieuses mimédiatement et sous tous Ies 
aspectsy mais parce cpe PAbsoIu ne fait pas nombre avec le 
monde, *'fi n'est pas sinié a part, daas quelque lieu priviIégÏé 



non-profane [...] elle est la ûansfiguration des choses-ci, du 
band et du quotidien, du profime et du sacré197- 

La Bible constitue une source diui plus grand poids. Les références 

scripturaires pullulent dans ses écrits- Sa rencontre avec Fray Lais de Léon, cet 

écrivain spirituel à la fois bibIktet poète et humaniste de renom, lui a donné un plus 

grand goût, aussi bien pour Ia poésie p e  pour la Bible. 

Il ne faut pas oublier qu'à cette époque, les exegetes et les théologiens 

scolastiques se livraient des quere1les sans merci. Les efforts pour réhabiliter la 

scolastique décadente ont fait resurgir le goût pour la philosophie de Platon et 

drAristote; le thomisme et la théologie affective de saint Augustin ne furent pas en 

lesse. Et hikence de tous ces courants n'est nullement absente dans les écrits de 

Juan de Sunto Mata. 

Dans le domaine mystique, je signalerai [a fausse mystique qui sévissait a 

cette période. L'éveil religieux contrastant avec la décadence de Philippe II, vi t  

parcourir viIles et vilIages, Ies Aimbrodos et les Dejados7 deux courants ésotériques 

et m@Îques qui dodent du fil à retordre à ~IÉgfise ~iiérarchi~ue'~ dont Llnqui-sition 

devenue un sceptre omniprésent et suspectant tout ce qui était de tendance 

mystique. On comprend alors qne le saint de Fontiveros n'a pas fait mention à ses 

lectures d'dure mystique dors que selon certains de ses biographes, fi aiirait Iu Ies 



mystiques rhénans comme Tader, Ruysbroeck; les Moraiia de saint Grégoire Ie 

Grand et I e s  cernes du pseudo-Denys. 

Au d i e u  de toutes ces influences, Juan est resté égaI à lui-même; libre 

d'esprit, capabie d'intégration et de dépassement et privilégiant dans sa doctrine la 

contemplation. Sa véritable vie mystique ne commencera que plus tard a mesure que 

déferleront Aven lui les grandes eaux de la s o ~ c e t  juqu'à; presque le 

submerger199.» 

Seton Sese Bernard, c'est durant cette période des études à Salamanque que 

Juan aurait pensé changer de voie pour devenir chartreux pour vivre «une vie plus 

stricte et plus austère)). 

3. De l'ordination sacerdotale ii Ia mort 

Mais ordonné prêtre en 1567 à 25 ans, il rencontra Thérèse d'Avila lors de sa 

priemière messe à Medina del Campo, en août de la même année. Et Thérèset qui était 

à la recherche de quelqu'un qui L'aiderait a étendre la réforme du Carmel aux 

communautés masculines, s'éprit d'admiration pour Juan del C w  et le rencontra au 

mois d'octobre suivant pour parler de la réforme Un passage du Livre des fondations 

témoigne de cette rencoatre et de i'enthousiasme de Thérèse: 

II se nommait Eére Jean de la croix [J le louai Notre 
Seigneur et ce qu'il me dit me causa une grande joie, car Iui 
aussi voulait entrer chez les chartreux Je Ittï fis part de mes 



projets et j'insistai beaucoup pour qu'il attendît que le Seigneur 
nous donnât un monastère et comme il serait bon, s'il voulait 
se parfaire, que ce M dans L'Ordre même, et combien iI y 
servirait mieux le Seigneur. II y consentit et me donna sa 
parole à condition que cela ne tarde pas trop longtemps200. 

C'est en septembre 1568 qu'après sa demière année de théologie, Juan gagna 

DunteLo pour consmire le premier couvent des carmes déchaux. Le paysage à Duruel 

s'apprêtait bien a ses goûts spirituels. L'inauguration eut lieu le 28 novembre 1568, 

et la régle primitive remplaça celle dite mitigée)). Juan jure d'observer cette régie 

jusqu'à la mort et c'est à cette occasion qu'fi changea de nom: il s'appellera désormais 

.Juan de la C m  iI sera le premier Maître des novices de cette communauté. II en 

fondera d'autres avec un dévouement et un zèle remarquables. 

Mais la réforme voulue par Thérèse &Avila occasionna bien des souffrances 

pour Juan de la C m  Le chapitre général du mois d'août 1576 fut favorable aux 

mih'ggé Thérése fut conbainte de quitter Avila laissant ainsi Juan tout seul au 

monastère de llncarnation pour continuer la réforme. 

Et iI la continua jusqu'a la date fatidique où les carmes mitigés, en compagnie 

des soldats, l'arrêtèrent de nuit pour le mettre au cachot du monastère de I'obsewance 

ii Tolède. 

Ce fut le 2 décembre 1577. Le lendemain, proMant de la disparition de son 

gardien, iI s'évada de sa ceIIde pour aller déchirer certains documents reIatifi a la 

réforme. II sera vite rattrapé et remis au cachot a@ avoir fini sa besogne. Transfèré 



de nuit et les yeux bandés à Tolède, il comparut devant le Visiteur générai Jérôme 

Tostado qui essaya de Le convaincre en lui promettant des hautes charges et même de 

l'or, mais Jean ne céda pas, convaincu que (Celui qui cherche le Christ nu [...] n'a pas 

besoin de bijoux d'on). Condamné à neuf mois de prison, on le mit daas une cellule 

très petite, très peu éclairée, étoi$fante et puante. Le thème de la nuit provient de tout 

cela et non seulement de l'expérience spirituelle. 11 fut dklaissé, moqué & ses fières, 

privé du nécessaire et abandonné sur le fumier wrnme lob. On ne lui permettait pas 

de changer ou de laver sa tunique intérieure pui finit par pourrir à moitié sur le corps. 

Méprisé par ses supérieurs, il reçut les flagellations au réfectoire. On lui donnait une 

nourriture de misère faite de pain et drune ou deux sardines. La soufEance était 

tel lement forte qu'il crut qu'on voulait te faire mourir, il en etait vraiment obsédé. II 

fit même L'expérience de l'absence de Dieu. Mais, note Morel, 

dans cet étroit cachot de ToIède, en dépit des impressions 
contraires, il nv hit pas étouffé; en dépit de sa foi nue, ou 
plutôt a cause deHe, il ne fbt pas Pas mus Ia meule: un jour, 
comme une lame jaillie du fourreau, le désir de 1'AbsoIu jdlit 
de son corps et de son coeur a I'ht pur [...] des profondeurs 
béantes en lui comme d'immenses plaies, il cria vers le 
Seigneur, iI fut ce cri. Auisi naquit Ie Cantico; de ses Iannes, 
de son sang de sa chair, de son esprit Qu'un homme aussi 
brisé de s o ~ c e s  ait pu produire des poèmes aussi déiicats 
et limpides, prouve comment, entre les quatre murs sombres 
de sa prison, il était libre? 

Au bout de six mois, le changement de gardien lui fut bénéfique- Le wweau 

gardien lui donna de l'encre et du papier et lui p e r d  d'der de temps en temps au 



baicon. Ctest ainsi qu'il écrivit les trente premières strophes du Cantique Spiriaiel, les 

neuf romances et une partie de la Nuit Obscure. II doit avoir connu l'union divine 

dans ce cachot, c'est ce qui poiirrait expliquer la splendeur des œuvres sorties de la 

main d'un prisonnÏer et sa détermination de s'évader, convaincu qu'a avait mission 

d'amener les autres êtres à sortir du rêve dans Iequei iIs demeurent captifs et à sroumir 

à la Réalité. Ce projet d'évasion transparaît dans l'itinéraire spirituel tracé dans les 

œuvres et d'me manière particulière, dans la NiBt Obscure et le Cantique spintuel. 

Le comportement du prieur, le père MaIdonado, M décisif pour Jean de la 

Croix dans la réalisation de son projet En effet, le 14 août, quand il demanda à ce 

père de cél6brer la messe Ie 15 août, en la fetc de 1'Assornption, celui-ci lui répondit: 

«Ah non, pas de mon temps)) et il sortit brutaiement C'est ainsi quttme nuit dao& à 

Itaide des couvertures et comme iI avait dejà dessené les vis du cadenas chaque fois 

qdon lui permettait d'alter au balcon, il parvint a s'échapper. Et après plusieurs 

périmes, il arriva au couvent des caxméiites de Sainte Thérése. La nuit, ie chanoine 

de la cathédrale vint le prendre. Entre-temps ses geôliers vinrent le chercher chez les 

m o d e s  sans succès. Le voilà enfin libre après autant de mois de captivité. U a fui 

dans la certitude qu'a avait une tâche à accomplir, dans le désir de 
revoir toutes ces beautés du monde dont il port& maintenant en 
Iui le sens et qui n'étaient plus pour lui seulement le reflet ténu 
d'Me présence. Peut-être, au &eu de sa fatigue, en cette nuit de 
ti-bération, Ies strophes du Poème de la Nuit lui martelaient-dies 
la memoire. Car ce qu'eues suggèrent, c'est la soaie hors de soi, 
mais c'est aussi la firite hors des quatre murs dune ceIluIe et d'M 
couvent dans une nuit obscure [...]202. 



Les chapitres se succèdent mais ne se ressemblent pas. Celui de novembre 

1578 rassembIa seulement les cannes déchaux et nomma Jean supérieur du cowent 

du Calvario, non loin de Beas de Segoum, où les camélites avaient leur cowent La 

beauté de la nature raviva en lui l'amour qu'il portait pour celle-là. II se remit a 

sculpter. Le graphique de la Montée du Carmel date de cette époquee C'est aussi ici 

qu'il acheva la composition du Cantique spintuel sur la demande de Anne de Jésus, 

supérieure du couvent de Beas. 

Un jour, il demande aux sœurs ce que pouvait signifier l'orai~son. Une d'elles, 

Française de la Mère de Dieu répondit: «à contempler la beauté de Dieu et a s'en 

réjouim. Content de cette réponse, Jean se mit a décrire la beauté incréée et puis il 

rédigea les cinq dernières strophes du Cantique spintuel: «Jouissons l'un de Irame, 

Bien-aimé [.. .ID. 

De 1579 à 1582: il fut recteur du Collège de Baea  Mais il n'aime pas cet 

endroit il écrit d'ailïews à Thérèse pour qute1fe demande qu'on le change de poste. 

II est las des difficultés que connaît la réforme et de Ia soufnance qu'il éprouvait de 

communiquer la vérité et certainement de la dépression physique. 

En dépit de cette fatigue dean s'est révéIé ici un homme mature et un 

humoriste pudique et maIiciem. On n'a pas manqué d'admirer ses qualités 

d'administrateur et de directeur d'âmes. 

En 1582: iI est nommé à sa grande satisfaction t Grenade, acierne caphie 

muSulmatle, comme Pneur du couvent de Los Mitries. Cest pendant cette période 



qu'il noua des relations avec Ana del mercado y Pendosa. Celie-ci avait accueilfi les 

carmélites sans logis chez elle. C'est grâce ê. elle que «Vive Hamme ~ A m o m ~  vit le 

jour ainsi que son commentaire. Ii ne restera prieur qu'un an En 1583, il eut à se 

défendre au chapitre d'Almodovar, face au premier provincial des carmes déchaux, 

le Père Gracian. Cette défense entraîna des divisions qui le Grent souffrir, les 

condamnations injustes qui le virent sept ans plus tard dépolsllé de toute charge et 

relégué dans un coin perdu de la Siena Morena au couvent de Penuela Très malade, 

il quitta Penuela l'année suivante pour se faUe soigner à Ub& li était très fiévreux, 

sans appétit, et complètement vide; il avait une jambe dévorée par des plaies 

profondes. C'est pendant ce temps que le vicaire général Nicolas Doria envoie le père 

Diego Evangelista faire L'enquête sur la vie de Jean a Penuela pour avoir de quoi 

I'accuser. À Ubeda même, il fiit mai accueilli par le prieur François Chrisostome dors 

que les novices L'avaient accueilli avec joie. 

A moins d'être insensibIe, on ne peut que considérer Jean comme l'homme de 

la s o e c e .  Lui-même n'en fit pas grand cas, mais ii n'en souffrit pas moins. La da& 

du 13 décembre 1591 mit fin à toutes ces souffimces; iI expira, un crucifix en main 

et en disant (dit munus tuas Domine, cornmendo spirztum m m m .  

B. Les trois @mes majeurs 

Ces poèmes sont appelés majeurs car iis sont s e s  de leurs commentaires 

faits, comme déjà sigrdé., parJean de Ia Crok 



Iis sont tous hermétiques. Ils utilisent le langage symbolique sans toutefois 

citer le deuxième terme de comparaison. Dieu y est explicitement ignoré, de même 

que des citations bibIiques. C'est dans les commentaires que t'on trouve des référeaces 

bibliques. théoIogiques et Ie nom de Dieu. Les commentaires ont été rédigés sur 

demande d'explication bien après la composition des poèmes. Si le poème appartient 

a Jean de la Croix écrivain-poète, les commentaires appartiennent à l'écrivain- 

théologien qu'il était 

La Nuit obscure et ie Cantique Spirituel respectent le principe du quintetu, 

c'est-à-dire ils sont composés des strophes de cinq vers chacune. Mais «La Vive 

Flamme d'Amoun) a des strophes de six vea. Le poème de <La Nuit Obscum et le 

Cantico font rimer le premier vers avec le troisième, le deuxième avec le quatrième 

et le cinquième. Quant a w  pieds, les vers i, 3 et 4 en ont sept dors que les vers 2 et 

5 en comprennent onze. 

Mais la «Vive flamme drAntoun> a des strophes de six vers doa le premier et 

le deuxième, Le quatrième et le cinquième ont six pieds alors que Ie troisième et Ie 

sïxÏèrne en ont douze. Le vers 1 rime avec le vers 4; Ie vers 2 avec Ie vers 5; Ie vers 

3 avec le vers 6. Mais tous les trois suivent ainsi la versification de Garcilaso en 

vigueur à L'époque pour Ia poésie castilIane- 

Parmi Ies trois, la «Nuit obscure» avec ses huit strophes, est le plus parf i  

quant à la forme et au contenu des poèmes de Jean de Ia croP3. 



VraisembIablement, il a été composé après l'évasion de Tolède du temps où 

le poète de Dieu était au couvent de Calvario à Jaén Il chante l'aventure spintueue 

vécue à partir de la négation, Et Bernard Sese le considère comme un raccourci du 

parcours mystique: 

Ie poème de la nuit obscure propose en quelque sorte Ben un 
raccourci stylisé et admirablement dramatisé tout Ie parcours 
mystique, depuis le départ dam la nuit jusqu'au seuil de la vision 
béatifique, après lbnioa d'amour qui nrest que l'ébauche, l'annonce 
ou la promesse [...] Dans Ia nuit, un personnage féminin s'échappe 
secrètement, sous M déguÏsement, de sa demeure pour aller 
rejomdre son amant, en un lieu isolé, où la rencontre a lieu. 
L'union des amants se rédise au coeur de la nuit- L'aventure de 
b o u r  se prolonge dans L'enlacement des amants avant le 
sornmeiI et i'oubli de tout?. 

Ses deux commentaires à savoir celui de la (Montée du Carmel» et de la Nuit 

Obscure, ont été écrits pour quelques membres de la reforme. Ils décrhent, selon 

Poirot, »la relation difficiie a la première personne de la Trinité, Dieu le Père». 

Le Cantique spirituel dont le titre en espagnol fait penser au premier vers de 

la première strophe: (&donde te esconditen est le plus Iong des poèmes du Docteur 

mystique d i t  t'es-tu caché, Bien-Aimé» comprend 39 strophes selon la version A et 

40 selon la version B. II a été rédigé par étapes: les trenteet-une strophes ont été 

composées au cachot de Tolède vers Pâques 1578. Les cinq autres strophes k a  

ajoutées en 1579 tors d'un entretien avec la sœur Française de Ia Mère de Dieu à 

Béas. Les trois dernières strophes furent ajoutées en 1582 a Ba- 



Le commentaire de ce poème écrit sur la demande de Anna de Jésus, décrit 

la relation avec le FiIs. 

La «Vive flamme» est le plus court poème de ces trois. Avec ses quatre 

strophes et son commentaire, il décrit la relation avec IEpritSaint Il fût composé 

en 1584 à Grenade don que Jean était en oraison Son commentaire a étd té pur 

Ana de Penalosa, 

Chacun de ces poèmes po-t révéier des ékments qui décrivent l'union 

mystique. Mais la conclusion ne pourra survenir qu'après l'analyse qui suit Le fait que 

les poèmes aient été composés bien avant les commentaires exigent qu'on Ies laisse 

parier d'abord sans présupposés thblogiques. C'est dans ce sens que Jean de Ia Croix 

prône la liberté du lecteur en afftrmant: (Mieux vaut en effet laisser aux paroIes 

diamour toute leur ampleur, pour que chacun y puise a sa manière et selon sa 

4 
capacité, que de leur attacher un sens auquel ne s'accommoderaient pas 

tous les goiits205.~» 

- -- 

2a~ SACNT JEAN DE LA C R O K  f k m e s s p i r i ~ e i f i  p. 675, 



CHAPITRE II 

LE CANTIQUE SPLRLTUEL ET L'UNION AVEC LE FILS 



Le texte e t  la relecture 

I 
Où vous êtes-vous caché, 

Ô Bien-Aimé, et pourquoi m'avez-vous laissée gémissante? 
Comme le cerf vous avez fui 

Après m'avoir blessée. 
Je suis sortie après vous en criant, et vous étiez @. 

rI 
Pasteun, vous qui passerez 

Là-haut par les bergeries jusqutau sommet de la colline, 
Si par bonheur vous voyez 
Celui que j'aime le plus, 

Dites-lui que je languis, que je so&e et que je meurs. 

tII 
Pour rechercher mon BienAirné, 
J'irai par ces monts et ces rivages, 

Je ne cueillerai pas de fleurs 
Je ne redouterai point les bêtes féroces, 
Et je passerai les forts et les frontières. 

IV 
Ô forêts, ô bois touffus 

Plantés par la main du BienArne, 
Ô prairie verdoyante 
Émaillée de fleurs 

Ditesmoi si vous L'avez vu passer 

v 
C'est en répandant mille grâces 

Qu'il est passé a la hate par ces bocages. 
En les regardant 

Et de sa figure seule 
II les a laissés revêtus de beatrté 



VI 
Ah ! Qui poumi me gu&ir! 

Achevez de vous domet en toute vérité- 
Ne m'envoyez plus 

Désornais des messagers 
Qui ne savent pas répondre a ce que je veux+ 

VII 
Tous ceux qui vont et viennent 

Me racontent de vous d e  beautés 
Et ne font que me blesser davantage, 

Mais ce qui me laisse mourante 
C'est un je ne sais quoi qu'ils sont à balbutier. 

vm 
Mais comment peux-tu subsister, 

Ô vie, puisque tu ne vis plus là ou est ta vie? 
Lorsque tendent a te faire mourir 

Les flèches que tu reçois 
Des sentiments que tu formes en toi du BienArné 

IX 
Pourqwi donc avez-vous blesse 

Ce cœur, et ne l'avez-vous pas guéri? 
J?uisque vous me l'avez ravi, 

Pourquoi le laissez-vous ainsi? 
Et n'emportez-vous pas Ie larcin que vous avez commis? 

Éteignez mes enouïs, 
Puisque personne n'est capabIe de les dissiper 

Mais que mes yeux vous voient, 
hrisque vous en êtes la lumière, 

Ce n'est que pour vous que je veux m'en servir 

xr 
Ô fontaine cristallùie, 

Si sur vos suffies argentées 
Vous faisiez apmtre tout a coup 

Les yeux tant désirés 
Que je porte dessinés dans mon cœur! 



XII 
Détournez-les, vos yeux, mon Bien-Aimé, 

Voici que je prends mon voI. 
~epoux 

Reviens, ma Colombe 
Car Ie cerf blessé 

Apparaît sur le sommet de la colline, 
Attiré par Irak de ton vol qui le ratiaîchit 

xm. 
~gpouse 

Mon Bien-Aim6 est comme les montagnes, 
Comme les vallées solitaires et boisées 

Comme Ies îles étrangères, 
Comme les fl ewes aux eaux bruyantes, 

Comme le murmure des zéphyrs pleins d'amour, 

XIV 
Comme la nuit tranquille 

Lorsque commence le lever de l'aurore, 
Comme la musique silencieuse, 
Comme la solitude harmonieuse, 

Comme le festin qui charme et remplit d'amour. 

xv 
Notre lit est tout fleuri, 

Entouré de cavernes de lions 
Tendu de pourpre, 
Établi dans la paix, 

Couronné de mille boudiers d'or. 

X v r  
Sur la trace de vos pas 

Les vierges courent Ie chemin 
Le choc de L'étincelle, 

Le vin apprêté 
Leur fat exhaler un baume divin 



XVII 
Dans le ceIIier intérieur 

De mon Bien-Aimé j'ai bu; et quand jren sortis 
Dans toute cette plaine 
k ne connaissais plus rien, 

Et je perdis le troupeau que je suivais précédemment 
xvm 

L à  il me donna son cœur 
Là il m'enseigna une science pleine de suavité, 

Et moi je lui donnai en réalité 
Tout ce qui est à moi, sans rien me réserver, 

Là je lui promis d'être son Épouse. 

MX 
Mon âme s'est employée 

Ainsi que toutes mes richesses à son s e ~ * c e  
Désormais je ne garde plus de troupeau 

Et je n'ai plus drautre office: 
Ma seule occupation est d'aimer. 

xx 
Si donc sur la place publique 

Je ne suis à partir de ce jour ni vue ni rencontrée, 
Vous direz que je me suis perdue, 
Que marchant comblée d'amour, 

le me suis constituée perdue, et j'ai ete gagnée. 

XXI 
De fleurs et d'émeraudes 

CueiIlies dans les wches matinées 
Nous ferons des guirlandes 
Fleuries dans votre amour 

Et tressées par un seui de mes cheveux 

X X I I  
Ce seui cheveu 

Que vous avez vu voler nn mon CO y 
Que vous avez consid6re sur mon cou 

Vous a retenu prisomÏer, 
Et un seui de mes yeux vous a blessk. 



xxm 
Quand vous me regardiez, 

Vos yeux imprimaient en moi votre @ce. 
Aussi vous m'aimiez avec tendresse 

Et les miens méritaient par 1a 
D'adorer ce qu'ils voyaient en vous. 

XXIV 
Daignez donc ne pas me mépriser, 

Parce que vous m'avez trouvé le teint noir 
Vous pouvez bien désormais me regarder, 

Car depuis que vos yeux se sont fUrés sur moi 
Vous avez laissé en moi la grâce et la beauté. 

XXV 
Faites la chasse aux renards 

Car déjà notre vigne est en fleur, 
Durant ce temps nous prendrons des roses 

Pour en fiiire un bouquet en forme de pomme de pin, 
Mais que personne ne paraisse sur la montagne. 

Arrête-toi, Aquilon sans vie; 
Viens, vent du Sud qui réveilles les amours 

Souffle a travers mon jardin 
Afin que ses parfums se répandent 

Et le Bien-Aimé se rassasiera au milieu des fleurs. 

XXVlI 
~'Épow 

 pouse se est donc entrée 
Dans le jardin de déIices qu'elle désirait, 

Et joyeuse elle repose, 
Le cou penché 

Sur les dom bras du Bien-Aimé. 

XxWI 
Là, sous le pommier, 
Vous me fûtes fiancée, 

L,à je vous donnai Ia main, 
Et vous mees rachetée 

Là où votre mère perdit I'innocence. 



XXrX 
Ô vous oiseaux légers 

Lions, cerfs, dauns bondissants, 
Monts, vaiiées, rivages, 

Eaux, vents, ardeurs, 
Et vous, craintes qui veillez la nuit, 

XXX 
C'est par la suavité des lyres 

Et le chant des sùenes que je vous conjure 
Que vos colères cessent, 
Ne touchez pas le mur 

Pour que l~pouse dorme avec plus de sécurité. 

XXXI 
~T$ouse 

Ô nymphes de Judée, 
Tant que sur les fleun et les rosiers 

L'ambre répand son parfum, 
Restez dans les faubourgs, 

Et veillez B ne pas toucher le seuil de nos portes. 

XXXII 
Cachez-vous, Époux Bien-Aimé, 

Tournez votre face vers les montagnes, 
Et veuillez n'en rien dire, 

Mais regardez les compagnes 
De celIe qui sen va par les îles étrangères. 

xxxm: 
~epoux 

La blanche colombe 
Est entrée dans L'arche avec Ie rameau, 

Et déjà la tourterelle 
A trouvé son compagnon tant désiré 

Sur Ies rives verdoyantes- 



maav 
Dans Ia solitude elle vivait, 

Dans la solitude elle a place son nid, 
Dans la ditude la conduisait 

Seul son Bien-Aimé 
Blessé lui-même d'amour dans la solitude. 

XXXV 
~gpouse 

Jouissons L'un de l'autre, ô mon Bien-Aimé 
Et dIons nous voir dans votre beauté 

Sur la montagne et sur la colline 
D'où coule l'eau limpide. 

Pénétrons plus avant dans la profondeur. 
XXXVI 

Et ensuite nous irons 
Jusqulaux hautes cavernes de la pierre 

Qui sont très cachées, 
C'est Id que nous entrerons 

Et nous y goûterons le suc des grenades. 

XXXVI I  
Là vous me montreriez 
Ce que mon âme désire 

Là vous me d o ~ e r k z  aussitôf 
Ô vous qui êtes ma vie 

Ce que vous m'avez dom6 l'autre jour. 

xxxvm 
L'aspiration de l'air, 

Le chant de la douce philornéle, 
Le bois avec ses attraits 
Dans fa nuit sereine 

Ainsi que la flamme qui consume sans causer de souffrance. 

XxXIx 
Personne ne regardait, 

AmÏnadab, non plus, n'a pas paru 
Le sÏege était IevP, 

Et Ia cavderie 
Descendait à ta vue dés eaux 



L'analyse structurale et théologique de ce poème faite au coIloque par 

Gutienez est bien appréciabie. Ii ne serait pas inutile de rappeler quelques points sur 

lesquels il insiste: La beauté littéraire du poème est incontestable. Le cantique 

spintue1 ressemble à une pièce de th&itre dont les principaux acteurs sont le Christ 

et l'âme. Il constitue tout un voyage spirituel pour l'âme qui se constitue elle-même 

en colombe. Les deux héros ont chacun une marque, c'est bien la blessure du cœur. 

C'est elle qui occasiome ce voyage aussi bien pour le Cerf blessé que pour la 

colombe. Ce voyage spirituel est aussi un combat qui oppose I'âme à elle-même; mais 

ce combat est d'avance gagné par elle en entrant dans les cavernes du Christ Cette 

victoire est accompagnée de la divinisation au cœur meme de la Sainte Trinité* Ce 

voyage culmine dans le mariage spirituel qui est à la fois un amour et un abandon 

total à Dieu et à son ~gIise.~= Et pour clore sa réflexion théologique sur plusieurs 

strophes, l'auteur résume ce voyage spintuel en ces termes: 

Du point de vue théologique nous nous trouvons devant une âme 
qui désire trouver Dieu. Elle le cherche partout Elle questionne 
tes créatures qui iui répondent. Mais la réponse ne la satisfait pas. 
C'est seulement dans la foi qu'elle pourra rencontrer son Dieu 
L'époux LrinterpeUe. Lui aussi a une blessure d'amour. En passant 
par te dair-obscur des fiançaiiles spinhieifes, elle arrive enfin au 
mariage. L'âme se livre totaiement a Dieu et Dieu se donne à 
t'âme. C'est dans Ie Verbe incarné ie ChrÏst qukIIe embrasse Dieu 
[...] Elle est divinisée. Elle devient Dieu par participation [4207. 



Cette conclusion me semble cadrer avec la pensée de saint Jean. Mais eile ne 

nous montre pas comment ce désir, cette blesmre d'amour, cette rencontre et cette 

divinisation se dessinent dans le poème pour mettre en lumière la phénoménologie 

de hn.ion mystique. 

C'est pourquoi, je me propose de procéder autrement pour miver peut-être à 

la même conclusion, mais en soulignant cette phénoménologie à travers le 

mouvement interne et les symboles du Cantico. 

A. Unité et mouvement interne 

Comme mentionné plus haut, ce poème a été composé en trois étapes. Mais 

quand on le lit, il ne trahit pas son unité interne ou sa cohérence. 

Celle-ci lui vient du fait que les strophes, même s i  etles peuvent être prises 

séparément, demeurent complémentaires et par conséquent, dépendantes les mes des 

autres et reflètent ainsi le principe b i n t e ~ a t i o n .  Les formes interrogatives, 

Ifaltemance des strophes mettant en didogue l'Époux et l'épouse, Ies mots-agrafes et 

même Ia structure interne, favorisent, à coup sûr, cette unité qui fait de toutes ces 

strophes un tout cohérent. Dès le de%& du poème, s'ouvre la problématique. La 

double-interrogation que constituent les deux premÏefs vers ne peut qu'appeler une 

réponse: «Où vous êtes-vous cache, Ô Bien-Aimé, et pourquoi m'avez-vous laissée 

gémissante?)) Toute la première strophe haiement constitue une présentation de 

cette problématique amoureuse qui est Ie thème centrai et qui se cherche une 



so1tition Où est4 cet amoureux, ce bien-aimé qui a blessé cette amoureuse 

gémissante de douieurs? Qui la lit s'attendrait aux autres strophes qui suivent. ~ t l a  

question formutée à la strophe IX rapproche celle-ci de la première: 

«Pourquoi donc avez-vous blessé 
Ce cœur, et ne l'avez-vous pas guéri? 

vous me l'avez ravi 
Pourquoi le laissesvous ainsi? 
Et n'emportez-vous pas le  larcin que vous avez commis? (Str a()» 

Elle porte pratiquement sur les éventuelles conséquences logiques de la 

problématique exprimée dans la premiere strophe. II doit donc y avoir un 

enchaûiement logique entre les strophes qui se trouvent entre les Str. I et K. On 

pourrait constater la même chose pour le restant des strophes. Chacune dépend des 

autres. 

A considérer les mots-agrafis, cet enchaînement se vérifie encore prenons le 

mot »gémissante» n'est4 pas remplaçaHe par les vers: «Dites-Lui que je languis, que 

je souffre et que je memm (CS Iï, 5) «Mais ce qui me hisse mounuite.)) (CS W, 4- 

5); «Lorsque tendent à te faire mourir [...IN ( C S W  34)? Un seul mot d'un vers est 

évoqué sous différentes formes dans certains autres, devenant ainsi un fil conducteur, 

un trait drunion entre les vers et même entre les strophes. Le mot «blessé)>, quant à lui, 

revient cinq fois (ShI, 4; W, 3; K, 1; W, 4; XW. 5). On pourrait allonger la liste 

de pareils mots. Tous contriiuent à limaC mteme du #me comme chaque membre 

d b  corps. Si la forme interrogative appelle d'antres strophes à répondre, Ia mise en 

didogue de ~IÉpoux et de 11Épouse~ épouse et créatures, permet un mouvement 



dialectique entre les strophes et crée ainsi l'enchaînement des strophes et des idées. 

La demande faite aux créatures (Str. IV) trouve une repense à Ia strophe V. Et cette 

réponse provoque LUI monologue d'indignation (St r  VI-IX). Le dialogue entre I ~ ~ U X  

et lGpouse semble commencer à la strophe W. Même si l'Époux est moins bavard 

(Str. X& 3-5; Str X X V r Z - r n  XXXIII-XJaW) et 16pouse bien loquace (XII- 

= XXXI-XXXIT; m - x x w c ) ,  le dialogue s'adressant tantôt à l'un, tantôt à 

l'autre et même aux tiers, donne au @me l'allure d'une palabre qui ne finit qu'avec 

Ie dernier mot, 

Plus important encore, la structure interne permet de déceler le mouvement 

intérieur qui se dessine à travers tout le poème: ce mouvement est une démarche très 

humaine qui mobilise toutes les énergies pour un seul but: retrouver le Bien-Aimé. 

Cette démarche se veut d'abord ascendante: un cri d'angoisse intense d'me épouse 

blessée par l'absence de son Épow exprime le désir de retrouver celuici par tous les 

moyens (CS-XII). Ce désir anxieux et angoissant atteint son paroxysme quand, 

comme par un coup de foudre, l'âme s'entend dire: 

(<Reviens ma colombe 
Car le cerf blesse 
Apparaît sur le sommet de la colline 
Attiré par Irak de ton vol qui le rafraîchit» (CS XII) 

Ici la descente est amorcée, I'objet du désir est retrouvé. La sotdEance cède 

à Ia joie, le chagrin à l'exultation et l'angoisse à la paix- D'où ce long rnonoIogw de 

PÉpome marqué par l'admiration de 1!Époux, la joie de contempler sa beauté et la 



jaiousie qui pousse 1'envie d'aller jusqurau mariage (CS XIII-xvr)xvr) Après ce temps de 

fiançailles, Ispouse n'aspire plus qu'à i'union dhour-passion que les strophes CS 

XW-XXVI décrivent tantôt avec des images des fiançailles et du mariage, tantôt 

avec celles de l'dlian~e'~~. Cette descente s'accompagne de la célébration de L'union 

qu'il faut défendre contre les ememis extérieurs (CS Xxva-JOCXQ et de ltévocation 

des effets de cette union: désir de la solitude en vue d'une solitude partagée avec le 

Bien-Aimé (CS XXXII-XXMV), Ia beaute du Bien--, le bonheur de Parnom 

sublime, le don du Bien-Aimé, la douceur, la connaissance du secret et le soupir de 

I'apaisement (CS XXXV-XXWC). 

Ainsi, le thème du désir marque toutes les strophes. n s'en est ailé vers le 

sommet de la rencontre pour en redescendre apaisé en vue de se déployer dans la 

céIebration et la jouissance faisant de la structure du cantique, une structure bien 

parfaite comme en témoigne Damaso Alonso: 

La structure globale de ce poème, Le plus long de saint Jean de 
la Croix, est du point de vue Iittéraire parfaite: vélocité 
condensée de la voie purgative et de la voie illuminative, 
ampk chant de L'Épouse, jeux et délices des fiançaiiles* chant 
alterné des Époux dans le fnartCage spirituel parfjute union et 
parfait dan de l'âme qui aspiie aux suprêmes déiices? 

En recherchant I'unité et la cohérence des vers et des strophes, étant dom6 

l'importance de i'interanimation des phrases comme cIé de Lecture, jren suis parvenu 



a deceler le thème centrai du désir angoissé et son double mowement de la montée 

et de la descente. Ce double mowement restructure l u t e  du poème mais en même 

temps, car il s'agit du désir et de l'angoisse, restructure aussi la personne. Ce dernier 

point n'a pas été élucide. Les symboles employés pourront bien le faire- 

Ce poème, de part son thème central, dévoile l'union mystique comme 

réponse à un désir ascendant que rejoint a un certain point, un autre désir descendant 

celui-ci. Elfe se caractérise d'abord par la tension, possiblement ce que Gutierrez a 

appelé de combat de Ia personne contre elle-même», et par la paix, l'unification, la 

jouissance, le don de lim à l'autre et la connaissance mutuelle. L'âme est dam le Bien- 

Aimé comme celui-ci est en d e .  EIie est transformée. 

B. Le symbole et Punification 

Les symboles et Ies allégories sont innombrables dans Ie CS: air, blessure, 

cavernes, celIier, centre, cerf, cheveu., cœur, coIombe, eau, envoi, faubourgs, feu, 

fiançailles, mariage, flèche, fleurs, fl ewes. forêts, bocages, frontières, grenade, îles, 

jardin, lit, miroir, monts, collines, musique, prairie, terre, v e a  vin, yewq source, sein 

[...] Je vais me limiter. aux syrnboIes des quatre éléments, de L'écheüe et du centre de 

soi. Cette [imitation est relative a de Ia personne. 



A travers les deux dernières strophes, les quatre éléments se trouvent 

explicitement nommés a l'exception de la terre qu'il faut supposer dans Ie temie 

L'aspiration de Irak 
Le chant de la douce philomèle 
Le bois et ses attraits 
Dans la nuit sereine 

Ainsi que la flamme qui consume sans causer de souffrance: 

Personne ne regardait 
Aminadab, non plus, n'a pas paru 
Le siège était levé, 
Et ta cavaierie 
Descendait a la vue des eaux (xxxw-XXXVm). 

ii sragit, de l'air, la terre (bois), la ff amrne et les eaux À la strophe XII, tmis 

de ces éléments peuvent être trouvés: les montagnes et les vallées suggèrent Ia terre, 

les fleuves aux eaux bruyantes, I'eay et le murmure de zéphyrs, l'air. Cest surtout 

dans son commentaire de la strophe N que le Saint mystique identifie les forêts aux 

quatre éItmeats: «Elle appelle forêts les éIéments qui sont la terre, l'eau, l'air et Ie feu 

[...] Ainsi chaque espèce d'animaux vit dans un élément 1.. J~".» 

Ces déments, quand on les tiùt travailler les uas sur les autres, consthent ua 

tout uniforme. Leur présence chez Jean de Ia Croix »se trouve en bonne p~ace)r2". 



Et selon le même auteur, ces éléments se retrouvent chez les persomaWs en 

@te de leur mité et de leur centre. Or, ces éléments se retrouvent dans le CS où le 

désir angoisse cherche à être comblé. II y a donc rapport entre leur présence et 

liuùon-unité ou l'unincatioa de la personne. Ce rapport se trouve par ailleurs 

confirmé dans le commentaire des strophes CS XXXVm et XXW(: 

L'épouse indique maintenant cinq choses qui reriferrnent tous 
ses désirs: la première, l'aspiration de I r a k  l'amour dont nous 
avons parlé, son principal désir; la seconde, le chant de la 
philomele,: la jubilation qu'elle éprouve à louer Dieu; la 
troisième, Ie bocage avec ses attraits: la connaissance des 
créatures et de l'harmonie qui règne entre elles, la quatrième, 
la contemplation pure et subIime; la cinquième, la flamme 
d'amour qui consume sans causer de souffrances [...I''~. 

Et plus loin, Jean de la Croix identifie les eaux avec «les faveurs et délices spintueIIes 

dont Dieu lui d o ~ e  la jouissance dans cet 

Pour lui les cinq choses qui renferment tous les désirs de l'âme rendent l'ünion 

plus riche. Mais cette union n'est possible que quand elle rencontre hmification de 

tous les éiéments de la persondité. Les symboles de l'échelle et du centre de soi vont 

fe démontrer. 



b) Les symboles de 1'écheiIe et du centre de soi 

Le symbole de l'échelle évoque une ascension graduelle, progressive. .Jean de 

la Croix en parle dans son commentaire de la strophe CS XW. En expliquant le 

((cellier intérieun> (CS XW, 1) il déclare: 

Pour donner quelque idée de ce cellier et expliquer ce que 
l'âme veut laisser entendre, fi faudrait que le Saint-Esprit [...] 
Ce cellier est Ie degré le plus élevé et le plus intime d'amour 
qu'elle puisse atteindre en cette vie; voilà pourquoi elle 
l'appelle cefIier intérieur, [...] Nous pouvons dire que ces 
degrés d'amour, celliers d'amour, sont au nombre de sept 
r T2t4 

Et c'est en arrivant à ce cellier intérieur que le M a g e  spirituel s'accomplit 

Li, note le saint de Fontiveros »C'est Dieu qui se communique à l'âme dans une gioire 

admirable et la transfome en lui, Dieu et lrârne ne font plus qu'un, comme le cristal 

et le rayon de soleil qui le pénètre, comme le charbon et le feu 

Une pareille ascension ou une pareille union exige que toutes les zones de la 

personnalité soient mobfisées pour converger vers le même point et le même but Or, 

ce même point, ctest bien Ie centre de l'âme, et ce même but, I'union avec Dieu Le 

symbole du centre de soi pourra confirmer encore Ie rapport entre 1'union et 

I'tmÎfication de la personnalité. 



c) Le symbole du centre de soi 

Dieu se cache au centre intime de I'âme. Pour le trower, il faut retrouver ce 

centre. Mais ce centre, n'est-il pas le Iieu &unification de la personne? Et si eu plus, 

il devient le lieu d'union avec Die& c'est que la recherche de soi ou l'intégration de 

soi et la recherche de l'union avec Dieu, saas se confondre, coiilcident au centre de 

I'âme. Laissons parler Ie Saint lui-même: 

Ô Verbe, ô Époux, montrez-moi le Iieu oii vous vous êtes 
caché? Par ces paroles elle demande au Verbe de lui 
manifester son essence f i e ,  car le lieu où le FïIs de Dieu est 
caché est, d'après saint Jean (1, 18) le sein du Père, c'est-à-dire 
l'Essence divine inaccessible au regard mortel et cachée a 
I'intelligence humaine [...] U faut remarquer ici que pour 
trouver cet époux autant qu'on le peut en cette vie, que Ie 
Verbe, en union avec le Père et le Saint-Esprit, réside 
essentieIIement au plus intime de l'âme ou il se cache [..] 
Aussi l'âme qui doit le trouver par union &amour doit détacher 
sa volonté de toutes les choses créées, entrer dans un profond 
recueillement audedani; d'elle-même, et là, entretenir des 
rapports pIeins d'affection et d'amour [..J''~. 

Ici, le Saint de Fontiveros rejoint Saint Augustin @il cite à la p. 690: 

«Seigneur, je ne vous ai point trouvé en dehors de moi; c'est que je vous cherchais 

ma1 au dehors, puisque vous êtes en mob. 

C'est dans la même perspective que l'âme tourne le dos aux créatures, aux 

loi& habituels, p u r  être totalement dans l.Époux comme elle répond aux objecteurs 

de conscience à la strophe XX: 



Si donc sur la place publique 
Je ne suis a partir de ce jour ni vue ni rencontrée 

Vous direz que je me suis perdue 
Que marchant combIée Gamow, 

Je me suis codtu6e perdue, et j'ai été gagnée. 

Le centre de l'âme devient un Lieu de jouissance de deux amoureux- Les 

symboles d'ordre buccal témoignent de cette jouissance.. 

d) Les symboles d'ordre buccal soi 

Ces symboles peuvent faire penser aux fixations infantiles et anciemes Mais 

le langage symbolique, de par sa force de passer dZme sphère de vie à une autre, aide 

Jean a dépasser ces fixations. il porte l'âme vers l'objet qui peut mieux combIer, Dieu 

En effet, quand l'kpouse parie de l'Époux (CS Xm-XW), on a l'impression de 

se trouver devant une belIe vue spectaculaire dessinée par les éléments de la nature 

et qu'elle est en train de déguster, le spectacdaire ici rejoint l'appétit de la bouche: 

la vue qui est concernée par les moa&es, les vallées, les Îles étrangères rivalisent 

avec l'ouïe qu'évoquent les fl ewes aux eaux bruyantes et Ie murmure des zéphyrs, 

pour aboutir enfin au {destin qui charme et rempIit d'amoum. Dans ce seul vers, 

l'image buccale de festin Ment coiffer toutes les autres images faisant ainsi du Bien- 

Aime, non seulement un objet à voir, à toucher, une voix à entendre mais aussi et 

sirriout une nourrifitfe de Ete bien attrayante par son charme et son amour. L'image 

du vin (CS XVI) vieut prolonger celle du f& On ne peut dire mieux que de 

reprendre le vers: «Le vin apprêté leur fait exhaler un baume dMn» (CS XVi, 4-5). 



La strophe XW vient renchérir et consolider le stade buccd: «De mon Bien-Aimé 

j'ai bu [.&. Le verbe massasien) est meme utilisé dans la strophe XXVI: «Et Ie Bien- 

Aimé se rassasiera au d i e u  des fleurs» (CS XXVI, 5). A la strophe XXXVI, au 

sommet de l'union tninsfonnante en Dieu, I'épouse dira: «C'est là que nous entrerons 

et nous y goûterons le suc des grenades)). Même la co~aissance du Bien-Aimé 

n'échappe pas à ce stade buccal: «Là il m'enseigna une science pleine de suavité,) (CS 

XICXVI, 4-5). La jouissance est même l'objet d'une invitation explicite de la part de 

I'épouse: 

Jouissons l'un de rame7 ô mon Bien-aimé 
Et aIIons nous voir dans votre beauté 
Sur la montagne et sur la colline 
D'où coule l'eau limpide 
Pénétrons plus avant dans la profondeur (CS XXXV) 

Mais cette jouissance n'est nuiIement une auto-affection; elle est le miit du 

don réciproque comme en témoignent les expressions (d'un de I'autre)) et taous vob> 

ou comme le confirme le commentaire de la strophe XXXVI: (Nous goûterons Ie suc 

des grenades; 1'Épow Ie goûte, puis il lui donne a goûter, et eIIe a son tour Ie lui 

d o ~ e  à goûter, de telle sorte que tous les deux ensemble en ont la jouissance2'~.~~ 

Le langage symbolique utilisé est donc porteur de virtuaiités buccales qui 

rappellent dans une certaine mesure les fixations du stade O@ mais ces fixations 

n'emprisonnent pas l'auteur dans la régressiou, par contre il y puise la force affective 



pour continuer sa marche. Lrap@tit de L'amour s'augmente et rapproche l'âme de son 

Bien-Airné- qui est par idéalisation Dieu. 

La relecture du Cantico comme poème permet de Ie situer parmi Ies chants 

d'amour courtois du temps de son auteur. Ces amoureux, ces blessés que le poète de 

Dieu appelle l'Époux et l!Épouse, la bien-aimée et le Bien-Aimé, semblent jouer le 

jeu d'un amour-passion où l'absence de Ibn brise le cœur de Sautre et provoque une 

demarche d'amour nomie par la contemplation de la nature et la beauté de lim et de 

l'autre. La rencontre qui fait exalter l'Épouse et fait la joie de ~ * ~ o u x  est chantée par 

celle-ci avec des expressions et images qui au premier aiveau, reflètent les touches 

des amoureux: ce regard, ce cheveu, ce lit, ces fleurs, ce cœur, cette jouissance 

jusqu'ii se perdre I'tm dans l'autre ... Tout semble profane. Et la description est si bien 

soignée que d'aucuns penseraient que Jean de la Croix dévoile Ià ses propres touches 

amoureuses comme le suggère Charles Beaudoin parlant des strophes XXXV- 

IWNII: «On sent que ta touche sensibk, extrêmement délicate est aussitot, selon 

Ia leçon même du Saint, détachée de son objet humain et élevée en Dieux Mais la 

touche est ià, et nous préf6rons quV en soit ai .~s i~ '~»  Et E Mveng ne s'est pas trompé 

en disant: «le lecteur superficie1 ou non averti ne peut cpe s'exclamer: Qui donc a 

appris a Jean de Ia Croix Ie &finement de cette anatomie et de cette gestueIle des 

amants?219.» 



II est vrai que le @me exprime le besoin d'alterïté, Ie besoin d'amour et 

dimion mais en lisant le commentaire et en sachaat que Jean de la Croix s'est inspiré 

du Cantique des Cantiques, on est vite remis sur la trajectoire divine. 

L'amour humain sert de symbok pour l'amour divin. L'altérité qui met en face 

de l'Autre, passe par les autres mais pour s'achever dans l'Autre. L~$OUX, c'est le 

Christ et l'Épouse, l'âme. L'âme fait monter son désir vers le Christ et le Christ 

descend vers I'âme pour I'introduire dans l'Amour trinitaire dont le lieu d'épiphanie 

est le centre même de l'âme. Les trois faveurs que l'âme demande caractérisent cette 

union d'amour: «i'âme demande trois @es réservées à t'amour: la première, de jouir 

de I'arnour et d'en savourer la douceur, la seconde, de d e v e ~  semblable au Bien- 

Aimé; la troisième de connaître les trésors et d'approfondir £es secrets du Bien- 

~ i r n é ~ . »  La jouissance de lramour, la ressembhce ou la transformation et la 

connaissance du secret du BienArné, voilà qui résume ltunion mystique dans le 

Cantico. Mais comment tout cela se manifeste-ii, je pense que la Vive Flamme va y 

répondre. 



4 U  VIVE FLAMME D'AMOUR» ET L'UNION MYSTIQUE 



Dans son analyse faite au Coiioque de Kinshasa, le professeur D i m  a jeté 

les bases utiles à la compréhension du poème «Vive fi amme d'amoum En effet, en 

excluant du christiaflLisme tout refus scientifique ou religieux de l'expérience de 

I'AbsoIy il a légitimé, a la suite non seuiement de i'auteur de ce @me, mais aussi 

de l'Évangile, la possibilitti de cornmlmication entre Dieu et L'homme. Pour lui, le 

Dieu des chrétiens est un Dieu qui est là présent dans un homme historique qui 

marche avec nous.U1 Rien donc d'étonnant que ce Dieu communique avec l'homme 

et w o i s  d'une manière extraordinaire comme Jean de la Croix, à qui il se réfëre, ie 

déclare au sujet de l'union mystique: 

II ne  faut pas s'étonner que Dieu accorde des grâces si élevées, 
si sublimes et s i  extraord~nakes a des âmes qu'il veut combler 
de délices. Car lorsque nous considérons qu'il est Dieu et une 
bonté sans borne nous n'y trouverons rien de déraisonnable. Le 
Seigneur a en effet dit: «Si quelqu'im m'aime, le Père, le Fils 
et Ie Saint-Esprit viendront en lui et y établiront leur 
demeure*. 

En rappelant les dispositions nécessaires à limion mystique, ii rejoint ['auteur de 

«Vive flamme dfamom pui insiste dans la Montée et la Nuit Obscure sur les 

nécessaires purifications de la part de I'homme qui devront céder à la véritable 

purifkation que Dieu Iui-même opère dans I'âme. 

En passant en revue certains symboles comme brûiure, flamme et feu, touche 

et main, les lampes, Ies  cavernes, les ombres et j'en passe, il démontre l a  I'importance 



du langage symbolique et la nécessité de le décoder si L'on veut comprendre le 

langage de saint Jean de la Crok 

Trois afEmations méritent rattentio~ Saint Jean de ta Croix distingue limion 

simple et l'union toute embrasée dTamord?u. La dewième affirmation est ceUe qui 

considère L'Union comme l'œuvre de la Sainte Trinité, la main désignant le Père, la 

touche, le Fils et la brûture, l'Esprit- ~ a i n t ~ ~  

La troisième affirmation consiste en ceci que 

la traasformation en Dieu est expérimentée comme une mort 
de l'humain à soi-même, une perte ou sortie de soi. L'homme 
devient un avec la totaIité de l'Absolu qui se communique, 
mais tout: intelligence. mémoire, volonté, substance, tout 
dépend de l'Absolu [...I~~. 

Ce sont Ià des aflinnations qui reviennent dans le comrnentake que le Saint 

lui-même fait du poème concerné. EiIes me semblent essentielles pour l'union 

mystique comme saint Jean de la Croix la présente. Mais L'analyse de Dirven, et en 

particulier sa dernière affirmation, aurait pu suivre Ie fi1 évoIutif du phénomène 

mystique dans ce poème. Et ainsi, elle a& pu permettre la mise en confroatation 

avec la mystique afkicaine, car c'est à cela qu'étaient destinés non seuiement son 

exposé mais a m i  les autres de la II? partie des Actes du Colloque. 

le me propose donc de faire d'abord Ia relecture du poème pour en saisir 



limite ou le mouvement inteme pour ensuite essayer de le comprendre à la lumière 

du commeataire de saint Jean a m t  de conclure par une description sommaire 

dimion mystique comme phénomène. 

A, Le texte et la relecture 

1 
6 vive fiamme dramour, 

Comme vous me blessez avec tendresse 
Dans le centre le plus profond de mon âme! 
Ibisque vous ne me causez plus de chagrin 

Achevez votre œuvre, s i  vous le voulez bien, 
Déchirez la toile qui s'oppose k notre douce rencontre. 

II 
6 brûlure suave 

6 plaie délicieuse, 
Ô douce m a i .  6 touche d6licate 
Qui a la saveur de Ia vie éternelle 

Qui paye toute dette! 
Qui donne la mort et change la mort en vie 

III 
6 rampes de feu 

Dans les splendeurs desqwlles 
Les profondes cavernes du sens 

Qui était obscur et aveugle 
Donnent avec une perfecffgon extraordinaire 

ChaIeur et lumière, tout a la fois, B leur Bien&. 

nr 
Avec queIIe douceur et qwl amour 
Vous vous r6veiiIez dam mon sek 
OU vous demeurez seul ensecret 

Et avec votre aspiration savoureuse 
PIeme de biens et de gloire 

Queile dtficatesse vous matez B m'embraser d'amour! 



Ce poème est le plus court des poèmes de Jean de la Croix mais il n'est 

nulIrnent le moins important Son mouvement interne ou son peut être retracé 

grâce B sa structure technique, à des formes grammaticaies, à liisage des contraires 

et a celui des symboies. 

Du point de vue tecbnique, les quatre strophes qui constituent le poème ont 

chacune six vers dont quatre ont six pieds et deux douze pieds (vers 3 et 6). Quant à 

1a rime, les vers Unpairs (1,3,5) riment respectivement avec ies vers pairs (4,6,2). 

On remarcpe aussi que les vers qui ont le même nombre de pieds riment entre eux; 

c'est le cas du vers 3 et du vers 6 et les autres ne font pas exception. La rime assure 

l'unit6 des vers entre eux et par wns6quent celle de chaque strophe. Indirectement, 

elle assure limite de tout le poéme car la dence basée sur la rime demeure identique 

pour toutes les strophes. Grâce à la rime, les vers s'interaniment et se soutiernent 

mutueiiement 

Du point de vue grammaticai, ü convient de relever Ies excIamations et les 

mots apostrophes. Les exclamatiom rendues par les partides ««6n et L'die& 

intmogatif«quel», expriment l'intensité avec laquelle l'âme ressent l'action du Bien- 

Aimt en elle. Mais en même temps, ils matent en évidence les motsapposés @'sont 

en même temps des sujds. Cest ainsi qu'à la première strophe le «b» met en évidence 

le sujet «vive fl amme)). Cest ceUe4 qui blesse, q~ ne cause pIus de chagrin et qpi 

Qt achever son œuvre et déchirer Ia toile. Vive flamme, mis en appositÎon devient 



la pIaque tournante de toute la strophe. Les qua* «ô» de la deuxième strophe en font 

autant avec abrulure, pIaie, main, toucha) qui semblent désigner la même réalite 

prédominante et sujet qui a la saveuq qui paye la dette et donne la mort en la 

changeant en vie. On p o d  en dire autant pour le «i% de la Strophe III et les 

«queile» de la strophe IV. 

La vive flamme (Str. 1); brûlure (Str. Il), lampes de feu (Str. m), embraser 

(Str. N) renvoient à la même réalité: la flamme. 

BIesser (Str. 1, plaie (Str. II), profondes cavernes (Str. iIi) renvoient à la 

blessure. Tous ces mots témoignent de l'interdépendance des strophes entre elles et 

permettent de tracer le n1 d'idée sous-adjacent au poème: la bien-aimée est touchée 

au centre de son âme par la fi amme d'amour qui la blesse, provoque en elfe Ie désir 

de pIus en pIus croissant de l'union totale. Cette flamme est la cause de la brûlure et 

de la plaie qu'elle ressent en eI1e. Elle se présente comme des lampes de feu qui lui 

donuent chaleur et lumière et la couronnent de g l o k  dans l'embrasement dramour. 

Quant à l'usage des contraires, il permet d'avoir sous Ies yew, le double aspect de 

l'action de la f l m e  dans L'âme de la b i e n d e .  Les contraires assurent également 

b tien entre Les différentes strophes. 

ConsÎdérons les différents bin0mes des contraires qui émergent de ce poème: 

Le binôme «blessure-tendresse) porte l'idée de toute la strophe 1: la flamme, tout en 

biessant ne cause pas de toc par contre, eIIe provoqye la tendtesse et pousse le désir 

draimerjus@au paroxysmee Le binôme (anort-vie>~ apparaît à Ia deuxième strophe: 



la bdure et la plaie qyÏ s'en suivent évoquent la mort La flamme brille pour 

transformer, elle fait des plaies pur guérir. Et les adjectifs suave, débcieuse, douce, 

délicate évoquent la vie et même la vie éternelle. Le dernier vers n'est que la 

conséquence de cette action ambiguë de la flamme: «Qui donne la mort et change la 

mort en vie»- 

Dans la troisième strophe, le binôme «obscuritt5-lumière» évoque I'âme qui 

était dans l'obscurité mais qui vient de retrouver la lumière qu'elle est même capable 

de donner à son Bien-Aimé. Mais quelle est cette obscurité et queIIe est cette 

lumière? La suite du texte pourra y répondre. 

A la quatri6me strophe se retrouve le binôme aecret-gioim. Celui qui agit 

à partir du centre de ltâme couvre celle-ci de gloire indicible. La fi arnme d'amour a 

provoqué la blessure, la plaie profonde, la mort dans L'obscurité et dans le secret Et 

c'est elk aussi qui fait abonder dans I'âme la tendresse, la vie, la lumière et la gioire; 

que[ crescendo dans la contrariété! 

Si la structure technique, les formes grammaticdes, et L'usage des contraires 

permettent de saisir Ie mouvement interne du poème, la symboIique utiIisée permet 

à Ia fois la saisie de ce mouvement et la compréhension du @me car elle fàit passer 

du sens premier, ordinaire¶ au sens second, celui que i'auteur a vodu exprimer en 

uàIisant Ies symboles- Et ceux-ci peuplent bien ce poème: flamme, blessure, toile, 

brûlure, plaie, main, touche, lampes de fe y splendeurs, cavernes9 sein, secret 

etc. sont autant de symboksdont l'anaIyse pourrait domier üeu à une autre thèse le 



vais cependant prendre qyeIques-uns pour parvenir a mieux comprendre ce poème; 

et pour ce, le recours au commentaire de Jean de la Croix stmipose. 

1. Vive flamme d'amour 

Ce symbole est exprime autrement dans toutes les strophes: brûlure suave 

(Strophe II, 1); lampes de feu (Strophe iïI, l ), chaleur et lumière (Strophe III, 6); 

embraser d'amour (Strophe IV, 6). Et dans chacune de ces expressions, il est enrichi 

d'autres propri6tés ou plutôt, ses propriétés sont mises en exergue par l'une ou l'autre 

de ces expressions. 

La flamme naturelle est l'effet du feu; elle est capable d'éclairer, de réchauffer 

et même de brûler celui qui ose Ia toucher, Mais dans ce @me, cette flamme 

symbofise 1'Espnt-Saint Celui-ci est senti par l'âme: 

comme un fcu qui, non seulement la consume et la ~ o m e  
en un suave amour, mais qui, de plus brûle en eue, et [...] 
lance des ff ammes; cette flamme [...] baigne de gioire I'he 
elle-même et lui confiore tm r@îchissement de vie 
éternelleu6. 

Et du côte de Mme, les actes sont aussi appeIés des flammes car ils sont bien pleins 

d'amour: 

a contracté l'habitude même de l'amour, elle est semblable au 
bois qpi est toujours incandescent; ses actes sout des flammes 
qui jailIissent du feu de L'amour et S'dIancent avec Gaiitant plus 
de force que k feu de Ilmiou est plus intense [...] Dès (ors 
qu'elle est divinisée et mue par Dieu, tous ses actes sont 
divins? 



Comme l'âme est transformée dans cette flamme d'amour, toute la Trinité lui 

est communïqyée; eue baigne dans la vie divine et c'est pour cela que la flamme est 

tauée de «vive», selon Jean de la Crok 

Cette flamme est dite vive parce que l'effet qu'elle produit est 
te! qu'il la fait vivre en ~ i e u  spiritueiIement et sent& la vie de 
~ i e u ?  

Cette flamme blesse l'âme avec une tendresse de vie divine; 
elle la blesse et rattendnt d'une manière si profonde et si 
intime qu'elle se liquéfie en amou.?. 

Tous les jets et blessures causés par cette flamme c o e e n t  la Rte que l'Esprit Saint 

céIèbre au centre même de I'âme, 

Le Saint de Fontiveros défuit ce centre comme «le point extrême ou peut 

parvenir son être, sa vertu, la force de son opération et de son mouvement, et qu'elle 

est incapable de dépasser0.» Or le même Saint appelle ce centre Dieu sur la même 

page. Ainsi, le centre profond de l'âme coïncide avec Dieu. L'âme étant appelée à 

rentrer dans son centre profond qui est Dieu n'a &autre moyen que L'amour. Ce dernier 

est defini comme (me inclination de i'âme, une force ou une faculté qu'eue possède 

pour diet a Diey c'est par l'amour qu'eIle simit à Iub.  Et son mowement vers ce 

centre et donc vers Dieu est progressif et reIatif aux degrés d'amour cp'eiie a: 



i1 sunit [..J qu'eile ait un degré dfamour, car un seul sufM pour 
qu'elle lui soit mie par la grâce; si eIIe en possède deux, elle 
s'unira à lui et s'enfoncera davantage en lui en pénétrant dans 
un autre centre plus uitérieur [..J Quand enfin, elfe arrivera au 
dernier degré, elle sera blessée jusqurau plus intime d'elle- 
même par l'amour de Dieu. Ctest alors qurelle seni transformée 
et illuminée aussi complètement qu'elle en soit capable dans 
son etre, dans ses puissances et dans sa v e m  de teiie sorte 
qu'elle est semblable à ~ieu?  

Devant toutes ces mexveilles divines dont elle est l'objet, l'âme s'écrie: ((6 vive 

flamme d'amour, comme vous me bIessez avec tendresse.)) 

La flamme est donc I'Esprit-Saint qpi embrase d'amour l'âme et la blesse à son centre 

le plus intime. Cette blessure provoque lesactes enf?amrnants de la part de l'âme, et 

le désir plus intense et plus haute qui serait elle-même, la vision béatifique. 

Mais il y a des toiles qui empêchent cette vision. 

Toile: La toile dans ia vie ordinaire peut empêcher le passage même des corps 

fins. Le symbole de la toile désigne tout obstacle à l'union totale avec Dieu. Et Juan 

en distingue trois: 

La première est tempreIIe et renferme toutes Ies créatures; Ia 
seconde est naturelle et comprend les opérations et les 
incluiations purement naturelles; la troisième est sensitive et 
regarde lrm*on de Irhe et du corps. Ii s'agit de cette demière 
toneu*- 

Pratiquement, comme tous les mouvements et les jets de feu que la flamme produit 

au moyen de L'air enflammé sont destinés a l'entraîner au centre de sa sphère, ainsi 



«tous les mouvements de l'Esprit Saint quoi que d'une merveilIeuse efficacité pur 

absorber I'âme dans Ia gloire, n'opèrent L'absorption totale que lorsque le temps est 

venu dentrer parfaitement dans le Christ?3.» Cependant, pour en arriver là, iI faut la 

mort natureff e, la séparation du corps et de l'âme. C'est cette union entre ces deux que 

l'âme déplore sous le symbole de la toile. 

2. Le symbole des lampes de feu 

Les lampes ont la capacité de donner la lumière et la chaleur. En effet, a la 

strophe III, Jean de la Croix parle de ces lampes de feu (vers 1)  qui donnent chaleur 

et Idère, tout i la fois. a leur Bieu-Aimé (vers 6). Mais de queiles lampes sragit-il? 

Dans l'explication de la strophe III, Jean de la Croix indique que ces lampes 

sont des connaissances que l'âme a acquises sur I'être de Dieu et sur ses attributs: 

L'âme exalte son ~ ~ o u x  et lui rend grâce des hautes faveurs 
qurelIe reçoit de son Mion avec lui. Cest par-là que lui sont 
venues toutes les connaissances sur son Être, qui sont toutes 
pleines d'amour [...] Désormais elle peut mieux connaitre et 
aimer celui qui Ira tant combMe de ses donsm. 

Toutes ces connaissances sont donc des h ï t s  de 1'Mion avec Dieu. Or, connaître 

Dieu c'est bien décowrir ses amibuts qui au fond sont consiitutZ3 de l'être de Dieu, 

de telie sorte qu'en décowrant chacun, c'est Dieu même que l'on découvre. Cest ainsi 

que Seau de la Croix appe1Ie ces amibuts des «lampes de feu»- Comme Dieu renferme 



dans L'unité et la simplicité de son Être toutes les vertus et toutes les grandeurs de ses 

attributs d'amour, il Ies communique à l'âme: 

Dès lors qu'il est toutes ces choses, il peut quand il lui plait 
donner à l'âme La connaissance de ses attn-buts. Aiors elle voit 
distinctement en lui toutes ses vertus et toutes ses grandeurs, 
à savoir sa toute-puissance, sa sagesse, sa bonté, sa 
miséricorde [...], elle voit également que chacun de ces 
attniuts est L'être même de Dieu dans une seule de ses 
personnes, le Père, Ie Fils ou le Saint-Esprit [...] car chacun de 
ces attri'buts est Dieu lui-même, et étant Diey est une lumière 
infinie et un feu dMn infini [...] ainsi, chacun de ses attniuts 
est pou. l'âme une lampe qui I'éclaire et lui donne la chaleur 
de l'amour [...13*. 

Et cornme chaque attribut de Dieu est une lampe, Dieu lui-même «est pour 

l'âme une fouie de lampes réunies qui, chacune en particuiier, l'éclairent de la sagesse 

idhie et l'embrasent d'amou~?» 

Les attnauts divins comme la toute-puissance, la sagesse, la bonté, la justice, 

la force, Ia miséricorde, etc. correspondent chacun à une lampe qui donne à l'âme la 

chaleur de b o u r d e  Dieu selon la propriété de chacun. Ainsi, iI y aura la lampe de 

Ia toute-puissance, la lampe de la sagesse, lampe de la bonté, etc?. Et quand toutes 

ces lampes éclairent l'âme et la réchauffent, celle-ci est bien embrasée du feu de 

l'amour et bien éblouie par la lumière de la coïmaissance à ne regarder que la manÏère 



dont eue communique cette chaleur et cette lumière comme le décrit le poète de 

Dieu: 

la manifestation que Dieu fait de lui-même à l'âme, et qui, à 
mon avis, est la plus grande qu'il puisse y avoir en cette vie, 
est comme une infinité de lampes qui lui donnent la 
connaissance et i'arnour de Dieu [...] Elle est aussi abondante 
que s'il y avait beaucoup de lampes, chacune embrase l'âme 
d'amour. la chaleur de l'une favorise la chaieur de l'autre, la 
flamme de lime augmente la flamme de L'autre, et la Iumière 
de l'une rend plus vive celle de l'autre, parce que chacun de 
ces attributs fait connaître l'autre, et ainsi toutes ces lampes ne 
Font qu'une lumière et un feu, quand chacune drelIes est déjà 
une lumière et 

un feu L'âme est aion immensément absorbée par ces 
fi ammes délicates, biessee d'amour d'me maniere subtile par 
chacune drelIes, mais pius blessée encore par toutes ces 
flammes réunies et plus vivante dans l'amour de ~ ieu?  

Ces lampes de feu sont aussi sdoa l'auteur »les eaux vives de L'Esprit-Saint comme 

ceIIes qiri descendirent sur les Apôtres) Eff es sont donc l'Esprit Sa& qui est a la fois 

eau et feu: 

Voa8 pourquoi, tant que cet Esprit de Dieu est caché dans les 
veines de lrâmt, il ressemble iL une eau suave et déiicieuse qui 
étanche Ia soif de I'espnt; mais en tant qu'il sert au sacrifice 
d'amour qui est offert ê Dieu, Ï i  se transforme en vives 
flammes de feu [...] Aussi lrâme Ieur donne ici Ie nom de 
flammes car non seulement eIle en goûte Ia suavite comme 
celle des eaux IimpÏdes* mais elle s'en sert comme de flammes 
pour s'embraser de l'amour de D*? 

m Ibid, p p ~  976-977- 



L'âme qui jouit ainsi de ces lampes «devient Dieu par une participation à sa nature et 

à ses attributs que nous désignons ici sous le nom de lampes de feu» 

3. Lesymboledescavernes 

Le propre des cavernes est d'être profondes, ainsi le Saint appelle les 

cavernes, les pirissances de l'âme notamment la mémoire, l'entendement et la volonté. 

Ces puissances sont si profondes que pour se remplir, elles n'ont besoin que de 

['infini, donc de Dieu. 

«Quaad, en effet, souligne Jean de la Croix, les puissances sont détachées et purifi&, 

la soif, la faim et le désir de leur sens spintuel est intolérable)). 

Par conséquent, I'entendement vide de tout crée éprouve la soif de Dieu qui 

le porte vers les eaux de ta sagesse de Dieu La volonté vide de tout crée éprouve la 

faim de Dieu à vive qurelIe tombe en défaillance ... Cette faùn est la perfection de 

l'amour à laqyefle elle aspire. Et la mémoire vide de tout créé se cousurne et se fond 

dans I'aaente de Ia possession de Dieu. Leur désir de Dieu est plus noble et plus 

profond, et ce désir est la vraie disposition pour simir  a I t i  Les lampes de feu 

viennent combler ces puissances, non seulement eues acquièrent la connaissance de 

Dieu et son amour, mais aussi la connaissance des créatures et I'amour pour elles. 

Elles connaissent Ies  créatmes dans et pu le Créateur 

L t h e  voit dors avec évidence que toutes I e s  datures sont 
distinctes de Dieu, en tant qu'elIes sont croées; e k  les voit en 
Ini avec Ieur force, Iern provenance et Ieur vigueur- Elle 
comprend si bien que par son être Cnfini* Dieu est 



éminemment toutes ces choses, qu'elle les connaît mieux en 
lui qu'en elles-memes; et c'est Ià une jouissance inexprimable 
qui provient de ce réveil de Dieu [...] I'hne comaît les 
créatures par Dieu, et non pas Dieu par les créatures; c'est là 
connaître les effets par leur cause et non la cause par les 
effets; cette demière rna~lf*ère de connaître est secondaire, 
mais I'autre est essentielle240. 

Ainsi donc, la transformation dans Irunion se fait et I'âme est glorifiée et absorbée en 

Dieu: 

son entendement est I'entendement de Dieu; sa volonté est la 
volonté de Dieu; sa mémok est la mémoire éternelle de Dieu; 
ses délices sont les délices de Dieu Sa substance n'est pas la 
substance de Dieu parce qutelIe ne peut pas se transformer 
substantiellement en lui; néanmoins, dès Ion qu'elle lui est 
unie et qu'elle est absorbée en lui, elle est Dieu par 
participation24 ' . 

La Vive Hamme d'Amour m'a paru chanter la deuxième forme d'union 

évoquée par D i r v e ~  je veux dire IVunion embrasée d'amour. Cette union est pour Jean 

de Ia Croix, la plus haute qu'on puisse atteindre dans cette vie. 

L'âme de la «Vive Flamme d'houri> a dejà fianchi les étapes des fiançailles 

spintuelles, elle est même en plem mariage spirituel qui vise I'union la plus pufiaite 

et la plus complète possible avec Dieu. Son désir du BiemAimé, sa soifet sa f e  de 

Dieu ont rencontré uw réponse d'amour divin par le truchement du Saint-Esprit, d'où 

le symbole de la flamme, culmuurnt dans ceIui des lampes de feu. L'union embrasée 

me semble être Ia manifestation de Dieu dans ses atûibuts et par conséquent la 



connaissance de Dieu Cette connaissance est telle qulelle entrahe1 de la part de 

I'âme, des actes d'amour étincelants comme des flammes. En connaissant le Créateur 

dans ses athcbuts, l'âme a le privilège de contempler et de codtte les créatures par 

et dans Ie Créateur. Dans cette union faite de connaissance et Gamour, l'âme se fond 

en Dieu, est transformée en Dieu et elle est Dieu par participation, non pas à sa 

substance mais bien à ses amibuts Et cette union embrasée donne le goût de la vie 

éternelle et même Ie désir de la mort physique, seul obstacle ou toile à Irunion totale 

et permanente dans l'autre vie 



CHAPITRE rv 

LA Nüi"ï OBSCURE ET L'UNION MYSTIQUE 



A) Le texte du poème242 et In relecture 

1 
Par Une Nuit Profonde 

Étant pleine d'angoisse et enflammée d'amour, 
Oh! L'heureux sort! Je sortis sans être vue, 
Tandis que ma demeure était déjà en paix 

II 
J'étais dans tes ténèbres et en sûreté 

Quand je sortis déguisée par i'escakier secret 
Oh! L'heureux sort! J'étais dans les ténèbres et en cachette, 

Tandis que ma demeure était déjà en paix. 

m 
Dans cette heureuse nuit, 

Je me tenais daos le secret, personne ne me voyait, 
Et je n'apercevais rien 

Pour me guider que la lumière 
Qui brûlait dans mon cœur. 

IV 
Elle me guidait 

Plus sûrement que la furnière du midi 
Au but où m'attendait 

CeIui que j'aimais, 
La où nui autre ne se voyait. 

v 
Ô nuit qui m'avez guidée! 

6 nuit pius aimable que t'aurore! 
Ô nuit avez uni L'Aimé avec sa bien=ai.de 

Qui a été transformée en lui 



VI 
Sur mon orné de fleurs, 

Que je gardais tout entier pour lui seul, 
U resta endormi, 

Et moi, je le caressais 
Et avec un éventan de cèdre je Ie rafmchissais. 

VII 
Quand le sounle provenant du fort 

Soulevait déjà sa chevelure, 
De sa douce main posée sur mon cou il me blessait, 

Et tous mes sens furent suspendus. 

Vm 
k restai Ià et m'oubliai, 

Le visage penché sur le Bien-Auné. 
Tout cessa pour moi, et je m'abandonnai it lui. 

Je lui confiai tous mes soucis 
Et m'oubliai au milieu des lis, 

Ce poème est selon les connaisseurs, le plus parfait des poèmes de Jean de la 

Croix aussi bien pour la fome que pour le fond243 II ne comprend que huit strophes 

Et pourtant, Ie Docteur mystique y a consacré deux longs commentaires à l'alIure 

philosophico-théoIogÏque qui se recoupent par moments, bien gurayant été écrits sous 

des perspectives différentes. d a  Montée du CrneL~) ou La Subida et da Nuit 

obscure)) ou En I/na Noche O s m  ont le même but: 6claîrer les âmes dans leur 

cheminement vers iZrnio11 avec Dieu par amour. Mais ce cheminement, par étapes, 

est présente dans la Subidu sous la bannière de i'âme qui doit steEorcer d'escalader 

jusqu'au sommet, la montagne où il nv a que d a  Gloire de Diem. C'est en vertu de 

cela que Jean de la Croix y parie de Ia «nuit active>>- Dans «La Nuit Obscure)), par 



contre9 c'est Dieu qui relaie l'hommee C'est lui q@ agit et qui introduit l'âme à travers 

toutes les étapes, alors que celle-ci est passive. D'où la notion de la «nuit passive)). 

Dominique Poirot résume bien cela dans l'introduction à son owrage consacré aux 

pensées du poète de Dieu: La M ~ é e  du Carmel, activement et Lu Nuit Obscure, 

passivement, guident sur le chemin ardu de EeuZU 

Dans les lignes qui suivent, je cherchmi B repérer d'abord le mowement 

interne et Izmit6 de ce poème. Je le ferai à partir du terme nuit comme mot-agrafe, 

et comme idée; a ensuite je saisirai le teme nuit comme symbole pour exûin, B partir 

des contraires, compIéter la physionomie de l'expérience rnystiqye telle qu'elle 

émerge de ce poème. 

1. Mouvement et unît6 interne 

Le fi1 conducteur qui h p p e  et autour duquel srorganisent aussi bien le 

mouvement interne qoe limité de ce poème, c'est le mot imuibh En le suivant d'abord 

comme mot, ensuite comme idée et enfin comme symbole je pourrai percevoir ce 

mouvement et cette uni qui feront rejaillir non seulement le sens de la nuit mais 

aussi ceIui de l'imion mystiqpe- 



a) Nuit comme mot 

Ce mot est celui qui revient le plus souvent On le retrowe cinq fois et dans 

les strophes de grande importance (str.4 1; ID, 1; V, 1, 2, 2). Dans la premiere 

strophe, c'est I'amonce de tout le theme du poéme qui est fkite, et Ie mot nuit renforcé 

par I'adjedf profonde se retrowe l'unique substantif du premier vers. Dans la 

troisième strophe, non seulement il est l'unique substantif du premier vers mais, 

l'épithète qui le précède «heureuse)) ne le met pas moins en exergue Notons que c'est 

i'imique strophe, ou ce mot est employé avec un autre mot qui lui est contraire: 

Iumière (str. III, 4). Et la cinquième strophe fait usage de ce mot d'une manière 

exceptionnelle: «nuib> revient ici trois fois. Ce mot est apostrophé comme une 

personne respectable, on utilise la deuxième personne du pluriel pour s'adresser à lui: 

Ô nuit qui m'avez guidée! O nuit plus aimable que L'aurore! Ô nuit qui avez uni l'Aimé 

avec sa bien-aimée qui a été trandonnée en lui. Ce mot est pratiquement au centre 

de l'action, c'est lui le sujet II se retrouve daas un même vers avec un autre mot qui 

lui est directement contraire: ((aurore)), 



Il maintient limité du poème. Le fait qu'il ait des épithètes qui varient d'ime 

strophe à une autre> joue le rdle de trait diinion entre strophes et montre que sa 

cornpr6hension n'est pas totde dans une seule strophe: elle est dite profonde (str. 1, 

i), et puis heureuse (str. LU, 1), et enfin guide et aimable (str. V, 1,2). Cest en 

mettant ensemble tous ces qualificatifs, que l'on pourra mieux saisir le sens du mot 

(aiuit~. En outre, je constate que grammaticalement, par «Une nuit profondw (str. 1, 

1) est un complément circonstanciel de temps qui appelie un verbe p ~ c i p a l  dont il 

dépend Or celui-ci se trouve au quatrième vers de la même strophe: de  sortis sans 

être vue)) (se. I, 4). Dès le premier vers, l'appellation «nuit profonde)) intrigue 1 ' '  

Elle fait penser a une profondeur qui n'est autre que le caractère ténébreux de la nuit 

Cette insistance montre que «nuit profonde)) a besoin d'autres épithètes et 

compléments déterminatifs pour être bien comprise. Et c'est ce que font les autres 

vers de cette strophe et les strophes restantes ne font que compléter les propriétés de 

cette nuit Celle-ci est une occasion inattendue et bienfiaisante @tri i, 3). Elle a permis 

a une personne éprise d'amour et angoissée (str. I,2) de sortir a l'insu de tout Le 

monde, car cette nuit-Ià ses tourments étaient apaisés (W. I,3-4)- Le moyen pour 

parvenir a cet apaisement est indic@ ii la strophe 4 2: (@ar L'escalier secreb) et à la 

troisiéme par: «Pour me guider que la lumière» (str. m, 4-5). 

b) Nuit comme idée 

Cette idée est présente dans tout le poème. Outre les endroits où eue est 

utilisée comme substamif; il y a des expressions qui renvoient à elie: a ne coasidérer 



que les premiers vers des strophes I, II, III, et V, on se rend compte qu'il s'agit de la 

même nuit mais qui revient sous d'autres expressions- C'est ainsi que l'expression 

muit profonde)) (str. 1, 1) est reprise sous une autre forme: «Daus les ténèbres)) (str. 

II, 1). A la troisième strophe, c'est la même nuit qui est dite «bénie» (se. III, 1) tandis 

qu'à la cinquième, c'est aussi elle qui est chantée comme «guide» (str. V, 1). Le 

changement d'ambiance survenu à la cinquième strophe coupe le poème en deux 

parties distinctes. Les quatre dernières chantent l'union qui a lieu dans la nuit. C'est 

donc L'idée de la «n& qui est centrale. Le chiasme qui termine la strophe vZ4* 

semble indiquer l'importance de cette idée de la muib qui seule a su conduire au but 

l'Union de l'Aimé avec l'aimée. Stinissen a raison de considérer ce poème comme le 

résirnié de Ia démarche mystique. Son texte précise les contours du mouvement 

interne: 

le poème de la nuit obscure propose en quelque sorte en un 
raccourci styiis6 et admirablement dramatisé tout le parcours 
mystique, depuis le depart dans la nuit jusqu'au seuil de la 
vision béatifique, après haion d'amour qui n'en est que 
l'ébauche, l'anwnce ou la promesse daos la nuit, un 
personnage fémniin s'échappe secrètement, sous un 
déguisement, de sa demeure pour aller rejoindre son amant, 
dans un lieu isoIé, où Ia rencontre a Iieu. L'union des amants 
se &dise au cœur de la nuit L'aventure de l'amour se prdonge 
danc; l'enlacement des amants avant le sommeil et I'oubIi de 
t 0 t d M  



C'est a d  L'idée de la nuit cpi fait le tampon entre Ies strophes qui décrivent l'évasion 

0. II, III, IV) et celles qyi chantent et décrivent I'union Ainsi donc, pour appréhender 

l'idée de la nuif iI faudra prendre en compte toutes les strophes et tous les vers car, 

plus on avance, plus iIs enrichissent i'idée de la nuit &autres significations. Mais quel 

est au fond le sens ou les sens de cette «nuib> dans ce poème? 

L'étude du même mot c o m m e  symbole pourrait donner une réponse. 

2. îauibb comme symbole 

(&uit>) ne peut être employé que métaphoriquement dans ce poème. C'est un 

symbole à pIusiews connotations. Si dans son sens courant il désigne cette @e du 

temps qui va s'obscurcissant du crépuscule a minuit et puis en s'éclaircissant de 

minuit a I'aurore, il doit, dans ce poème avoir des sens seconds qui font de lui, un 

pdyseme générateur de sens. Elle est a la fois, nuit d'évasion et nuit purificatrice. 

C'est en tant qu'élément purificateur qu'elle nous dévoile la conception que Jean de 

fa Crok a de Diey du monde et de l'hommee 

Premièremenî, «La N .  obscum rappeIIe la nuit dr&m%n du cachot de 

Tolède en 1579. Étant donné que (En U'i'i Noche Osnaa» a été composé après 

l'évasion, il y a Lieu de penser que le Docteur Mystique s'est inspiré largement de 

I'expérience de cette évasion. L'insistance sur la profondeur de la nuit (Str. I, l), la 

considération du corps c o m m e  une maison et par conséqueut une prison d'oii ii faut 



partir (Str. I,5; II, S), I'escaiiec utilisé, et la peur d'être vu et rattrapé renvoient aux 

sentiments profonds d'un prisonnier évadé qu'il fut lui-même. 

DeiWèmemenc à Iire les commentaires de saint Jean de la Croix lui-même, 

on découvre que cette nuit d'évasion est identifiée avec lapur@iiiicaiiOn & de~âme qui 

est en marche vers Ifunion avec Dieu par amour. Stinissen dit que le thème central est 

da  nub, la nuit poIyvaIente, s'il en est, puisque Jean de la Crok identifie cette nuit 

obscure de son évasion avec la pdcat ion de Wme, qui elle-même est multiple247.» 

Et de l'évasion de Tolède, il y a passage vers 1'evasïon mystique qui à mvers diverses 

étapes, aboutit à l'union tant recherchée. Comme purification, la «nuit obscure» est 

aussi révélatrice de la conception que Jean de la Croix a de Dieu et de l'homme, du 

Créateur et de Ia créature, du sensible et du spintuel qdil met constamment en 

contraste comme étant des extrêmes qui se rencontrent dans I'âme et font souffik 

ceIle-ci. Ceci ressort de l'explication qu'il donne dans En Una Noche Osnaa de la 

troisième sorte de soufEances et de peines que l'âme endure en cette nuit Celles-ci 

Ont pour cause 

ces deux extrêmes, le Dlvin et LrHimarh qui se réunissent ici. 
Le divin c'est la contemplation purificatrice, et I%umain c'est 
I'âme qui est le sujet de cette contemplatioa Le divin l'investît 
pour Ia perfkctiomer et la renouveler afin de Ia rendre divine; 
il la dépouilIe de toutes ses affections habituelies et propriétés 
du vieil homme auxquelles elle est très unie, très attachée et 
très assidée. Ii I'aait et détruit s i  bien [a substance 
spUitueIle en i'absorbant daas sÏ profondes ténèbres que L'âme 



se sent anéantie et défaillante à la vue de ses rmrmseres et que 
l'esprit endure une mort crueIIe (N.O. II, 6, pp. 562-563). 

Dieu est transcendance; fl ést le TOUT dors que les créatures, lliomme y 

compris, ne sont que néant; «Tout l'être des créatures cornpar6 a l'&e infini de Dieu 

n'est que néanb) (M C. 56, p. 38). (da bassesse de ces dernières est en effet éloignée 

de Ia grandeur du Créateur que les ténèbres ne le sont de Ia lumière» (M C. I, 6,  p. 

37). d e s  créatures elles-mêmes, qu'elles soient du ciel ou de la terre, comparées à 

Dieu ne sont rien», af3kne saint Jean de la Croix à la suite de Jérémie quril interpréte 

à sa manière: (dspext Temam. et Ecce Vacua Erat, et Nihzl; et Coelos, et Non Erut 

Lux ln Eis; j'ai regardé la terre, elle était vide et néant; jtai considée les cieux, et 2s 

étaient sans lumières». Expliquant ces paroles de Jérémie, le mystique de la nuit 

explicite: 

Quand il dit qu'il a vu la terre vide, il donne a entendre que 
toutes les créatures de la terre n'étaient rien, et que la terre 
elle-même n'était rien; quand il dit qutiI a considéré les cieux 
et qu'il les a vus sans lumière, il veut dire que toutes les 
lumières du ciel comparées à Dieu, ne sont que les pures 
ténèbres. (Ibici) 

Le «tout de Dieu» et (de néant des créatures,> ne sont pas seuIement établis par 

rapport à L'être et aux bassesses des créatures mats aussi aux qualités que l'on peut 

leur a t t n i . ~ ~  la beauté, les grâces et les attraits? la bonté, la sagesse, l'habileté, la 

souveraineté7 la liberté, Les délices, les douceurs, les richesses et la gloire des 

Cféahtres ne mut que Ie cotmepoids de leurs mutmires quand on Ies  compare à ce que 

Dieu est deur b u t é  n'est que souveraine raideur, Ieurs grâces et atüaiis ne sont que 



disgrâce souveraine et souverain déplaie, lenr bonté est une souveraule malice, leur 

sagesse et habiieté sont une pure et souveraine ignorance» (MC 1,6, pp.3840). 

La grandeur de Dieu est teIIement exaltée et la bassesse des créames à mise 

a nu que l'âme n'a d'autre choix que de n'aimer que Dieu de tout son être et de toutes 

ses forces si elle veut parvenir à heffable union d'amour avec Dieu Mais comme 

elle est portée natureliement vers les créatures* la renconm de celles-ci avec le Divin 

en elle, la purifie en lui infligeant des atroces souffrances. Dans fintuition profonde 

de Jean de la Crok, Dieu se pose donc comme toute transcendance. i'i est comme une 

montagne qui pour être escaladée iI faut des ténèbres, et donc la nuit: «plus la lumière 

et la clarté de Dieu sont élevées, plus elles sont ténèbres profondes pour I'hommeu, 

dit St Paul; Cest là également la pensée de David qui dans le psaume dit: «Par la 

splendeur de sa présence les nu& se sont formées> (Ps XVm, 13); c'est-à-dire pour 

l'entendement naturel dont les Iurnieres ne sont que ténèbres épaisses, dit Isaïe: 

Obtenebrata est In Aligine eus (1s. V, 30): «Dieu a pris Ies 
ténèbres pour se cacher et pour s'envelopper, et la tente qui 
l'abritait, c'étaient les eaux ténébreuses qti  se trouvaient dans 
les nuées de l'ab signifie la contemplation obscure et la 
sagesse divine dont les âmes sont investies (N.0, IIJ6,). 

Comme Dieu est entouré de ténèbres, il est appelé a d  an&: 

11 en est ainsi comme de la lumière natureIle: plus elIe est 
cIaÏre, plus elle &lotit et obscurcit la pupilIe du hiboq pIus 
on veut f w r  le soleil en face, et plus on éblouit Ia puissance 
visueue et on la prive de Idère; cette lumière dépasse Ia 
faiblesse de L'œil. (N-O, V, p.559) Le terme ou I'âme tend, 
c'est-à&e Dieq comme elle il est incompréhensibfe et 
infbïment parti& on peut bien lrappefer une nuit obscure pour 



l'&ne en cette vie. (MC., I, 2, p.30). Et sa lumière est appelée 
divine et obscure lumière (MC., II, 2, p.98). 

Ainsi sur le plan cognitif, Dieu demeure transcendant, et ineffable pour I%omme. 

Toute coonaissance et tout Iliomme sont fadiadement mcapables de Dieu. Convaincu 

de cette incornaissance, Jean de la Croix a construit sa doctrine comme L'affirme 
t 

Yves Pellé Douel, sur la négation: 

Cest à partir de la que tout s'ordonne et s'organise dans la 
doctrine de saint .Jean de la Crok Si ibn perd de vue ce 
sommet de la montagne environnée de nuées, dors iI faut 
renoncer absolument à comprendre quoi que ce soit, et de la 
négation systématique et brûiante de tout ce qui est créé et 

* ~ 2 4 8  l'ascension incompréhensible dans la flamme de l'incree . 

Dieu est donc (muitx; non pas qu'il soit ténèbres mais bien parce qu'il est une Iumière 

vive qui enténèbre homme. Sa lumière est tellement intense, elle excède 

L'entendement a tel point que quand (râme) elle s'en rapproche, elle L'aveugle et le 

plonge dans I'obscurité» (N.0. XW). 

Et c'est cette obscurité qui protège L'âme contre ses ennemis, prétend l'auteur 

de la (Nuit Obscurex 

Si on veut arrive a suivre la voie sûre, iI faut nécessairement 
fermer [es yeux, et marcher dans les ténebres pour esquiver les 
ennemis domestiques, c'est-adire nos sens et nos puissances. 
L'âme se trouve donc cachée ici et sous une bonne garde dans 
une nuée ténébreuse qui est autour de Dieu (N.0. XVI, p.622). 
En réaIité, Dieu n'est pas entouré de nuée il den est pas ainsi 
en réalité; mais cela paraît tel pour notre faible entendement; 
il est aveudé par cette lumière immense; iI est ébIoui, il est 
mcapabIe de sléIever ii une teIIe hauteur (NO. I, 5). 



La foi qui est le meilleur moyen pour accéder a Dieu est aussi an1Ïb3 pour l'âme. Elle 

est le deuxième motif pour lequel l'état par lequel ii faut passer pour parvenir à 

leon avec Dieu, est appelé <aiuib>: le second motif; écrit l'auteur de la Subi&, vient 

du moyen que L'on emploie ou du chemin par lequel l'âme doit passer pour arriver a 

l'union. Ce moyen est la foi, qui, obscure eiie aussi, est pour L'entendement comme 

une nuit (MC, I, 2). Cette nuit de la foi est plus ternie et plus obscure que celle des 

sens. Elle correspond par ailleurs, selon le Docteur Mysticpe à minuit ElIe a rapport 

avec la partie supérieure de l'homme ou partie raisonnable. Elle est plus intérieure et 

pIus obscure des Ion où elIe prive l'âme de la lumière de la raison ou, pour mieux 

m'exprimer, qu'elle aveugle (MC II, 1). Une autre raison C pour laquelle la foi est une 

nuit pour trime C est qu'elle nous dit des choses que nous n'avons jamais vues ni 

comprises, soit en elles-mêmes, soit dans des objets qui leur ressemblerai en^ puisqutiI 

n'y en a pas (N»O» V). Face aux puissances naturelles, elle s'avère impitoyable. Elle 

est pour elles une nuit obscure. La déclaration de l'âme le IaÎsse évidemment 

entrevoir: c'est dans la pauvreté* l'abandon, le dénuement de toutes Les pensées de 

mon âme, c'est dans les ténèbres de mon intelligence, dans Ies angoisses de ma 

voIonte, dans les afflictions et les chagrins de ma mémoire, que je suis sortie; je me 

suis abandonnée aveuglément à la foi pure qui est une nuit obscure pour toutes mes 

puissances natureIIes de l'âme en puissances dlvmes: 

Toutes les forces et toutes les a f f i o n s  de l'âme se sont 
rewwelies dans I e s  perfectons et Ies défices de Ia divinité. 



Cela siguifie que mon entendement est sorti d'humain et de 
naturel qu'il était, il est devenu divin, ma voIonté est sortie 
d'elle-même en se faisant divine. il faut en dire tout autant de 
la mémoire. (Ibid) 

La foi est limique voie qui se présente à l'âme qui soit efficace et sûre si I'on 

veut parvenu au sommet de la montagne. Elle se caractérise par le non-savoir ou la 

nescience, le rien ou le «N&> quriI faut accepter de la main de Dieu si l'on veut 

arriver au tout ou « T h .  Les soufnances qu'elle inflige a i'âme sont intenables: «Le 

sens et l'esprit sont pour ainsi dire oppressés par un poids immense et invisible; ils 

soufnent et endurent une telle agonie qu'ils regarderaient la mort comme un 

soulagement et un bonhem (%id.). 

L'auteur ddcnt plus horriblement encore ces soufihncess: 

L'âme y souffie, par I'absence de tout appui, de toute 
perception, l'impression de vide angoissant d'un pendu ou de 
queIqub qu'on retient dans un air irrespirable. Elle est 
soumise au tourment d'une d6sassimilation intérieure, II est en 
queIque sorte necessaire que l'âme se détruÏse et s'anéantisse; 
cette destnrction intérieure, elle l'éprouve dans sa substance 
même (Ibid). 

Le but de toute cette pm-fication est noble eu égard aux avantages cpe kne en 

retirera: 

L'âme est appelée à posséder dans L'état de p e r f i o n  tous les 
biens qui feront son bonheur, elle SV achemine par le moyen 
de cette nirit p ~ c z ~ ~ * c e ,  et comme cette jouissance affectera 
sa substance et ses puissances, ii est nécessaire que d'abord et 
miidetuent elle se mie en eiIe-même et se sente vide, 
pauvre et étrangère ii tout ( M C  I, 2, ). 



C'est ici que l'anttiropologk de saint Jean de fa Croix se dévoile. 

Lliornme sanjeste est composé de deux parties dont l'une est dite inférieure 

et sensible et l'autre supérieure, ratioanelle et spintuek. La première est conshhke 

des cinq sens externes dont la vue, l'ouïe, le toucher, l'odorat et le goût Elle 

comprend aussi les sens intdrieun parmi lesquels I'imaginatioq la fmtaisie et une 

partie de la mémoire trop liée aux images. La deuxième est le domaine de trois 

puissances notamment, l'entendement, la mémoüe proprement dite et la volonté. Mais 

audelà d'elle, il y a le centre de l'âme considéré comme métapsychologique et 

comme la substance de l'âme Uiformée directement par Dieu Cest le lieu même de 

la comrn~cation entre Dieu et l'âme. 

Cet homme est marqué par le désir qui ne peut être assouvi que dans l'amour 

de Dieu selon Ie Docteur Mystique. Quand lui-même utilise le mot «désin> au 

suiguiier, il veut désigner une concentration de désir passionne, orientée vers Dieu, 

c'est-à-dire pour exprimer un désir qui a déjà subi le processus de p~ficationu9 Et 

quand il l'utilise au pluriel, il indique les diffirents appétits. n devient plus exigeant 

encore quand il empfoie le verbe ((désirem: 19âme doit désirer avec tout son désir de 

venir a «ce qu'elle ne peut savoir en cette vie et qui ne peut tomber en son cœm (MC 

2,4)- Ce désir devient comme le moteur qui propulse i'âme vers l'union avec Dieu. 

Aussi, engendre-t-i1 sur son passage, une consteIIation de termes comme &a, 

M S- ROLLAN- a b m u r  a désir Che kan de Ja C e  L<r N d &  Revue Thêoiogique (NRT) t U, 4. 
ILtiller-Août 199 1, p- 503, 



appétit, passion, inclination et qui en convergeant dans la volonté forment la 

psychologie proprement sanjuani~te.~ C'est donc cet homme de désir et d'appétits 

qui recherche Dieu Mais comme ses appétits sont extravertis et orientés vers des 

créatures, il convient qu'i1 passe par les nuits pour rentrer ciam la zone centrale de son 

âme et y rencontrer Dieu Dans la Subith, saint Jean définit la nuit comme 

pUnncaîion des tendances et rejoint cette idée: «par nu* nous entendons ici la 

mortification du goût sous tous ses rapportu. On peut dire que la mortification de nos 

tendances est une nuit pour I'âme. Car I'âme, en purifiant ses tendances sous tous les 

rapports est comme dans les ténèbres et ne voit rien (MC I, 3). 

Fidèle à sa conception de Dieu comme le Tout qu'il faut désirer et rechercher 

et a celle de I'homme comme un être de désir et compartimente, Jean de la Croix 

parie de la nuit des sens et de Ia nuit de l'esprit et en chacune d'elles, il y a comme 

dew modes, actif et passif Actif quand l'acteur p ~ c i p a l  est l'âme elle-même, passif 

quand c'est Dieu qui plonge ceIIe-ci dans la nuit Progressivement, la nuit s'applique 

sur tous les sens aussi bien externes qu'internes et puis sur chacune des puissances à 

savoir l'entendement, fa voloaté et la rnérnok Cest cette nuit qui permet à i'âme de 

se libérer de toutes les attaches extérieuns a elle-même, détourner son désir vers ces 

attaches pour Ie tourner vers Dieu. Et au bout du compte, l'homme est divinisé: son 

entendement devient L'entendement de Dieu, la volonté corncide avec celte de Dieu 

dors que la mémoire ne retient plus que Ies choses divines. 



3. Lrexclusion des Contraires symbole 

Ce principe philosophkpe seton lequel les ((deux contraires ne peuvent être 

contenus dam un même sujeb) (MC 1,4, pp. 36-ss) est appliqué par Jean de la Crok 

pour insister encore sur les nuits nécessaires. En effet, toutes les affections qu'elle 

(âme) porte aux créatures sont de pures ténèbres alors qye Dieu est pure et simple 

lumière. Comme «lumière et ténèbres)) sont incompatibles, sans ressemblance, ni 

rapport, il s'en suit que la lumière de liuiion divine ne peut pas s'établir dans une âme, 

si tout d'abord ses affections aux créatures den ont pas été chassées (MC I,4, pp. 36- 

37). Comment peuvent-elles l'être sinon à travers les diverses nuits dont il a été 

question plus haut! 

En opposant Dieu, comme le Tout, aux créatures, comme le néant, et en 

opposant aussi leun attniuts respectifs comme Iront montré le texte que j'ai déjà cité 

(MC 1, 4, pp. 36-42). Jean de la Crok ne fait qu'accentuer la contrariété dont Ia 

suppression ne peut provenir que de la nuit totale. L'âme n'a pas de choix à faire car 

le choix C entre Ia grandeur, la lumière, Itêtre infini, la beauté infinie, la grâce, la 

bonté dinie, la sagesse infinie, la liberté, la souveraineté, les déIices et les douceurs, 

1e néant, la laideur, la disgdce, la malice, l'ignorance, l'escIavage, l'angoisse, les 

tourments et Ltamertume, la pauvreté et la misère extrsme de la créa- C est donc 

clair, iI convient de prendre tous les moyens pour posséder Dieu et tous ses biens. 



Le T '  et le Na& trouvé sur le dessin satljuanisk du Mont Carmel et repris 

dans la Subida est une mise ensembIe des contraires qui met encore plus clairement 

l'unique choix comme prioritaire: dans la @ère partie, c'est Ia logique qui part du 

but positif soumÏs a un moyen négatif qui prime: 

«Pour arriver à goûter tout, veillez à n'avoir goût pour rien 
Pouf arriver à savoir tout, veilla a ne rien savoir de rien 
Pour arriver a posséder tout, veillez à ne posséder quoi que ce soit de rien 
Pour amver a être touf veillez a n'être rien en rien» (MC 1, 13,). 

Le Tout est opposé au Rien; Le GoGt comme but a pour moyen le Non-goût. 

le Smuzr choisit pour moyen le Non-savoir, la Possession passe par la Non- 

possession, l'Être par le Non-être. 

Et dans la deuxieme partie, le Non-goût, le Non-savoir, Ia Non-possession, le 

Non-être, deviennent a la fois but et moyen; on se trouve dans une impasse. Jean de 

la Croix conduit par le chemin qpi n'est pas chemin, vers un but qui n'est pas but, vers 

un tout qui semble être a la fois le riex 

«Pour arriver à ce que vous ne goûtez pas, vous devez passer par ce que 
Vous ne goûtez pas 
Pour M e r  a ce que vous ne savez pas, vous devez passer par où 
Vous ne savez pas 
Pour arriver a ce que vous n'êtes pas, vous devez passer par ce que 
Vous n'êtes pas.» @id) 

Daos la troisikme partie, Ie langage cesse d'être négatifpour devenir positif, comme 

nous powoas Ie  constate^ 

«Quand vous vous arrêtez à queIqye chose, vous cessez de vous 



Abandonner au Tout, 
Car pour venir du Tout, il faut se renoncer du tout au tout, 
Et quand vous voudrez avoir tout, il faut l'avoir sans rien vouloir. 
Car si vous vouiez avoir quelque chose en tout, vous 'avez pas 
Purement en Dieu votre trésor.» 

L'homme plonge dans la nuit de la foi, vers le non-être par une échelle de non- 

go* non-savoir, non-possessioo Cette échelle concerne ses affections face aux 

créatures. Mais ce non-être, ce que lui n'est pas, c'est Dieu. il est en quelque sorte 

détruit en tant qu'être humain en Dieu Alors le paradoxe demeure mais lriomrne finit 

par être mis à sa vraie place devant Dieu. La place qu'il doit recevoir de ce dernier 

mais sans Ia posséder en tant que créature. 

Si la (Montée du Carmel)) s'arrête a ce quelque chose, a cette place de 

créature non possédée, «La Nuit Obscure)) par contre arrive Ia ou le chemin cesse 

d'être chemin 11 s'agit du chemin étroit de la vie éternelle qui n'aboutit que dans 

I'imion d'amour avec Dieu où tout ce qui est humain devient divin dors que l'homme 

se perd totalement en Dieu. U faudrait savoir par ailleurs que les strophes du poème 

sont chant6es par l'âme après avoir atteint ce sommet sans issue de la contemplation 

infiise (NO. Prologue) ou de la contemplation passive (N.0. str- I, 9,10,12,13). Sur 

ce chemin de l'esprit, on chemine humainement sans savoir et divinement dans 

Kgnorance. West-ce pas qu'fi s'agit de ce sentier quÏ est dam la mer où les sentiers et 

traces ne sont pas connus (N.0- str. II, 17). iI est le sentier de la nescience, où monter 

c'at descendre et descendre monter et qui mène dans Ia soIitude vers l'union 8amom 

avec 



Le rôle des contraires qui est de visa la &indonnation totale de homme en 

Dieu est formidablement rendu par Ilimage du feu que le Saint emploie au chapitre 

X de la {Nuit Obscure,>, Comme te feu transforme le bois en détruisant les éiéments 

contraires à son action comme L'eau, la couieur, la beauté, L'odeur pour le rendre aussi 

briilant que lui, ainsi Ie feu divin de L'amour de contemplation purifie l'âme tout 

d'abord de ses éléments contraires: ses souillures, humeurs mauvaises (cf. N.O. X) 

À travers les contraires, la nuit donne la lumière, la nescience conduit a la 

sagesse qui ne relève pas. de l'ordre cognitif mais de l'ordre de l'amour, la non- 

possession conduit a la possession, le non-être a i'être de Dieu, etc. 

Nul doute, le symbole de la nuit est vecteur de sens. Si son sens premier 

appartient à la tempodité, ses sens seconds eux sont multiples et ils font passer d'ün 

registre de vie à un autre. 

La nuit comme souvenir psychologique de la fameuse nuit &évasion de la 

prison de Tolède qu'a connue le Docteur mystique va audeia de la temporalité et fait 

souffler le vent de la libération, du passage de la mort à Ia vie, de la souffrance a la 

joie. Le prÏsonnier ne trime plus dans l'obscurité du petit cachot, iI a vu la lumière 

Iibératrice pointer à l'horizon. Et cette nuit-là, c'est le moins que l'on puisse dire fut 

une source d'inspiration, une muse pour Ie poète-wmpositeur de «En ma ZVoche 

oscura>>, 

La nuit comme action prrrificatrice onente chez Jean de Ia Croq le sens de 

tkcistence humalne vers Dieu et Dieu seul, ElIe dévoiIe un combat coutre une altérité 



uifectée, une extraversion du désir qui empêche l'homme de rentrer vers son centre 

où se trouve sa d e  identit6 qui est celle d'être dieu avec Dieu dans l'union d'amour. 

Elle exalte la grandeur de Dieu tout en mettant a nu la bassesse de I'homme 

contraignant ainsi celui-ci a trouver i'orientation juste de sa vie à travers des 

contraires et des extrêmes qui provoquent en lui les vertiges. 

Cette nuit, attribuée tantôt a Dieu, tantôt à I'âme, tantôt a la foi et appliquée 

non sans rigueur sur Ies sens et les puissances ou facultés de l'homme, a seM de 

chemin, qui finalement s'est avéré M nonchemin, accordant a l'homme une échelle 

du non-savoir, de la non-possion, du non-goût et finalement du non-être mais qui, 

au fond, provoque Irauto-destruction de l'homme acharné a devenir ce qu'il ignore. 

Cest une véritabIe théologie négative et une approche négative de l'homme que ce 

symbole f a t  decouvrir chez Jean de la Crok Mais peut-être, fallait4 passer par 18 

pour se retrouver, se consoler comme tant de lecteurs de «En m a  N o d e  Osau-a>) 

dom parle un des andystes contemporains de Jean de la Croix qui considère ce 

poème et ses commentaires comme un livre de consolation: celui qui lit «La Nuit 

obscure)) jusqu'au bout se sent consolé. Et dans la consolation L'obscurité devient 

transparence. La sotdEance physique et psychique. l'angoisse, i'abandon, tout acquiert 

un sens, car en tout cela Dieu est à  œuvre?' En plus, cette nuit, s'avère aussi bien 

dans la Subida que dans En Una Moche Osnrra, le chemin obligatoire pour parvenir 

Tt W- STNESEN. irLCacmafité de Saint Jean & ta Crob in L4 Nouvet~e Revrce Théofbgique (NR' L 13-4 
IirllIet-Août 199 1, p. 493. 



à cette union mystique qui est au fond, la rencontre de deux dtérÏtés que nprésentent 

le Bien-Aimé et la bien-aimée. Mais il y a Lieu de se demander si la diquaiifkation 

de tous les éléments humains de l'homme est nécessaire pour obtenir la consoIation 

de Dieu. Ne risque-t-ek pas de conduire vers le mépris de l'homme qui est fait à 

l'image de Dieu? Ne poumi-t-elle pas a n h t ù  l'homme au point d'empêcher i'auto- 

construction de ceIui-ci? 

Le symbole de la nuit est un héritage que Jean de la Croix a reçu. Mais il s'en 

est approprié jusqu'à en faire le centre de sa théologie et de son anthropologie: Dieu 

se dévoile comme inconaaissabIe et c e p e n d a  I'homme est appelé à le connaître 

dans la nescience; il est le Tout mais I'homme qui n'est rien est appelé à s'unir a lui 

par amour. Unir le  tout^ avec le «rien», à quel résultat parviendraiti)n, le rien a-t-il 

une quelconque consistance face ou dans le Tout? 

Le désir de Iliomme, ses affects et ses puissances doivent être plongés dans 

le feu purificateur de Ia nuif mais qu'en reste-toi1 d'humain? M Jean de la Croix ne 

le montre pas et certainement pas dans «En una Noche Osamm. 

Conclasion de In partie KV 

Au bout de cette trÎpIe analyse, force est de constater que limion mystique est 

une relation desirante qui stemcine d'abord dans l'homme. L e  langage utÏIis6 à 

ûavers les trois @mes, rpfl ète cet enracinement les symboles, qy'ils se réfernt aux 

@ousailles ou B I'a)lia)liance, le mouvement qui tmverse chacm des poèmes. tout porte 



fa marque de l'humus humain et la vie du Saint de Fontiveros n'est pas sans impact 

sur ces écrits: les difficultés rencontrées tant en f a d e  que dans la vie des cowents 

ne sont pas éûangéres à ltinspiratÏon des symboles de la nuit, de la montée et des 

atroces purifications. 

Chanter Itamour avec sa jouissance et ses délices comme dans le Cantique 

spirituel ou magnifier ses effets transformateurs comme dans la «Vive Fiamme 

d'Amoun>, ne peut provenir que d h  homme qui savait aimer et qui comaissait bien 

le myst6re de l'homme comme être de désir, suscepti%Ie de déception mais aussi de 

grandes joies. La relation désirante fat sortir homme de lui-même à la recherche des 

autres êtres: hommes, a h a u x ,  plantes, minéraux, eau, etc. 

Mais t'objet de la relation désirante de Jean de la C r o y  c'est Dieu comme Fils 

pour le ((Cantique spirituel)), Dieu comme Esprit-Saint pour la «Vive Flamme 

d'Amoun), et Dieu comme Père et Créateur pour la (@luit Obscure». 

Mais cet objet n'est facilement repérable qu'à travers les commentaires dors 

que les poèmes exhaIent le parfian humain. 

Du soubassement hicmain à l'enracinement en Dieu, le langage mystique de 

saint Jean f ~ t  voyager Ie lectein; c'est un voyage aride et tortueux mais qui finit par 

combIer. La relation désirante, pour être fixée en Dieu, doit &ce désorientée des 

ames objets dont Ies  sens et les puissances de l'homme ont l'habitude de se délecter. 

La Moniée du C d  et la Nuit 06snoe sont & cet effet plus mét6odiques et même 

@que peu sév&es. 



La mystique comme relation désirante, a besoin d'un vide, de la soif et de la 

faim Et ce vide, ce me semble, c'est rabsence de Dieu Jean de la Crok auait-iI fait 

l'expérience de l'absence de Dieu lors de ses atroces souffnuices? Le premier vers du 

Cantique spiiituel: «où vous êtes-vous caché» suggère cette expérience. Au creux du 

cachot de Tolède où il commença a écrire ce poème, l'auteur se serait senti 

abandonné de Dieu 

Ce vide, cette absence de Dieu, attise le désir de sortir de soi pour aller à la 

recherche de Dieu. Ce n'est pas pour rien que Dieu est exalté dans ses grandeun et 

ses bontés au détriment des bassesses des créatures, c'est tout justement pour pousser 

l'homme ti ne désirer que Dieu. Un pareil désir ne peut qu''être amoureux comme 

en témoignent les symboIes des épousailles et du feu. L'homme aime Dieu et ce 

dernier l'aime aussi. Ils s'aiment a tel point qu'ils se désirent et se donnent l'un à 

L'au= La «Vive flamme d'amour 11 et une bonne partie du Cantico chantent cela 

L'union mystique comme relation désirante implique, selon Jean de la Croix, 

la comaissaitce. La co~aissance de soi est première: connaître ses sens, ses 

puissances et Ia manière dont fis s'ouvrent au monde, permet à I'homme de [es 

maîtriser et de les orienter vers Dieu. La connaissance de Dieu est seconde: dans 

LrurÜon, Dieu se dévoile à L'homme dans tous ses attributs et dans son être. Mais la 

question est de savoir sÏ ces attniuts ne sont pas ceux que le mystique connaît déjà 

de par sa foi et la théologie et qu'fi traasporte comme bagage dans son élan vers  die^ 

Pour saint Jean de la Croix, cette connatnnatssance devient supérieme, éclairée- 



Cependank comme elle est un don de Dieu, Ie poète de Dieu ose I'appeler 

~iNisCience» car au fond Dieu est u ico~ssable  par notre propre entendement Cest 

bien la un paradoxe. 

La connafnnafssance des créaaires est troisième et semble être la conséquence de 

la connaissance de Dieu Eues sont mieux connues en Dieu et par Dieu et non le 

contraire- 

La relation desirante qui aboutit a cette connaissance dans i'uni.on, est aussi 

transformatrice. Comme le feu transforme le bois en feu, ainsi ltunion avec Dieu 

divinise homme a tel point que ce demier devient Dieu par participation aux 

attributs divins. Ses actes deviement aussi actes divins. il aumit manqué de peu pour 

qu'il devienne aussi Dieu dans sa substance. 

Le mouvement de cette relation désirante est complexe. Il part du centre de 

L'homme vers Dieu et constitue donc une sortie de soi, un exode vers, mais en même 

temps il céfl échit vers Ie même centre. Car, pour Jean de la Croix, Dieu est au centre 

de i'âme et non au dehors. Et c'est dam cette partie de L'homme que la commMicahion 

se fait entre i'homme et Dieu. Cest Ia que i'union a Iieu même si ses effets peuvent 

être perceptibles au dehors ou dans les autres mes de L'homme. 

La joie, les délices et même Ia gloire accompagnent cette relation désirante 

où sont les h h s  de son aboutissement dans avec Die& 

Le nada et le todo de la (Montée du Carmeb enferment wtte dation dans 

un cercle oir règnent ua combat constant contre soi-même et une recherche de Dieu 



qui est toujours à recommencer. Comme chemin de perfection, limion mystique 

mène la où iI nl a ni chemin, ni connaissance véritable, mais où l'amour de Dieu 

engIoutit l'amour humain L'altérité est réduite car la distance est brisée. Mais cette 

aitérité demeure un point de départ et un point d'arrivée pour celui qui füt cette 

expérience dite mystique. 

L'union mystique, pour me résumer, esf chez Juan, caractérisée par ia relation 

désirante- un exode de soi vers un Dieu Un et Trine. Elle est aussi L'amour réciproque 

entre l'homme et Dieu, la connaissance aussi bien de soi, que de Dieu et des choses, 

mais cette connaissance est en réaIite me mescience,>. La &onnation de l%omme 

en Dieu est sa résultante la plus marquante et son mouvement relationnel va du centre 

et revient au centre de Pâme. 

Elle suppose pour être expérimentée une puntication qui engendre m Mde, 

la soif et la faim de Dieu 

Comparer cette mystique sanjuaniste à la mystique af?icaÏne déjà décrite dans 

la partie précédente, jettera-t-il une lumière réciproque pour une récipmcité de 

compréhension? A supposer que le Saint de Foativeros soit venu &Afrique noire, quel 

aurait été son langage mystique? 

Ce sont P des questions essentielLes a ce travail et q" ne peuvent tmuver 

d'échos que dans la parti-e suivante. 



PARTIE: V 

CONFRONTATION OU cm-? 



L'effort déployé à travers les @es précedentes comportait un triple objectif: 

saisir les enjeux du Colloque de Kinshasa pour lequel Saint Jean de la Croix est, en 

définitive, le (uévétateur d'authenticité» pour la (mystique ficarcarne)>, essayer de 

comprendre celle-ci à partir des terrains mentionnés par le colloque, et appréhender 

la mystique sanjuanÏste à travers les trois poèmes majeurs du Saint de Fontiveros. 

Pour en arriver là, il a fa1Iu une approche globale de la mystique tant dans la Bible 

que dans Iliistoire de la spirihialité chrétienne. Cette approche m'a permis de pmenir 

à une notion heuristique de la mystique comme ({expérience du divin» dont le talon 

dtAchiIle est I'dtérité. 

Nul doute, cet effort a projeté comme à L'avant-scène mon hypothèse de 

travail: «si Jean de la Croix est révélateur d'authenticité pour la mystique aficaine, 

ceIle-ci L'est aussi par rapport a sa mystique. Autrement dit, la compréhension de la 

mystique sanjuaniste est une pré-compréhension de la mystique &*caine tout comme 

la compréhension de celle-ci constitue une pré-compréhension de celle-la» 

Dew écueils a cette hypothèse doivent être écartés: Ia prétention à L'équation 

entre les deux mystiques, et le syndrome de Ia théologie des pierres d'attente. Le 

premier est exclu de mon esprit pour la bonne raison cpe l'historicité des textes des 

deux mystiques ainsi que le monde qu'ils véhident ne peuvent pas la permettre- La 

différence des uns imptique ceUe des autres- Le dewième ressemblerait au 

&bicliaIisme» et au concordisme qut j'ai, dans la première w * e ,  condamnés à 

ltiastar de Bhwenyi Kweshi. Et en outre, il ne skgit pas, dans ce tram& de trouver 



des «bons points préexistants)» dans la mystique &caine que l'on pourrait 

«sanjuanisen> sans plus. Ii s'agit, par contre, de trouver les bases anthropologiques et 

phénoménologiques des deux mystiques pour voir daus queIle memre le lecteur de 

l'une acquiert des dispositions à saisir I'autre. 

CeIa dit, il convient de reconnaître à cette partie sa centralité et son 

importance. Si les parties précédentes ont permis de saisir les données propres de la 

mystigue de Jean de la Crok et de la mystique africaine, elles n'ont p rejoint l'effort 

de confrontation entre les deux, déployé par Ie Colloque. Et ce travail revient à cette 

partie qui se veut la charrière de toute Ia recherche. 

Mais a la différence du Colloque, j'exclus &emboîter le pas à la logique d h e  

confrontation qui d'emblée suppose un vainqueur et un vaincu, le meilleur et le moins 

boa Je me situerai plutôt dans ie cadre des rapports de circuladé qui se dessinent 

entre les deux quand on veut la comprendre. Et c'est en raison de cela que l'intitulé 

de cet& partie prend la fornie interrogative: Co&ontation ou Circularité? 

Comment démontrer cette circularité sinon en partant des résultats des parties 

III et N qui ont été respectivement consacrées a la mystique negro-afcricaine et la 

mystique sanjuanistee 

Or, a regarder de prés, quelques traits sai1Iants peuvent ici constituer des 

points de mite autour desquels tournera l'argumentation développée dans cette partie- 

Le premier, c'est bien le Iangage caractkisé. notamment par son double 

pmcédk de métaphorisation et d'auto4rnplicatiom Comment ie langage, chez Ies dew 



protagonistes concernés, utilise-t-il ce double procédé pour parvenir à dire 

ltexpérience mystique bien individuelle tout en créant un espace d'universalité où les 

deux compréhensions se rencontrent et s'enrichissent mutueltement? TeUe sera 

I1investi*gation du premier chapitre intituIé: le langage mystique ou tieu commun. 

Le second point de mire me semble être le contenu de i'expénence mystique. 

La question du contenu ou de I'bonzon ultime avait été débattue au Colloque. Mais 

la maniike dont eue a été posée Pa rendue quasi caduque à cause du rapide 

évanouissement de la notion d'intermédiaire daas la spiritualité négro-africaine, 

comme je l'ai montré dans la partie I. En plus, la notion de mystique comme 

((expérience du divin» trouvée au terme de la partie II, vient établir la chaîne vitale 

dont les mailions sont inséparables. Elle indut dans le terme «divin», non seulement 

Dieu mais a m i  les esprits parmi lesquels, les fondateurs, les génies et Les ancêtres 

qui ont marqué et marquent encore la vie de leurs descendants. De Ià découle Ia bi- 

dhensionnaiité de la mystique negro-&cake qui se déploie bien entendu daos 

L'unique sens vectoriel à deux stations: ceiie des esprits et ceiie de Dieu Les orants, 

les médiums et les initiateurs mkpcmgos n'échappent pas a cette bi-dimentionnalité. 

Une lecture attentive de la partie IlI ne peut que Le confirmer. L'élan mystique chez 

Jean de La Croix a travers les poèmes majeurs, brise les stations et s'épanouit dans la 

Trinité Sainte OB chacune des penonnes divines est concernée par cet élan 

A ce niveau, Ia question qui me paraît pertinente n'est donc pas celIe de 

l'horizon ultime mais bien celle de savoir comment chacune des deux mystiques 



s'approche de son contenu et le perçoit, et daos queue mesure, chacune d'elles 

comporte un Iieu de complaisance universeiie. C'est aussi à ce Iieu que la circuianté 

annoncée devrait se jouer. Le d e d m e  chapitre s'étendra sur ces quedons et sera 

intitulk: Le contenu mystique, pomme de discorde ou lieu de convergence. 

Délibérément laissé à l'ombre, le troisième point qui est relatif à la 

christologie devrait nécessairement surgir. Au colloque, la mystique africaine avait 

été en pro& dans la mesure ou la préoccupation des intervenants et des organisateun 

était de la voir évoiuer vers la mystique chrétienne afkicaine. Faudrait4 rappeler que 

l'un des intervenants avait fait de la ChnstoIogie, une condition sine qwr non pour 

l'émergence dune théologie et partant, d'une mystique africaines Par ailleurs, dans 

la partie IV, le Chnst occupe une place de choix daos la mystique de saint Jean de la 

Croix Je dois donc revenir sur ce problème non pas comme un point de mire de la 

circularité mais comme une porte ouverte au probIèrne christologique et à la 

possibilité d h e  mystique chrétienne afi-icaine. D'où le titre du chapitre III: Vers une 

mystique chrétienne f iaine? 



LE LANGAGE MYSTIQLlE OU LIEU COMMUN 



Le langage demeure une porte 'entrée ou le premier «adhésifi> saas lequel 

une culture, un type de langage particulier, voire L'homme tout court resteraient une 

forêt im@nétrabîe pour qui voudrait, comme à l'aventure, l'appréhender. Se 

démarque-t-il selon les domaines où il est utilisé? Alors il s'ouvre à la diversification 

correspondant à ces domaines. C'est ainsi que l'on pourrait dire: aux scientifiques, le 

langage scientifique, aux philosophes, le langage philosophique, aux théologiens et 

religieux, le langage religieux et aux spintwls, le langage des spirituels. L'articulation 

de différents langages que Malherbe présente dans son livre Le Iangage théologique 

à I'age de la science est le reflet raisonné d'une telle diversification 

Le langage mystique appartient a la catégorie du langage des spinaiels. Pour 

le comprendre, jrai eu recours, du moins pour les deux mystiques en présence, aux 

textes sacrés négro-&caicains et aux poèmes majeurs de saint Jean de la Crok Ce 

recours témoigne de la nécessité de passer par le langage comme premier adhésif si 

l'on veut comprendre une mystique. 

À l'instar de tout langage spirihiel, le langage mystique contourne son 

incapacité de «rendre au moyen de propositions intelligibles, une expérience pour 

Iaquelle le langage ne peut fournir de ternes dont Ie sens serait fucé par référence a 

la perception en recorwnt à la métaphore ou a la symboIisation. 

Ce recours appeIe imétaphorisatiow~ est rndes te  aussi bien chez Jean de la 

Croix que dans Ies textes népro-afncahs dysés .  JraÏ &ja touché d'une manièce ou 

zz IE I&UEûBE Le rpngoge rMoIogtogtque ù i'iâs de lir rnénce, temm &Jean LuaWèrt. ed ch Cerf Paris, 
1985 pp. L9O-19 1, 



dtme autre a I'expIicitation des symboles mais sans rechercher cet espace 

d'universalité et sa résonance chez le lecteur ou l'auditeur. Et c'est bien cela qu'il faut 

faire ici. Je le ferai en prenant par&iculièrement le symbole de la nuit, chez Jean, et 

quelques vers caractérÏstiqws dans les prières et chants négro-af15~~& étudiés dans 

la @e III. La deuxième caractéristique du langage mystique, c'est qu'il est, dans son 

MO& d'effectuation, essentiellement autcbimpkïtif. ûn ne peut nullement sépanr 

l'expression de I'expénence ni celle-ci de celui qui I'a vécue. Le langage mystique, 

étant une variante du langage de la foi, comporte les aspects ùiseparabIes d'acte 

d'expression d'un état intmeur vécu, &acte dtengagement d'où décode une conduite 

envers autrui? A travers ce triple aspect d'acte de langage de la foi le sujet est bien 

impliqué dans son expérience à tel point que t'expression en porte les marques. A 

travers le langage mystique de Jean de Ia Croix et a travers des textes négr~.&icains, 

il me faudra montrer comment les Iocuteurs sont bel et bien impliqués, mais sans 

cesser de laisser un espace dtcniversaiité. 

A. La métaphorisatioa 

Le nombre des métaphores dans les @mes de Jean de la Croix est 

impressionnant, Les titres tels que Subi& N i h e  oscura et Llama del m u r  vivn sont 

des symboles organisateurs des poèmes. Et quand on Iit aussi bien les @mes que Ies 

commentaires, on constate volontiers comment Ies symboks, Ies métaphores et les 



allégories s'enchevêtrent pour dire et essaya drexpliciter I'indiaiIe. L'ouvrage de G. 

More1 d6jà cité amasse et interprète toutes ces figures de style que le Saint de 

Fontiveros a employées non sans habileté dans ses ouvrages. Comme L'objectif, ici, 

n'est nulIement ddyser  tous les symboles, je choisis le symbole de la «nuib> déjà 

analysé dans la partie IV pour objet d'application de ce procédé. 

Si symboles, métaphores et allégories cohabitent dans les écrits de saint Jean 

de la Croix, il n'en est pas autrement dans les textes sacrés négro-africains. C'est 

pratiquement a chaque ven de la prière ou du chant que le négo-afncaïn utilise I'un 

ou L'autre symbole ou métaphore. Se mettre à les passer tous au peigne fui 

équivaudrait à une nouvelle thèse. il me suffira d'en choisir quelques-uns. 

Pour réussir l'opération, je me suis inspiré de l'application que Ladrière a faite 

de la metaphorkation sur la première strophe du poème Llama del amor viva et du 

recours au procb métaphorique de Foutanier #a fZUt Museka dans son approche des 

noms et titres attribués aussi bien a Dieu qu'a ~ é s u s - ~ h r i s t . ~  

Prenons d'abord le symbole de la «nuibr chez Jean de la Croix k I'ai analysé 

dans la partÎe précédente et j'en ai conclu quU était présent d'me manière 

spectaculaire dans le @me En rma N i h e  Osma et *qu'il était l'unique symbole dont 

la compréhension conduirait a Ia saisie de tout Ie parcours mystique tel qu'ii est 

exprimé chez le Docteur mystique. En plus, ce symboIe a muitiples sens, a me 

puissance vectoriek qui a réussi à matcntenir L'imité du poème. En l'abordant comme 



un simple mot comme une idée et comme symbole, je suis donc parvenu à toutes ces 

conctusions. II s'agit ici de le cerner de plus près pour voir comment la 

métaphorisation ou la symbolisation, fait ressortir des sens nouveaux tout en laissant 

tel qu'annoncé dans i'introduction à ce chapitre, un espace d'universalité. 

Soit la première strophe de En una Noche Osairu: 

«Par m e  nuit profonde 
Étant pleine d'angoisse et edammee d'amour, 
Oh ! L'heureux sort ! Je sortis sans être vue, 
Tandis que ma demeure était déjà en paix.)) 

Si la métaphorisation ou la symbolisation est un procédé «qui consiste à tirer parti ( 

la charge symbolique intrinsèque de certains termes)) et que le symbole met «en 

rapport deux significations, en superposant pour ainsi dire à une signification 

première deja disponible une signification seconde qui est visée à travers la première 

et ne poumit être appréhendée autremed5, cette strophe est un Iieu de vérification 

de ce procédé. 

Le sujet principd s'en trowe indiqué par le pronom personnel (de))- Et ce (de)) 

féminin renvoie à l'âme qui indique le registre centrai où ['intention sémantique 

compte orienter la création des sens seconds. Ce registre, c'est bien Ie registre 

spintUeI. Les prédicats attribués à l'âme appartiennent à &autres registres: enflammée 

renferme la flamme qui eue relève du registre physique de la cornbushoo; l'amour et 

L'angoisse, proviennent du registre affectif ou sentimental. Et Ie verbe «sortù» qui 

S. LADluÈRE Op- ci&, p. 74. 



exprime l'action de L'âme est du registre du mouvement Et les circonstances de ce 

mouvement appartiennent l'une à la temporalité, et c'est la n u e  et l'autre aux formes 

spatides, et c'est la demeure que vient renforcer la paix relevanf elle, du registre 

sentimental. 

La nuit, en son sens premier d'une @e du temps caractérisée par L1obscurité, 

a déjà en elle une charge affective dans la mesure ou elle peut être rassufante pour 

certains et apemte  pour certains autres. La nuit n'a ni hauteur ni profondeur, ces 

mesures n'appartiennent pas à la temporalité. En lui adjoignant donc L'adjectif 

«profonde» du registre spatial, Jean de la Croix la rend abyssale; il n'y a rien de plus 

angoissant qu'un abhe plein d'obscurité, et i'angoisse qui s'empare de l'âme rend 

compte de ce caractère angoissant de la nuit EIIe introduit dans les profondeurs de 

Pêtre, dans cette obscurité intérieure qui est «le dénuement spirituel de toutes les 

choses aussi bien sensibles que spirituellem dont Jean de la Croix parle dans 

i'intxoduction au livre II de Ia Subida, 

La flamme, avec tout ce qui Ia caractérise d'inconsistance, de subtilité, et 

d'effet paradoxal aussi bien destructif que purificateur ne peut être séparée de la 

«niob> dont elle annonce déja la fonction purificatrice- Mais il y a l'amour qui est Ia 

cause du mowement et celui-ci s'origine dans la demeure de L'âme, qui a cause de 

Ia nuit, semble pacifiée. 

Rapprochée de Mjectif«profondew, la nuit opére Ia premiére transgression 

sémantique qui fait passer de la temporalité à la spatialité- EUe symbotise ainsi Ia 



sensation que produit un abîme sans fond sur quiconque y descendrait ou regarderait 

Elle apparaît comme un drôle de passage en profondeur qui effraie à la manière dim 

abAune. 

Quand on la rapproche de i'angoisse, elle opère une demieme transgression 

faisant passer du registre temporel au registre sentimental. Elle symbolise l'effet 

pdysant de L'angoisse et indique son action purement intérieure. 

A côté de «enflammée», c'est une autre transgression @elle opère, elle passe 

du registre de la temporalité au registre physique de Ia combustion. Elle symbolise 

d o n  l'effet purificateur et transformateur de Ia flamme. 

À cOte du mot amour, c'est le passage du temporel à I'affectif. Et cet amour qualifié 

dkenfiammanb> prête à la «nub son mode dtaction sur celui qui l'éprouve. La nuit 

devient aussi envahissante que l'amour. 

Mais toutes ces transgressions, dotant la nuit de plusieurs seus, convergent 

vers L'âme. Et ici, on passe de la tempodité a la spiritualité: à l'instar d'un abîî, Ia 

auit place l'&ne dans une situation ambiguë faite dtmgoisse et d'amour, comme Ia 

ff amme, elle voudrait bien la purifier, la transformer, la libérer pour qyfeile sorte de 

sa demeure entendue comme: ses sens, ses puissances et même son centre. Ici, la nuit 

n'est dom: pas la nuit du temps mais bien cette action purificatrice de Ia gdce dWme 

dans i'âme qui veut atteindre l'union d'amour avec Dieu Elle s'identifie même à cet 

exode de soi et au dénuement intérÏetr quriI irnpIique en vue de fimion qrii est bien 

signifiée à la strophe V., ce chant dedié ii la nuit 



«O nuit qui m'avez guidée ! 
O nuit plus aimable que l'aurore ! 
O nuit qui avez uni I'aim6 avec sa bien-ahde 
Qui a été transformée en I u b  

Si l'on applicpe le même procédé a toutes les strophes et aux commentaires où le mot 

«nuit» ou son équivalent sont employés, on se rendrait bien compte comme Baruzi, 

que A ce symbole a été p r é f i  pour traduire plastiquement l'expérience mystique en 

sa nudité».m Ce dernier auteur a même raison de considérer le symbolisme nocturne 

comme un symbolisme cosmique dont Jean avait besoin pour adécrire la région nue 

où sa contemplation se perd»." La partie N, en son troisième chapitre, a montré 

comment la nuit exprime les négations successives juscp"à f&e l'âme P où il 

ny a plus de chemin, la faisant chevaucher entre le Na& et le Todo jusqu'a sa propre 

auto-destruction, 

À lue le poème, on s'aperçoit que nulle part, Dieu n'est identifik à la nuit c'est 

par contre dans Ies commentaires que la nuit s'applique, je L'ai monhré précédemment, 

a Dieu, à ia foi, et même B I'âme. La symbolisation ici est orientée vers une 

expérience qui est difnciIe a décrire et qui ne s'enferme pas dans un être particuiier. 

Elle donne a l'expérience évoquée, m espace d'universaIisatÎoa Eue témoigne ainsi 

de la veritabIe conmiution du langage à I'expén'ence: diorrmir ê celle-ci une armature 



Qui la structure en lui dormant l'appui d'me arti~uIation discursive [...] et de Iui offrir 

un espace d'\~~versalisation~~~~)~ 

Supposons qu'un lecteur africain lise le poème En ma Noche Oscura, le 

symbole de la «nuib> ne le surprendra pas, dès le départ, il aura firnpcession que le 

champ abordé est un champ dangereux et plein d'embûches; le symbolisme de la nuit 

éveillera en lui l'idée que la nuit est le temps où opèrent Ies forces du mal 

correspondant mutatis mulonds aux ennemis de l'âme dont parle le Saint de 

Fontiveros. L'expérience de l'angoisse. de l'abîme et de l'amour enflammé ne lui sera 

pas étrangère. L'invitation à amasser ses forces et sa prudence se fera ressentir. Mais 

en même temps, il aura du mal à déterminer qui est ce Bien-Aimé et cette bien-aimée 

dont le poète de Dieu tait les noms. 

Il sera orienté vers le domaine spirituel, il participera même dans une certaine 

mesure à i'exptkience évoquée sans en &sir la totalité comme la traduction 

symbofique d'me expérience vécue ne f& que donner «des indications relativement 

précises sur la région daas laquelle se situe L'expérience spirihieIIe et même sur son 

mode de structuration, sur certaines de ses propriétés intrinsèques» mais sans être 

équivalente B i'expérience même. 

La chose serait plus facile pour lui ti kan de Ia Croix avait évoqué le 

symbolisme de la nuit en ces ternes: 

«Toi, nuit., I'abAune oir L'on ae peut descendre 

2ss L-F- MAtElERBE Op- ut, p, W L; aussi I. LADRIÈRE, op, cir- p- 80, 



Toi, qui éveilles, et l'angoisse et le feu de L'amour 
Tu es ma chance, cache-moi aux yeux de mes ennemis 
Car je suis prêt à me laisser conduire par toi 
Vers Celui qui m'attend, ce  Dieu de mon amour.)) 

Des la première strophe, les protagonistes sont connus et le rôle de la «nuib> évoqué. 

En commençant ainsi, Jean de la Croix se serait couvert du manteau langagier negr* 

africain. Mais qu'à cela ne tienne, la symbolisation oriente bien le lecteur grâce à cet 

espace dimivenaliisation que le Iangage dégage en vertu de sa «puissance autonome 

de constnictiom qui lui permet de (idorner une fome virtuelle à une expérience qui 

n'a pas nécessairement été réalisée déjà par celui qui les entend ou les lik a partir de 

ce qu'il a déjà acquis et compris». En ce sens, de langage appelle la réaIité qu'ii décrit 

et ainn rend visible, dans le cercle purement intelligible de la parole, ce dont ni les 

sens ni le sentiment, ni même la pensée conceptuelle ne peuvent avoir 

Cette puissance est encore rendue plus manifeste par la compréhension 

partielle du symbole car les sytnbdes en contenant eux-mêmes L'indication de leur 

propre transgression sémantique, permettent au Iecteur «qui saisit une métaphore» de 

percevoir « ce qui est visé en comprenant le sens premier de cette metaphore2?» 

Chez Jean de la Croix, la métaphorisation s'organise a partir dime métaphore, 

ou symbole principal, à Iaquelle sont associées d'autres métaphores en vue de 



parachever le sens ou fiire resurgir les sens secondsds Si Ie «symbole nocturne» est le 

symbole-cadre pour le poème En wur Noche Osmu, d e  symbole nuptial)) le sera 

pou. le Cmzcu et de symbole du feu» ou de la flamme pour L h a  del Amor V h  

Cette métaphorkation est &autant plus forte que le lyrisme qui l'accompagne est en 

mesure d'insinuer les plus fines nuances d'une expérience. En chantant l'expérience 

dans un cadre techniquement général et en utilisant les symboles qui ne se rattachent 

pas nécessairement et uniquement à la mystique chrétienne, Jean owre cet espace oh 

peut le rejoindre n'importe quel lecteur de n'importe quelle cuIture. 

Prenons à présent «le symbole chez le négo-afncaia Cela pamftmit 

peut-être drôle que je passe du symbole nocturne chez Jean de la Croix au symboIe 

soiaire comme si  je changeais radicalement de registre. La première raison de ce 

choix découle de ma méthode de travail. Je n'ai pas rintention de faire la Liste de tous 

Ies symboles qui se trouvent a la fois chez Jean de la Croix et dans les textes 

mystiques aégrwafncaim. il faut éviter, ai-je souligné, le concordisme. La dernteme 

raison, et la plus profonde, c'est que dans les poèmes majeun de Jean de Ia Croix, le 

symbole solaire n'est pas explicitement employé mais c'est dans les commentaires 

wti1 est utilisé, fi ne s'applique pas à Dieu directement A Pinverse, dans les textes 

négro-afncaias, le symboIe de la nuit n'est pas appliqué a Dieu Là où il est utilisé, je 

Irai déja mentionné, iI indique le temps oit opirent les forces occultes. Revenous à 

~andyse. Soit Ies trois premiers vers de Ia priére C: 



1. Midi MukuIu M w a  Nàngiia 
2. Diba katangiia cishiki 
3. Wa kutangiia bamosha mensen 

1. Esprit Alné Maweju de toute bonté 
2. Soleil qu'on ne peut regarder 
fixement 
3. Qui (le) regarde est brûlé par ses 

Contrairement au poème sanjdste, ici, l'docutaire est connu et nommé. 

(VI). Le terme d i b a  ou Soleil» n'est pas un simple symbole mais bien iin «nom- 

métaphore)) de Dieu. Ii n'est pas le vrai nom de Dieu, et pour être complet il faut lui 

adjoindre tout ce qui se trouve aux vers 2 et 3. Dès lors, ce nom-métaphore, appelé 

aussi (mom de-force)), devient un nom-ampEfié. La pntère Lu6a d'où est tiré ce nom- 

amplifié, s'inspire du K d a  comme dit précédemment261 Rappelons-nous que le but 

du K d a  est d'émowoir, de provoquer l'union clanique avec les héros et inciter ces 

derniers à l'action. 

Le chant KasaLa, tout comme la prière qui s'en inspire, n'organise pas ses 

symboles autour d%i symboIe-cadte qui donnerait l'unité au chant comme chez Jean 

de la CroVr; iI s'organise en petites unités comme le signale Fa-Nmji: 

Le Kasaila [...] est un Iong poème qui évoque Les diffirentes 
personnes et évdnements d'un clan L..] exalte par de grandes 
louanges ses membres défûnts Mou vivants et déclame teurs 
hauts faits et gestes. Ces événements, personnes et hauts fats, 
y apparaissent dans I'ensembte en petites unÏtés namitives ou 
descriptives achevées, présentant apparemment peu de Lens 
entre e11eJb~. 



La prière C est une serie de noms-ampiifïés évoquant les attributs de Dieu. Ii 

sera difficile détablir un Lien logique entre tous les noms-amplifiés employés dans 

cette priére Luba, et pointant, liinité de la prière est réussie non pas en fonction du 

symbole mais bien du rythme et de l'élan lyrique ou poétique de I'orant. Le symbole 

étant un nomBrnétaphore, il convient de rappeler, ici, le Iien qui &ste entre le nom 

et la parole. La parole est, de par elle-même, efficace, car elle appartient, comme 

dirait Bimwenyi, a Pinstance verbique. Et quand elle est rythmée ou priée, elle 

redouble sa force d'action. C'est pourquoi, Museka, pour distinguer les mystiques 

oriental et chrétien du mystique négro-africain, écrit: « La parole priante est donc 

détentrice d'une force draction et c'est bien ainsi que l'orant africain la conçoit C'est 

sans doute la pour laquelle, là ou l'hindou axete privilégie le jnanayoga (ou 

plongée méditative et silencieuse dans l'intériorité pour rencontrer le divin); là où le 

chr6tien contemplatif afflirmt avec le fière Roger: Ie silence est le tout de la prière et 

Dieu nous parle dans un souffle de silence, il nous atteint dans cette part de solitude 

intérieure qu'aucun être humain ne peut comblec; I'Afiicain lui, ne peut séparer sa 

prière de tout un ensemble de comportements expressifs et notamment de la parole, 

sans IaqueIIe cette prière lui semblerait manquer d'enica~ité~~~-» 

Cette assertion de Museka ne sipine pas que le dence n'a pas sa place dans la 

culture Luba Ici n'est donc pas Ie Iieu de le démontrer. 



L a  parole est une véritable force, capable d'évoquer, de convaincre et de 

mettre en brade toutes les autres forces. Hampate Ba l'a bien compris quand il écrit: 

Si la parde est force, ctest parce qu'elle crée le Lien de va-et- 
vient, générateur de mouvement et de rythme, et donc de vie 
et d'action [...] Pour que la parole produise son plein effet. iI 
faut qu'elle soit scandée rythmiquement, parce que le 
mouvement a besoin de rythme, hi-même fondé sur le secret 
des nombres [...] Dans les chants rituels et les formules 
incantatoires, la parole est.. la matérialisation de la cadence. 
Et si elle est considérée comme pouvant agir s u r  les esprits, 
c'est parce que son harmonie crée des mouvements, 
mouvements qui engendrait des forces, ces forces agissant sur 
Ies esprits qui sont eux-mêmes des puissances 

En parlant du sens de la parole dans Les cultures négro-africaines, Luneau et 

Vicent Thomas résument ce que Hampate Ba vient de dire: «Et le verbe dans cette 

civilisation africaine [...] qu'il soit parole, rythme ou symbole, n'est pas seulement 

logos ni instrument de la cornmimication entre humains; iI est puissance, force et 

action autant que sens'65.» Et dans la prière choisie, le verbe est tout cela à la fois, 

mais il est encore plus que ça, il est m~om). 

La nomination est par elle-même M acte sacté. Le nom chez Ies Luba indique 

la personne elle-même, la situe dans son rapport avec Itrl-même, avec la société a 

avec le monde (visible et invisible). Nommer quelqu'un, c'est Le rendre présent Le 

nom est en &autres ternes averiflcateur de la puissance du vecbm- C'est «Itexpression 

par excelience de l'être-force, déckmchement des puissances vitaies et principe de 



leur cohésion»?6 Et Madiya N d  dira encore plus explicitement «La puissance du 

verbe et son pouvoir de modifier le cours des choses se manifestent avec force dans 

le choix des noms et dans Fintention qui motive ce choix2673 

Et comme pour rapprocher davantage la parole et le nom, Museka voudrait 

que s'applique à ce dernier, ce que Komo-Dibi dit de celle-18: 

La parole est tout 
Elle coupe, écorche 
Elle modèle, module 
Elle perturbe, rend fou 
Elle guérit ou tue net 
Elle amplifie, abaisse selon sa charge 
Elle excite ou calme les hes»268 

Riche du nom-amplifié et de la parole rythmée, le mystique negreafiicain va 

vivre l'union avec le divin, en évoquant tout ce qui, à travers son observation sensible, 

a des traits qui font raisonner dans sa conscience spirituelle ce qu'il croit applicable 

à ceux qui appartiennent a la sphère divine. 

Revenons donc h notre exemple. Comme nous L'avons vu pour la prière négro- 

africaine, L'Orant commence par nommer ceIui a qui la prÎere s'adresse. Parce qu'il 

s'agit de Dieu ici, il est dabord nommé car le dialogue doit s'établir entre l'orant et 

l'Autre- Apparemment on dirait qu'il y a le monologue, dors que chez Jean de la 



Croix, @culièrement daris le Cantiqiae spintuel, le didogue est formellement établi 

entre l'Époux et l7?pouse. Et puis, vient ltattriiution des noms-métaphores: 

Le mystique sait pertinemment que Dieu n'est pas le soleil, et pourtant ü 

I'appelle Soleil et d'un coup, il amplifie le nom Soleil comme pour montrer le 

dénominateur commun qui rapproche Dieu et le soleil. Dieu est donc ce soleil que 

I'on ne peut fixer au risque d'être ébloui et même brûlé par ses rayons. En rapprochant 

Dieu et Ie soleit par le biais de l'amplification du nom, le mystique présentifie Dieu 

dont il contemple la beauté écrasante qui fiit que I'on ne peut vraiment pas 

s'approcher totalement de Dieu ou Ie connaître pleinement, Cest un véritable procès 

métaphorique à la Fontanier qui se joue ici: la negatioq la synthèse et l'affirmation. 

La création des sens par métaphorisation me padt  même similaire chez Jean de la 

Croix et le mystique africain. 

Die y 

d e  soleil que I'on ne peut fixer, qui le f i e  sera brulé [...]». 

Le terme centrai dans ce nomampliné, c'est bien «fixen>, il renvoie non pas 

à une quelconque acti*Mte mécanigue mais bien à la «wa> ou au agard humain,); sa 

répétition dans la deiouéme partie s'accompagne du terme {{brûienb relatif à la 

combustion, à Ia radiation ou au feu Dans la première du nom, il y a le terme 

auque1 est attribuée négativement radon de fixer et positivement celle de «brû[e~). 

Le dixen> joue comme point @é@hire entre d'un côte Ie soIeiI et de L'autre 

Ie »briilen>. L'intemimation entre ces trois termes proveaant des contextes différents 



(astraf, visuel et cornbustif) fait ressortir les attniuts du soleil: i1 est très beau, 

réchauffant, irradiant éblouissant et totalement inaccessible au regard humain II s'en 

vient à symboliser l'effet du feu et opère une première transgression sérnantiqye. 

Comme Ie feu brûle ceux qui le touchent, ahsi le soleil briile ceux gui le regardent- 

Mais la structure intentionnelle à laquelle doit se référer l'interprétation, n'est pas le 

asoleih mais bien Dieu cpi est nommé ici métaphoriquement «Soleil»; c'est à lui que 

renvoie le soleil sans qu'il ne soit soleil lui-même. 

On passe alors du domaine astral au domaine divin: dire à Dieu: ATu es le 

Soleil», c'est mettre en pdsence Dieu (domaine divin), soleil (domaine astral) 

incluant fixer (domaine visuel) et brûIer (cornbustif). II y a, grâce à I'intemnimation 

entre ces termes venus de diff ints  contextes, une deuxième transgression qui cette 

fois est dirigée par le teme «soleil» qui attrbue a Dieu ce qui lui appartient en 

propre. A -vers tout cela, se vérSe ce que dit P. Ricoeur au sujet de l'interprétation: 

«L'mterprétation se réfee à une structure htentiomelle de second degré, qui suppose 

qurm premier sens est constitué où ~ e l q y e  chose est visé à titre pnmier, mais où ce 

quelque chose renvoie à autre chose qi n'est vise que par I U ~ ~ ~ ~ . »  

Appliquons le procès métaphorique: Dieu nt& pas solefi ontoIogiquement; 

cette négation est indeniable. Mais il y a. entre Lui et Ie soleil, le point commun eu 

égard aux yeux humairis: sa beaute éblouissante et sa toute-puissance empêchent 

l'homme de le regarder comme Ie soIeiI empêche Ies yeux de le fixer à cause de ses 



rayons- Dieu est donc pur lrûrant aussi beau et anssi inaccesstble que le soleil. Mais 

plus, quand Dieu est ainsi nommé, il reflète comme dans un miroir sa beauté et sa 

toute-puissance pour que l'Orant le contemple car la nomination et la force de la 

parole le présentinent 

On pouna prendre n'importe quel nommétaphore à travers chants et prières 

du négro-africain, et l'on constatera le multiple temps de transgression sémantique qui 

permet le jaillissement du second sens. Uais ce jaillissement est rendu emballant par 

les deux éléments moteurs mom et parole rythmée». Le fait que I'dlocutaire soit 

nommé oriente plus facilement Ie lecteur ou l'auditeur vers le référent principal qui 

est pour cet exemple, Dieu En outre, le négo-africain utnise les symboles qui ne sont 

pas a résonance exclusivement négo-africaine; ce faisant, il sauve l'espace universel 

oii le lecteur de Jean de la Croix peut le rejoindre ne fût-ce que partieIIement 

se recoupent et permettent que la compréhension de l'une, du moins au niveau 

langagier, en-e h précompréhension de ['autre. Même si les différences cdturelIes 

habillent les symboles drune couleur locale, I'appartenance de ceux4 au niveau des 

symboIes primaires, permet leur pré-compréhension et la circularité intercuiturelIe 

comme le dirait Mbuyi Kabandanyi: 

Les symbdes appartenant au premier niveau (phaire) 
peuvent être retro& sous une forme ou une autre, dans 
toutes les cultures et ils véhicdent parfois les mêmes sens. 



C'est en les étudiant que L'on peut atteindre et comprendre un 
langage universel à toutes les 

Le langage des spirituels est auto-implicatif Or, dans les formes auto- 

implicatives du langage, le locuteur, écrit J.F. Malherbe, 

déclare, en effét, ne Mce qu'impticitemenf assumer, a L'égard 
d'autrui une attitude particulière ou se lier à une obligation 
relative à ses actions futures. Par un tel acte de langage, le 
locuteur se trouve engage dans sa subjectivité, en vient a 
opérer sur soi-même et, par conséquent contribue a se faire 
soi-même271. 

Quelle est donc cette attitude particulière sinon la foi et ses implications divenes, car 

il s'agit ici, non pas de n'importe quel autrui, il s'agit de L'Autrui, l'Autre à qui 

s'adressent les spirituels. Et partant de la formule «je crois», Ladrière considère tout 

acte de Iangage de la foi comme étant un triple acte: acte dteaupression, d'engagement 

et du type conduite. L,'acte du croyant «coMste a faire que ce qu'il proclame devienne 

effectif en lui; en ce sens on peut dire que l'acte de foi est I'effectuation de son 

contenu2% Cela est vrai, poum qu'effectuation ne soit synonyme de création 

comme s i  le croyant forgeait de toutes pièces cet Autre qui est 1'existant par 

excellence. 

n 3,-F- MALHERBE, Op- ci& p. 1% 

272 hfd, pp. 192-193. 



En racontant i'expérience mystique, Jleao de la Croix exprime sa foi en un 

Dieu Unet-Trine, ce Dieu de Jésus Christ qui fait grâce de Irunïon mystique à 

quiconque s'owre à lui. Et en tant qu'expression de cette foi, l'union mystique stimule 

à l'engagement d'abandon total, de dénuement spintuel comme préIude a l'expérience. 

Rien, et alors plus rien si ce n'est que ce Dieu seul, ne comptera daas la vie et 

comportements de Jean de la Croix. 

Poser la question de Itauto-implication, c'est poser du coup celle du rapport 

entre I'expression, le texte qui est Ià, la doctrine et l'expérience qui y est décrite. En 

d'autres termes, c'est chercher à savoir dans queiie mesure I'auteur de ces textes 

raconte non pas une expérience à laquelle il serait étranger mais bien son expérience, 

du moins à titre partiel. 

II convient de rappeler qu'il y a une connexion entre l'expression et 

l'expérience. Celle-Ià participe a la vertu de celle-ci; elle en porte les marques. Et 

I'expression fournit à t'expérience une amuitunt grice à f'articulation discursive. Or, 

cette articulation «détache le locuteur de 11individualft6 de son exptrience et ofEe a 

celIe-ci un espace dimiversaiisatiow~. Et c'est bien cette universalisation qui rend 

difficile la saisie du locuteur à travers Ies textes qui racontent rexpérience. Le 

Iocuteur qui me préoccupe, c'est d'abord Jean de la Crok Raconte-t-il sa propre 

expérience? Et comment détecter cela daos I e s  textes? 



Jean de la Croix est reconnu conmie 1'M de ceux qui se cachent demère lem 

écrits. Ses écrits ne sont pas des autobiographies, la recherche d'indices référaat à sa 

propre expérience ne serait pas chose aisée. Voici comment Ba& Ie présente: 

Mais, si les mystiques qui se racontent eux-mêmes risquent de 
nous faire trop insister sur ce qufiIs ont vu ou vouiu voir et de 
nous faire méconnaître ce qui, en eux, sré1aborait au-delà de 
leur regard, cew en revanche qui se sont réfigiés en leur 
œwre ont peut4tre transcrit de cette manière les plus fines 
nuances de leur nature. Jean de la Croix appartient a ce second 
type2? 

Mais comment détecter ces plus fines nuances chez Jean de la Croix qui a vouiu se 

dérober a la vigilance des plus curieux? 

D'abord, il y a sa biographie qui, a certains égards, a des résonances subtiles 

dans ses écrits; quelques exemples pourraient bien suffire à le signaler. Le titre 

Subida del Monte CarmeIo n'est pas étranger a ses efforts à lui à vivre en carme 

déchaux et aux multiples difficultés qu'il a vécues pour réformer le Carmel en 

compagnie de Thérèse d'Avila Mais, comme pour se mettre en remit, il présente la 

Subida comme une adresse a ses confrères: «Mon but principal, d'ailleurs, n'est pas 

de m'adresser a tous, mais seulement à queIques membres de notre Ordre des 

primitifs du Mont Carmel [...] qui m'en ont fait la demande [...]». Et pourtant, la 

m d r e  dont Ia Subida présente Ie cheminement, déborde le cadre purement 

canné1Ïtai.1~ Tout homme qui veut cheminer sérieusement dans la foi, y trouve son 



compte. De l'individualitté. le Docteur mystique, en passant par un petit groupe, ouvre 

les portes a l'universalité de son message. 

La symbolique de la muib) et le parcours qu'elle dessine, ont été souvent 

associés la première à sa nuit historique d'évasion de Tolède et a de multiples 

soutnances atroces qu'il a vécues depuis sa tendre enfance; le deuxième à sa propre 

vocation. La composition des dernières strophes du Cmtico a eu pour contexte, une 

rencontre particulière avec les murs. Je pounais évoquer aussi la direction spintuelle 

de tous ceux qui se confiaient à lui qui lui a permis un étdage h c  et peu chantable 

a Iten&oit de ceux qu'il considérait comme de mauvais directeurs spirituels. La liste 

est bien longue, et elle pourra convaincre du fait que bien que caché, Jean est présent 

dans ses œuvres. il n). est pas présent à la manière de Sainte Thérèse. Arthur Symoos 

nous en avertit: KÀ lire les poèmes de Saint Jean de la Croix, il n'est pas aisé de se 

rappeler qu'il fbt un uneformateur 

Si je prends par exemple Ie Cantique Spirituel, le cri de sodhnce accuse sa 

propre souffraoce comme l'indique en d'autres ternes, un de ses commentateurs 

contemporains: 

Mais, dans cet étroit cachot de ToIede, en dépit des 
impressions contraires, il n !  fut pas étoouffé; en dépit de sa foi 
nue, ou pIutôt à cause d'el Ie, ü ne fut pas écrasé sous la meule: 
un jour, comme une Iame jaiUie du fourreau, Ie désir de 
1'Absolu j d i t  de son corps et de son mur a L'état pur L..l ées 
profondeurs béantes en lui comme d'immenses plaies, fi cria 



vers Ie Seignein, il fut ce cri. Ainsi naquit le C ' c o ;  de ses 
larmes, de son sang, de sa chair, de son esprit?75. 

. Après la biographie, viennent les textes eux-mêmes. Ii est Mai que les poèmes 

Ie cachent tem%Iement MiÏs les commentaires, eux, montrent qu'il parIe à partir de 

L'expérience «@il assume de façon effective au moment même ou ii tente de la 

dede)>.  Dans le prologue au Cantico, non sedement il se soumet a Irautonté de 

l'Église, mais il dit aussi ses champs d'inspiration: la science, I'expérience et surtout 

Ies ((divines Écritures)~. Même s'il voulait se passer de son expérience et de sa science, 

il n'exclut pas totalement le recours a ces deux piliers. Ses propres paroles 

t'exprimeraient mieux que quiconque: 

Afin que mes paroles &pirent plus de confiance, je 
n'atfirmerai rien de moi-même, je ne me fonderai ni sur ma 
propre expérience, ni sur ce que jtaurai appris par mes 
relations avec d'autres personnes spiritueIIes, bien que j'ai 
dessein de m'aider de ces deux sources de connaissance. Je ne 
le ferai que lorsque des textes des divines Écritures seront 
venus donner confirmation et lumière, au moins en ce qui 
semble plus difficile à entendre. 

MoubIions pas que les commentaires explicitent le poème qui lui, raconte 

1'expérience mystique. Si Jean parle &une expérience propre à lui, c'est bien ceIIe 

exprimée symboliquement dans le poème- Son recours constant aux Saintes Écnhires 

est partieuement ce subterfirge cpü permet de faire d b e  expérience indMduelIe, une 

e-ence ouverte a tous ceux qui se réclament de Ia Bible. Cest aussi Ià un aveu 



implicite du ben existant entre son expérience et ce qu'il a écrit Même en ce qui 

concerne [es poèmes. 

Ceux-ci ne précèdent pas l'expérience, ils en découlent Le texte ci-dessus 

l'atteste: (Avant d'entamer l'explication de ce chant, ditBi1 du poème de En Una 

Noche Osnaa, iI convient de faire remarquer que l'âme le chante dors qu'eue est déjà 

parvenue a l'état de peperfectiom. 

Dans Ie prologue du poème LImu del Amor Vba Jean se dévoile plus réaliste 

et laisse planer un soupçon qu'il se dit lui-même à travers ses poèmes: «Ceci posé et 

en prévenant Ie lecteur que je resterai toujoun audessous de la réalité, parce qu'une 

peinture ne reproduit jamais que très impdaitement l'original, je prendrai la 

hardiesse de parler, en m'appuyant toujours sur les divines Écritures)). Sii parle de 

l'original, n'est-ce pas de son expérience qu'il s'agit et qui est contenue dans les 

poèmes? La peinture, ne seraitelle pas l'explication qu'il en fait à travers les 

commentaires dont on sait qu'ils ont été rédiges postérieurement aux poèmes? 

Jean semble engagé dans ce qu'il décrit au point de sren remettre à L'Esprit 

Saint, a L'EgIise et à toutes les crïtîqws. Nest-ce pas là signes manifestes de sa foi et 

de sou auto-implication? Le prologue à la S&ik est encore plus expticite et complet 

que celui au Cmtico à ce sujet: 

Pour dire queIcpe chose de cette nuit obscure je ne 
m'appuierai donc ni sur la science ai sur i'expérience, qui 
toutes les deux pewent failIir et nous égarer, mais tout en 
m'aidant autant que je pourrai de b e  et de i'autre, je 
recourrai d'abord, pour tout ce qu'avec l'assistance dMne iI me 



sera donné de dire ou a tout le moins dans les points les pIus 
importants et difficiles à entendre- aux divines ~critures. En 
les suivanf nous ne powons nous égarer, puïsgue c'est ITsprit 
Saint lui-même qui parle. Que si je tombe en quelque erreur, 
soit en m'appuyant sur le texte sacré, soit en parlant de moi- 
même, mon intention, je le déclare, n'est pas de m'écarter du 
vrai sens et de la doctrine de la sainte Mère Église catholique. 
En pareil cas, je m'en remets et je mrassujettis non seulement 
à son jugement, mais à tout merUeur avis, quel qu'il soit qui 
pourra en être porté. 

Jean «présente I'expérience comme M e ,  authentique et se recomat en elle 

et s'engage à en attester la vérité devant toutes les critiques ou demandes d'explication 

qui pourraient lui être adressées». A travers les commentaires, il rapporte cette 

expérience en tout ce qu'elle a &prouvant, de purifiant et de transformant et invite 

ceux qui lui ont demandé d'écrire, et partant, à tous ceux qui cheminent dans le même 

sens que lui, à s'adonner totalement et radicdement a cette expérience dont la 

richesse est à la dimension divine. Toutes les conditions d'auto-implication décrites 

par Ladri6re se trouvent 1à réuniesn6 

PIus profondément encore, le recours a la poésie et aux symboles, s'il est bien 

analysé, pourra montrer qu'au-delà d'une rmiversaiisation apparente, il y a bien les 

touches personnelles drune expérience vécue par celui qui la raconte. Reprenons en 

exemple le symbole de la «nui&>. II est rendu dans En unu Noche Oscura par de 

diverses expressions; en étudiant ce symbole comme mot et comme idée dans la 

partie précéderne, jrai reIevé la plupart de ces expfesstfeSSto~. On peut en citer cpeIques- 



unes: nuit, ténèbre(s), obscur, cachette, secret, arapercevais rien. .. À travers toutes ces 

expressions, il y a L'idée de l'obscurité qui est sous-jacente et qui traverse ces mots. 

' Et quaad on y ajoute les termes: abatme, Nuda, le todo, Le chemin sans chemin, la 

nescience -.. On se rend compte que non seulement, Jean a aimé la nuit physique et 

I'a a W e ,  mais qu'il y eût, comme le dit BaniP, «une minute où Jean de la Croü 

Lt(obsc~té uitérieirre) a suscitée en lui par une décision théorique et une expérience 

vécue [...] (c2? 

Qdil chante la nuit dans Ie @me ou qu'il l'explicite dans le commentaire, 

Jean de la Croix semble donner un paysage ititéneur ou se sont épanouies toutes ces 

images qui ont fini par aboutir au symbole de la nuit Je pourrai dire a la suite de 

Ba- que, «par un prodige de l'imagination mystique, la (muib) est a la fois la plus 

intime traduction de l'expérience et l'expérience e~le-rnêrne~~~.» 

C'est donc Jean de la Croix lui-même qui a éprouvé en son 
être propre, la ndgation du monde sensible, l'ardente évasion 
hors de nos routes htérÏeures, Ire@ence abyssde, la 
soudaine découverte, dans 1'AbsoIu mystique, de cette beauté 
plastique naguère rejetée dim geste si âpren9. 

Le changement de I'état lyrique dans le poème de Ia Nuit a la strophe V, 

marque un cri d'amour qui est I'aboutissement drm désir, d'une volonté de trouver 

dans la négation absolue symboliste par Ia nt& l'amour absolu qui fait éclater Ie 



Lyrisme jusqu'a son paroxysmee Un pareil élan lyrique ne peut provenir que d'un cœur 

éprouve et surpris! 

Est4 nécessaire d'ajouter encore ce que j'ai dit des symboles liés aux quatre 

éléments dont les psychologues comme Baudouin disent qu'üs accusent chez Jean un 

besoin dimificatiou de la personnalité ou de ces symboles qui rappelIent le stade oral 

et qui montrent selon le même psychanalyste que l'élan mystique traverse les efforts 

que le mystique lui-même a déployés à travers sa croissance psychique; ceci 

confirmerait le Lien qu'il y a entre I'expression et l'expérience qu'elle renferme. 

L'auto-implication de Jean dans ses écrits m'a semblé moins explicite que ne I'est 

l'miversdisation, 

L'usage b u .  lyrisme poétique commun aux humains, te recours symbolique 

et le sens didactique lui ont permis de présenter l'expérience dune manière générale 

et universelie, tout en accusant ici et là son individualit6. Et ce fasant, il laisse l'autre 

le rejoindre quelque part. Si I'auto-implication chez Jean est si subtile, ii n'en est pas 

ainsi chez le mystique négro4icai. Cefuici n%ésrCtera pas à citer son nom en plein 

chant ou en pie& prière. C'est Ie cas par exemple de Mbelu dans Ie chant Ku mMyi 

h a  MuRend. Quand eI1e se sent progressivement habitée par I'espnt fondatetir, elle 

chante: 



«Kd' welela mbila Ru mMyi 
Kaeeh wu bukola Mukendi KuZobu 
Kareela cyena mtmvwu bilenga M e l u  
Mukendi MaRMyu an mbidi m-bintonda 
Kdobu mutu ne nshkgu nt-bimuamo, 

~Kazeela qui lança des appeis de l'étang 
Kazeela, I'homme fort Mukendi Kaiobu 
Kazeela, je ne me sens pas bien, moi 
MbeIu 
Mukendi, j'ai des douleurs au niveau des 
epaules 
Kalobu, j'ai mai a la tête et au cou» 

Elle décrit I'expén'ence ici a travers les signes extérieurs. Et pourtan& c'est elle 

qui invoque Mukendi à venir habiter une autre femme. Pendant qu'elle invoque 

L'esprit fondateur en faveur de ceile-ci, elle-même se trowe d'emblée habitée par 

Kdobu En outrey son chant évoque pratiquement l'essentiel du mythe de cornaissent 

ce mythe se retrouvent bien quand üs entendent ce chant. Le chant devient comme 

un cri du credo que lance Mbelu vers cet esprit fondateur à rnuitiples qualités. EîIe 

est adepte toute convaincue. C'est ainsi qu'elle encourage Ies autres à se tourner vers 

Mukendi dms le chant «Lombaa. kwa Mukendi)). Tout ce qu'elle dit de Mukendi, 

non seulement respecte les données du mythe, mais provient aussi de son expérience 

penomelIe de contemplation de cet EspritBFondateur des Mikendi. 

L'Orant africain, qui se sitw face à Dieu, ne citera pas son nom, mais il 

sigoalera ceux pour qui il prÎe. Et son expérÏence de Dieu refi ète la foi de son peupIe 

à ce Dieu des ancêtres. Les noms-métaphores sous IesqueIs iI évoque Dieu, dessine 

Ie prof3 de Dieu COMU dans sa dture.  II sufM &analyser tous ces noms pour se f& 



un très beau tableau figurant Celui qui est inaccessibIe mais en même temps proche 

des hommes- Il assume donc cette foi et recomaît en Dieu tous les traits issus bien 

sûr de sa culture, mais qui ne sont pas exclusivement de sa culture. Le rythme qutn 

donne a sa prière est de lui, l'agencement des noms-métaphores aussi. La pnere, 

même si elle provient du terroir ancestral, il L'actualisera pour lui et pour la 

communauté. II est même considéré comme l'initié, seut habitité a entrer en contact 

avec l'Autre en temps opportuns. 

Son engagement de foi se dessine à travers cette image de Dieu qu'il présente, 

et son Mpiicatios certaine. Quant bien même sa prière répéterait l'expérience de ses 

prédécesseurs, l'Orant africain se sait possesseur d'une puissance du Verbe, capable 

non seulement d'actuatiser cette expérience mais aussi faire que l'union souhaitée 

s'effectue en lui pour le bien de sa communauté. En utilisant les symboies ouverts a 

plusieurs, il donne accés a hniversaiité. C'est ainsi qu'en le lisanf le lecteur de saint 

Jean de la Croix se retrouvera, a quelques égards, à travers les prières du mystique 

Le symbde est un langage d%omme, commun à tout homme. L'homme en use 

pour dire sa relation à L'Autre car celle-ci ne peut pas être traduite en Langage 

ordinaire comme le dit Wiison L. King: 

C'est préçisément parce que LTiornrne cherche avant tout daos 
la reiigion le contact avec ['Autre, ou qu'il se sent 
mystSrieusement attiré vers cette Ait& mvinbie, par tout ce 
qui peut stmenir et qu'il peut constater dans sa vie 
qgotidienne7 qu'ri en vient à se serW de symboIes pour 



exprimer ce NiIressent, et qui n'est pis traduisible en langage 
ordinaire280. 

Jean de la Croix a usé des symboles systématiques auxquels iI a associe d'autres 

symboles pour dire son expérience mystique. L'exemple du symbole de la nuit a W 

une pièce maîtresse à conviction. il a su s'appuyer sur le sens premier pour en créer 

d'autres. En même temps qu'il dit son expérience, il a tenté de cacher ses marques 

peno~eiies au bénéfice 'une universalisation qui &je précisé, permet la rencontre 

des lecteurs d'autres cuitures que la sienne. Tout en étant implique et bien engagé, iI 

a su s'effacer à travers I'emploi des symboles à caractère univenel, ii travers le recours 

constant a la Bible et aux autres mystiques, ses prédécesseurs, à travers le caractère 

didactique de ses commentaires et le lyrisme de ses poèmes. 

Le mystique négo-afncain a fait aussi usage des symbdes mais non 

systématiques. Les symboles chez les médiums sont moins universels que ceux de 

I'Onint Mais le processus de métaphorisation a rejoint celui de Saint Jean. car c'est 

en vue de créer des sens seconds, que tous les deux ont fàit recours aux symboles. 

Le mystique négro-africain, tout en disant sa propre expérience ou même en 

répétant Texpérience des autres, fillt sienne celle-ci grâce à l'usage du nom-métaphore 

et de la «paroIe rythmée)). Engagé pour la cornunaute pour laquelle il est l'initié par 

excenence, le mystique n é g r ~ - ~ c a i n ,  traduit la foi de son peuple et Ies 



préoccupations de celui-ci à tmvers un langage quelque peu ouvert au mode, tout en 

restant quelque peu réservé aux initiésés 

A travers ce cpe nous avons dit de la métaphorisation et de l'auto-implication, 

le langage s'est donc avéré un iieu commun où ltindividualité cohabite avec 

I'universaiité à l'instar du néant et de l'être. Cest grâce à l'espace diinivenalisation 

créé par liui et I'autre des mystiques que la circularité est rendue possibk entre la 

précompréhension de I b n  et celle de ltautree Mais le langage, fut-il symbolique et 

auto-implicatif, ne suffit pas pour tout dire de l'expérience. D'ou la nécessite de 

considérer, dans le chapitre suivant, le contenu Permet41 aussi cette c i r c u l e  ou 

la bloque-t-il comme une pomme de discorde? 



CHAPITRE II 

CONTENU, POMME DE DISCORDE OU I 5 U  DE CONVERGENCE? 



Si le chapitre précédent a constitué une démoastration relevant du niveau 

langagier, il est maintenant impératif de descendre en profondeur, de percer la 

c o q d e  pour qu'à partir du dedans, nous fassions émerger cet espace universel où, 

comme déjà dit plus haut, se joueraient les pré-compréhensioos des deux mystiques 

concernées. Cette descente n'est nullement la considération de i'anaiyse langagière 

comme superficielle ou moins importante. Elle annonce tout siinplexnent le 

changement de niveau. Si le langage a été le vecteur indicateur de sens, la foi elle, 

ne s'arrête pas au sens même, à moins que celui-ci coïncide avec ce qu'elle appelle 

Dieu Une telle descente ne peut être possible que grâce à une échelle qui n'est pas 

seulement un moyen mais aussi un élément bien constitutif de la mystique. iI s'agit, 

L'on s'en doute, de L'Altérité. 

rai déjà souligné Pimportance de 1'Alterité qui est au fond, à la source des 

religions et partant des mystiques. L'échelle ne vaut que dans la mesure où elle permet 

de toucher le fond Or le fond, dont il est question ici, est un abime sans fond, un 

chemin sans chemin hypothéquant &me certaine rnanÏere ltobjectMté du contenu de 

l'expérience mystique. Que1 est4 nnalemenf aussi bien pour le négro-africain que 

pour Jean de la Croix? Ce divia auquel j'ai fait allusion dans la définition que j'ai 

adoptée de la mystique, peut4 ou non être pomme de discorde? Et dans quelie 

mestne la mystique négo-aficaiue et la mystÏque sanjtmiste peuvent-eIIes être a ce 

niveau «révelaaice d'authenticitk)~, l b e  pour i'autre? C'est là bien une reprise de ce 



qui est central dam œ travail. Je m'en vais donc tenter de démontrer cette assertion 

en revenant sw l'«altérité>> et Ie «divia,#. 

A. LtAlt6rité ou le consensus facile 

Si1 y a dans les structures anthropologiques, un élément qui constituerait 

l'unani~te entre les deux protagonistes, c'est bien l'Altérité. Celle-ci est ii entendre 

d'abord, selon Andr6 Lalande, comme le caractère de ce qui est autre que moi. C'est 

le positionnement du moi face au non-moi, de I'ipseité a l'altérité, du sujet a l'objet 

Mais ce positio~ement ici revêt le caractère de I'intentiomdité chère a Husserl et 

ses disciples. Lrêtre-au-monde implique necessaUement une ouverture jamais stoppée 

tant que la conscience est encore vive. Celle-ci ne peut se replier sur elle-meme 

comme prétendrait un esprit cartésiee M a k  plus encore cette altérité d o ~ e  [a 

solidité au désir et par conséquent comprend en eue-même une charge affective qui 

fait <lue l'autre, quel qu'il soit, provoque daris la conscience des réactions de rejet ou 

dradhésioa C'est donc cette altérité qui est a la base de Ia foi, de la religion, de 

L'amour, de la mystique, etc. 

C'est le désir violent qui emporte Ie mystique du Cantico audelà de lui- 

même, en extase, pour accueüIir le Bien-Aim& Comment avoir ce désir sinon apres 

avoir posé et reconnu le Bien-Aimé comme un autre et un tout autre? Quand Jean de 

la Croix pose ta foi comme Irunique chemin qui conduit vers lrunion, il reconnaît 

implicitement cette Aitérité tout en Ia situarit en Dieu II en est de même pour le 

mystique de Ia N o d e  Osma, même à le désir ici est quelque peu éddcoré grâce a 



la symbolique nocturne, il n'est pas moins ardent pour conduire non sedement à la 

rencontre de celui qui attend, mais aussi à un oubli extatique qui termine en beauté 

ce poème. Et dans la Vive Fiamme d'Amour, c'est le désir qui se tramfiorme en désir 

e ~ a m m é  car il a atteint son objet. La partie précédente nous a mis sur la piste de ce 

désir en considerant l'homme saojdste comme essentiellement un homme de désir. 

Et chez Jean de la Crok tant que l'altérité s'arrête aux créatures, que ceilesci soient 

sensibles ou spirituelles, elle est une altérité désabusée; elle doit donc aller au-delà 

d'elles, pour s'abîmer en Dieu. Mais une fois en Dieu, et comme par un mouvement 

réfléchi, elle s'en revient en regardant les créatures, d'un regard divin, ElIe retrace 

cette chaîne enflammée qui l'unit a Dieu et a w  créatures déjà divinisées. Le 

mouvement qu'elle dessine part du centre de l'homme vers l'extérieur comme si elle 

montait vers les cîmes où se trouverait Dieu et puis rejoint ce même centre considéré 

comme le iieu où Dieu informe l'homme. 

Ai-je anticipé sur Ie contenu même en parlant dejà de Dieu? Cette altérité 

n'est-elIe pas d'abord ce mouvement obscur, insaisissable qui propulse Fhomme, et 

tout homme vers ce qui est plusque-lui-même? Le mystique négrodfncain pour qui, 

«homme est un le dialogai nécessairement et toujours déjà hciu dims Ie Nous et 

reconnaissant le primat du Nous au sein de i'icb pour reprendre Ies termes de 

Tshiamaienga, n'échappe pas a ce mouvement Son caract&re diaiogai parait même 

incnrrté dans l'acte de création, à en croire des Iectures des mythes négro-af?rÏcaiLlS de 



[a Si1 s'est reconnu comme un (dard-venu, c'est parce qu'fi a reconnu les 

autres (Ies choses et les êtres) et «Autnri>> à qui ces derniers appartiement et grâce à 

qui, eux et IIEi, ont la vie et L'existence. Ce (<Autnu*)» que sous d'autres cieux est ap#e 

(Autre)) n'est nullement seul dans son unive  invisible, il est avec certains autres, et 

avec eux constitue, ce que Bimweayi appelle «Ilmprobable». Le n6gOdfRcaiu agit 

et vit comme s'il était en communication continuelle avec, non seulement ses co- 

vivants, mais aussi avec le monde de l'Improbable. 11 sait que l'Improbable Lui est 

proche mais aussi tout autre que lui. Cette conviction contredit les allégations de 

Calame-Griade qui pense que les négro-afncaifls dans Ieur prière, mettent Dieu au 

même pied &égalité qu'ewc, Museka a contredit et non sans raison ces allégations2? 

Vivant toujours «toluné - vers - l'Autre)) et sachant que le regard de.Ce1ui-ci est 

toujours toumé vers lui, le mystique négro-africain, se reconnaît comme étant 

essentiellement «êtreavec» à tous les niveaux de son être. Quand il son de lui-même 

pour invoquer la présence de 1'Autre ou des autres, il se sait mandaté au senice de la 



cornmuaauté, II vit véritablement non sedement son «être-avec-au-monde» mais 

aussi ason-être-pouc-dans I'invisibIe». Quand bien méme il conviendrait de dire qu'il 

vit en aitérité d h e  m d r e  permanente, il faudra noter particulièrement 

L'intensification de celle-ci en temps de crise communautaire. Son anthropologie, je 

Irai déjà souligné, c o d e  I'homme comme un être menace, étant toujours en @te 

d'di& forts dont le plus fort est IrAutre. Mais en ternes constitutifs, il ne parlerait 

pas d'home à la manière sanjuaniste qui fKse le dualisme (corps-âme, sensible- 

spirituel...) bien que finissant par unifier le même homme. Pour le négo-afncain et 

particulièrement Ie mmtu Lubu, tout corps est doué d'une force mystérieuse qui lui 

permet d'agir et d'interagir. Cela vaut du corps humain, animal, végétal et non vivant, 

Cette force est un pouvoir, ce n'est pas une âme. En conséquence, pour lui, le 

problème de distinction ne se pose nullement entre le psychique (l'the) et le physique 

(le corps), mais bien entre les degrés de la force dont est doue tout être visible et 

invisible. Si I'on peut parIer de dualité chez lui, celle-ci se situera entre 

l'homme apparent, corporeI, visible et mortel d'une part et, d'autre 
part, de homme Bvéntable, corporel, invisible et immortet* L'homme 
apparent est aussi corporel et aussi complet que Iliomme véritable [...] 
I1 ne s'agit pas d b e  dualité d'opposition des essences ou coessences 
au sein d'un même existantt83. 

Conscient du fait des degrés de force et blesse par les 

m -GA N'KlMBk «L'a priori pr~1gmatico~orpod en îiturgîe, approche pb l l~p6 ioo-  
theoiogisue~, Mésrano~t~ofiiwuiesdrc Sam! [,J, Actes du ïïEcoIIaqneinternatiod & Came d u  des 
Reügions Aûicaines (CRA) ML XX-XXI, 39-42 (1986-1981), p. 51, 



situations qui diminuent cette force dans Ia communauté, iI se laisse glisser dans le 

dbir profond de communion et de libération, et ce désir ou mieux, cette force le 

propulse vers Ilinprobable ou se laisse envahir par l'Improbable pourvu que la force 

soit augmentée. Cest ainsi que l'orant fait recours à la fois à l'Autre et aux autres, et 

son mowement rejoint le mowement ascendant du Docteur espagnol tandis que la 

réponse de d'Autre et des autres» constitue la partie descendante concrète et non 

imaginée. Le médium, lui, attend passivement la descente en lui des autres qui le 

transforment en réceptacle ou leur monture. Et c'est spectaculaire, la vie éclate en 

danse, transe* révélations, rythmes et cris. Mais attention, Maweja Nangiila n'est pas 

dans tout cela, même si le Lien du mouvement vital avec lui n'est pas rompu. s'agit 

ici uniquement des esprits. Le mowement extatique ne se signale qu'au moment oc 

les esprits le quittent don  que chez le Docteur mystique, l'extase et l'oubli 

surviennent lors de la rencontre. 

Comment donc ne pas comprendre la mystique &aine si l'on comprend déjà 

celle de Jean de la Croix et vice-versa quaod on sait qu'ils sont tous mus par ce qui 

les habite et les fait se décomir comme «exÎstantm simplement à ce niveau du pilier 

qu'est l'altérité. Tous les deux sont mus en direction de L'Autre, par ce qui est 

constitutif de leur structure anthropologique respecîive et, en tant que telle, se 

pcésente comme ce Iieu d'universalité qui permet au regard et au coeur, I la 

conscience et a i'stre, de tendre vers. Comment ne peuvent-iIs pas stemkhir 

mutueiiement quand on sait que le désir psychologique qui met en brade L'dtérïté, 



se situe chez l'autre au niveau de l'être et de I'existence et s'appelle désir-force, 

mettant ainsi à nu la différence de conception anthropologique et communautaire. 

L'effort de purification du désir en vue de le commuer en appetido di Diu 

chez l h  pourrait bien inspirer l'autre. L b  serait un oublieux de ses co-êües et l'autre 

un «surcharge» dans Leur montée vers les cîmes ou leur descente daas le fond sans 

fond. 

B. Le Divin ou pierre d'achoppement 

Le Saint de Fontiveros se retournerait dans sa tombe, et certains le 

soutiendraient dans son mouvement, s'il savait qu'on le compare au mystique négo- 

La première raison est bien simple: dans ses commentaires, il rejette en bloc 

les M n s  ... Quand ii parle des dons et grâces surnaturelles et de ceux qui mettent Ieur 

joie en e-I déclare: 

Le mai va pIus loin encore. La joie prise dans ces œuvres et la 
soif qu'on en a croissent a ce point que d'un pacte tacite avec 
Ie démon- et Ies prodiges de cette nature sont souvent L'effet 
&un pacte semblable - on en arrive à cet excès de témérité de 
Etire avec lui un pacte exprès et manifeste, se constituant ainsi 
volontairement Ie disciple et I'dW du démon, De là viennent 
les sorciers, Ies enchanteurs, les magiciens, les devins de 
toutes sortes.. (Subida &30,5) [..J C'est en voulant imiter I e s  
prophètes du vrai Dieu que tous ces devins et magiciens, qui 
habitaient au milieu d W I  et qae Saul détnnsit dans toute la 
contrée, étaient tombés daris tant d'aborni~tions et séduisaient 
tant le monde (1 Sm 28,3-9)? 

;a4 Iean & ta Crok  Oeuvres comp~ifex traductioa par MEre MariaSaint- & &&lie, et 



Or, j'ai osé citer parmi les mystiques négro-africains, les médiums qui, a 

certains égards, se rapprochent des devins auxquels le Docteur mystique s'en prend 

Cependant, si les devins de son temps pactisaient avec Satan, les devins dont i1 est 

question ici le combattent en même temps que ceux qui Ie servent en semant le mai, 

la mort, la souffrance et j'en passe. Chez les Bmin Mikendi par exemple, et je 1% déjà 

dit, à son temps, L'exorcisme est pratique- Par ailleurs ces types de devins sont 

considérés et même appelés a juste titre des anti-sorciers» (Kadiebve et Lufuluabo). 

ils nrentrent donc ni dans la catégorie des devins alliés du démon ni dans celle des 

sorciers qu'evoque le Docteur mystique. Faudrait41 le dire, le mot sorcier indique 

dans la culture négroafncaine toute autre réaIité que dans IrOccident 

La deuxiéme mison, c'est que, procédant par la négation, Jean de la Croix 

rejette tout ce qui n'est pas Dieu, qu'a soit de L'ordre sensible ou spirituel. Mais, chez 

les médiums anicains, il s'agit des esprits fondateurs, etc.; des êtres créés. En rejetant 

les créatures, aussi bien sensibles que spirituelles, Jean de la Croix rejetterait en bloc 

ces esprits qui viennent habiter les médiums africains tout autant qu'if rejeta les 

visions d'un saint ou dtun ange dont ses con tempo^ étaient pIus @épris. Lui ne 

recherche qu'à srm*r à Dieu et Dieu sed. 



La troisième raison, dans son mouvement de negaion, il panrient à sous- 

estimer les visions, les extases, les révélatio m... la tmse-.. Alors que ces phénomènes 

accompagnent Ies mystiques négro-afkÜns. 

La dernière raison, elle, est aussi simple voire banale que la premiere. Jean 

parle tout Ie temps d'âme à moins que cette âme soit comprise dans le sens de 

«personne» comme le note Poirot Ce terme provoquerait lrAfncain pour qui c'est 

I3iomme daos toute son intégralité qui s'avance vers ceux-là qui lui ont fait don de la 

parole créatrice et de la vie. En outre, le mystique africain, dans son élan vers Dieu 

n'abandonne ni sa communauté, ni le cosmos, ni même la communaute des déhts- 

ancêtres, car fi est convaincu de la chalne vitale qui ne peut se casser sans causer de 

dommages aux vivants. AIoa que Jean de la Croix récupére les créannes ou pour 

mieux dire, les regarde autrement a partir de Dieu jusquta les identifier dans une 

certaine mesure avec Dieu car il les reconnaît comme divinisées, le mystique afrcain 

porte les créatures et voit derrière elIes 1'ImprobabIe qu'il recherche sans cesse et 

implore ce dernier de regarder autrement ces cr&tures, particdièrement celles qui 

sont confiontées à la puissance du mal. 

Toutes ces raisons font comprendre Ie pourquoi du titre de ce chapitre. La 

discorde sr&abIit ici pour ceIui pour qui «i'amour, c'est travailler a se dépouiller pour 

Dieu de tout ce qui n'est pas Dieu» (MC 45J'). U a i s  cette discorde n'est pas 

sedement en rapport avec Ia mystique afÎÏcaine, elle constitue un defi pour la 

mystique chrétienne en générai, q@ a connu Thérèse dtAwIa, eue qui sraccommodait 



des visions et attachait beaucoup dlimportmce aux révélations, aux visions et à 

l'extase. Ou encore tous ceux qui, a l'instar de Suso, n'ont pas cessé de considérer 

l'humanité du Christ comme limique chemin qui mène vers la Divinité ou encore, 

pour se rapprocher davantage de la situation complexe de son temps, ces «aIiuminés,> 

de tous genres qui peuplèrent l'Espagne de cette époque. 

II est évident que le système de Saint Jean de la Croix est très rigourew adans 

L'élimination de tout ce qui est iIlusoire»; cependant, il n'a pas réussi toujours, a en 

croire Banni, a transposer en un langage strict lrexpérÏence vécue qui divinise lTâme 

et ranime l'univers. On lie reconnaît Le mérite d'avoir prôné cette négation: <« Jean de 

la Croix est bien, de tous les mystiques catholiques orthodoxes, celui qui a le plus 

nettement exclu de sa contemplation tout ce qui n'est pas ~ieu%, et d'avoir éclairé 

quelque peu le voyage de la Psyché du monde sembie qu'eue nie jusqu"au «Dieu sans 

mode où elle s'abîme et a hivers  qu'une perception substantielle lui fait 

découdg6.» Le paradoxe auque1 il fait aboutir l'homme et que j'ai déjà souligné ne 

peut le démentir. 11 est vrai qu'a plusieurs égards, les différences comme celles 

évoquées ci-dessus subsistent et la négation absolue ne peut être qu'une pierre 

d'achoppement La foi et la théologie chrétiennes qpi chez Jean posent comme Dieu, 

le Dieu-Un-et-Trine de Jésus Chcist ne peuvent que les accentuer. Mais audelà de ces 

différences, et avant même de donner un nom a ce divin en fonction des 



ceprésentatons qu'on s'en fat ou que I'oa a reçues, le mystique africain et Jean de la 

Croix se meuvent dans cette tension qui s'origine dans Ia nature complexe de 

l'homme, cette ((bête angélique)) que la Bible considère comme fiit de terre et à 

l'image de Dieu se situant ainsi, pour paraphraser Jean   es clos^*, entre «I'humus et 

I'azu~), se sentant «un peu bête et un peu dieu))* toujours appel& on ne sait par quelle 

indénnissable Être, à se recentrer sur la ((gratuité de Fêm, sur le bonheur hêtre tout 

simpIement et de se savoir capable de faire advenir le plus-être)). II sent en lui de  je 

ne sais quoi» de Jean de la Croix ou même l'Improbable du mystique afrcain qui 

l'invite a dler plus loin jusqu'a s'abîmer dans ce «lac boueux» &ciun ou dans 

d'abûne sans fond» de Jean de la Croix On dirait que son être et son existence se 

dévoilent comme «béance et ouverture a l'Absolu, à plus-que-soi» faisant ainsi de son 

identité spintuelle à la fois esseatielIement a-religieuse et source du religieux 

authentique. C'est donc au niveau de cette ouverture que le dialogue eme Iean de la 

Croix et le mystique afncaît2 devrait s'amorcer et la compréhension mutueiie s'établir. 

C'est aussi à ce niveau que l'on p o d  découvrir la parente cachée inspirant la 

rencontre entre Jean de la Croix et la mystique africaine. Ainsi, comprendre l'un, dans 

sa quête mystérieuse, obscure et commune à tous les humains, baliserait le chemin 

de la compréhension de l'autre. Ici Lroranf le médium, l'initiateur &in et Jean de 

Ia Crok ne peuvent que se retrouver face a un Invisible qui appelle sans se laisser 

m JEAN DESCLûS- c<libtcs propos sur le croite et te atm, doçiuncnt inédit composé <fans Ie cadie du cams= 
Antfiropoiogie spintueiïe 1998- t999. 



complètement Cet Invisible qui, chez le mystique africain, finit par recevoir 

le nom d'ancêtre, de génie et au plus haut niveau d'Être suprême, constitue ce divin 

à multiples visages à telle enseigne que l'on peut se demander s'il y a un espace, un 

être, qui ne baigne dans des eaux divines)) ou pour dire avec Teiihard de 

Chardia, «un milieu dMn» dans limivers négro-afncaiia Et le même InMsible que 

l'on recherche sans le savoir, se dévoüe en Jésus Christ comme ce Dieu d'amour Un- 

et-TM~ qui, pour les chrétiens, et certainement pour Jean de la Croix, ne peut ê e  

dit sans référence au Fils. Et à ce niveau ou tlnnommable est nommé, la discorde se 

renforce mais sans briser le dépassement de l'un et de l'autre, pour se reconnaître 

comme «oiseaux du même plumage)) en quête de ce même Dieu sans ou avec les 

autres? ou même avec Jésus- Christ seul. Là on noterait une nette différence de style, 

entre les poèmes de Jean de la Crok disant le cru expérimenté ou vécu et les 

commentaires théologico-philosophiques et didactiques qui mettent en avant 

pratiquement le croire dogmatique et un arrangement &un bon initiateur qui permet 

aux initiés de miew comprendre et saisir le vécu sans toutefois le saisir. Le mystique 

&Cain n'a pas laissé de commentaires, peut-être, estce pour cela qu'il nomme 

chacun de ses protagonistes par son nom pour éviter la confision? Tous les deux 

semblent nous dire quelque chose sur Ieur relation avec Dieu plus que sur Dieu lui- 

même. Les symboles utilisés mettent en reIief certains attniuts de Dieu: sa toute- 

puissance, son omniscience, sa justice, sa bonté, son amour, son ineffabilité, sa 

prodigaiiié, sa providence, etc. rejoignant les représentations de Dieu dans l'univers 



négro-afiicaui pour dans la théologie chrétienne de son temps pour Jean 

de Ia Croix. Mais l'expérience même est a peine dite qutelIe devient ineffable. La 

connaissance que Iton a de Dieu de l'expérience mystique est une science. Persorne, 

fÙî-il un gmnd mystique ne poumi épuiser l'iaépuisable richesse de L'être de Dieu. Les 

paroles du Saint lui-même l'expriment à merveille pour une âme extasiée: 

L'âme, alon ne sent pas la ténèbre, ne voit pas non plus la 
lumière, elle n'appréhende rien qu'elIe sache, de ce monde 
nouveau, N de I'autre. Et de la sorte i'âme demeure parfois 
comme en un grand oubli. Elle ne sut pas où elle entrait ni ce 
qui s'était produit Et il Iui a semble que le temps n'avait point 
passé en eIIe [...] (Subida, II, 13). 



CHAPITRE III 



Le préjugé chrétien dont j'ai parlé dans la première partie n'était pas un vain 

mot La connaissance de la mystique nigo-africaine qui semblait être l'objectif 

primordial a vite été légué à i'arrière-plan Le Colloque visait ce passage de la 

mystique traditionnelle africaine a la mystique chrétienne africaine dont le meilleur 

*de serait jean de la C m k  Je l'ai dit à son temps, l'émergence de cette mystique est 

assortie d'une condition sine qua non selon un des intervenants, Godé Iwele: 

l'émergence d'une christologie afncaine. Pour hi, Jésus-Christ, sa personne et son 

œuvre constituent le critère définitif et la norme décisive de ce passage288. 

Pour parvenir à l'émergence d'me christoIogie africaine, la recherche du {<trait 

le plus marquant du Christ pour les Afncainsn s'impose car ce trait serait comme 

(dame de fond» de la mystique chrétienne africaine tant rêvée. 

Dans Ia première partie de ce travail, jtai donné mon point de vue de cette 

subordination de la mystique chrétienne africaine à une christologie afncaine. Non 

pas que je veuille mettre le Christ entre parenthéses, mais je veux affirmer 

L'antériorité de Irexpérience spirituelle ou mystique par rapport aux ~~éIucubrations» 

aussi bien théologiques que ch&oloj$ques. 

Ce chapitre se veut une fenêtre ouverte sur l'avenir. Et, par coI1Séquen~ au lieu 

de prétendre à présenter la chnstoIogie africaine, il va plutôt tenter de répondre aux 

questions suivantes: que[ est Ie rôle du Chn'st dam la mystique sanjuaniste? Quel sera 



ceIui de Jean de la Croix dans le passage cidessus-mentionné et où est le lieu de la 

faisabilité d'un tel passage? 

A* La centrrrlité du Christ et la mystique sanjuanistec 

La mystique de Jean de la Croix est tout entière christocentrique. Les poèmes, 

en dépit de leur caractère hermétique, l'ont confirmé à la I d è r e  de lem 

commentakes. LtEsposa ou l'Amado du Cantzco, c'est le Christ. Jean de Ia Croix 

L'affirme a plusieurs reprÏses notamment dans l'explication qu'il d o ~ e  de la strophe 

1: «Dans cette première strophe, Pâme éprise d'amour pour le Verbe, Fils de Dieu, son 

Époux, aspirant à s2uir à lui par la vue claire de son essence, lui expose ses 

amoureuses angoisses et lui reproche son absence)). 

Pour Jean de la Croix, le Fils est la porte obligée pour quiconque voudrait 

srmi r  au Père. Dans son commentaire du vers 1 de la même strophe: «OC tes-tu 

caché», te Saint déclare: 

Cest comme si elle disait: Verbe* mon Époux, montre-moi le 
lieu de ta retraite. Ce qui équivaut a lui demander la 
manifestation de sa divine essence, car le lieu de la retraite du 
Fils de Dieu, nous dit sa& Jean, c'est le sein du Père (Jn 1, I 8). 

Qui peut donc nous introduire dans ce sein sinon Ie Christ en sa quaLite de 

Médiateur Homme-Dieu? En plus, ce Fils de Dieu est considéré comme ce (Cerf 

bI& dont le propre est de se tenir dans les lieux élevés et de se précipiter, s'il est 

blessé, dans la Wcheur des eaux» (CSA I2,8,LO). 



En una Noche Osma et la Subi& ne manquent pas non plus de parler de cet 

Amado comme de celui qui attend de s'unu a sa bien-aimée. A travers leurs 

commentaires, Ie Christ apparaît comme un modèle a imiter, dans sa vie, sa 

et sa mort pour ressusciter avec Lui. C'est dans ce sens que les commençants sont 

unritts explicitement à Miter le Christ s'ils veulent avancer, je cite: dI fgut entretenir 

M désir habitue1 d'imiter le Christ en toutes choses, en se conformant à sa vie qu'il 

faut étudier a h  de la reproduire et de se comporter en tout comme il se comporterait 

h i  même» (MC II,7,5). 

Et le videdépouillement qu'il faut créer en soi, n'est41 pas selon le Saint de 

Fodveros, à Simage de la (mort et L'anéantissement de la partie semble que le C M  

subit en esprit durant sa vie et effectivement lors de sa mort)> (MCII,7, IO)? «Y-a-t-il 

d'excellente représentation pour une personne pieuse si ce n'est qye le Ckst 

mcifié)) (MC m,35,5)? 

La Vive flamme d'amour présente le Christ comme roque deficado, «toucher 

exquis de Ia main du Père dont L'Esprit est cette flamme d'amour qui embnw l'âme. 

Je cite encore Jean de la Croix: «Ô Verbe, Fils de Dieu, touche exquise qui par la 

délicatesse de ton être dMn pénètre subtilement la substance de mon âme! Tu 

L'absorbes avec une suavité infinie totaIement en toi-même, au miIieu d'une 

abondance de divines délices L..] » (VFA KM). 

C'est donc ce atouchem, le Christ qyi Qme l'esprit qui plonge l'âme dans ces 

divines délices: (Cette flamme d'amour [...] c'est i'esprit de son Époiq c'est L'Esprit 



Saint que l'âme sent en elle-même, non seulement comme un feu qui la consume et 

la transforme suavement en amour, mais comme un brasier qui jette des flammes [... 

] » (VFA 1-3). 

À travers tout cela, l'on peut voir que le Christ apparaît comme Médiateur 

entre l'homme et Dieu, le rôle que lui attnbue la Tradition dont Jean de la Croix est 

I'héntier. Homme-Dieu, il pemiet a Mme de passer par lui pour découvrir sa divinité 

et par conséquent, iI ltintrodu.it, grâce a l'action de l'Esprit Saint, au cœur même de la 

Sainte Trinité. Médiateur il l'est en même temps que le chemin, la porte dont on ne 

peut se passer et le premier mystique, le modèle a imiter. 

Mveng a eu raison de considérer la mystique sanjuamkte comme la 

ceIébration du mimêrna du Christ où Ie disciple est invité à «reproduire7 par sa propre 

vie, la copie conforme de la passion, de la mort et de la résurrection du ~hristZ8~.» 

Cette imitation n'est pas extérieure, elle correspond à la configuration toute 

intérieure qu'il faut recevoir du Christ Lui-même. Dominique Poirot, dans sa 

présentation des Oeuvres Complètes de Jean de la Croix, insiste sur cette intenodé 

et sur la sequela Christi quand il émk 

II s'agit certes d'une c o ~ ~ o n  à recevoir, non d'une 
imitation extérieure [...] La contempIation du Christ doit 
e n m e r  m e  efficacité, IqueIIe pse  par la négation ne pas, 
ne pas L..I Le vide [J. Est cette plnification nécessaire, dans 
Ie spintuel comme dans Ie temporel, qui ne peut prendre tout 



son sens que si elle est vécue à la nite du Christ et de sa 
cr0krn. 

C'est donc cette imitation qui conduit peu a peu à l'union mystiqye telle 

qu'elle est présentée dans les œuvres de Jean de la Crok Le commençant, devenu 

progressant, du méditant au contemplant, des fiançailles au mariage mystique, finit 

par vivre cette union comme une ({célébration cosmique des Noces de I'~gneau?» 

Le Chnst se dévoile à travers ce cheminement mystique comme le médiateur 

et le modèle si incontournable que Le Saint de Fontiveros met tes paroles suivantes 

dans la bouche du Père, s'adressant à quiconque lui demanderait une vision, une 

révélation.. -: 

Je t'ai dit toutes choses dans ma Parole, qui est mon Fils, il ne 
me reste plus rien à te répondre ni a te révéler. Fixe les yeux 
sur  lui seul, car j'ai tout enferme en lui: en lui j'ai tout dit et 
tout révéla Tÿ trouveras en lui audelà de ce que tu peux 
désirer et demander. II est toute ma parole, toute ma réponse, 
il est toute vision et toute revelation- Je vous ai tout répondu, 
tout dit et tout manifesté, tout révéIe en vous le donnant pour 
frère, pour compagnon, pour mattre, pour héritage et pour 
récompense [...] (MC iI,22,5). 

Le Christ est donc, comme le dirait Poirot. «commencement, milieu et fin du 

parcours que dé& et propose Jean de la Crob. La foi en Lui est k chemin sûr pour 

parvenir à l'union mystique. Jean de Ia Croix a dca l i sé  la médiation du Christ au 

point de déconcerter les nonchdtiens, Ies musulmans, les juifs, les bouddhistes, tes 



tenants de la religion africaine traditiomeue et ceux qui dans les Églises c h r é t i e ~ e ~  

flirtent avec le merveilleux: revélatioas, etc- 

Peu importe cet agacement, Jean de la Croix présente ce qu'il croit 

fermement Son rôle à lui, face aux croyants et noueroyants, serait de conduire ou 

de montrer le Christ et la manière de croire en lui et de l'imiter. Pas plus que le 

missiornaire. il a a annoncer le Christ et témoigner de lui au niveau spécifique de 

l'expérience mystique. Jean Paul II résume ce rdle dans son homélie du 4-XI-1982 a 

Ségovie: 

Jean de la Croix invite 17iomme d'aujourd'hui a une recherche 
honnête qui le conduise à la source même de la Révélation qui 
est le Christ, ParoIe et don du Père. II persuade cet homme de 
faire abstraction de tout ce qui peut être un obstade pour la 
foi, et il le place devant le Christ [...I~~'. 

B. Jean de la Croix et l'émergence de la Mystique africaine chrétienne 

C'est surtout ces dernières années. et surtout à partir du CoIIoqe qui a 

déclenché ce travail, que l'on a vu apparaître des efforts évidents de faùe connaître 

Jean de la Croix aux ATn'caiflScaiflS Et particulièrement en RépubIique Démocratique du 

Congo, les recherches vont bon &ah, les carmes ne croisent pas les bras et 

l'Archevêque de Kùisfiasa, le Cardinal Etsou projette la traduction en Iangues 

vernaculaires des œwres du Docteur mystiquee Un autre CoUoque, organisé du 10 au 



12 Janvier 1994 est le reflet de tous ces effortsw3. On y traite de Ia prière afi-icaine et 

on y exprime le souhait de voir surgis un «prier africain incarné)) grâce à la lumière 

des grands priants du Carmel parmi Iesquels Jean de la Croix Et pour la première 

fois, «la culture afficaine a été tenue comme source des discours théologiques sur la 

prière chrétie~e incamée)) reconnaît l'éditeur. 

Somme toute, Jean de la Croix n'est pas premier à &ver sur la Tem 

africaine. Des messagers de la Bonne Nouvelle ont présenté le Christ Et celui-ci a 

été accueilli par les AfncaiaS tant bien que mal. Taatdt comme visiteur déconcertam, 

tantôt comme porteur de la nouvelle vie, progressivement, grâce aux efforts 

&inculturation du message, le Christ est en train de se sentir chez lui en Afnque. 

Kabasele se montre d'un génie poétique exceptiomel quand il conclut ses analyses 

sur les innovations liturgiques, pour ne citer que ceIIes4: «Demère décors, signes, 

symboles, Iangues Ikxrgiques, ctest Dieu lui-même qui intervient comme Hôte de 

I'Afiique; c'est Dieu quÎ se proclame à nouveau «Emmanueb en Mkique; c'est le Dieu 

d'Tsrat1 qui se fillt nôtre294.» 

Le travail des messagers venus draiilleurs et du ternoir africain a porté et 

continue à porter ses fniits. Les Afcricains sont en train de répondre au Christ 

Quand slrrvient Jésus Christ ou son messager aux beaux pieds 
sur les collines &Cames, écrit BiÏnwenyÏ, il trouve un peuple 



déjà en chemin, déjà-en-trainde-répondre a lrappeI-a-être et à 
mieux-être ou à plus-être [...] Il faudra quelque chose comme 
un éclair de sens sur-la fin du jour comme à Emmaüs, ou 
quelque chose comme Ie coup de foudre k le chemin de 
Damas ou encore une 6claircie thaborique, au cours ou au 
terme de la Litaïpie ou quasi Liturgie de l'accueil du visiteur 
Jésus. Quelque chose comme l'expérience de la révélation et 
l'expérience corréiative de la foi-adhésiou, pour enclencher le 
processus de changement 

Et une fois reconnu comme «le visible du Père)), ddsus Christ est chez lui, 

parmi les siens. LI aide ceux-ci B accomplir Ieur subhe  destinéem.» 

Jean de la Croix. en l'acceptant comme quelqu'un qui peut apporter quelque 

chose en Afrique, devient i'un de «ces témoins revêtus de diverses tenues ou bures, 

mais tous habités par l'Esprit a prêts à de nouvelles aventures pour le Christ, et 

rendus inventifs par Itamoun>. En tant que tel, il arrive avec tout ce qui le caractérise 

de sa vie, de sa culture, de sa penodité, et comme le Chnst qu'il veut présenter, 

rencontn cet AfiicainBen-b'ainde-r~pondre-a-1'appe1~B-Ia-nouveIIe-vie-Iance par le 

Christ, Ayant Iui-même répondu au Christ, ce n'est pas la foi qu'il apporte au chrétien 

afncah, mais l'audace de radicaxiser sa foi. J'ai dit pIus but, 8 la suite de Bamzi, que 

le mérite de Jean de la Croix est d'être l'uoique parmi les mystiques chrétiens 

cathohques, prôner la négation de tout ce qui est a6ature. En plus, ü apporte un 

chemin iniciatiqye qui trouve un autre chemin qu'il ne peut pas prétendre rempIacer 



totalement sans déstabiliser celui qui l'accueille. Comme messager, il devra éviter de 

faire écran au Christ lui-mêmey et comme homme, se laisser accueiuir par la culture 

africaine, Ie premier écho de la voix de Dieu pour 1'Afnca.h Ahsi son langage, son 

talent poétique a symbolique d'un côté, a de l'autre le langage africain et la 

puissance de la parole, aideront L'Africain à dire sa foi en ce Dieu qui s'est rendu 

visible et ii la chanter jusqurà laisser tout son être à I'action du divin. 

Un peu comme dirait Stinissen, (61 s'agit dliabfiler Jean de la Croix du pagne 

muiticolore, et de l'entraîner dans une randonnée en cette Afrique aux mille 

visagesB7.» Mais Stiaissen oublie que ce pagne en Afiique Noire sert à la danse et 

pour qu'il tienne, il faut savoir bien le nouer. Non, au lieu d'habiller Jean à partir 

d'ailleurs, laissez-le venir apprendre a nouer ce pagne et a danser en l'honneur du 

Christ devenu Africain avec les ATn'cains. C'est à ce prix que son message qui se 

recoupe a travers les lieux universels séduira I'Afncaia Sinon. ce sera du vernis à 

l'instar de [a première évangélisation de L'&que. 

C. Le lieu de la christologie et Ia mystique a f ' i n e c  

Dans le Colloque de 1994, ce qui m'a Unp~onnef  dest Ie qden ptus des 

discours des théologiens, on ait fat place aux témoignages. Ainsi, les témoignages 

de kiwiTa-Yala, de Nana, dfune monide et de mo un du ~ o s e ~ h ~ ' -  En écoutant ceux 

- 
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qui sont sur le terrain, on peut découvrir comment le Christ est accueilli et comment 

on tente de vivre I'union a lui et L'engagement social en son nom. 

Kabasele Lumbala, a parlé au Colioqye précédent, des expériences qui se font 

dans les communautés du Kasayi, comme la mystiqpe des saints et iI est encore pIus 

incisif dans son livre cité- ff montre dans ce livre comment les réflexions 

christologiques et théologiques sont occasionnées par les situations que vivent les 

communautés- 

Une prière pascale, adressée a l'honneur du Christ dans une des communautés 

du Kasayi et qu'il donne en partie, montre comment les communautés chrétiennes 

africaines se mettent a i'écoute et veulent faire la synthese de leur rencontre avec le 

christ: 

«Oheh, oheh, oheh, 
venez voir l'oiseau qui, 
même s'il voIe à travers une forêt touffue, 
Où s'entrelacent lianes et épines, 
Jamais ne se c h  l'œiI; 
Venez voir L1arc-en-cieI qui arrête la pluie, 
Et qui tient le cieI dans ses bras 
Venez voir la termitière, 
Vie qui grouille et bat dans Ia terre profonde, 
Sans que jamais la pluie et la sécheresse I'eflhient. 
Venez voir notre Agneau de Pâque. pour nous immolé 
Qui a vaincu la mort et renowele la vie [..J (p.98-99) 



Selon Kabasele, ce sont les différents titres, dom& spontanément a Jésus 

Christ dans les diverses charisons composées par les communautds de base, qui ont 

tracé les perspectives d'ime (Christologie ficaine)). 

En commentant la prière cidessus, iI d i t  ({Toutes ces images dessinent un 

visage complexe, celui d'un Chnst qui apparaît comme l'AM, l'ancêtre ou le proto- 

ancêtre, Iiberateur, un Christ a qui sied suprêmement le pouvoi899.» 

Tous ces traits du visage & c h  du Christ sont des symboles 
qui, eux-mêmes, dévoilent en voilant, c'e*à-dire ne disent pas 
tout du Christ, car ce clexnier reste Iraude[à de tous les 
modèles. Aucune image, aucun mot du langage h u m a  ne 
peuvent épuiser la richesse du Christ; mais on ne peut due 
Jésus Christ et son mystère qu'a travers nos langages; c'est cela 
le paradoxe de I'incarnation, et de toute démarche humaine en 
face du divin. [. ..] 

Et c'est la des chances que I'fique constitue pour le chndanisme: elle rend 

compte, dans ses efforts pour nommer Jésus, de l'immensité du mystère du Christ 

Eile contraint Ie monde chrétien à dépasser Ie monolithisme occidental dans 

I'expérience du d u t  en Jésus Christ.. Us entendront «une voix nouvelIe dans la 

Tout cela montre que Ie lieu d'émergence drune christologie africaine ou 

même de la mystique chr&îenne afn&e est Ia communauté afkicaine. Cest dans les 

communautés qu'elles plongent l em racines. Quand on aura mis à la disposition des 



communautes le message sanjuaniste, s i  ce n'est pas encore fait, on verra sÏ une 

mowelIe extase)) va surgir- Les différentes expériences et témoignages devront être 

minutieusement étudiés pour l'élaboration théologique, mais la mystique aura dejà 

fait son bout de chemin Que L'on oubIie pas la kgle d'or de Ngiadu Mushete: «C'est 

à ces communautés incamées et enracinées dans la Me de leurs peupIes, quriî incombe 

au premier chef d'approfondir l!Évangile et &alimenter par leur vie et leurs questions 

la réflexion des th601ogiens.'~'.» 

Conclusion de la partie V 

Confrontation ou circularité, tel a été le titre donné a cette dernière partie de 

cette recherche. Au terme de l'argumentation. il rntapparait évident que la circularité, 

sans effacer toute trace de confrontation, convient mieux que celle-ci. EuiIais c'est une 

circuiarité qui s'enrichit, comme une spirale s'élargit 

La première raison se situe au niveau du langage comme t'indique le premier 

chapitre. Le langage symboIÏque et sa double procédure de rnetaphorisation et 

d'implication ont mis en lumière ce lieu dhîversalité générateur de sens et garantie 

de toute ttmwalutation. Qu51 soit bien échatEaude et structuré à L'instar 

de Jean de la Croix, ou simpk et drune certaine manière décousue à IrAfncaÏne; qu'il 

emprunte ses symboIes de la BibIe, du milieu courtois du 16' siècIe ou du terroir 
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négruafncah, le langage symboIique met au diapason deux versions de l'humanité, 

apparemment opposh, mais profondément compldmeataires. En saisissant la 

version du hispano-chrétien de l'humanité du temps de Jean de la Croix, l'on croise 

sans le savoir celle du négo-afïïcain, et l'on srappête à la comprendre et vice-versa 

Ainsi, de la compréhension du langage symbolique de Jean, découle la pré- 

compréhension de celui des négro-afncaias, et Irinverse est vrai. 

En outre, la diversité du style que no& le background conceptuel a montre 

que le Saint castillan et le négro-africain du ou d'ailleurs, peuvent s'enrichir 

mutueliement Les prières et chants sacrés du négro-afncam sont difficilement 

traduist%Ies en une langue occidentale, fit-etle l'espagnol ou Ie h p k .  L'importance 

de la parole, de la nomination et en particulier des noms-métaphores rend quiconque 

traduirait ces prières et chants plus lradtor que traductor. 11s sont sirnpIes 

d'apparence mxis la complexité qui, par ailleurs, provoque le rythme et la poésie, n'est 

nullement a mettre en doute. C'est toute une richesse dont Jean de la Croix, s'il veut 

Yraiment rencoatrer le mystique négro-africain, ne peut se passer. Et vodoir traduire 

Jean de la Croix en langues afirccaines, n'est pas non plus chose aisée. hi es* de 

mettre Ie Iangage afncaih dans la bouche de Jean de la Crok et la ciBicuité n'est pas 

simplement oratoire. L e  caractère hermétique de ses poèmes, son usage tout azimut 

des symboles relevant du contexte courtois peuvent donner Leu à des traductions qui 

s c a r r e r ~ e n t  le négro-afne Par contre, la beauté de sa versification, son effort 

de coordonner les symboIes a partir &une symboticpe centrale pour donner une 



harmonie et une unité aux poèmes7 peuvent bien enrichir le négro-anicain. Le 

traducteur devra f& attention à cela 

À ce niveau langagier, ce n'est ni Jean de la Croùt qui révéle I'authenticité au 

négro-africain, ni Ie n&p-afncain qui révèle l'authenticité à celui-là, mais iIs se 

dévoilent, l'un B l'autre, a partir de leur authenticité réciproque propre. 

La deuxième raison porte sur lfalt&. En se découvrant comme des êtresi3au- 

monde et appelés sans cesse à se dépasser et a s'ouvrir non seulement aux autres mais 

aussi à cet Absolu qui fascine et appelle à «plus9tre~, Ies deux mystiques se 

dévoilent. l b e  à l'autref comme des oiseaux d'un même plumage convoqués à voler 

plus haut et plus loin. Que lime part du désir, et l'autre du désir-force, démarque leurs 

styles réciproques et montre comment le psychologique peut apprendre de 

l'ontologique et vice-versa- Le mouvement ascendant qui prédomine chez Jean de la 

Croix et chez L'Oratrt négo-&Cain constitue m e  percée du désir ardent qu'entourent 

Ies circonstances diverses. Cependant, que la percée se transforme au retouFsur-soi 

ou au centre de L'âme, pour utiliser l'expression sanjuaniste, est quelque peu inconnu 

de L'Orant négro-africain qui, au-deIa du sentiment de se sentir en présence du divin, 

ne voit Ia vraie descente que dans Ies effets de sa sortie pour la communauté. Si la 

montée de Jean de la Crok parait iodlvidualiste, personnaliste, celle de L'Orant 

afÎicaÏn est hoIistique et communautaire car elIe emmène les soucis et les joies 

communautaùes vers ie sommet ou se trouve Le-Plus-Fort et se sait accompagné par 

ses co-existants- 



Par rapport aux «médiums», la descente ou retour sur soi n'est pas ce 

recueillement, cette contemplation qui rend parfois l'homme inerte, mais bien la 

descente des esprits en eux qui explose en cris de joie et en danses rythmées au son 

du tam-tam et d'autres instnunents de musique. Une explosion de joie chez l'im et une 

explosion de paix chez l'autre ne peuvent quriadiquer le chemin vers une synthèse 

paix-joie. Ne reproche-t-on pas au rite zaïrois son caractère bruyant comme si I'on 

voulait exprimer le besoin de recueillement à la ~ a n j ~ s t e ? ~ ~  En effet, marqué par 

son appartenance à l'oralité, le négo-africain sait que sa civilisation est «une 

civilisation où le mode de cornmmication priviIegie la parole et la considère comme 

une puissance mystérieuse et du dynamîsme de I'êtm, civilisation où «je 

parle donc je sui+ je parle, donc je fais; je parle, donc je suis en communion avec les 

a u d o 3 »  Le Négmafiicain prie avec tout son corps, son rythme, ses gestes, ses cris 

de joie et de peine, des motifs de ses vêtements Ihgiques, les pas de danse et les 

signes-symboles dont il couvre parfois son corps; tout cela appartient à sa prière et 

la constitue. La rencontre avec Dieu est une @te pour l'homme intégrai. Prie-t-il 

Yn O, B l M W E N n X '  aCongrégafîon de ta Sainte Trimté et exigerwsd'iacultufatiQrt In Ke monasritpe 
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profondément? C'est Iui-même qui est en mesure de répondre, Ie théologien qui le 

de l'extérieur et qui assiste a la messe comme un curieux, doubIé d'un esprit 

critique, ne peut y voir que distraction et désordm Cepend- le juste miIieu est a 

appeler de tous les vœux il sera peut-être atteint à travers l'auto-critique des 

communautés chrétiennes afirccaines vivantes. Recueillement ou explosion de joie, 

peu importe, le fait est Ia: ce qui est «manque» pour l'un et gain pour l'autre, c'est 

plutôt un enrichissement dans la diversité qube confrontation. L'Atncain ne sera 

jamais totalement Jean de la Croix et cehi-ci ne sera jamais totalement nego- 

Si donc l'on entend par (dvélation de Irautfienticté», le fait que la rencontre 

avec l'autre, provoque un choc qui aide l'autre à se ressaisir, l'on comprend dors que 

cette nivélation n'est pas midlrectio~ei.Ie, elle est par contre réciproque. Mais si Iton 

entend par «révélation d'authenticitb, un dévoilement par Jean de la Croix de ce que 

le mystique négro-africain doit être en conformité avec son être profond et avec le 

Christ, dors Jean de la Croix usurperait le rôle qui revient de droit au Christ Iui- 

même. Le rnissionaaire prendrait la pIace de Cefui qui l'a envoyé. Le témoin du 

mariage se substituerait à @poux 

Une note amère se situe sur le plan du contenu et aussi sur la méthode 

dVatteindre son objectif A cet e f f i  sri1 y a un dénominateur commun, c'est que toute 

mystique. et certainement Les deux concem& i& kgnent dans Ies eaux divines; 

eIles font LtexpérÏence du «divin» auque1 elles tendent de toutes Leurs forces comme 

la daexion sur L'dtérÏté L'a démontré, Ici l'humain s'ouvre dans sa dimension de 



transcendance à la quête de l'Absolu invisible mais toujours 

aimante irrésistible pour l'homme. A ce niveau, le domaine 

situe en un champ 

anthropologique et 

spirituel s'étend jusqurau moment où L'Absolu est nommé et par conséquent jusqu'au 

point où la théologie prend la relève. Les poèmes de Jean de la Croix, sans les 

commentaires, sont baignés dans le premier domaine tandis qye les commentaires 

viennent les introduire dans le domaine théologique. Au niveau donc de la théologie, 

même si MaweN Nmgiia n'est pas ciiffirent du Dieu de Jésus-Christ que .lean de Ia 

Croix prétend atteindre, la manière de le dé= comme étant Ua et Trine, fait une 

nette différence. Et quand on y ajoute le p ~ c i p e  de négation de toutes les choses 

comme méthode, la montée, accompagnée non pas du mépris, mais de l'abandon des 

créatures, trace un trajet différent de la percée africaine où toutes les créatures 

cachent 1'InvisibIe et sont chemins vers lui La descente su soi chez Jean de la Croix 

qui regarde les créatures à pahr de Dieu les transforme en contenu de la mystÎque 

s a n j ~ a ~ s t e  où la contemplation de Dieu entraiAne non sedement sa propre 

divinisation mais aussi celle de toutes les creatures qu'il contemple. Chez Ie nkgro- 

afncah, le retour tout comme Pinhabitation ne valent que dans la mesure où l e m  

effets viement augmenter la force de la communaute et renouer la chaîne vitaIe 

rompue. Les créaîures, aussi bien que le mystique lui-même, sont baignés dans le 

divin mais ils ne deviennent jamais ktüwe'~a Nizngfgila ou même un des esprits. Et fe 

problème de [a coMaissance qui n'est qw nescience, évoque dans la @e 

nrécédente, demeure DO& à l'endroit de Jean de Ia Croix, 



En dépit de toutes ces différences, le négro-afiicah et Jean de Ia Croîx 

touchent sans toucher au même fond mais qy'ils décrivent Méremment a cause des 

représentations reçues de lem milieux respectifs. 

Le passage de la mystigue négro-srfncaine ii la mystique chrétieme afrcaine, 

est conditionné certes par l'intégration du Christ dans la vie des chrétiens afncainss 

Mais les communautés chrétiennes africaines qui ont accueilli le Chrisf sont 

certainement en tniin de vivre, ê Ieur manière, Ieur union au Christ C'est eIles qui 

donneront les échos de leurs témoignages mystiques, comme c'est elles qui ont donné 

aux théologiens africains, les pistes qui conduisent à la Christologie. 

Dans ce passage, i'irnportance de Jean de la Croix ne doit pas être exagérée. 

II est vrai que hi, par sa méthode progressive et sa foi mdicale, montrerait le Christ 

comme tant d'autres missionnaires l'ont fait, mais ce n'est pas lui qui fera du chrétÏen 

afncain un myshque, c'est plutôt I'accueiI qui lui sera réservé par l'un ou l'autre qui 

fera de celui-Ih un mystique ou non. Les carmes africains n'ont donné aucun 

témoignage d'une mystique à la lumière de Saint Jean; les carmélites 

interrogées par KabaseIe ou ceff e qui a domé son témoignage au Colloque de 1994, 

ont avoué n'avoir pas atteint ce niveau Si eux qui sont nourris au lait sanjuaniste 

constamment n'ont pas pu, c'est que le rôIe de Jean de la Crok ne sera pas perçu sans 

peine, quand bien même les Carmes tiendraient a préciser: 

~sglise diÏcaîne a pour tâche deexprimer et de vivre Ies 
méthodes #oraison sanjuanistes en styie &Cain, Xi ne s'agit 
pas de reproduire* daas Ies je- Églises drAfnque, des 



copies coafonnes de Jean de la Croix, ni une manière figée de 
prier. iI est question d'enraciner ces diverses méthodes 
d'oraison et le chrisme sanjuaniste dans un univers culturel 
concret, pour qu'es surgissent, sous les impulsions 
particulières du Saint-Esprit, des formes mwelles et une 
manière de prier typiquement a f n ~ a i n e ~ ~ .  

Avec ou sans Jean de la Croix, ce «prier typiquement a f i n c h  surgira Ses 

grains sont Ià, laissons-les germer car après tout 

La prière des chrétiens africains chantera le d u t  en Jésus 
Chnst, sa Seigneurie; eue louera le Père, eue invoquera 
l'Esprit; mais elle le fera différemment, car l'homme afkicaui, 
dans la mesure oh il est lui-même, est différent de tout 
home, parce quriI est situé différemment, il est conditionné 
par d'autres situations socioculturelles. Sa prière sera marquée 
par d'autres rythmes, par des réseaux d'oraiité, par un autre 
discours théologique, par une mystique différente3'? 

Quant aux titres et noms de force donnés à Jéms, que Iton se détrompe, iI est 

présomptueux de croire qu'avec un titre le plus marquant et le plus redondant., on 

ferait surgir une mystique chrétienne africaine. On oublie que d m  la vie spirituelle, 

personne ne vit jamais la totalité du mystère. Chacun s'accroche a un aspect ou deux, 

et c'est progressivement et partiellement que la comaissatlce du mystère se dévoile. 

Tous les négro-africains ne seront pas b p p é s  avec la même intensité par un même 

titre ou nom donné a Jésus. L'histoire des devotions et même de Ia mystique 

chrdtiennes nous Ie montre à suEisance. 
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Au terme de ce travail, la rencontre tant souhaitée, aussi bien par Ies 

intervenants du colloque que par ses organisateurs, entre la mystique africaine et la 

mystique sanjuaniste, m r a p ~ n t  Iégitime, mais pas a titre excIwif «La parenté non 

déclarée)) qui la rend possible est une plate-fome qui touche n'importe quelle 

mystique. Ici, il ny a ni pauvre ni riche, chaque mystique enrichit l'autre de ce qui Fen 

distingue. 

Cependanî, il convient de noter ce qui a vicié l'intention du colIoque: vouloir 

Ike la mystique africaine à partir de Jean de la Croix pour mieux la comprendre. Et 

cela, sous l'œil vigilant du cycIone chrétien empressé d'emmener au baptistère ce 

qu'on ne connaît encore que très mal. 

Appelés à se rencontrer plutot qu'à srafEonter, Jean de la Crok et le mystique 

negro-africain peuvent s'enrichir de leur diversité étant tous deux immergés dans les 

eaux du confluent où la provenance propre des eaux fluviales et des eaux maritimes 

est a peine perceptible. 

Le colIoque, en surestimant Jean de la Croix, n'a pas aidé les deux mystiques 

a répondre a cet appel. II les a enfermés dans me bipIarisation de force dont la 

trajectoire est le passage obiige du mystique négo-africain au baptistère chrétien par 

Ia médiaàon du guide univerd ou mieux encore, du «révélateur d'authenticitt5 » 

qurest Jean de Ia Croix Le colIoque a oublie que, même dans ce passage, les deux 

mystiques devraient marcher main daos la main, ayant les meurs ouverts et assoiffés 

du Divin M$tre dont ia rencontre même d e  fois &pétée, demeure une aventure 



toujours à renouveler et pleine de surprises. En face du même Seigneur, ii reviendra 

à chacun dthventer et de fiventer sa touche pour goûter combien la présence 

attrayante de CeIui que l'on recherche sans souvent le savoir comble et permet de 

s'accomplir. 

C'est Ià au fond l'aboutissement actuel d'un itinéraire qui a commence avec le 

colIoque mais dont llaorizon appelle de nouveaux itindraires et s'ouvre aux critiques 

et à l'avenir. Q a éte tissé de cinq parties dont la cinquième est fondamentale. 

La première et la detaieme @es m'ont conduit au mur même du débat qui 

a eu lieu au colloque pour déceler non seulement i'auto-évolution de la mystique 

africaine vers Ia mystique chrétienne africaine par le truchement de Jean de Ia Croix, 

mais aussi les méandres d'un terme aux contours peu sûrs et capables de semer la 

coofuson et la tourmente dans les esprits même les plus avertis. Les tergiversations 

concernant I'existence de la mystique africaine, les tentatives de définir Ia mystique 

elle-même, la litanie des titres et bienfaits du Docteur mystique, n'ont pu que me 

déterminer à conclure que Ie colloque était mal parti et qu'il fallait le fêire basder 

dans la direaion inverse. Face à I'infiation des expressions employées pour défniir le 

phénomène mystique, il m'a fdlu ensuite procéder à une tripIe investigation: du 

colIoqw, de la Bible et de Iriistoire de la spintualité chrétienne, pour trouver une 

descriptiondéfinition qui serait une donnée heunsb:*que et conciliatrÏce de toutes les 

tendances. La mystique comme expérience du divin, m'a semblé en ci6-e mieux 

pIacee pour répondre à ce souhait 



La première étape, avant toute mise en présence, doit passer par la  

compréhension, si partielle soitelle, de la mystique aficahe a partu- de son propre 

bosquet Et ceci n'est possible qu'à travers Ie retour aux textes fondateurs et aux 

personnes-ressources. D'où le recoun à l'analyse des chants et prières relevant des 

pilien suggérés dans le coiloque et même du champ oublié et pourtant très miportant 

et habituel, celui des orants. Cette analyse est faite dans la partie m. La mystique 

afi-icahe s'y est révélée comme multiple. 

Chaque corporation a sa mystique: les chasseun, les forgerons, les initiateurs, 

les guérisseurs, les médiums, Ies orants, et j'en passe. Approcher cette mystique ne 

peut être exhaustif à moins que I'on soit résolu a en faire le travail de toute une vie. 

Elle est révélatrice de I'unioncomrnunion de tous les êtres, visiibles et inviniles. EIle 

peut être une mystique des esprits comme dans le cas des médiums, ou une mystique 

de Dieu et des esprits en ce qui concerne les orants. Le besoin qui la fait jailtir, est 

priorîtairement communautaire avant d'être personnel. Le mystique négo-afilcain est 

Ie porte paroIe de sa communauté en détresse auprès des alliés les plus forts. La force 

de la parole rythmée jointe à la symbolisation et aux manifestations corporelles Iui 

donne une ambiance festive, Se reconnaissant comme un «h-toumé-vers 

l'ImpmbabIe», il wumt son aitérité et l'oriente vers une trajectoire à plusieurs 

stations. Tantôt Ikprobable descend dans Chomme, tantôt L'homme monte vers 

I'ImprobabIe mais sans jamais s'identifier à lui 



La de\UCierne étape est l'approche de Jean de la Croix lui-même- Cette 

approche ne doit pas partir de ce que les autres ont dit sur le Saint de Fontiveros ni 

même de ses commentaires. Eiie doit partir des poèmes qui constituent, à mon avis, 

l'expression spontanée et la plus naturelle. Et c'est pourquoi la quatrieme partie est 

I ' d y s e  de trois poèmes majeurs de Jean de la Crok A mvers e w ,  la mystique s'est 

manifestee comme une relation desirante ancrée dans l'humus humain qu'a connu 

Jean de la Crok du Dieu de Jésus Christ, Un-&-Trine. Cette relation désirinte passe 

par la négation qui n'est pas le mépris de toutes les créatures mais bien une mise entre 

parenthèses de tout le créé et la cornaissance de soi pour n'aboutir quten Dieu qui, en 

renvoyant au centre de l'homme, le divinise et le fait connaître autrement les 

créatures, elles-mêmes divinisees. Le Docteur Mystique est considéré au colIoque 

comme «rév&Iateur d'authenticité» pour la mystique africaine au sens ou ii peut la 

f k e  mieux comaÎtre et Ia conduire à Jésus Christ, 

C'est cette considération qui a déclenché mon hypothèse de travaii ai3knant 

la réciprocité entre les deux mystiques et atm%- le rôle de rév6Iateur d'authenticité 

à Jésus-Christ. La cinquième partie a servi de mise en présence et celle-ci a dévoilé 

comment, au niveau de la compréhension, ü y a un lieu dimiversalité où baignent Ies 

mystiques et qui fait que Ia compréhension de liuie constitue non une révélation 

d'authenticité de L'autre, mais bien une pré-compréhension Le langage symbolique, 

LraIt&it6 et L'owerhtre a i'Absolu et a plus4tre rntont permis de Ie dkmontrer- 



Sur son cheminement vers la mystique chrétienne n6gro-afncaine, 1a mystique 

traditionnelle s'ouvre à Sean de la Cm* pour qurememble, ils se mettent en présence 

de Jésus-Christ, la pierre d'angle incontouniable pour toute mwqye chrétienne. Mais 

leur pas de danse, en sa présence, ne pourra jamais être le même, chacun se devra 

&être inventif. En outre, ltaccuei1 de Jean de la Crok est un accueil réservé à M 

messager comme il y en a eu tant d'autres. Et à ce titre, il ne sera pas Itaffaire des 

théoIogiens en premier iieu, il conceme les communautés cfirétiennes africaines. C'est 

en second lieu que les théologiens devront expliciter Ie Mt de cet accueil. Le lieu 

d'éclosion de la mystique chrétirne négrMcaine demeure donc ces communautés. 

Les recherches devront se continuer: ta traduction des œuvres de Jean de la 

Croix en langue africaine devra tenir compte de la double sefls~iilité qui se cache tant 

dans le langage sanjuaniste que dans le langage negro-afnicain. La mystique négm- 

atiicaine est encore mal connue, et je ne prétends pas l'avoir mieux connue en ce 

moment de conclure ce travail. Être à l'bute des diffdrents piliers traditionnels être 

aussi à l'écoute des communautés chétiermes aftÏcaines, conduira B Lrappniiation de 

plus en plus grande de la mystique traditonneiie et à la découverte de ce qui a déjà 

germe dans Ies cœurs des chrétiens afkicains, @cuIi&ement ceux qui seront 

fadiers de Jean de la Crok 

Sur le plan pastorai, sensiibiiiser tes communautés à Ia richesse mystique du 

terroir négro-afncah et de la tradition chrétienne oUYTaIZIit tes voies qui permettront 



d'amteer L'érosion que les marchands des idéoIogies et des mowernents mystico- 

esoténques provoquent daris les rangs des Éases chrét ie~e~ institutionmiiisées. 

Sur le plan socioécono~n~que, iI est plus qutimp&atif de voir comment la 

mystique peut guérir Ie négo-afkicain de la pauvreté anthropoIogique et i'inciter à 

l'action pour le bienêtre intégrai de tous. Sinon, eue ne sera qu'opium et fuite des 

problèmes quotidiens des peuples de ce continent 
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