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pas de plans de traitements. L'approche jungienne est non 

directive. La voie de la psychanalyse n'est qu'une voie. La 

finalité est le Soi. 

Il Y a des cas où l'ombre semble s'acharner sur un 

individu. Bien des raisons sont à considérer mais cela ne 

suffit pas toujours. L'environnement prédispose certains 

humains à souffrir d'une constellation négati ve alors que 

�d�~�a�u�t�r�e�s� y échappent complètement et vice versa. Même chose 

pour l'héritage psychique et physiologique. La question est 

donc de savoir si les explications en termes de causes à 

effets sont toujours suffisantes. Les théories 

psychologiques sont souvent trop limitatives. Une guérison 

authentique dans certains cas n'a lieu qu'à travers les 

rapports du moi au Soi, de sorte que l'individu n'a comme 

alternative que d'accepter la nature ambiguë de la psyché. 

On a observé, sur des cas de dépression profonde, que 

l'inconscient produisait des rêves tout aussi négatifs que 

l'expérience consciente vécue par le patient. Sur la 

schizophrénie, souligne encore Françoise O'Kane, même si 

les facteurs causals étaient connus, aurions-nous pour 

autant un . traitement permettant plus qu'un soulagement des 

symptômes? 

La notion de guérison dans la psychologie jungienne ne 

peut s'assimiler à ce que prône la médecine et la 

psychologie traditionnelles. Par la collaboration du 

conscient et de l'inconscient, l'on cherche à comprendre 

les directives de l'âme et parfois le maximum donné sera 

d'aider l'analysé à assumer son destin. 
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Vouloir tout expliquer, traiter, adapter, comme le 

veulent les théories du développement, offre du réconfort. 

Après avoir identifié les carences et les erreurs de 

parcours, bien qu'il n'y ait pas à proprement parler 

d'erreurs dans le parcours de l'éveil, pensons-nous, mais 

seulement des occasions d'apprendre, les thérapeutes 

perçoivent ce qui correspond ou non au modèle de 

développement reconnu. «Les erreurs» sont le fruit d'un 

jugement sur soi. On dispose alors d'une orientation sur 

le travail avec le patient. Mais si le comportement de ce 

dernier était un mode de survie en quête d'un sens. 

existentiel et que la théorie en question n'offre pas 

d'apaisement, il ne reste alors que l'importante relation 

analyste/analysant pUlsqu'elle s'appuie avant tout sur des 

forces émotionnelles et irrationnelles. 317 

Peu importe la méthode thérapeutique envisagée, l'idée 

sous-jacente de la psychologie contemporaine est de rendre 

compte d'un manque à combler ou de l'apport d'un correctif 

à une situation quelconque. 

Cependant, l'analyste ne peut promettre une 

transformation profonde. Il doit faire acte d'humilité, 

déclare Jung en 1935 : 

... le médecin peut et doi t renoncer à 
la transformation et ainsi semble-t­
il à l'ambition de guérir: placé 
devant cette alternative, ou bien le 
médecin doit refuser d'intervenir, ou 
bien il ne peut que se résoudre à 
faire appel au procédé dialectique. 
Cette alternative est plus fréquente 

317 Françoise O'Kane, L'ombre de Dieu et les cailloux du novice, p.13-46 

------------------------------------------------------- - ------- - -- --- - --- - -------



qu'on ne le penserait ... Quoique les 
méthodes nouvelles plus différenciées 
en trouvent des aperçus insoupçonnés 
sur les complications infinies des 
intrications psychiques, et 
quoiqu'elles leur aient, dans une 
perspective théorique, rendu justice 
pour une large part, elles n'en sont 
pas moins limitées au point de vue 
analytico-réductif. 318 
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Le préjugé commun des thérapies veut qu'il y ai t 

guérison en éliminant, en compensant ou en corrigeant un 

manque. Nous sommes influencés par ces modèles de 

croissance. On vise une restructuration de la personnali té 

selon un schéma de base correspondant à une norme sociale. 

Mais cela est-il souhaitable; est-ce que cela répond aux 

exigences de la psyché propre de l'individu? 

Une véritable guérison, selon l'approche jungienne, 

vient de l'inconscient, . de ce que ce dernier propose pour 

assoupiir une attitude trop unilatérale et élargir ainsi le 

point de vue conscient. Le but visé par cette souplesse est 

de permettre coûte que coûte une coopération plutôt qu'une 

opposition du conscient et des directives de l'inconscient. 

Le dualisme de la psyché ne se traduit pas en termes de 

dichotomie tels que la guérison ou la maladie. On ne peut 

aborder la thérapie avec des jugements de valeur de ce 

type, lesquels ne sont que descriptifs et non intrinsèques 

à l'individuation. 

Une thérapie qui n'est que méthode et sans vision du 

monde ne vaut rien, selon Jung. Il faut savoir traduire 

318 C.G. Jung, La guérison psychologique, p.92 



253 

l'inconscient avec toute la subtilité que cela comporte. 

Des vues philosophiques, une lucidité sur les conditions 

sociales, une culture générale et symbolique sont 

nécessaires à la compréhension de l'autre, mais aussi le 

flair clinique et le travail sur soi-même entrepris par le 

thérapeute afin de départager ce qu'il reçoit de 

proj ections. Le langage du Soi est à décoder par une fine 

analyse. S'agit-il d'une résistance chez le patient, d'une 

peur, d'une colère ou d'un préjugé lorsqu'il fait état de 

ses besoins, 

limpide du 

quelconque?319 

de ses projets ou est-ce bien l'intuition 

Soi qui l'inspire dans une direction 

Prenons le cas, relaté par le psychiatre dans son 

livre Ma vie, d'une jeune fille juive, élégante et très 

intelligente, souffrant d'une grave névrose d'angoisse. 

L'explication par les causes fut sans avancement. Ce n'est 

finalement, grâce à l'indication d'un rêve fait par Jung, 

que ce dernier, au cours d'une conversation libre, invite 

la patiente à lui parler de son grand-père. Il apprend que 

ce dernier avait appartenu à une secte juive, les hassidim. 

C'était un rabbin et même ' ce que l'on appelle un zaddik, 

c'est-à-dire une sorte de saint et doué de double vue. Bien 

sûr, la jeune fille rejette l'existence de ce genre de don. 

Suite à ces échanges, Jung conclut et informe sa 

patiente que ce grand-père zaddik, empruntant le chemin 

d'une secte juive, fut pour elle infidèle à la religion 

juive, mettant Dieu de côté et trahissant ainsi le mystère 

di vin. Vous souffrez de la crainte de Dieu, lui di t Jung, 

319 Françoise O'Kane, L'ombre et les cailloux du novice, p.13-46 
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et c'est là votre névrose. Celle-ci fut stupéfaite par 

cette révélation. , Elle guérit en peu de temps. 

Il Y avait une aspiration religieuse en elle-même 

qui « ne disposait d'aucunes représentations 

mythologiques et c'est pourquoi l'essentiel, en elle, ne 

parvenait pas à s'exprimer » . 320 Sa vie était 

intellectuelle, faite de 'flirts et de sexualité mais 

dépourvue de sens. Au moment où sa vie prit une tournure 

conforme à ses aspirations profondes, la névrose cessa. 

Intelligence et honnêteté sont à prioriser, disait 

Jung, dans un cheminement tel que l'individuation. Plutôt 

que de ~orriger des manques par rapport à un modèle idéal, 

dans bien des cas, il s'agit de trouver des moyens 

permettant d'accepter et d'assumer un destin bien ' 

particulier. Jung disait à ce sujet, dès 1934 : « Ce que le 

malade doit apprendre, ce n'est pas comment on se 

débarrasse d'une névrose, mais comment on l'assume et la 

supporte ».321 Les deux pôles du psychisme, l'un comme 

l'autre, doivent coexister. Cela est indispensable à la vie 

psychique. 

Chez certains psychotiques créatifs, observe Françoise 

0' Kane, l'on a observé une diminution de leur créativité 

lorsqu'ils retrouvaient une certaine normalité. Dans le 

phénomène de la psychose, le moi est brimé, mais n'est-ce 

pas en partie la même dynamique chez le névrosé? En fait, 

dan~ les deux cas, ne s'agit-il pas de trouver une relation 

adéquate avec les aspects d'ombre en nous? 

320 C.G. Jung, Ma vie, p.166 
321 C.G. Jung, La guérison psychologique, p.206 
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Les valeurs positives que l'on prône tant ont pu 

entraîner une mise à l'écart de ce qui est essentiel chez 

un individu. L'auteure Françoise Q'Kane se pose la question 

à savoir si en agissant de cette manière, c'est-à-dire en 

nourrissant les patients de positif, nous ne les éloignons 

pas de leur propre âme, de sorte qu'ils enfouissent 

davantage leur bagage négatif. ,Jung écrivait en 1939 : « Ce 

n'est pas la névrose qu'il s'agit d~ guérir, c'est elle qui 

nous guérit ».322 Ce n'est probablement ni en réprimant 

leurs affects, ni en leur imposant une normali té que les 

patients guérissent. La seule voie qui s'impose est d'aider 

ceux-ci à intégrer ces aspects d'eux-mêmes dans l'ensemble 

de leur personnalité. Etty Hillesum écrivait à ce propos en 

citant Walther Ratheneau : « Soyez bonne pour votre 

souffrance, et elle 'sera bonne pour vous. Elle s'augmente 

de nos désirs et de nos refus. Mais si nous l'accueillons 

avec douceur, elle s'apaise et s'endort comme un 

enfant ».323 

Sur ces cas donc, il ne s'agit pas de consteller le 

positif pou~ compenser le négatif mais de modifier le 

rapport du moi avec le pôle d'ombre afin de diminuer et non 

d'éliminer ce que renferme de potentialité créative, ce 

dernier. S'il y a une voie vers l'accomplissement de soi-

même, seule une attitude est prometteuse. Ce recours 

pratique témoigne, chez les patients, d'une nature alors 

plus instinctive ou plus complète de notre humanité. 

322 Ibid, p.207 
323 Etty Hillesum, Eny, De nagelates Geschriften van Etty Hillesum, 1941-1943, Éd. Balans-1986. 
Traduisez: Les écrits posthumes d'Ettv Hillesum (éd. Complète), cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. l, p.68 
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Notre vision du monde va de pair avec notre 

transformation personnelle. Plutôt que de se rabattre sur 

des affirmations gratuites ou des opinions d'autorité, 

disait Jung, nous devons parfaire notre image du monde afin 

de ne pas en être influencé et trompé. C'est ce que 

constate également la jeune Hollandaise Etty Hil l esum 

lorsqu'elle écrit: 

La plupart des gens ont une · vision 
conventionnelle de la vie, or il faut 
s'affranchir intérieurement de tout, 
de toutes les représentations 
convenues, de tous les slogans, de 
toutes les idées sécurisantes, il 
faut avoir le courage de se détacher 
de tout alors la vie devient 
infiniment plus riche, elle déborde 
de dons même au fond de la 
détresse. 324 

Nous ne connaissons que les effets de l'inconscient, 

non pas ce qu'il est en soi. Dans le passé, on a parlé de 

possessions du démon, plus tard d'hystérie; chose certaine, 

un complexe autonome est à l'œuvre, c'est un contenu 

inconscient échappant alors à l'emprise de la volonté 

consciente. L'analyse démontre qu'un complexe maternel, par 

exemple, une nostalgie infantile de la mère peut être 

associée à la mère physique, ce que la thérapie permettra 

d'enrayer. Mais la nostalgie ou la douleur psychique peut 

subsister, puisque c'est à l'archétype de l'anima que nous 

sommes confrontés et cela dépasse infiniment la mère 

physique qui ne peut renfermer à elle seule toute la 

324 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal, 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes. Vol. II, p.193 
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richesse symbolique de ce contenu. Une force instincti ve 

est ce désir intime derrière l'archétype. 

Une séparation d'avec la mère ou les parents par 

exemple, est un pas insuffisant si l'on ne s'efforce pas du 

même coup de répondre aux exigences de l'archétype. Une 

mère manquante peut faire naître chez un individu le désir 

de réaliser cette image maternelle collective. Même chose 

chez un patient qui proj ette l'archétype du sauveur ou du 

sage sur le thérapeute. Le sujet devra reprendre cet 

archétype à son compte. Enfin, c'est l'instinct qui ne 

trouve pas son compte. Les archétypes exigent une 

réalisation et l'on ne peut résister à cela. L'éducation ne 

peut résister à ces forces et faire d'un être humain ce 

qu'elle veut. 

Si la vie consciente individuelle était la seule 

existante, on aurait dit le dernier .mot en ramenant le 

complexe parental au père ou à la mère. Une explication par 

les causes est insuffisante parce que l'on ignore toujours 

la visée et tout le dynamisme de l'archétype qui englobe 

beaucoup plus que le ' père ou la mère physique. 

L'esprit n'est pas la particularité d'un instinct 

sexuel comme chez Freud ou d'un instinct de puissance comme 

le veut Adler. Une crise du midi de la vie par exemple, ne 

peut ' être tr~itée comme le cas d'un adolescent. La finalité 

ou la recherche d'une attitude, d'un sens, est davantage 

ce que privilégie Jung, comme il l'affirme dans une 

conférence donnée en 1929 « il nous faut prendre la 

nature comme guide, et ce que le médecin fait alors est 

moins un traitement qu'un développement des germes 
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créateurs du malade ». 325 La vie d'adulte, selon Jung, n'est 

pas moins décisive que · celle de l'enfance. L'apport de ce 

dernier est, bien sûr, d'avoir découvert qu'il se trouve 

chez un individu bien autre chose que des problèmes 

personnels. Le dynamisme de la psyché met en mouvement un 

univers symbolique dépassant infiniment l'histoire de la 

personne. Donc, outre le déterminisme causal, l'inconscient 

attire notre attention sur ce que l'on néglige. Il cherche 

à compenser une attitude unilatérale. En 1935, lors d'une 

conférence, Jung parle du complexe qui signifie que quelque 

chose en 

assimilée 

nous est incompatible ou demande 

je ne puis rendre sensible la 
notion de voie de l'individuation 
autrement qu'en essayant de montrer 
dans les matériaux empiriques eux­
mêmes cette manifestation de 
l'inconscient. C'est ce dernier qui, 
au cours du processus individuel de 
développement, s'installe au premier 
plan de l'intérêt. Il faut en 
chercher le motif profond dans le 
fait que <l'attitude de la conscience 
en mal de névrose est une attitude 
contre nature, totalement 
unilatérale, et que seuls peuvent 
l'équilibrer des contenus 
compensateurs et complémentaires de 
l'inconscient. C'est pourquoi 
l'inconscient a dans ce cas une 
signification particulière en tant 
qu'il corrige l'unilatéralité de la 
conscience; de là découle la 
nécessité de prendre en considération 
les points de vue et les suggestions 
proposés par les rêves, suggestions 
qui doivent remplacer les r~gulateurs 
collectifs en faillite, à savoir les 

325 C.G. Jung, La guérison psychologique, p.114 

à être 



conceptions traditionnelles, les 
habitudes, les préjugés de nature 
intellectuelle et morale. La voie 
individuelle est astreinte à la 
connaissance des lois inhérentes à 
l'individu, sinon les opinions 
arbitraires du conscient induisent 
l'individu en erreur et le détachent 
de la terre nourricière des instincts 
individuels. 326 
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Il Y al' ombre, les résistances et les refoulement s. 

Cependant, cela n'est qu'une étape. À partir du moment où 

les forces instinctives se fraient un chemin, le sujet tend 

à devenir ce qu'il est. Tel est le but de l'individuation. 

Examinons maintenant ce qu'il en est de 

l'individuation ultime chez Jung. Jusqu'à quel point s'est­

il réalisé? Les opposés peuvent-ils être dépassés? Qu'en 

est-il du témoignage de ses expériences vécues? Afin de 

répondre à ces questions, nous reprendrons chacune des 

parties de notre thèse dans une conclusion d'ensemble et 

nous ferons le point sur l'individuation jungienne. 

326 C.G. Jung, La guérison psychologique, p.93 

1 
1 
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l CONCLUSION 

Dieu est-il immanent ou transcendant? 

La question de Dieu, dans les écrits de Jung, est 

complexe, ambiguë et pourtant centrale du début à la fin de 

sa vie. Psychiatre de formation et fortement influencé par 

Kant, la position de Jung sur la . religion se veut 

empirique. Toute opposition à la pensée de Jung, sur l'idée 

de Dieu, est interprétée comme un malentendu concernant son 

approche phénoménologique. Nous soutenons, en revanc~e, que 

le sens de cette aventure psychique avec le divin n'est pas 

aussi limpide que l'on veut bien le croire. Ainsi nous 

tentons, au-delà des concepts et de la méthodologie que 

préconise Jung, de définir le type de Dieu dont fait état 

l'auteur. 

Pour se faire une idée de la position de Jung, il faut 

se rappeler le climat intellectuel de l'époque. Ce dernier 

arrive après Freud qui se soumet aux canons de la science 

positive et matérialiste. Cependant, le domaine de la santé 

mentale relève plus de l'âme que de la science pure ou de 

la connaissance intellectuelle. 

Les preuves ou les projections pour prouver le savoir 

de Jung s'appuient en grande partie sur l~ tradition 

alchimique. 327 Ce savoir n'est pas reconnu par la science. 

Il n'est pas du domaine de la connaissance objective, 

universelle et vérifiable par chacun. L'œuvre au noir, au 

'blanc et au rouge, par exemple, offre des symboles 

327 C.G. Jung, Psychologie et alchimie, p . .1-55 

-------------------------------------------------------------------------------------- -----
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mystérieux qui échappent à toute analyse objective tel que 

le conçoit la science. 

La science démo~tre physiquement des faits visiblement 

vérifiables alors que le psychologue montre des allusions, 

des interprétations subjectives, des suppositions. La thèse 

de Jung prétend toutefois à l'universalité des symboles. 

Il Y a donc le scientifique ou le phénoménologue, 

fidèle à sa méthodologie et soucieux d'utiliser un l angage 

rejoignant l'homme de son époque. Cependant, le langage 

utilisé par Jung crée beaucoup de difficultés chez les 

psychologues, les intellectuels et tous ces autres en quête 

de sagesse. Parallèlement, on retrouve l' homme bouleversé 

par des questions religieuses et surtout transporté par des 

expériences spirituelles saisissantes. 

Dans la première partie de notre thèse, nous avons mis 

l'accent sur le paradoxe jungien. D'une part, sa théorie du 

psychisme et d'autre part, l'expérience du numineux au plus 

intime de chacun d'entre nous. Ce sont deux façons 

d'aborder le « Soi », comme en fait foi cette déclaration 

de 1955 : 

L'extraordinaire difficulté est que 
le Soi ne peut être distingué que 
conceptuellement, et non pas 
pratiquement, de ce à quoi on s'est 
touj ours référé comme « Dieu ». Les 
deux concepts reposent sur un 
identique facteur numineux, qui est 
une condi tion de réali té. 328 

328 C.G. Jung, Mysterium coniunctionis, tome II, p.351 

~------------------------------------------------------------------------------ ---- -
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L'empirisme scientifique de Jung est prudent. Au t ant 

par son expérience intérieure que par son activité 

scientifique proprement dite, l'auteur demeure fidèl~ à 

cette approche, malgré des assouplissements, jusqu'à la fin 

de sa vie. La question de la religion se discute à 

l'intérieur du discours psychologique. « L'inconscient est 

la source immédiate de nos expériences religieuses. » 329 

Jung veut éviter la spéculation. Il apprécie la 

rigueur des sciences mais aussi la perspective d'une 

théologie négative, c'est-à-dire d'une approche se 

soustrayant à la prétention de définir le divin de quelque 

façon. Cela dit, jamais non plus Jung ne nie la 

transcendance. Dans une lettre écrite en 1955 au pasteur 

William Lachat, il affirme : 

Il est faux d'imputer à ma 
psychologie l'idée que le Saint­
Esprit est seulement une proj ection 
de l'âme humaine. C'est un fait 
transcendant qui se présente lui-même 
à nous comme une image archétypique. 
Mais il n'y a aucune garantie que 
cette image corresponde exactement à 
une di vini té transcendante. 330 

du psychiatre est valable mais L'empirisme 

progressivement, cette approche ne peut rendre compte 

pleinement de son expérience intérieure. L'intensité de sa 

vie intérieure, ce dont ses écrits témoignent, n'a rien de 

banal. L'auteur veut mettre de l'avant le scientifique mais 

le vécu de ce dernier suggère beaucoup plus que ce qui est 

329 C.G. Jung, La vie symbolique, p.139 
330 Ibid, p.138 

~------------------------------------------------------------------------------------------------ --
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dit en théorie. C'est pourquoi nous croyons que l'on ne 

peut cerner en profondeur la position de Jung sur Dieu, en 

se servant . seulement d'une approche purement 

phénoménologique. L'ambiguïté, la difficulté de saisir Jung 

sur la question religieuse prend son origine dans la 

dichotomie entre la . logique et les sentiments, croyons-

nous. 

On ne peut, selon l'épistémologie de Kant, parler de 

la chose en soi, mais c'est toutefois là une motivation qui 

habite Jung. Le numineux en nous ne peut être décrit ou 

abordé scientifiquement. Cependant, il relate dans son 

autobiographie cette expérience vi tale lui permettant de 

saisir le divin 

La prise en considération effective 
des processus archétypiques dans leur 
autonomie et leur numinosité 
constitue l'essence de la religion, 
dans la mesure où celle-ci peut être 
soumise à une approche 
psychologique. 331 

Jung est conscient qu'il ne suffit pas de s'en tenir au 

plan du phénomène psychique seul, 

relatives au divin: 

dans .les questions 

,Quand nous appliquons à « Dieu » la 
dénomination d'archétype, nous 
n'exprimons rien sur sa nature 
propre. Mais ce faisant, nous 
reconnaissons que «Dieu» est 
inscrit dans cette partie de notre 

331 C.G. Jung, Ma vie, p.40! 



âme préexistante à notre conscience 
et qu'il ne peut donc nullement 
passer pour une invention de celle­
ci. Dieu ainsi n'est non seulement ni 
écarté ni annihilé mais il est, au 
contraire, placé dans la proximité de 
ce dont on peut faire 
l'expérience. 332 

264 

Soulignons ici que l'expérience du Soi peut être vécue 

dans le corps.333 C'est ce que révèle l'étude du 

psychanalyste québécois, Marcel Gaumond, dans son ouvrage 

Du corps à l'âme. Qu'il soit souffrant ou non, mutilé ou 

pas, aimé ou non; l'âme habite ce corps. L'expérience de 

soi-même à travers Id douleur physique est une rencontre où 

l'individu découvre ce qu'il est réellement et non ce qu'il 

s'imagine être. 

Les différentes parties du corps ont leur équi valent 

psychique. Les archétypes de ' l'ombre, de l'anima, de 

l'animus et du Soi s'expriment par le corps. Ainsi, 

l'analyse rationnelle fait place à l'instinct. Enfin, fait 

intéressant, Marcel Gaumond constate que l'expérience du 

Soi à travers la conscience du corps est ressentie comme 

une totalité. Le moi l'éprouve bel et bien 

totalité englobante. 

comme une 

Jung se veut fidèle à l'empirisme mais tout autant à sa 

voix intérieure ou à l'expérience de Dieu qu'il considère, 

en parlant de la foi terne de son père, comme la plus 

évidente de toutes. Malgré ' les réserves évoquées quant à 

332 Ibid, p.395 
333 Marcel Gaumond, Du coms à l'âme, p. 9-172 
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son empirisme, ce conflit l'habite toute sa v i e. Jung 

craint l'isolement. Il vise le dépassement de la 

psychologie mais utilise un langage qui rejoint l ' homme 

contemporain. Cependant l'expérience intérieure q u ' il 

chérit tant ne peut se révéler pleinement dans une pa r e ill e 

approche méthodologique. Jung est très clair su r le s 

limites de sa méthode, comme nous l'avons men t ionné 

lorsqu'il affirme un recul face à sa prudence réfléchie. Il 

faudrai t pour cela le langage pleinement et ouverteme n t 

mystique, ce à quoi il accédera à la fin de sa vie. 

Tous les grands mystiques ont parlé de Dieu comme 

d'une présence innommable. Un cas typique de la philosophie 

occidentale réfère à Nicolas de Cuse avec ce qu'il appelle 

sa « docte ignorance ». Comme eux, Jung utilise la 

représentation du « cercle dont le centre est partout et la 

circonférence nulle part ». 

Mais encore croyons-nous, l'immanence du divin, cet 

inconnu agissant en nous dans l'âme humaine se révèle 

dans de 

autres : 

nombreuses définitions, dont celles-ci 

Ce que j'ai décrit est seulement un 
facteur psychique, mais il exerce 
une influence considérable sur le 
conscient. Par son autonomie, il 
constitue la contreposition de l'ego 
subjectif; il appartient à la psyché 
objective. À cause de cela, il peut 
être appelé un « Toi ». 334 

334 G.W., 18, p.1505, cité par Élie Humbert, L'homme aux prises avec l'inconscient, p.127 

entre 

------------------------------------ --- - - - _.- ~- -- -
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La difficulté de reconnaître clairement la conception 

de Dieu chez Jung a donc pour cause sa définition 

philosophique du Soi. Il est d'abord, avec Kant, un concept 

limite purement négatif, affirme-t-il dans Le Mystère de la 

Fleur d'or, alors qu'à d'autres moments, en se 

conscientisant dans l'homme, il devient illimité. 

Dans son ouvrage Dialectique du Moi et de 

L'Inconscient, écrit en 1928, il définit le Soi comme 

« Dieu en nous » 335 puisque lors d'un processus de 

métamorphose, le moi se sent subordonné à une instance 

supérieure. Ce moi, dit Jung, deviendra « l'objet d'un 

suj et qui l'englobe». 336 Dans le Commentaire sur le 

Mystère de la Fleur d'or, paru en 1929, l'auteur déclare: 

«Ce n'est pas moi qui vis, cela me vit.» 337 

Ce qui nous apparaît typique d'un esprit mystique, dans 

cette première partie, concerne le rapport du moi au Soi 

qui, très tôt dans l'œuvre du psychiatre, traduit une 

dynamique qui dépasse la psychologie traditionnelle. De là, 

nous soutenons qu'une individuation poussée débouche sur 

des expériences intérieures, universellement présentes dans 

le monde. 

Après sa rupture avec Freud, Jung tente de comprendre 

son vécu personnel. Ses explorations le poussent vers les 

chamans, les mystiques, en qui 

335 C.G. Jung, Dialectique du moi et de l'Inconscient, p.294 
336 Ibid, p.299 
337 C.G. Jung, Commentaire sur le Mystère de la Fleur d'or, p.71 

il reconnaît que la 
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connaissance provient du contact avec la source que Jung 

nomme le Soi. Progoff, un disciple du psychiatre, compare 

la psychothérapie jungienne au travail des alchimistes. Il 

souligne le caractère intemporel du processus 

d'individuation dont on ne peut mesurer toute la richesse 

et la signification. La méthode de Jung n'est pas celle 

d'un traitement médical. Il s'agit plutôt d'une 

auto/éducation, d'un éveil au supra/personnel. 

Progoff observe que l'on enseigne Jung en insistant sur 

sa terminologie et ses concepts puisque la conscience 

directe atteinte par Jung n'est pas, quant à elle, 

communicable. Au cours d'une longue discussion avec Jung, 

Progoff demande au maître : 

«Supposez, que vous soyez affranchi 
de toutes les difficultés liées au 
fait de trouver une formulation 
intellectuellement satisfaisante de 
vos méthodes; supposez que vous 
puissiez les formuler sans tenir 
compte des mauvaises interprétations 
et du mauvais usage que pourrait en 
faire autrui; supposez que vous 
puissiez les formuler d'une manière 
qui soit fidèle à vos impressions les 
plus authentiques à ce sujet, qu'en 
serait-il?.. «Ach, fit-il, ce 
serai t ' trop drôle. Ce serai t du pur 
Zen. »338 

Cette référence au Zen, selon Progoff, établit que . la 

psychothérapie est ramenée à l'essentiel et que le travail, 

338 Ira Progotf, The Man Who Transforms Consciousness, p.138-139, traduit par Radmila Moacanin, C.G. 
Jung et la sagesse tibétaine,' p. 7 6 
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dans sa finalité, s'accomplit au-delà de la rationalité. Ce 

passage désigne avec simplicité le dynamisme de la méthode. 

L'expérience de l'archétype du Soi, pour Jung, est sa 

découverte la plus précieuse. D'autre part, l'une de ses 

plus grandes déceptions sera de constater que le 

christianisme ou la religion de son père rejette ce type 

d'expérience. Si Kant guide Jung pour sa méthodologie qui 

consiste à ne considérer que le phénomène psychique, i l 

s'attriste de constater que l'esprit d'Eckhart, à qui il 

attribue l'expérience du Soi, comme le souligne le 

théologien Dourley dans son ouvrage sur La maladie du 

christianisme, ne soit pas pleinement intégré à la 

philosophie chrétienne. Il admire Eckhart pour avoir 

compris que l'expérience humaine de Dieu a lieu au sein de 

la psyché. Avant même sa rencontre avec le taoïsme où 

l'idée du laisser advenir le réjouit, Jung expérimente, 

lors de sa confrontation avec l'inconscient, l'abandon à 

cette force intérieure qui transcende infiniment le moi. 

L'expérience mystique de Maître Eckhart, commentée dès 

1921, dépasse le modèle jungien puisque Eckhart 

s'identifie au divin. Toutefois, l'interprétation qu'en 

fait Jung nous permet de comprendre le mouvement de 

l'énergie psychique, présent dans l'expérience mystique. Le 

psychiatre traduit cette expérience universelle ~ur un plan 

psychologique, permettant ainsi à tous ceux pour qui la 

religion ne répond plus à leurs attentes, d'épouser la voie 

de l'individuation. 



Jung affirme que 

l'inconscient. À chacun 

les 

de les 

différents dieux 

reconnaître, sinon 
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habitent 

la vie 

spirituelle n'est fondée que sur des projections. Dieu est 

alors à l'extérieur de nous. Les dieux sont à intérioriser 

et nous devons renoncer à les projeter. Lors de la 

transsubstantiation, à la messe par exemple, nous devons 

comprendre que le pain et le vin sont des symboles et non 

pas percevoir la présence du divin sous un mode physique ou 

littéral. Dans la psychologie primitive, l'énergie divine, 

soit le mana, est projetée sur le chaman, aujourd'hui sur 

le pape, de sorte que nous sommes coupés du pouvoir en nous 

et de la responsabilité morale qui l~accompagne. 

Jung interprète Eckhart selon sa perspective du 

mouvement de l'énergie psychique, disions-nous 

précédemment. Le passage sui vant en fai t foi «Si l'âme 

est en Dieu, elle n'en est pas encore pour cela 

bienheureuse, mais oui bien si Dieu est en elle ».339 L'âme 

en Dieu signifie que Dieu est projeté alors que Dieu dans 

l'âme représente l'intégration du divin. 

Bien sûr, la mystique eckhartienne n'épouse pas la voie 

du symbole. Jung la compare même au Zen, dans son ouvrage 

Psychologie et orientalisme. Cette voie ne passe pas par 

l'image. Il s'agit simplement de voir autrement. Dans les 

deux cas cependant, la maîtrise de soi passe par la 

reconnaissance du divin en soi. D'Eckhart, Jung retient 

aussi le fai t que : «... Dieu dépend indubi tablement de l'âme 

339 C.G. Jung, Les types psychologiques, p.239 
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et par là même que l'âme est le lieu de naissance de 

Dieu. »340 

Jung interroge, dialogue avec cet autre en soi et il 

constate, en bon empiriste, que si l'inconscient influence 

la conscience, l'attitude de cette dernière transforme 

l'inconscient. La responsabilité de l'homme vise l'éveil de 

ce Dieu vivant. Cela est analogue à l'advaita ou la voie de 

la non dualité de l'hindouisme où l'on s'ouvre à l'atman, 

de même essence que le brahman universel. Le mythe jungien 

vise le devenir conscient. 

Charles Beaudoin, dans son livre sur L'œuvre de Jung, 

cite une déclaration du psychiatre zurichois s'adressant, . 

en 1959, à un auditoire comprenant quelques 

ecclésiastiques: «Le Soi n'est jamais mis aux lieu et 

place de Dieu, mais il peut être un réceptacle pour la 

grâce divine. »341 

Dans son Mysterium Conjunctionis, donc très tard dans 

sa vie, Jung déclare toujours : «L'empiriste n'a rien à 

dire des rapports entre les concepts du Soi et de Dieu.» 342 

Cependant, toujours dans ce même ouvrage, l'expérience 

l'amène à dire: « Le Soi ne doit être distingué que sur le 

plan conceptuel et non dans la pratique de ce qu'on a 

depuis toujours nommé Dieu ». 343 Ainsi, l'empirisme n'a, 

bien sûr, rien à dire théoriquement ou scientifiquement, 

340 Ibid, p.244 
341 Charles Baudoin, L'œuvre de Jung, p.228 
342 C.G. Jung, Mysterium Conjunctionis, Tome I, p.117 
343 C.G Jung, Mysterium Conjunctionis, Tome II, p.326 
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mais, sur le plan pratique, au regard de son vécu, il 

témoigne de cette expérience. 

Dans ce dernier passage se confirme notre hypothèse 

voulant que, sur le plan théorique seulement, la 

psychanalyse jungienne n'offre pas d'ambiguïté. Lorsque l es 

prises de position implicites de l'auteur entrent en jeu, 

il y a parfois incompatibilité avec la théorie. Ainsi, l a 

position de Jung peut paraître suspecte au critique qui 

n'embrasse pas ce riche vécu de l'auteur, permettant une 

compréhension plus large. Cependant, il est à peu près 

impossible de ne pas empiéter dans le domaine de la 

métaphysique lorsque l'aventure de ce qu'il appelle 

l'individuation est au centre de sa vie. Notre thèse porte 

sur cet aspect implicite qui se révèle à travers 

l'expérience, donc sur un plan pratique avant tout. 
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II CONCLUSION 

Dieu est-il au-delà du bien et du mal? 

Le cœur de la pensée jungienne sur la question 

religieuse se trouve dans ses propos sur ce dieu obscur qu i 

prend origine dans son enfance. Également, lors de ses 

voyages en Afrique et au Nouveau-Mexique,344 lui apparaî t 

l'idée d'un dieu inconscient, avant même sa rencontre avec 

l'alchimie. Notre tâche sera alors d'éveiller ce d i eu 

intérieur, de prendre contact avec le Soi en tenant compte 

de ce qu'il suggère. 

Faire la lumière sur ce point nous demande de revenir à 

notre méthode de départ, nous obligeant à établir une 

distinction entre le niveau théorique et le plan pratique. 

Penser que l'on peut occulter le vécu de Jung de ses 

pensées est une bévue. 

Les propos de Jung sur l'ombre et la ,conscience ou le 

drame pléromatique sont parfois ambigus. La perspective est 

valable mais exagérée par moments ou pessimiste sur le 

fond. On sent qu'il est tiraillé avec la tradition d'un 

Dieu juge et culpabilisant. Ce n'est pas un dieu d'amour 

dont il 'fait état. D'ailleurs, Jung parle peu 'de l'amour. 

Cependant, car il est grandement préoccupé par la situation 

mondiale, il se montre ' compatissant dans son ouvrage 

Présent et avenir, que l'on considère comme étant son 

testament spirituel. L'humanisme de cet ouvrage est 

344 C.G. Jung, Ma vie, p.270-331 
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effectivement à considérer mai"s ce qui est le plus 

révélateur du vécu et de la personnali té de Jung, quant à 

nous, se trouve plutôt dans son autobiographie Ma vie. 1.1 

traite de la guerre de la même façon que Krishnamurti, 

lequel affirme : « La 

spectaculaire et sanglante 

guerre est 

de notre 

la 

vie 

projection 

quotidienne, 

l'expression de notre état intérieur et le résultat 

collectif de nos activités individuelles ».345 Vimala Thakar 

va dans le même sens en déclarant : « les guerres 

extérieures ne sont que des projections et des extensions 

de ces guerres intérieures ».346 

Une représentation religieuse ne tenant pas compte de 

l'aspect sombre des choses est bien sûr défaillante. Cela 

est très juste sur le plan empirique. D'ailleurs le bien et 

le mal sont des notions empiriques mais d'autant plus 

relatives au niveau ontologique. L' hindouisme a une forte 

connotation mythologique contrairement au bouddhisme. On 

parle des dieux et des déesses, Kali et Shiva en 

l'occurrence, mais celles-ci ne représentent pas le dieu 

transcendant. Dieu est au-delà des oppositions. Parlant de 

Dieu ou de son synonyme, l'amour, comme étant sans cause et 

tout à fait libre, Vimala Thakar écrit: «Il n'est pas 

l'action de l'égo. Il n'est pas une activité mentale et 

n'appartient pas au royaume de la dualité ».347 

345 Krishnamurti, La première et dernière liberté, Trad. Carlo Suarés, Strock 1987, cité par Alain Delaye, 
Sagesses concordantes, Vol.lI, p.74 
346 Vimala Thakar, L'énergie du silence, Accarias-l'Originel, 1991, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. II, p. 81-82 
347 Vimala Thakar, Mutation of mind, Hollande, 1965, cité par Alain Delaye, Sagesses concordantes, 
Vol.lI, p.111-112 
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Nous voulons établir que Jung demeure manichéen, 

malgré le fait que l'individuation a pour but le 

dépassement des conflits qui nous déchirent. Pour Jung, 

l'on ne peut jamais, tel un dieu, vivre au-delà du bien et 

du mal. Jamais, on ne dépasse les opposés. Au mieux, on 

existe avec eux. C'est bel et bien l'expérience de Jung 

( limité par ses · préj ugés) mais ce n'est pas du tout la 

vision mystique des auteurs dont nous aurons l'occasion · de 

parler, tels que Ramana Maharshi, Krishnamurti, prajnanpqd, 

Etty Hillesum, Eckhart. Jung déclare donc dans les années 

trente : 

L'homme doit se confronter au 
problème de la souffrance. L'Oriental 
veut se débarrasser de la souffrance 
en s'en libérant. L'Occidental essaie 
de supprimer la souffrance en prenant 
des médicaments. Mais la souffrance 
doit être dépassée, et le seul moyen 
de la dépasser est de l'endurer. Et 
cela, c'est seulement de lui [le 
Christ .crucifié] que nous 
l'apprenons. 348 

La vie n'a-t-elle pas pour but d'aimer plutôt que de 

souffrir? Il semble que Jung ne pouvait comprendre cela. 

Chose certaine, Jung parle de l'ombre avec angoisse. Ce 

dieu omniscient et bon des écritures est non seulement 

inconcevable mais nous devons craindre les irruptions de 

son ombre. Il considère Dieu comme un être méchant - comme 

le Dieu Yahvé de l'ancien Testament car Jung en est 

demeuré là. Il écrit en 1944 

348 c.a. Jung, Correspondance, Tome l, p.236 



... on évite avec le plus grand soin de 
rechercher et d'examiner s'il ne 
faudrait pas voir dans la puissance 
même du mal une volonté particulière 
de Dieu qu'on aurait de bonnes 
raisons de prendre en considération. 
Lorsqu'on a affaire, comme le 
psychothérapeute, à des êtres qui se 
confrontent à leur ombre la plus 
noire, on se trouve souvent conduit à 
admettre une telle conception... Mon 
inévitable destin signifie 
l'existence d'une volonté démoniaque 
de vivre ce destin, d'une volonté qui 
ne coïncide pas nécessairement avec 
la mienne propre (avec la volonté de 
mon moi) . Quand cette volonté 
s'oppose au moi, on ne peut 
s'empêcher de sentir une p~issance en 
elle, qu'elle soit divine ou 
infernale. Celui qui s'abandonne au 
destin le nomme volonté de Dieu, 
alors que celui qui entre dans une 
lutte exténuante et sans espoir 
contre la destinée a plus de chances 
d'y voir le diable. 349 
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Je crois que ces propos témoignent de tout le dilemme 

de la vie de Jung. Il ci te les tragédies humaines telles 

que les victimes d'Hiroshima et celles des camps de 

concentration. Jung est atterré par la situation 

internationale au point d'affirmer qu'il ne survivrait pas 

à une troisième guerre mondiale. Il se si tue bien sûr au 

niveau de la réalité empirique de l'humanité. Penchons-nous 

un instant sur cette ' préoccupation angoissante de Jung pour 

l'humanité. Le psychiatre interprète le récit du personnage 

de Job dÇlns la Bible comme une illustration de la 

problématique de l'homme moderne. 

349 C.G. Jung, Psychologie et alchimie, p.43 
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L'histoire de Job résume toutes les conceptions 

religieuses de Jung. Le thème central est ce qui oppose 

l' homme à Dieu mais encore une fois, cette représentation 

psychique de Dieu nous laisse dans l'embarras. Étant donné 

que la terminologie de Jung utilise des concepts tirés de 

la théologie telle que Dieu, Yahvé ou le Christ, cela nous 

oblige à une transposition continuelle. Si Jung déclare que 

Yahvé est moins conscient que l'homme, le lecteur doit 

comprendre que l'homme se représente Dieu comme moins 

conscient que lui-même. Même chose s'il est dit que Dieu 

est unilatéral, cela signifie que l'homme se rend compte du 

caractère unilatéral de sa représentation humaine. 

Jung parle de l' imagoe du Dieu de la Bible comme un 

despote aveugle aux injustices. Il tolère Satan, il lui 

permet de tourmenter le juste. Job est ce personnage plus 

juste et plus sage que Yahvé. Jung présente le livre de 

Job « comme un exemple de la façon dont l' homme conçoi t 

Dieu, conception qui a une signification particulière pour 

les temps que nous vivons ». 350 

À cette époque où l'bn vit avec la bombe atomique, 

1°' homme n'a pas une bonne image de Dieu. Il cherche un 

signe de sagesse. Sur ce point, Jung veut aider l'homme 

afin qu'il adopte une bonne relation avec le divin. Job 

représente le processus par lequel passe l'homme moderne et 

comme Job, il doit parvenir à concevoir la justice, 

l'omniscience et la toute-puissance de Dieu. Mieux encore, 

ces qualités sont à intégrer dans l'homme empirique. C'est 

350 C.G. Jung, Réponse à Job, p.14 

~------------------------------------- - - -
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la réponse à Job des temps modernes. Comme thérapeute, Jung 

tente d'aider ses proches à réaliser cette tâche. 

Le Christ, nous dit Jung, représente le sort de Job. I l 

est juste comme Job et il subit l'épreuve de la souffrance. 

Au moment de sa crucifixion, il s'écrie : «Mon Dieu, mon 

Dieu, pourquoi m'avez-vous abandonné? »351 Et Jung termi ne 

en disant : « À la suite de la querelle avec Job, Yahvé a 

décidé de devenir homme. La vie et la mort du Chri st en 

sont· la réalisation ».352 

Cependant, selon l'interprétation psychologique de 

Jung, la réponse à Job n'est pas encore complète. Elle ne 

représente pas une véritable incarnation. Afin que la 

question de Job reçoive une réponse adéquate, il faut que 

Die.u et son ombre s'incarnent dans l' homme. Ce sont ces 

deux éléments qui causent problème. 

D'abord: « le Christ n'était pas un homme empirique, à 

cause de sa parthénogenèse et de son exemption du 

péché ».353 Dans ce contexte, Dieu demeure : « au-dessus et 

en dehors de l'humanité réelle ».354 Jung pense que c'est la 

raison pour laquelle le Christ envoie son esprit aux 

apôtres qui « viendrai t parfaire l'incarnation »355 de 

sorte que Dieu soit pleinement en l'homme. 

351 Ibid, p.78 
352 Ibid, p.78 
353 Ibid, p.86 
354 Ibid, p.86 
355 Ibid, p.149 
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D'autre part, le Christ n'est pas vraiment révélateur 

de Dieu puisque Satan est à peu près absent de la cour 

céleste. Le témoignage des évangiles, selon Raymond Hostie, 

dans son ouvrage Du mythe à la religion, affirme que le 

Christ vit Satan tomber du ciel. 356 L'accent est mis sur la 

bonté de Dieu alors que l'ombre est refoulée selon 

l'interprétation psychologique. L'apôtre Jean, selon Jung, 

représente cette dualité inconsciente. Il affirme que tout 

mal vient de l'homme et que Dieu n'est qu'amour. Pourtant, 

ce même apôtre décrit la colère de Dieu à travers des 

visions apocalyptiques. En termes de psychologie, 

l'attitude consciente évoque l'amour alors que 

l'inconscient refoule une ombre qui exige aussi sa place. 

Les visions de Jean parlent d'un règne de mille ans où le 

Christ dominera le mal pour ensuite faire place au mal qui 

revient en force avec le règne de l'Antéchrist. 

Jung interprète cette vision du règne de l'Antéchrist 

comme l'époque dans laquelle nous vivons. Il décrit un 

processus inconscient à l'aide du texte de la Bible. 

Jung se veut un homme de science mais il est aussi un 

thérapeute voulant aider l' homme. Selon les circonstances, 

l'un ou l'autre de ces deux aspects de sa personnali té 

ressort. Son attitude théorique ne và pas toujours de pair 

avec ses 

Jung de 

applications pratiques. 

rester fidèle à sa 

Il est assez aisé pour 

conception théorique du 

psychisme. Cependant, voulant aider, il entre en contact 

avec la totalité de l'homme. C'est ici que s'ouvre la porte 

356 Raymond Hostie, Du mythe à la religion, p.293 
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aux extrapolations. Les questions sur Dieu et le mal 

s'imposent de fait par ses patients, c'est-à-dire par des 

situations concrètes et non des problèmes théoriques. 

Revenons aux propos de mystiques influents sur la 

question du mal. Citons à ce propos Etty Hillesum, cette 

jeune hollandaise, emprisonnée au camp de Westerbork et 

déportée au camp d'Auschwitz le 7 septembre 1943 : « La 

plupart des Occidentaux ignorent l'art de souffrir, tout ce 

qu'ils savent, c'est se ronger d'angoisse... Les pires 

souffrances de l' homme sont celles qu'ils redoutent ... Le 

grand obstacle, c'e~t toujours la représentation et non la 

réalité ».357 Plus loin elle écrit: 

Enfin, 

stupéfiants 

Il Y aura toujours de la souffrance, 
et que l'on souffre de ceci ou de 
cela, ne fait pas réellement beaucoup 
de différence. C'est la même chose 
avec l'amour ... Ce n'est pas l'objet 
mais la souffrance, l'amour, les 
émotions et leurs qualités qui 
comptent. Et le fait que, maintenant, 
nous 'ayons des étoiles jaunes, des 
camps de concentration, la terreur et 
la guerre est d'importance 
secondaire. 358 

rajoutons de cette jeune femme ces propos 

357 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Au Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
. concordantes, Vol.I, p.67 . 

358 Etty Hillesum, An Interrepted Life and Letters from Westerbork, Henry HoIt & Co., cité par Alain 
Delaye, Sagesses concordantes, Vol.I, p. 74 



Saura-t-on me comprendre si je dis 
que je me sens étonnamment heureuse, 
non pas d'un bonheur exalté ou forcé, 
mais tout simplement heureuse, parce 
que je sens douceur et confiance 
naî tre en moi de j our en j our... parce 
que les faits troublants, menaçants, 
accablants qui m'assaillent ne 
produisent chez moi aucun effet de 
stupeur ... parce que je suis capable de 
tout supporter et de tout assumer et 
que la conscience de tout le bien qui 
a existé dans la vie, dans ma vie, 
loin d'être refoulée par tout le 
reste, m'imprègne chaque jour un peu 
plus. 359 
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Dans Réponse à Job, Jung affirme qu'il ne publie pas un 

ouvrage de théologie, mais cela se rapproche d'un tel 

travail. C'est une interprétation à partir d'un texte de 

l'ancien testament. C'est le dieu des écritures. Il en est 

très préoccupé. Il dit que son dieu n'est pas celui de la 

tradition mais il y reste longtemps emprisonné, à notre 

avis. 

Dieu est à la fois lumière et ténèbres, sauveur et 

bourreau, du moins c'est ainsi qu'il apparaît à l'être 

éprouvé, selon Jung. Il est pourtant transcendant, c'est-à-

dire au-delà de toutes oppositions, au-delà tout en 

imprégnant toute chose visible, à la fois transcendant et 

immanent, mais jamais touché, affaibli, diminué par les 

limites des vivants ou de la nature. L'ombre de Dieu n'est 

pas ce qui est contre la race humaine. L'épreuve existe 

359 EttyHillesum, Etty, De nagelaten Geschriften van Etty Hillesum, 1941-1943, Éd. Balans-1986. 
Traduisez: les écrits posthumes d'Ettv Hillesum (éd. Complète) cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. l, P .124-125 
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chez le mystique afin de susciter une réaction créative. 

C'est d'ailleurs ce dont fait foi le poète Rilke, l'aut e ur 

favori d'Etty Hillesum, dans ses Lettres à un jeune poèt e: 

« Nous avons été placés dans la vie comme dans l'é l ément 

qui nous convient le mieux .. . Nous n'avons aucune ra i son de 

nous méfier du monde, car il ne nous . est pas contraire ». 360 

L' histoire de Job illustre de façon manifeste le côté 

ténébreux du divin puisque Job n'a fait aucun mal. Selon l a 

mystique toutefois, l'épreuve que traverse Job à travers l e 

désespo i r et le doute, n'est-elle pas une occasion de 

croître et d'éprouver sa foi? 

Krishnamurti, pour sa part, interprète Job comme 

l'exemple parfait d'une étroitesse de vue, d'un aveuglement 

par l'ego. Ne percevant que notre propre justice humaine, 

nous souffrons égoïstement. Ainsi, selon Alain Delaye, les 

humains « ... sont pleins de ressentiment envers tout ce , 

qui ne va pas : qui ne va pas pour eux bien sûr. Ils 

auraient besoin, comme Job, qu'un Dieu déploie devan't eux 

la grande fresque du monde et leur permette de voir plus 

loin, plus large que leur ego ».361 Revenons à l'idée de 

Krishnamurti sur ce point. Il déclare ceci : 

Si je me suis isolé par mon ambition, 
par mes préjugés, je ne puis voir le 
tout. Je ne vois la vie que morcelée. 
Le moi et le non moi, le nous et le 
eux. Si je suis préoccupé de mon 

360 Sylvie Gendron, La joie dans le journal d'Ettv Hillesum, p.80, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. l, p.227 
361 Alain Delaye, Sagesses concordantes, Vol. II, p.198 



propre accomplissement, de la 
concurrence qui m'entoure, de mon 
désir de réussir, je ne puis saisir 
d'un regard toute l'humanité. Tant 
que l'esprit agit dans le champ de la 
fragmentation, . il est aveugle à la 
totalité. 362 

Cela dit, pour les auteurs que nous 
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venons de 

mentionner, incluant Etty Hillesum, la leçon que Yahvé 

inflige à Job est de s'ouvrir à une vision plus large de 

so~te que : « Après maints réquisitoires égocentrés, Job se 

voit conduit devant la grande fresque du monde pour un 

commentaire détaillé qui réduit ses petites revendications 

à peu de choses ».363 

Quant à Jung, il déclare à propos de la vision 

terrifiante de ce livre « Je me place dahs mon enfer le 

plus profond et là je ne peux plus tomber ».364 Perçoit-il 

ce dieu simplement sur un plan empirique sans interrogation 

existentielle? Nous devons répQndre avec prudence qu'il 

s'agit bel et bien de phénoménologie. Toutefois ce dieu 

d'ombre le préoccupe pourtant depuis l'enfance, jusqu'en 

1952 au moins, date à laquelle il publie sa Réponse à Job. 

Comme Jung meurt en 1961, c'était donc une préoccupation 

angoissan~e jusqu'à tard dans sa vie. 

Suivons son parcours depuis l'enfance. Jung est 

terrifié par ces cadavres que l'on découvre noyés près des 

chutes du Rhin, non loin de chez lui. Dans les cimetières 

362 Krishnamurti, L'impossible question, (Delachaux et Niestlé - 1988), cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. II, p.19 8 
363 Alain Dealye, Sagesses concordantes, Vol. II, p.205 
364 Marie-Louise Von Franz, C.G. Jung, p.199 
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voisins, il craint ces hommes vêtus de noir, les Jésuites, 

célébrant des rites où l'on met des hommes en terre. 

Pourquoi le Seigneur Jésus agit-il ainsi? Comment peut-il 

être perçu comme -aimable et bienveillant? De tout cela, _ il 

en conclut que Jésus n'est pas tout à fait digne d'amour. 

. Dieu est autant à craindre qu'à aimer 

n'a jamais été, pour moi, tout à fait 

fait acceptable, jamais tout à fait 

« Le Seigneur Jésus 

réel, jamais tout à 

digne d'amour, car 

toujours je pensais à sa contrepartie souterraine comme à 

une révélation que je n'avais pas cherchée et qui é t ai t 

épouvantable. »365 

Il ne l'avait pas cherchée, non, puisqu'elle faisait 

partie de ses premières réactions de peur, infligées par 

son père et la religion de celui-ci qui l'animait dès sa 

petite enfance. Son père, également vêtu d'une robe noire, 

influence grandement son fils sur ses doutes religieux. Il 

est évident pour Carl Gustav que la foi fade de Paul 

Achille Jung ai t : « ... très tôt. causé de l'inquiétude à mon 

père; et naturellement cette inquiétude m'atteignit 

aussi ».366 Son père ne croyait pas ce qu'il prônait dans 

ses discours aux fidèles. Toute discussion avec son fils 

concernant la théologie l'irritait. La foi, disait-il, est 

une affaire de croyance et non de réflexion. Sur ce point 

son fils, Carl Gustav, se disait «Non, il faut faire 

l'expérience et savoir... ». 367 Enfin, Jung conclut ceci : 

« L'église était un endroit où je ne devais plus revenir. 

365 C.G. Jung, Ma vie, p.32 
366 Ibid, p.l13 
367 Ibid, p.163 
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Là, pour moi, il n'y avait nulle vie. Il y avait la 

mort ». 368 

Soulignons maintenant cet autre événement. Au retour du 

collège, par un beau jour d'été, il passe sur la place de 

la cathédrale où le soleil scintille sur le toit de celle­

ci. tpris de . cette beauté, il pense: « Le monde est beau, 

l'église est belle et Dieu a créé tout ça et il siège au-

dessus, tout là-haut dans le ciel bleu sur un trône 

d'or... ». 369 

Là-dessus, un malaise l'étouffe, l'obligeant à ne plus 

penser. Poursuivre sa réflexion serait risquée, ressent-il. 

Je commettrais le plus grand péché, celui contre le Saint­

Esprit, se dit-il. Ainsi, ce serait une condamnation à 

l'enfer pour l' éterni té. Bref, trois j ours et trois nuits 

de tension se passent sans trouver le sommeil. Sa mère le 

croit malade. Enfin, il se résign~ à laisser monter le 

fantasme de ses pensées sui te à l'affaiblissement de ses 

résistances. Après maintes réflexions, remontant jusqu'à 

Adam et Ève ayant commis le péché, il en conclut que Dieu 

même devait avoir mis en eux cette possibilité de faute. 

C'est le raisonnement de Jung mais c'est plutôt, selon 

nous, le choix d'agir, sans quoi l'homme ne pourrait être 

libre et serait un esclave pur et simple, et Dieu, le pire 

tyran. Enfin, suite à cette spéculation, Jung écrit : 

« Cette idée me libéra immédiatement de mon pire tourment, 

368 Ibid, p.76 
369 Ibid, p.56 
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car je savais maintenant que c'était Dieu lui-même qui 

m'avait mis dans cet état ».370 

Voyons ce que Dieu veut maintenant de moi, se dit-il. 

S'il ne me vient pas en aid~, sûrement, veut-il que je cède 

à sa volonté. Le jeune Carl Gustav Jung laisse alors monter 

cette idée à son esprit : 

... devant mes yeux se" dresse la belle 
cathédrale et au-dessus d'elle le 
ciel bleu; Dieu est assis sur son 
trône d'or très haut au-dessus du 
monde et de dessous le trône un 
énorme excrément tombe sur le toit 
neuf et chatoyant de l'ég~ise; il le 
met en pièces et fait éclater les 
murs. 371 

Ces images, selon nous, reflètent le dégoût ou la peur 

de Jung, mais non la réalité du divin. C'est justement ce 

qui l'empêche de connaître le divin et de se connaître 

comme habité par ce divin. Il comprend donc que la volonté 

de Dieu n'a rien à voir avec la tradition officielle. Il se 

dit livré à un Dieu vivant : 

370 Ibid, p.58 
371 Ibid, p.59 

l'histoire du Seigneur Jésus 
m'avait toujours paru suspecte et je 
n' y avais jamais cru sérieusement ... 
Pourquoi Dieu m'était-il une 
évidence? Pourquoi ces philosophes 
agissaient-ils comme si Dieu était 
une idée, une sorte de supposition 
arbi traire que l'on peut inventer à 



est aussi 
d'une tuile 

il me devint 
moi du moins, 
immédiate des 

volonté, alors qu'il 
manifeste que la chute 
sur la tête! Soudain, 
clair que Dieu, pour 
était une expérience 
plus sûres. 372 
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Cette destruction de la cathédrale représente pour Jqng 

le conflit inhérent à la divinité. Le regard que porte Jung 

sur ces deux faces du divin et l'attitude qui germe en lui 

en relation avec la religion, trouveront leur explication 

bien des années plus tard avec la rédaction de son ouvrage 

Réponse à Job. 

Du même coup, c'est la tradi tion religieuse de son 

père qui vole en éclats mais malgré cette expérience, 

, malgré le constat que son Dieu n'est pas celui de la 

tradition, il reste toutefois emprisonné avec l'idée d'un 

Dieu juge et cu'lpabilisant. La religion est touj ours très 

forte à l'époque de Jung; la science aussi d'ailleurs, une 

orientation à laquelle il se veut fidèle. Cependant, 

l'univers du divin n'a rien de positif comme il l'affirme 

lui-même : 

372 Ibid, p.83 

L'expression « monde de Dieu », qui a 
une résonance sentimentale aux 
oreilles de certains, n'avait 
nullement pour moi ce caractère. 
Appartenait « au monde de Dieu » tout 
ce qui était surhumain, la lumière 
aveuglante, l~s ténèbres des abîmes, 
la froide apathie de l'infini du 
temps et de l'espace et le caractère 
grotesque effrayant du monde 



irrationhel du hasard. « Dieu» était 
pour moi tout, sauf édifiant. 373 
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Pourtant, même si cette expérience lui apprend que la 

lumière ou la grâce est contenue dans l'ombre, Jung demeure 

tiraillé par ces éruptions de l'inconscient jusqu'en 1952 

du moins, l'année où il publie Réponse à Job. 

Penchons-nous ici sur son expérience de l'après vie 

qu'il décrit comme une béatitude éternelle, le plus grand 

bonheur qu'il lui soit donné de vivre. Il dit de ses 

visions « Quant à la beauté et à l'intensité du 

sentiment pendant les visions on ne peut s'en faire aucune 

idée. C'est ce que j .'ai jamais vécu de plus prodigieux ».374 

Toutefois, même après cette expérience de mort 

imminente, il reste pessimiste dans sa vision de l'après 

vie. Même après un bonheur pleinement ressenti, il exprime 

que: «... même au sein de cette' béatitude régnait une 

obscurité et un manque singulier de la chaleur humaine. »375 

Jung parle du monde à la manière de Schopenhauer dont 

il est très influencé. Ce dernier traite du monde comme 

étant le mal, le désordre, l'aveuglement de la volonté 

créatrice du monde. Jung ne fai t que représenter ici le 

monde torturé par la pensée de son époque. Il résume 

Schopenhauer comme suit 

373 Ibid, p.93-94 
374 Ibid, p.337 
375 Ibid, p.365 

· 1 



Il ne parlait ni d'une providence 
infiniment bonne et infiniment sage 
dans la création, ni d'une harmonie 
de l'évolution; au contraire, il 
disait clairement que le cours 
douloureux de l'histoire de 
l'humanité et la cruauté de la nature 
reposaient sur une déficience: 
l'aveuglement de la volonté créatrice 
du monde. 37 6 
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Il s'agit d'une force aveugle, avançant à tâtons, que 

Jung n'attribue pas directement au créateur. Une certa i ne 

finalité semble présente, sans but prédéterminé, ayant 

conduit jusqu'au cerveau différencié de l'homme. Ce 

processus, bien sûr, sera nécessaire à l'apparition de la 

conscience. Un sens ou un principe organisateur provient 

d'une impulsion obscure. Est-ce ce qui fait dire à Jung: 

«Il faut espérer que le sens l'emportera sur le non­

sens ». Ce sens, suggéré timidement par Jung, est d'une 

étonnante évidence pour Etty Hillesum, laquelle déclare au 

sujet du désespoir et du suicide: 

376 Ibid, p.91 

Quand on , n' a pas en soi une force 
énorme, une force faisant voir ' le 
monde extérieur comme une série 
d'incidents pittoresques incapables 
de rivaliser avec la grande splendeur 
- je ne trouve pas d'autre mot - qui 
est notre inépuisable trésor 
intérieur - alors on a tout lieu de 

rnb .. d l d ' . 377 sa rer, lCl, ans e esespolr. 

377 Etty Hillesum, Lettres de Westerbork, Seuil, 1988, cité par Alain Delaye, Sagesses concordantes, Vol.U, 
p.281 

~--------------------------------------------------------------------------------------- ------ ---
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Christine Maillard, dans une réflexion sur l'ouvrage de 

Jung, Les sept sermons aux morts,378 parle de l'influence de 

Jacob Boehme sur le psychiatre. Boehme adhère à une vision 

très particulière du Plérôme. Il le définit comme un absolu 

qui s'ignore mais qui étrangement, tend à sa réalisation. 

Christine Maillard souligne, au sujet de sa notion de 

plérôme, . que jamais on ne retrouve la positivité absolue 

clairement affirmée dans l' hindouisme ou chez un mystique 

comme Plotin. Dans toutes les traditions ' spirituelles 

incluant les Soufis, les Amérindiens, Eckhart et les 

mystiques chrétiens, on réfère toujours à une conscience 

pure et lumineuse, au-delà des oppositions. 

Chez Jung, 

différencier. La 

le Soi n'est que potentiel, 

rencontre avec des auteurs 

il est à 

tels que 

Schopenhauer et Jacob Boehme influence-t-elle sa conception 

de l'évolution et sa vision pessimiste concernant l'ombre? 

La réponse à cette question serait l'objet d'une autre 

recherche. Notre contribution concerne les opposés et se 

limite à souligner que la perspective jungienne n'arrive 

pas encore à son dépassement. 

Bien sûr, la souffrance est une puissance d'éveil qui 

doit être saisie. C'est ici l'idée de rédemption où notre 

capacité de travailler pour le bien est mis à contribution. 

Cependant Jung demeure pessimiste quand au problème de la 

souffrance. Se référant aux deux religions les plus 

explicites sur ce thème, soit le christianisme et le 

378 Christine Maillard, Les sept sermons aux morts de Carl Gustav Jung: du Plérome à l'Étoile, p.77 
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bouddhisme, il conclut que ni l'une ni l'autre n'en vient à 

bout. 

Pourtant, dans le bouddhisme, le bonheur est pos.sible. 

Le représentant du dalaï-lama, Mathieu Ricard,379 en fai t 

état dans un de ses ouvrages consacré à cette question. Le 

dépassement des opposés est réalisable. C'est le cas aussi 

pour ces êtres éveillés cheminant en dehors d'une tradition 

quelconque. Voici ce qu'affirme Jung sur la finalité de 

l'individuation « L'individuation, ou la tâche de devenir 

entier, dit-il, n'est ni un summum bonum, ni un summum 

desidera tum, mais la douloureuse expérience de l'union des 

contraires. »380 L'auteur Vimala Thakar écrit à ce sujet : 

« La non 'dualité est l'ultime réalité: la vie est un tout 

homogène, indivisible ».381 Quant à Krishnamurti, il 

souligne ceci:« Observer la souffrance, ne s'en éloigner 

en rien, c'est là le seul ét'at non dualiste ... La souffrance 

est le mouvement pour s'éloigner. Si l'on est à l'écoute et 

rien d'autre, il n' y a pas de souffrance ».382 Également, 

citons cette déclaration d'Etty Hillesum : 

La vie et la mort, la souffrance et 
la ' joie, les ampoules des pieds 
meurtris, le jasmin derrière la 
maison, les persécutions, les 
atrocités sans nombre, tout, tout est 
en moi et forme un ensemble puissant, 
je l'accepte comme une totalité 

379 Mathieu Ricard, Plaidoyer pour le bonheur, p.II-357 
380 C.G. Jung, The archetypes and the collective unconscious, p.382. Traduit par Radmila Moacanin dans 
son ouvrage sur C.G. Jung et la sagesse tibétaine, p.115-116 
381 Vimala Thakar, Vimalaji and her perspective of life, Vimal Prakashan Trust-Inde-1998, cité par Alain 
Delays, Sagesses concordantes, Vol. II, p.205 
382 Krishnamurti, Tradition et révolution, trad. Nadia Kossiakov, Stock 1985, cité par Alain Dealye, 
Sagesses concordantes, Vol. l, p.84 



indivisible et je commence à 
comprendre de mieux en mieux... la 
logique de cette totalité. 383 
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Radmila Moacanin, dans son ouvrage sur C.G. Jung et la 

sagesse tibétaine, souligne que les vues de Jung sur la 

souffrance ou la finalité de l'existence ne sont pas ce lles 

du bouddhisme. Jung demeure troublé par la question du sens 

des choses et de la souffrance humaine. Comme nou s l e 

mentionnions plus haut, . il parle du sens en espérant que 

celui-ci l'emportera sur le non-sens. Son discours sur la 

souffrance a la même connotation. Il est perplexe quant à 

sa signification : « ... mais la question restera à jamais 

sans réponse, si la souffrance est éducative ou 

démoralisante... Le destin de l' homme a touj ours oscillé 

entre le jour et la nuit. Nous ne pouvons rien y 

changer. »384 La jeune hollandaise Etty Hillesum pour sa 

part écrit dans son journal : 

La vie est belle et pleine de sens 
dans son absurdité, pour peu que l'on 
sache y ménager une place pour tout 
et la porter tout entière en soi dans 
son unité; alors la vie, d'une 
manière ou d'une autre forme un 
ensemble parfait. Dès qu'on refuse ou 
veut éliminer certains éléments, dès 
que l'on suit son bon plaisir et son 
caprice pour admettre tel aspect de 
la vie et en rejeter tel autre, alors 
la vie devient en effet absurde : dès 

383 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal, 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. l, p.l 05-1 06 
384 C.G. Jung, Letters, vol. II, p.248. Traduit par Radmila Moacanin dans son ouvrage sur C.G. Jung et la 
sagesse tibétaine, p.I21 



lors ' que l'ensemble est perdu, tout 
devient arbitraire .385 
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Aussi, soulignons que contrairement au bouddhisme qui 

propose la libération, l'individuation n'est jamais achevée 

pour Jung. L'inconscience ne parviendra jamais à la pleine 

conscience; c'est un processus sans fin. Jung se dit 

empiriste, mais cela n'est pas une objection face à l a 

métaphysique bouddhiste qui, elle, prend tout son appui sur 

l'expérience vitale humaine. S'il Y a une fidélité chez 

Jung, c'est bien à l'expérience vitale issue de ses rêves, 

ses visions, ses pressentiments, davantage qu'au cadre 

kantien lui interdisant de connaître rationnellement la 

chose en soi. 

Enfin, un autre point important s'opposant au 

bouddhisme tantrique est cette notion de lourdeur ou de 

combats que commente Jung. Malgré les épreuves ou la 

rencontre avec l'ombre qui n'est pas niée dans le 

bouddhisme, l'acquis de conscience est libératrice. 

L'auteur Radmila Moacanin386 mentionne la chaleur, le calme, 

la sérénité et la bonhomie des lamas tibétains. Elle 

rejoint les propos d'Etty Hillesum déclarant: « Je me sens 

toute simple, parfaitement simple et parfaitement bien, 

délivrée de toutes ces pensées profondes et torturantes, ' de 

tous ces sentiments lourds à porter, simple mais pleine de 

385 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. II, p.192 
386 Radmila Moacanin, C.G. Jung et la sagesse tibétaine, p.l06-147 
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vie et d'une profondeur que je ressens comme une chose 

simple ». 387 

Jung envisage plutôt que : « La vie, pour être 

complète, demande un équilibre entre la j oie et la peine. 

»388 Là-dessus Vimala Thakar comprend cet équilibre dans la 

perspective suivante : « ... la liberté n'est pas une utopie, 

pas un but, mais un fait de vie. Rien n'est permanent, même 

pas elle. La vie est toujours changeante, toujours fraîche. 

Le bonheur n'est pas au-delà de la douleur et du plaisir, 

mais en eux ». 389 · Mentionnons également Etty Hillesum sur 

ce thème dans ses lettres de Westerbork, laquelle écrit : 

On me dit parfois: Oui tu vois 
toujours le bon côté des choses. 
Quelle platitude! Tout est bon 
parfaitement. Et en même temps 
mauvais parfai tement. Les deux faces 
des choses s'équilibrent, partout et 
toujours. Je n'ai jamais eu 
l'impression de devoir me forcer à en 
voir le bon côté, tout est toujours 
parfaitement bon, tel quel. Toute 
situation, si déplorable soit-elle, 
est un absolu et réunit en soi le bon 
et le mauvais. 390 

Nos peurs et nos refoulements ont inventé le diable 

puisque Dieu ou notre · mythologie religieuse est en dehors 

387 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, JoumaI1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. II, p.224 
388 C.G. Jung, The practice ofpsychotherapy, p.8l. Traduit par Radmila Moacanin dans son ouvrage sur 
C.G. Jung et la sagesse tibétaine, p.129 
389 Vimala Thakar, Friendly communion, Hollande 1968, rééd. Vimal Prakasham Trust, Inde 200 l, cité par 
Alain Delaye, Sagesses concordantes, Vol. l, p.193 
390 Etty Hillesum, Lettres de Westerbork, Seuil, 1988, cité par Alain Delaye, Sagesses concordantes, 
Vol. II, p.286 
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de nous. Les mystiques ne croient pas au diable simplement 

parce que l'humain n'est pas divisible. Le mal n'existe pas 

sans le bien. Il n'est que l'apparence négative de Dieu. 

Sur le plan métaphysique, Dieu n'est pas dans les guerres. 

Il est au-delà du bien et du mal. Parlant d'un Juif 

débordant de haine à l'endroit de ses bourreaux, Etty 

Hillesum souligne : 

Il ferait un commandant modèle de 
camp de concentration... un parfai t 
bourreau et un persécuteur type. Et 
pourtant, il me fait pitié ... À vrai 
dire, je ne crois pas du tout à cette 
prétendue méchanceté. J'aimerais 
toucher cet homme dans ses angoisses, 
en rechercher les origines et 
entreprendre sur lui une sorte de 
battue, le rabattre vers ses propres 
domaines. 391 

En Orient comme en Occident, ce sont les mystiques, 

selon nous, qui présentent la plus saine vision des 

opposés. Contrairement aux théologiens, le divin est vécu 

et non pensé en termes de catégories. C'est la raison pour 

laquelle bien des mystiques, par leurs expériences, 

offensent l'orthodoxie. 

Les oppositions ou les forces en conflit sont des 

réali tés qui font partie du psychisme. Mais l'analyse, la 

division de , ces oppositions pervertit notre vision de la 

réalité. Étant obsédé par les démarcations superficielles, 

la perception du lien profond derrière ces oppositions 

391 Etty HiiIesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Tome II, p. 71 
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n'est plus considérée. 

unité sous-jacente et 

fonction transcendante. 
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Jung nous invite à reconnaître cette 

à l'éprouver par le biais de la 

Il appert que Jung est troublé par l'angoisse ou 

l'enfermement religieux de son père. Sa vision de la 

cathédrale nous semble davantage l'indice d'un adolescent 

en réaction contre l'ordre religieux. Jung prend plut ôt 

cette symbolique pour un symbole du di vin alors que ce 

n'est pas le divin reconnu par l'ensemble des mystiques, 

mais celui d'un fils écrasé par un père emprisonné dans une 

religion dogmatique. 

Cette vision influence fortement sa conception du divin 

et pour longtemps, comme en témoigne son commentaire sur 

Job. Ce n'est qu'à la fin de sa vie qu'il se libère de son 

père et de l'obsession de tout prouver scientifiquement 

pour vivre complètement ce qu'il avait en partie refoulé au 

nom de la science. Son obsession pour une théorie basée sur 

des preuves universellement vérifiables l'a-t-elle empêché 

d'être à l'écoute de son âme? Jung n'a-t-il pas toujours 

refoulé son côté mystique par peur de passer pour un non 

scientifique? Chose certaine, il y a ce besoin de preuves, 

d'analyses et de certitudes mais la connaissance intuitive, 

le ressenti, le monde de l'émotion et la conscience de 

l'âme sont le domaine propre de la psychologie. 

Depuis toujours, un esprit mystique l'habite. 

Toutefois, il compose avec une tradition religieuse dont il 

cherche à se détacher et avec une méthodologie trop 

'contraignante, causant beaucoup de préjugés et 

- --- - ------- - - - --- - --
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mystique 

écr it s 

Au cours de cette deuxième partie, nous avons tenté de 

cerner l e regard de Jung par rapport au christianisme et 

aux traditions de l'Orient concernant le mal ou l'ombre. Le 

point de vue de Jung sur l'ombre offre une teinte très 

particulière qui marque une différence d'apparence plus que 

de fond, soutenons-nous, par rapport à l'idée de privation 

du bien du catholicisme ou du laisser advenir chinois. 

L'idée du Soi et de l'individuation, emprunté de 

l'Inde, témoigne d'une voie universelle. La seule 

différence que rencontre Jung sur ce parcours porte sur 

l'ombre qu'il croit trop occultée. Nous souscrivons au fait 

que le fatalisme de l'Indei avec sa notion de karma, 

démontre une attitude passive face à la souffrance humaine. 

Ce n'est cependant pas le cas pour le mystique issu du 

vedantisme. L'idée que Ramana Maharshi acquiert une sagesse 

sans substance, voltigeant au-dessus des enjeux émotionnels 

de la vie, est un point de vue étranger à toute la 

littérature que nous avons parcourue concernant les sages 

et mystiques de toutes époques. 

L' omb're est comprise comme ce qui n'est pas en harmonie 

avec soi. L'épreuve, nécessaire à l'éveil, doit être 

accueillie et assumée. Seul son refus entraîne le mal. Ce 

qui résiste en nous, au courant de la vie, est souffrance. 

Il s'agit d'une incapacité à faire face au monde tel qu'il 

est ~ C'est une façon inadéquate de percevoir et de 
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ressentir le monde : «La souffrance est un mal pour ceux 

qui pensent que la souffrance est un mal. »392 

On souffre parce que l'on s'illusionne, parce que l'ego 

est de courte vue. La sérénité n'est pas le fait des 

dualités, (j'aime ou je n'aime pas, je veux ou je ne veux 

pas), mais le propre d'un accord à soi-même. L'émotivité 

traduit trop souvent une réaction exagérée au plaisir comme 

au déplaisir. Les traditions spirituelles disent des 

passions, qu'elles enchaînent l'homme. Nous devons observer 

une émotion . sans la juger, la regarder comme un fait de la 

vie et ensuite, progressivement, entrer dans la conscience 

derrière. Cette dualité faite d'attractions et de 

répulsions témoigne de cette partie animale en nous. 

L'attrait n'a rien de mauvais en soi, simplement il risque 

de nous emprisonner, de susciter des attaches trop fortes 

et ainsi de nous priver de liberté. Il n'y a pas lieu de 

refouler le désir ou l'attrait en question mais de 

l'accueillir dans une attitude différente « À vrai dire, 

il ne s'agit pas de détruire le désir dont l'essence est la 

racine de notre vie temporelle, mais de le transformer pour 

l'unir et l'identifier au désir du Tao. »393 

Le mal est alors une fausse vision ou une apparence 

négative. Ce , n'est pas le monde qui est illusoire mais 

notre façon de le voir. Ainsi, si l'ombre est considérée, 

selon ce que nous soutenons, chez les mystiques de tous 

temps, la voie jungienne se rapproche 

considérablement de la sagesse millénaire. 

392Simone Weil, par Véronique Loiseleur, Anthologie de la non-dualité, p.239 
393 Lao Tseu, Tao te King, p.163-164 

alors 



298 

Certes, Jung est un scientifique et le Soi n'est pas, 

au départ, donné comme une supra conscience ou une 

conscience indépendante du monde physique puisqu'il est le 

résultat d'un processus phylogénétique.~4 L'existence du 

Soi est reconnue avec l' appari tion du cerveau différencié. 

Le Soi est à la fois physique et psychique. Le psychiatre 

se limite à parler de l'Unus Mundus. L' homme se découvre 

relié aux autres et au monde physique qui l'entoure lors 

d'événements synchronistiques 0: «Le monde ne vi t pas odes 

circonstances et des événements, mais de ce qui se cache 

derrière les circonstances et les événements, de ce qui 

s'exprime par eux. Car Dieu parle par toutes ces choses. 

Comprendre son langage, en vivre, c'est vivre au sens réel 

du mot ». 395 

Cette différence par rapport aux mystiques est présente 

du fait de l'orientation scientifique de Jung, mais cela 

n'empêche pas que le processus qu'il nous décrit, d'une 

1 conscience qui intègre les oppositions, est universel. 

Dourley et Aurigemma ne critiquent pas le point de vue de 

l'homme chez Jung et ne discutent pas les propos qu'énonce 

le psychiatre dans ses pensées tardives mais tous les deux 

ont souligné avec intérêt qu'ultimement, l'individuation 

peut devenir une voie parallèle à l'expérience mystique. 

394 Mentionnons à ce sujet que les travaux du chercheur québécois Yanick Farmer couvrent cette question 
de façon exhaustive en démontrant les différentes strates de la réalité correspondant aux différents 
déterminismes que comprend la psychologie analytique de Jung. Le moi conscient, doté de réflexion et de 
volonté, concerne le plan psychologique et celui-ci est relié au plan spirituel, lequel se révèle par la fmalité 
de l'archétype. D'autre part, à travers ses inst~ncts et ses pulsions, la conscience trouve ses fondements 
biologiques et enfin, la vie organique, qui se compose à l'origine de processus physico-chimiques des plus 
élémentaires, nous permet de comprendre la relation entre les lois de l'univers et la vie humaine. 
Yanick Farmer, Le concept de destin chez C,G. Jung, Faculté de philosophie, Université Laval, 332p. 
395Johannès Muller, Le sermon sur la montagne, p.39, cité dans les textes du Tao te King, p.161-162 
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L'analyse jungienne ne se limite pas à une cure de 

symptômes. Elle vise à prendre contact à la fois avec ce 

qui nous dépasse et ce que l'on est réellement. Même s'il 

passe par le psychique, l'itinéraire jungien est une 

ouverture sur l'âme humaine et, en bout de piste, ces 

expériences sont parallèles à celles des sages de toutes 

époques. 
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III CONCLUSION 

Dieu est-il celui de l'expérience mystique? 

Le but de notre thèse est de démontrer que l'expérience 

jungienne de l'individuation peut être une voie parallèle à 

d'autres expériences intérieures universellement présentes 

dans le monde, quelle que soit l'époque. 

L'expérience mystique est un vécu subjectif, vérifiable 

seulement par le sujet lui-même. C'est intransmissible pour 

un observateur extérieur. L'expérience est indicible, 

impropre à mettre en mots. Là où cette dernière atteint son 

plus haut niveau de connaissance, elle ne peut être 

prouvée. Cette véritable connaissance dépasse le domaine 

des preuves observables. On ne peut pénétrer une expérience 

de ce type par les moyens de la science et de la logique. 

L'expérience mystique est au-delà des mots, également 

des images et des symboles qui demeurent par la suite dans 

une dimension de la pensée et du conceptuel. C'est peut­

être à son insu ce que Jung voulait dire en affirmant qu'il 

connaissai t Dieu et n' avai t donc pas besoin d' Y croire. 

Seule l'expérience mystique permet cette connaissance 

indémontrable à l'observateur extérieur qui nè la vit pas. 

Ce type d'expérience ne peut jamais être connu 

scientifiquement. La méthodologie même de la science 

n'appartient pas à ce domaine, qui relève de la conscience 

profonde. 
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Si Dieu se découvre par le cœur et la poésie, Jean 

Dé sy396 est probablement l'auteur québécois qui se rapproche 

le plus de notre propos. Il ne s'inscrit pas dans une 

spiritualité mystique qui souligne le caractère 

intransmissible du vécu intérieur puisque les mots sont 

pour lui le support de sa création. Cependant, l'art et 

l'amour sont des thèmes au cœur de ses préoccupations. 

Celui-ci croit en l'amour plutôt qu'au nihilisme et, 

même si aimer l'autre et soi-même est une tâche ardue, il 

demeure convaincu que c'est là notre mission première. Si 

l'agnosticisme est vraisemblable, voir même une position 

raisonnable, il le rejette malgré lui, pour des motifs 

irrationnels. Il soutient que la connaissance de Dieu ne se 

prouve pas, mais s'éprouve par une résonance en soi-même. 

C'est une connaissance qui passe par le cœur, affirme Jean 

Désy en citant Pascal « C'est le cœur qui sent Dieu, et 

non la raison. Voilà ce qu'est la foi, Dieu sensible au 

cœur, non à la raison. »397 

L'auteur québécois poursui t en énonçant que l ' univers 

poétique est, selon lui, plus apte à saisir l'essence de 

l'homme et du monde que la perspective scientifique: 

... tout poète sent bien qu'en dehors 
du monde des arts, rien n'a vraiment 
de sens, et que la souffrance 
humaine, qui a tous les pouvoirs 
d'être totalement insensée, reste 
primordiale dans son rapport intime 
avec le bonheur, dans la création du 

396 Jean Désy est philosophe, médecin et poète. Il aborde les thèmes de l'irrationalité au sein de la psyché, 
de l'absolu, de la foi et de Dieu. Ses textes les plus significatifs ont été regroupés dans un très beau livre 
préfacé par Thomas De Koninck, ayant pour titre Âme, foi et poésie, Ed. XYZ. 
397 Jean Désy, Âme, foi et poésie, p.91 
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sans l'absolu de Dieu ou de la 
poésie, comment serait-il possible de 
tolérer l'existence humaine?398 
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L'angoisse de Jean Désy ne réside que dans ce possible 

non-sens mais, amoureux des arbres, des rivières et des 

grands espaces, ses inquiétudes s'estompent dès qu'il entre 

en contact avec la nature. L'auteur québécois affectionne 

Jung et, sur la question du sens, il cite ce très beau 

passage de l'œuvre du psychiatre extrait du livre L'âme et 

la vie : 

La raison de tous les jours, le bon 
sens commun, la science incarnant ce 
dernier sous une forme concentrée, 
conviennent pour un temps et pour une 
sérieuse étape, mais ne vont jamais 
au-delà des frontières · de la réali té 
la plus banale et d'une normalité 
humaine moyenne. Au vrai, ils ne 
donnent aucune solution au problème 
de la souffrance psychique et de sa 
signification profonde. La 
psychonévrose, en dernière analyse, 
est une souffrance de l'âme qui n' a 
pas trouvé son sens. C'est de la 
souffrance de l'âme que germe toute 
création spirituelle ... Ce qui soulage 
l'homme souffrant, ce n'est jamais ce 
qu'il s'imagine lui-même, mais 
seulement une vérité qu'il ressent 
comme supra-humaine, comme révélée, 
et qui l'arrache à son état de 
souffrance. 399 

L'expérience mystique est indicible, disions-nous plus 

haut. Tout concept servant à qualifier l'être humain, la 

398 Ibid, p.29-31 
399 Ibid, p.32-33 
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nature ou tout ce que l'on retrouve dans le monde s'avère 

insuffisant pour rendre compte du divin. Eckhart l'exprime 

d'une façon très claire en déclarant: «Tiens-le toi pour 

dit: être vide de tout le créé, cela veut - dire être plein 

de Dieu, et être rempli du créé, cela veut dire être vide 

de Dieu. » 400 

L'expérience est autre ou incomparable. On comprend 

pourquoi Eckhart parle de l'expérience du Rien puisque 

celle-ci n'offre rien des qualités de ce monde. On évoque 

la même chose dans le taoïsme : 

Le TAO est vide, et cependant il est 
inépuisable. Quel abîme!... Pour 
notre compréhension, qui ne va pas 
au-delà du sensible et de 
l'intelligible, le TAO est vide, en 
effet, des formes et des images 
perçues par nos sens; il apparaît 
vide des vertus, des qualités ou des 
propriétés que nous distinguons dans 
le temps et l'espace, puisque aucune 
d'elles ne lui est applicable. 401 

Ce genre de discours concernant le vide, le Rien ou la 

vacuité est commun aux mystiques de l'Orient et de 

l'Occident puisque l'âme n'est pas de ce monde. Quant à 

Jung, il adopte une approche symbolique du Soi. L'analyste 

et écrivain Luigi Aurigernma, dans son livre Perspectives 

jungiennes, y voit là une différence importante avec le · 

point de vue mystique. Effectivement, l'utilisation du 

symbole implique une dimension du Soi plus incarnée, un 

degré incluant cet aspect d'orientation et de sens derrière 

400 Maître Eckhart, De la naissance éternelle, p.22 
401 Lao Tseu, Tao te King, p.191-192 
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un langage 

du monde, de 

l'homme et des oppositions qui s'y retrouvent mais le 

taoïsme va dans le même sens, sans confondre toutefois 

l'image de l'harmonie du monde avec l'essence de Dieu. 

Jung ne s'arroge pas le droit de spéculer d'une 

quelconque façon sur la nature de Dieu. Il parle du Soi ou 

de l'image de Dieu, du phénomène psychique, mais jamais, 

selon la méthodologie qu'il préconise, il discourt sur le 

noumène ou l'essence du Soi, ce dernier, tout comme le Tao, 

étant un concept limite dont il nous est impossible de 

connaître l'étendue. 

Il va de soi que les propos d'Eckhart et d'autres 

mystiques peuvent dépasser le modèle de Jung. Cependant, la 

voie vers les degrés supérieurs de conscience s'ouvre à 

travers l'intensité du processus d'individuation puisqu'il 

s'agit d'un accomplissement qui dépasse le moi. Sur un plan 

pratique où le ressentir intervient, Jung parle de Dieu, 

comme nous l'avons souligné précédemment, comme d'une 

intuition, d'une poussée en lui-même qui contrecarre sa 

volonté consciente. Le taoïsme déclare, en parlant de 

l'accès au règne de l'Esprit «Il est surhumain, en 

effet, puisqu'il ne peut être atteint par notre volonté 

propre; par contre il devient . accessible dès que, 

conscients de notre faiblesse, nous confions à la Vertu du 

Tao le soin de la réaliser. »402 

402 Lao Tseu, Tao te King, p.157 
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Le moi, conçu comme ce complexe participant à plus 

grand que lui, dépasse la psychologie traditionnelle et 

ouvre à une dimension mystique. On accède alors à la 

conscience à travers une harmonisation · des opposés et leur 

dépassement. 

Nous avons identifié les traits communs chez certains 

mystiques de toutes époques afin de les mettre en parallèle 

avec les expériences de Jung. 403 Nous tirons les propos qui 

suivent, concernant ce pionnier de la psychanalyse, de ses 

écri ts autobiographiques. Son ouvrage l\fa vie, dont il ne 

souhaitait pas qu'il fasse partie de ses œuvres complètes, 

est pourtant son livre le plus significatif, selon nous. 

D'ailleurs, il écrit dans l'introduction de cette 

autobiographie : « Ma vie est en quelque sorte la 

quintessence de ce que j'ai écrit et non l'inverse ». 404 

L'éternité nous habite 

Angelus Silesius ' écrivait : «La créature est plus en 

Dieu qu'en elle-même; cessant d'être, elle y reste encore à 

tout j amals. » 405 Maître Eckhart affirme « Dans l'être de 

Dieu, où Dieu est au-dessus de toutes les distinctions, 

j'étais, là je me suis voulu, et je savais que je créais la 

personne que je suis. Aussi suis-je non-né et donc je ne 

puis jamais mourir. »406 Socrate, cinq cents ans avant 

Jésus-Christ, déclarait que l'âme existe avant la 

403 Une conférence et de nombreuses discussions avec l'auteur Placide Gaboury nous ont été utiles pour 
titrer certains thèmes communs aux mystiques dontcelui de l'éternité, du temps présent et celui d'une vie 
personnelle considérée comme la manifestation de l'unité de la vie. 
Placide Gaboury, Que peut-on apprendre des sages?, 8 juin 2002, Les événements vox populi. 
404 C.G. Jung, Ma vie, p.18 
405 Angelus Silesius, Mystiques allemands, p.266, cité par J. Chuzeville dans le Tao te King, p.139 
406 Placide Gaboury, Paroles d'âme, pA3 
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naissance. Quant à Platon, il affirme dans son livre le. 

Phédon : 

Quand l' espri t revient en lui-même, 
après la confusion des sens (c'est-à­
dire la vie dans la caverne), comme 
il 'le fait lorsqu'il se recueille, il 
passe dans une autre région qui est 
pure et permanente, immortelle et 
immuable; il sent qu'il appartient à 
cette région et que son bien-être est 
d'être sous le contrôle de celle-ci 
et reposé de ses errements, étant en 
communion avec l' inchangeant. 407 

Voici maintenant ce que déclare Jung à ce propos : « Je 

n'ai jamais perdu le sentiment de la pérennité de la vie 

sous l'éternel changement ». 408 « Il est établi que 

l'inconscient sait plus que le conscient, mais son savoir 

est d'une essence particulière, un savoir dans l'éternité 

qui, le plus souvent, n'a aucun rapport avec « l'ici» et 

le « maintenant » et qui ne tient aucun compte du langage 

que 'parle notre intellect. »409 

La vie individuelle n'est qu'une manifestation de la vie 

Le bouddhisme évoque le fait de la souffrance en 

stipulant que nos désirs portent sur l'éphémère ou 

l'impermanence des choses, sans contact avec la vie source. 

Jacques Lusseyrand, ce grand mystique, aveugle depuis sa 

petite enfance, ayant connu les camps de concentration au 

cours de la deuxième guerre mondiale, affirmait : « Il y a 

407 Platon, Phédon, cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence, p.359 
408 C.G. Jung, Ma vie, p.22 
409 Ibid p.355 
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quelque chose qui avance victorieusement d'échec en échec 

et qui confond la raison. Pas question de la définir. C'est 

la Vie dans ma vie. À ma vie, on peut tout faire. À la vie 

en moi, on ne peut rien. »410 Le fait de préférer le visible 

et ce qui est personnel cause notre souffrance. Le mystique 

Plotin, quant à lui, déclarait ceci : 

Nous sommes toujours rassemblés 
autour du centre divin de notre être; 
et, en effet, si nous pouv~ons nous 
en écarter, notre être aussitôt se 
dissoudrait, et nous cesserions 
d'exister. Mais, bien qu'il soit si 
près de nous, souvent nous n'en 
prenons pas conscience. Cependan~, 

quand nous y portons attention, _ nous 
atteignons la fin de nos désirs et le 
repos de nos âmes, et notre chant 
n'est plus une discordance mais, 
entourant notre centre, nous laissons 
jaillir un cœur divinement inspiré. 
Et au milieu de la danse chorale se 
trouve la source de notre vie, la 
fontaine de notre intelligence, le 
Bien premier, la racine de notre 
âme. 411 

Jung, quant à lui, déclare 

Quand on di t de moi que je suis un 
sage, que j'ai accès au « Savoir », 
je ne puis l'accepter ... Je ne suis pas 
ce fleuve. Je suis sur la rive, mais 
je ne fais rien. Les autres hommes 
sont au bord du même fleuve, mais la 
plupart du temps ils imaginent qu'ils 
devraient faire les · choses par eux­
mêmes. Je ne fais rien. Je ne pense 
jamais que je sois « celui qui doive 

410 Placide Gaboury, Paroles d'âme, p.62 
411 Plotin, mystique romain, 205-270, cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence, p.363 



veiller à ce 
des tiges ». 
admirant ce 
capable. 412 

que les cerises aient 
Je me tiens là debout, 

dont la nature est 

Je sais ' seulement que je suis né, et 
que j'existe; et c'est comme si 
j'éprouvais le sentiment d'être 
porté. J'existe sur la base de 
quelque chose que je ne connais pas. 
Malgré toute l'incertitude je ressens 
la solidi té de ce qui existe, et la 
continuité de mon être, tel que je 
suis. 413 
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Ce type d'abandon est un témoignage au-delà du 

symbolisme et de la psychologie. Ce sont entièrement les 

propos d'un sage. 

Ce n'est qu'après ma maladie que je 
compris combien il est important 
d'accepter son destin. Car ainsi il 
y a un moi qui ne flanche pas quand 
surgit l'incompréhensible. Un moi qui 
tient bon, qui supporte la vérité et 
qui est à la hauteur du monde et du 
destin. Alors une défai te peut être 
en même temps victoire. Rien n'est 
troublé, ni au-dedans ni au dehors, 
car notre propre continuité a résisté 
au fleuve de la vie et du temps. Mais 
cela ne peut se produire que si notre 
prétention n'interdit pas au destin 
de manifester ses intentions. 414 

Ce passage très important est au cœur d'une sagesse 

intemporelle. 

412 C.G. Jung, Ma vie, pA04 
413 Ibid, p.408 
414 Ibid, p.340 

Nous avons souligné l'importance de 
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l'acceptation et du refus chez Jung concernant l'écriture 

de son autobiographie entre "autre. Voici le dépassement de 

cette duali té. Soulignons que ce moi dont parle Jung dans 

ce passage, c'est le Soi. Ce dernier passage illus t re 

presque mot à mot les propos d'Etty Hillesum lorsqu'elle 

déclare 

Au milieu de cette maison de fous, je 
suis ma propre voie intérieure. Au 
milieu de ce chao~, de cette 
détresse, je vis selon mon rythme et 
puis m'absorber à tout instant dans 
ce qui m'importe vraiment. Ce n'est 
pas que je me ferme à la souffrance 
qui m'entoure ou que je m'endurcisse. 
Je supporte tout très bien et 
conserve tout en moi, mais je vais 
imperturbablement mon chemin. 415 

Ces passages concernant le dépassement de l'intellect 

et de l'ego sont aussi typiques des mystiques. 

Sur cette notion de lourdeur dont nous avons fait 

mention en deuxième partie, nous entendons ceci; les 

opposés sont en quelque sorte relatifs. Ils n'existent pas 

vraiment en Soi .. On ne sent pas suffisamment, dans le 

contexte mentionné, que la lumière est contenue dans 

l'ombre ou encore que le Soi est une lumière transcendante. 

Par contre, dans ses pensées tardives, il · n' y a plus ce 

type de tiraillement dont nous avons fait mention. Jung 

évoque ce passage révélateur d'un esprit mystique: 

415 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol. II, p.224 
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Ma maladie eut encore d'autres 
retentissements: ils consistèrent, 
pourrais-je dire, en une acceptation 
de l'être, en un « oui» 
inconditionnel à ce qui est, sans 
objection subjective, en une 
acceptation des conditions de 
l'existence, comme je les vois, comme 
je les comprends; acceptation de mon 
être, simplement comme il est. 416 

sommes ici complètement en dehors 
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de la 

psychologie analytique. Ce oui inconditionnel à ce qui est 

s'avère proprement mystique « Nous devrions accepter les 

choses juste comme elles sont. C'est ainsi que nous 

comprenons tout, et que nous vivons dans ce monde. »417 Plus 

loin, Jung souligne ce passage : « Quand Lao-Tseu di t : 

Tous les êtres sont clairs, moi seul suis trouble, il 

exprime ce que je ressens dans mon âge avancé ».418 Enfin, 

plus avant encore, il écrit 

Ainsi, l'âge avancé ... une limitation, 
un rétrécissement. Et pourtant... Plus 
je suis devenu incertain au sujet de 
moi-même, plus a crû en moi un 
sentiment de parenté avec les choses. 
Oui, c'est comme si · cette étrangeté 
qui m'avait si longtemps séparé du 
monde avait maintenant pris place 
dans mon monde intérieur, me révélant 
à moi-même une dimension inconnue et 
inattendue de moi-même. 419 

L'étrangeté ou cette séparation dont parle Jung évoque 

cette coupure entre l'analyse ou le mental et le réel. On 

416 C.G. Jung, Ma vie, p.340 
417 Shunryu Suzuki, bouddhisme zen, cité par Véronique Loiseleur, Anthologie de la non-dualité, p.70 
418 C.G Jung, Ma vie, pA08 
419" Ibid p.408 
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remarque par ce passage combien Jung s'est réconcilié avec 

ce sentiment d'isolement qui le faisait souffrir, mais 

surtout qu'il a vécu au niveau du Soi, de la transcendance 

du mental. Il est simplement accordé à la vie et il n'y a . 

rien d'autre. 

La valeur de l'expérience 

Le Bouddha ' déclarait combien il est important de ne pas 

avoir foi en des traditions, de ne pas se fier à l'opinion 

générale, ni aux témoignages des sages, aux religions, aux 

maîtres et aux prêtres. Il est catégorique lorsqu'il dit 

que nous ne devons croire que ce que nous avons éprouvé. 

Rudolph Steiner pour sa part, disait « ... Il faut avoir en 

sa propre âme l'expérience du divin pour le retrouver dans 

tout ce qui nous entoure ».420 Cela est la réplique la plus 

parfaite à toute l'aspiration vers l'individuation dont 

parle Jung. 

Voici ce qu'affirme Jung à ce sujet lorsqu'il parle de 

la religion de son père: « Il ne faut pas penser" il faut 

croire. Et moi je pensais Non, il faut faire l'expérience 

et savoir ... »421, mais ce qu'il a surtout fait, c'est de 

s'expliquer avec cette tradition religieuse. Cependant, 

progressivement, ses résistances cèdent lui permettant 

davantage de ressentir et vivre. Ce n'est que lors de ses 

dernières libérations mystiques qu'il a vraiment su. À la 

fin de sa vie, l'intellect demeure mais fait davantage 

place à cette véritable connaissance qui appartient à 

420 Rudolph Steiner, cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence, p.374 
421 C.G. Jung, Ma vie, p.63 
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l'âme. Elle s'acquiert, pour le mystique, par l'intuition, 

la joie, l'admiration et l'émerveillement. 

L'action a pour source le divin 

Nous sommes toujours dans le divin, selon les 

mystiques. Nous n'agissons pas, nous ne contrôlons pas les 

choses. La spiritualité, c'est ce qui se fait sans nous. 

Nos actions proviennent de l'énergie créatrice « L'homme 

incarné dans le monde naturel ne peut se retirer de 

l'action, pas un moment, pas une seconde; son existence 

même ici-bas est action; l'univers entier est un acte de 

Dieu, le seul fait d'exister est son mouvement.» 422 

Épictète, qui n'est peut-être pas un mystique, démontre 

toutefois dans ce passage, une sagesse caractéristique d'un 

tel esprit: 

Je désire toujours ce qui arrive, car 
je regarde ce que Dieu veut comme 
meilleur que ce que je veux. Je 
m'attacherai à Lui comme un 
serviteur, comme son suivant; mes 
propensions sont les siennes, mes 
désirs, les siens; en un mot, sa 
volonté est la mienne. Ce qui trouble 
les hommes, ce ne sont pas les 
choses, mais les opinions qu'ils en 
ont. 423 

Ramana Maharshi, sous le questionnement insistant d'un 

disciple, lui répondit : « Ce qui fait que je ne me guéris 

pas moi-même, c'est que la volonté ici (il indiqua son 

cœur) est devenue cendre il y a longtemps. J'ai donné ma 

422 Shrï Aurobindo, Bhagavad Gita, ch.llI, vol.5, cité dans les textes du Tao te King, p.206 
423 Épictète, cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence, p.362 
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volonté à la volonté de l ' univers ».424 Enfin, Martin 

Heidegger écriVait : « Le lâcher prise o~ déchargement est 

un effet, un lâcher prise de soi-même, de toute 

représentation et ainsi, c'est un abandon du vouloir ... Se 

réj ouissant dans l'attente, par lequel nous devenons plus 

attendants et plus vides ».425 

Examinons les témoignages de Jung à ce sujet 

«Les hautes montagnes, les rivières, les lacs, les 

beaux arbres, les fleurs et les animaux traduisaient bien 

mieux l' essence divine que les hommes avec leurs habi ts 

ridicules, leur vulgarité, leur sottise, leur vanité, leur 

esprit de mensonge, leur insupportable égocentrisme ».426 

«... l'expérience de Dieu, cette 
expérience la plus évidente de 
toutes. J'étais assez éclairé sur la 
théorie de la connaissance pour ne 
pas ignorer qu'on ne peut pas prouver 
une telle connaissance, mais il était 
aussi évident pour moi qu'elle 
n'avait nul besoin de preuve, non 
plus que la beauté d'un lever du 
soleil ou l'appréhension des 
angoisses du monde de la nui t ».427 

À n'en pas douter, il y a véritablement, contrairement 

à ce que nous avons soutenu antérieurement, un dépassement 

du mythe de la science et de la mythologie psychologique ' et 

jungienne. 

ressentir) 

424 Ibid, p.51 
425 Ibid, p.391 

La raison est dépassée par le sentir (le 

et l'intuition. Cela est caractéristique de 

426 C.G. Jung, Ma vie, p.65 
427 Ibid p.115 
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l'esprit mystique, comme en fait foi ce passage de saint 

Denys l'Aréropagyte ~ 

Alors , délivrée du monde sensible et 
du monde intellectuel, l'âme entre 
dans la mystérieuse obscurité d'une 
sainte ignorance, et renonçant à 
toute donnée scientifique, elle se 
perd en celui qui ne peut être ni vu 
ni saisi; tout entière à ce souverain 
objet, sans appartenir à elle-même ni 
à d'autres; unie à l'inconnu par la 
plus noble portion d'elle-même, et en 
raison de son renoncement à la 
science; enfin puisant dans cette 
ignorance absolue une connaissance 
que l'entendement ne saurait 
conquérir. 428 

La voie est individuelle 

Jung disai t ne rien pouvoir accepter qui 'ne vienne de 

lui-même. Cet autre point rejoint la sagesse intemporelle. 

Pour les grands sages, il n'y a aucune voie sûre: 

Dieu, par une sagesse incomparable, 
diversifie les voies de l'Esprit, 
afin que l' homme n'aille pas 
s'imaginer qu'il y ait des règles 
sûres dans la conduite de Dieu, et 
qu'elle doive être de telle et telle 
sorte. Dieu veut qu'on respecte sa 
conduite, et que l'ignorance de ses 
voies nous porte à nous abandonner à 
lui. 429 

428 Saint Denis l' Aréopagyte, De la Théologie mystique, chap.I, p.278, cité du Tao Te King, p.190 
429 Mme Guyon, Douze discours spirituels, p.82, cité du Tao Te King, p.158 
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Maî tre Eckhart soulignai t l'importance de ne pas voir 

Dieu à travers le filtre des symboles, de notre mental ou 

de nos représentations humaines. Il faut voir Dieu comme il 

est, disait-il : 

Vous devez aimer Dieu sans idée, que 
votre âme soit sans mental et libre 
de toutes acti vi tés mentales... Car 
pour aimer Dieu comme il est, il faut 
déposer toute image, toute personne, 
toute idée. Vous dev.ez l'aimer comme 
il est... en dehors de toute 
dualité. 430 

Pour ce qui est de Jésus, il affirmait que le royaume 

de Dieu est en nous. Origène pour sa part déclarait : « Ce 

n'est pas dans un lieu qu'il faut chercher le sanctuaire, 

mais dans les actes, la vie, les mœurs, si tu sers le 

Verbe, tu es dans le sanctuaire, n'en aie aucun doute ».431 

Enfin, le sage Jiddu Krishnamurti écrivait : « Je maintiens 

que. la véri té est une terre sans sentier, et que vous ne 

pouvez l'approcher par aucune voie, par aucune religion, 

aucune secte ». 432 

Pour sa part, Jung est tout aussi catégorique. Dès ses 

années d'études, il déclare: «N'imiter personne, telle 

était ma devise ».433 Beaucoup plus tard, il écrit :' 

j'ai évi té toutes rencontres avec 
les saints personnages. Je les ai 
évi tées parce que je devais me 
contenter de ma propre véri té et je 
ne devais rien accepter en dehors de 

430 Placide Gaboury, Paroles d'âme, p.43 
431 Origène, cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence, p.20S 
432 Ibid, p.394 

433 C.G. Jung, Ma vie, p.IOS 



ce que je pouvais atteindre par moi­
même ... Leur sagesse est à eux, et à 
moi n'appartient que ce qui provient 
de moi -même. 434 

316 

L'indépendance de pensée chez Jung est frappante. Il a 

été toute sa vie d'une grande fidélité envers lui-même. 

La connaissance de soi 

La plupart des sages de toutes époques ont parlé de ces 

blocages, de ces refus, de ces écrans nous empêchant de 

voir le divin. Il s'agit de nos préjugés, de nos croyances, 

de nos habitudes, de nos attaches. Krishnamurti 

déclarait qu'il valait mieux regarder en soi-même sa propre 

violence que de promouvoir la non-violence chez les 

autres. Épictète conseillait de commencer par ces tyrans en 

nous qui gouvernent. Etty Hillesum quant à elle disait : 

«Nous avons tant à changer en nous-mêmes que nous ne 

devrions même pas nous préoccuper de haïr ceux que nous 

appelons 

déclarait 

nos . 435 ennemlS ... ». Et Ramana Maharshi 

« L'étude du monde extérieur ne condui t et ne 

peut conduire qu'à l'ignorance. Lorsqu'on cherche à 

connaître quoi que ce soit d'autre que soi-même... la 

connaissance à laquelle on parvient ne peut en aucune 

manière être de la vraie connaissance ».436 

Pour sa part, Jung écrivait au sujet du mal en 1957 

434 Ibid, p.316 
435 Etty Hillesum, Une vie bouleversée, Journal 1941-1943, Seuil, 1985, cité par Alain Delaye, Sagesses 
concordantes, Vol.I, p.153 
436 Ramana Maharshi, Études sur Ramana Maharshi, p,46 



La pensée que 
personnellement 
responsabilité 
culpabilité est 

nous devons porter 
le poids d'une telle 

et d'une telle 
intolérable. C'est 

pourquoi l'on préfère localiser ce 
mal en le voyant incarné par tels ou 
tels ' criminels ou par tel groupe de 
criminels et soi-même s'en laver les 
mains et faire comme si on ignorai t 
la potentialité générale du mal. Mais 
à la longue ces allures d'insouciance 
inoffensive ne sauraient être 
maintenues. Car la source du mal 
réside, comme l'expérience le montre, 

dans l'homme, donnée qu'il faut 
accepter telle quelle si on ne veut 
pas en être réduit à postuler, en 
accord avec la manière chrétienne 
d'envisager le monde, un principe 
métaphysique du mal. 437 
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C'est exactement le point vue de bien des sages et 

faut-il ajouter qu'une attitude de reconnaissance peut 

conduire au pardon de soi-même, donc à l'amour. 

Vivre au présent 

Les sages ont longuement décrit l'importance de vivre 

le présent, d'être satisfait de ce qu'il y a là. Vivre 

signifie être en contact avec les faits, non pas avec la 

dimension du fantasme, de l'irréel, comme le passé et le 

futur. ' Lao-Tseu affirmait que la sagesse, c'est de 

consentir à ce' que l'on est et ce que l'on a. Thérèse 'de 

Lisieux déclarai t : « ... je ne me tourmente pas, je ne veux 

penser qu'au moment présent. Ce n'est pas comme les 

personnes qui souffrent du passé, de l'avenir. Moi je ne 

437 C.G. Jung, Présent et avenir, p.92-93 
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souffre qu'au moment présent. Ainsi, ce n'est pas grand­

chose. »438 Prajnânpad et Krishnamurti nous rappellent que 

l'on ne vi t pas le présent mais touj ours nous sommes dans 

l'attente. Rûmi, au 12 e siècle écrivait: « Le passé et le 

futur n'existent que par toi-même, ils sont une même chose, 

toi seul penses qu'ils sont deux ».439 Marcel Proust, au 20 e 

siècle, déclarait : « Quelque chose qui, commun à la fois 

au passé et au présent et beaucoup plus essentiel qu'eux 

deux - un peu de temps à l' éta t pur... votre vrai moi qui, 

parfoi5 depuis longtemps semblait mort, mais ne l'était pas 

entièrement, s'éveille ». 440 

Examinons les témoignages de Jung à cette fin : «La 

connaissance des processus de l'arrière-plan a déjà, très 

tôt, préformé ma relation avec le monde. Au fond, elle 

était déjà dans mon enfance ce qu'elle est aujourd'hui. »441 

On recule devant l'emploi du mot 
« éternel »; . pourtant je ne peux 
décrire ce que j'ai vécu que comme la 
béatitude d'un état intemporel, dans 
lequel passé, présent, avenir ne ·font 
plus qu'un. Tout ce qui se produit 
dans le temps y étai t concentré en 
une totalité objective. Rien n'était 
plus séparé dans le temps ni ne 
pouvait être mesuré par des concepts 
temporels. On aurait plutôt pu 
évoquer ce vécu tel un état, un état 
affectif, que pourtant on ne peut 
imaginer. Comment puis-je me 
représenter que simultanément je vis 
avant-hier, aujourd'hui, après­
demain? Il y aurait ce qui n'aurait 

438 Véronique Loiseleur, Anthologie de la non-dualité, p.225 
439 Djalal Od-Din Rumi, cité par Placide Gaboury, Un torrent de silence, p.309 
440 Ibid, p.377 
441 C.G. Jung, Ma vie, p.405 



pas encore commencé, ce qui serait le 
présent le plus clair et ce qui 
serait déj à terminé et pourtant tout 
cela serai t un. 442 
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Cette expérience hors du temps est aussi une expérience 

hors du personnel, du mental et de la peur. C'est 

l' éterni té de l'âme en nous. Elle es't du coup au-delà de 

toute duali té. Unir les contraires pour Jung est bel et 

bien synonyme de l'union mystique. Il dit de ceux-ci 

qu'ils: «pe4vent être réconciliés dans l'unité et la 

totalité du Soi en tant que conjunctio oppositorum 

uniomystica - union mystique. »443 

Après avoir fait l'expérience d'une vision concernant 

sa femme défunte, Jung décrit ainsi le dépassement des 

dualités. Dans nos relations affectives, toujours nous 

sommes gr~ndement dominés par nos proj ections : « ... et ce 

sont celles-ci qu'il s'agit de retirer et de récupérer, 

pour parvenir à soi-même et à l'objectivité ».444 Nos 

relations sont faites de désirs et d'exigences: «on 

attend quelque chose de l'autre, ce par quoi cet autre et 

soi-même perdent leur liberté. La connaissance objective se 

situe au-delà des intrications affectives, elle semble être 

le mystère central. Elle seule rend possible la véri table 

conj unctio ». 445 

Enfin, la nécessité de remplir son rôle et de se 

reconnaî tre di vin est uni verselle pour beaucoup de sages. 

Chez les mystiques occidentaux, on parlera davantage de 

442 Ibid, p.338 
443 Ibid, p.384 
444 Ibid, p.339 
445 Ibid, p.339 
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l'âme ou du Christ en soi. Cela est typique du rôle de Jung 

consistant à dépasser la psychologie traditionnelle et à 

valoriser l'expérience comme en témoigne certains 

mystiques. Les propos suivants sont éloquents à ce sujet: 

« Il semble bien, en effet, qu'un savoir sans limite 

est présent dans la nature, mais que ce savoir ne peut être 

saisi par la conscience que si les conditions temporelles 

lui sont propices. »446 

Pour l'homme, la question décisive 
est celle-ci : « te réfères-tu ou non 
à l'infini? » Tel est le critère de 
sa vie. C'est uniquement si je sais 
que l'illimité est l'essentiel que je 
n'attache pas mon intérêt à des 
futili tés et à des choses qui n'ont 
pas une importance décisive. Si je 
l'ignore, j'insiste pour que le monde 
me reconnaisse une certaine valeur 
pour telle ou telle qualité, que je 
conçois comme propriété personnelle : 
mes dons ou ma beauté peut-être ... 
Finalement nous ne valons que par 
l'essentiel, et si on n'y a pas 
trouvé accès, la vie est gaspillée. 447 

«Il est important que nous ayons un secret et 

l'intuition de quelque chose d'inconnaissable. »448 

Ainsi, Jung affirmait que l'on ne peut avoir une 

perception purement intellectuelle de la psychologie. Ce 

n'est pas dans les concepts que vit l'esprit, disait-il. 

446 Ibid, p.350 
447 Ibid, p.369-370 
448 Ibid, pA05 
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Nous terminons cette partie sur le témoignage des 

écrits de Jung concernant la notion d'individuation. 

S'individualiser, disait-il, permet une réconciliation avec 

soi-même mais encore avec l'humanité. 

Cela nous paraît représentatif d'une réalisation 

my?tique puisqu'il s'agit, ultimement, d'entrer en relation 

avec le tout. Être relié nous semble une expression propre 

à définir le but de l'individuation, comme en fait foi 

cette lettre du 21 décembre 1960 : 

Le processus d'individuation, 
c'est-à-dire le fait de devenir un 
tout, comprend par définition la 
totalité du phénomène humain et la 
totalité de l'énigme de la nature, 
dont la séparation en aspects 
physiques et en aspects psychiques 
répond simplement à une distinction 
opérée pour les besoins de la 
connaissance humaine. 449 

À chacune des parties de notre thèse, nous avons tâché 

de proposer une vision différente, assez unique, du sujet 

ou du problème. Le lien avec Kant et Eckhart, en premier 

lieu, où le savant côtoie le mystique. Un point de vue 

admis par plusieurs mais sans jamais dépasser le simple 

constat. Nous en avons suffisamment di t, dans un premier 

temps donc, pour établir que Jung croit à la transcendance 

mais surtout que l'immanence du divin existe, que l'homme 

ya accès et que c'est là l'essentiel. Le christianisme, 

quant à lui, n'affirme pas cette divinité intérieure. 

449 C.G. Jung, Correspondance, 1958'-1961, Tome V, p.228-229 
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La question si délicate, controversée et complexe de 

l'ombre, est abordée de façon originale. Généralement, on 

en reste au niveau de l'interrogation ou mieux on se 

cantonne à tout expliquer par le fait que la position 

empiriste de Jung est mal comprise. Nous soutenons, pour 

notre part, que Jung manifeste une réserve quant au 

dépassement des opposés et donc de l'ombre. 

Enfin, dans la dernière partie, nous avons souligné une 

transformation intérieure radicale, chez Jung. Le 

dépassement des dpalités semble maintenant possible. Ainsi, 

nous avons terminé en établissant des parallèles entre 

l'expérience jungienne et celle de certains mystiques, à 

tout le moins, ce qui confirme notre hypothèse de départ. 
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