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Préface

Qu'est-ce que la mystique féminine ?

par Audrey Fella

APPROCHE DE LA MYSTIQUE

« La mystique est de nos jours à la mode1 », nous dit-on. Si le phénomène n'est pas récent, la mystique ressurgit néanmoins au prix d'une confusion, prise dans les filets de la nébuleuse spirituelle moderne, aux côtés des médecines parallèles, des techniques de méditation et de relaxation, des voies ésotériques et initiatiques, de l'attrait pour les religions orientales. Elle est ainsi associée, par défaut, à une nouvelle spiritualité, comprise comme confort et assimilée à la quête d'une vie intérieure riche, sensible à la poésie, au mystère et aux élans du cœur2.

Défini comme « l'ensemble des croyances et des pratiques se donnant pour objet une union intime de l'homme et du principe de l'être (divinité)3 », le « mysticisme » est aujourd'hui plus couramment admis comme une « croyance » ou « une doctrine philosophique laissant une part excessive au sentiment, à l'intuition4 ». Quantité d'auteurs – historiens, philosophes, scientifiques, etc. – influencés par le positivisme emploient même ce mot en un sens franchement péjoratif, pour désigner d'inconsistantes rêveries d'inspiration religieuse ou encore des pathologies mentales. Aussi, « le terme de mystique5 est l'un des plus confus qui soient [...]. Il peut signifier à peu près n'importe quoi, pourvu que ce soit de l'irrationnel, de l'obscur, du prélogique, de l'affectif et qu'il y ait de plus, si possible, quelques manifestations psychosomatiques bizarres6 », écrit Claude Tresmontant. Or le terme admet une tout autre signification. Issu du grec mustikos, signifiant « relatif aux mystères7 », il désigne un authentique mode de connaissance de Dieu ou de l'absolu, issue de l'expérience, capable de transfigurer la condition humaine. L'expérience désignant un mode affectif et dynamique de connaissance plus riche qu'un savoir notionnel, réflexif ou intellectuel.

Imprégnée des apports de chaque tradition, puis de chaque époque, au sein desquelles se sont distinguées des familles diverses, la mystique a revêtu, et revêt encore, différentes significations sujettes à débat entre penseurs. Pour Jean-Pierre Jossua, qui la situe dans la perspective de la tradition chrétienne, elle « peut être décrite comme une union à Dieu, par une forme de prière, union qui n'est ni complète ni durable, mais néanmoins éprouvée avec une sorte de certitude intérieure. Elle suppose un dépouillement radical dans la prière, ainsi qu'une mise à l'écart des images, des sentiments, des pensées. Elle suppose aussi une ascèse rigoureuse dans l'existence même, portant sur les sens, l'affectivité, la vie de l'esprit et finalement la personnalité tout entière8. » Ici, le but de la mystique est l'union de l'âme avec Dieu. Cette union, réellement éprouvée, met en jeu la totalité de la personne, tant dans sa dimension affective qu'intellectuelle. Elle est le fruit d'une ascèse9, d'un dépouillement de l'âme et du détachement du monde (sensible). Elle peut conduire à une transformation radicale celui qui la vit et à un nécessaire retour au monde. Parallèlement, elle est, pour Louis Gardet, l'« expérience fruitive d'un absolu10 ». Ici, il s'agit de la saisie intérieurement vécue d'une réalité ultime et comblante, puisqu'elle « donne la jouissance ». Or il ne faut pas oublier qu'il existe une mystique de la perte, du sacrifice, du négatif et de l'annihilation. Dans tous les cas, l'expérience mystique n'est pas à confondre avec l'expression d'une émotion esthétique superficielle ou d'états psychologiques (psycho-affectifs) troubles ; la sentimentalité et l'imagination communes n'ayant plus ici la moindre part. Elle est de nature transcendante11. Sur le plan sensible, elle peut se manifester à travers des états extraordinaires tels que des révélations, visions, prophéties, extases, ravissements, etc., et être à la source de créations littéraires (témoignages, récits de vie, autobiographies, biographies, hagiographies), artistiques, philosophiques et théologiques.

La mystique concerne donc la possibilité pour l'âme humaine d'entrer en relation avec Dieu ou l'absolu et de les expérimenter. Ce qui laisse entrevoir, après un bref examen de l'histoire des religions, que le fait mystique est originel, qu'il existe depuis le début de l'aventure religieuse. Aussi cet absolu ne revêt pas toujours nécessairement l'aspect d'un sujet ou d'une personne divine. En effet, l'expérience mystique n'est pas forcément une expérience théiste. L'exemple du bouddhisme et celui du taoïsme le montrent bien : ni la « vacuité », ni le Tao ne se laissent identifier à un dieu suprême. Et pourtant on retrouve dans ces deux religions (ou philosophies) le même type d'itinéraire spirituel, la recherche de la même quiétude inébranlable. La mystique s'identifie ainsi à l'expérience elle-même et à ses « retombées » ; cette expérience revêtant toujours un caractère éminemment personnel et pourtant quasi universel, si l'on en croit la diffusion du phénomène et, parfois, la similitude de nombreux témoignages. Non dans leur langage, qui emprunte soit à la tradition et à la civilisation dans lesquelles le sujet s'inscrit, soit à leurs propres ressources expressives, mais bien plutôt dans les étapes vécues, la nature de l'expérience traversée.

Cette approche permet d'intégrer à notre définition tous les types de mystiques – ne dit-on pas que « L'esprit souffle où il veut » ? – qui s'inscrivent dans les diverses traditions, religions, sagesses et autres courants spirituels, voire philosophiques, ainsi que la « mystique sauvage12 », qui regroupe les expériences spontanées (lesquelles s'accompagnent parfois de pathologies et autres folies qui en sont les « retombées » les plus éprouvantes) ; leurs points communs étant les expériences d'union (relation qui induit une distance entre le sujet et l'ultime visé) ou de fusion (absorption du sujet dans l'ultime) avec Dieu ou l'absolu, d'intériorisation de ceux-ci et de transformation de soi (dont la liberté et la créativité sont les maîtres-mots), et par conséquent du monde.

LA MYSTIQUE AU FÉMININ

Si l'on prend en compte l'ensemble des traditions et des religions de l'humanité, des origines jusqu'à aujourd'hui, on ne trouve réellement de femmes mystiques que dans le christianisme, à l'exception de quelques figures éminentes telles que la poétesse Mîrâ Bâî (XIIe s.) dans l'hindouisme, la poétesse et visionnaire soufie Râbi'a al-‘Adawiyya (VIIIe s.) en islam et le maître du bouddhisme tibétain Yeshe Tsogyal (IXe s.), le judaïsme, le taoïsme et le chamanisme comptant peu de figures représentatives. La quasi-absence de femmes mystiques dans certaines traditions résulte des conceptions anthropologiques de la femme sous-jacentes aux religions. Alors que, mis à part les cultes de la maternité, toutes n'accordent que peu de valeur à celle-ci, l'avènement et la révélation de Jésus ont marqué une revalorisation révolutionnaire de la femme (biblique) et lui ont donné un essor qu'a rendu possible la floraison des femmes mystiques au Moyen Âge. L'influence du courant du fin'amor, ou amour courtois, dans la poésie et la littérature (dédiées à la femme idéalisée) a probablement été déterminant dans cette émergence. En outre, il se peut que leur rôle et leur statut au sein de la société médiévale (elles n'avaient pas accès aux charges sacerdotales) aient contribué à les mener à développer un type de relation ou d'union particulière, intime et personnelle, avec Dieu, parfois en marge des dogmes et/ou des institutions en place. Il n'est que de citer Hildegarde de Bingen et Christine de Markiate pour le XIIe siècle, Gertrude d'Helfta, Marguerite Porete et Claire d'Assise pour le XIIIe siècle. Or cela n'a pas fonctionné de la même manière dans les autres traditions, où les femmes sont restées plus corsetées dans leur position sociale, plus contrôlées par les institutions religieuses sous le joug masculin ; les sociétés orientales ayant connu une autre évolution que les sociétés occidentales. À partir de là, les femmes mystiques se sont considérablement déployées jusqu'à nos jours. Elles ont développé un mode de connaissance de Dieu, ou de l'absolu, et un mode de vie religieux soit à l'intérieur (les ordres communautaires et religieux de chaque tradition), soit à la périphérie (les hérésies chrétiennes ou les sectes traditionnelles), soit en dehors (les figures qui ont éclos bien plus tard sur fond de positivisme et d'humanisme athée) des cadres institutionnels et idéologiques dominants.

Né aux alentours du XIIe siècle, ce mouvement a tout d'abord essaimé au siècle suivant dans le nord de la France, la Belgique (Yvette de Huy, Ide de Nivelles), les Pays-Bas et les pays germaniques (Hedwige de Silésie, Gertrude de Hackeborn), chez les béguines et les cisterciennes, puis en Provence (Douceline de Digne) et dans le nord de l'Italie (Marguerite de Cortone, Claire de Montefalco, Angèle de Foligno), plus particulièrement dans les ordres mendiants franciscain et dominicain et leurs tiers ordres. Une forme de vie religieuse laïque non consacrée se développe alors, touchant aussi les femmes mariées : les femmes se consacrent soit à la contemplation (recluses), soit à la contemplation et à l'action, en général orientée vers le service des démunis (miséreux, orphelins, vieillards, malades). Elles accèdent ainsi à des rôles de directeur de conscience ou de leader (Claire d'Assise). Les béguines, souvent instruites, contribuent grâce à leurs écrits en langue vulgaire à diffuser cet élan mystique. Ce mouvement, encore relié à l'institution ecclésiale, s'apparente à d'autres réveils religieux définis comme hérésies par leurs adversaires (Marguerite Porete, Guglielma de Bohême). Au XIVe siècle, l'Église commence à prendre en considération la sainteté des femmes extatiques, religieuses ou laïques, qui bénéficient de dons extraordinaires, allant du pouvoir de lire dans les cœurs à la lévitation (Catherine de Sienne, Brigitte de Suède). Grâce aux échanges commerciaux et intellectuels, ces grandes mutations se généralisent en Suisse (Élisabeth de Reute), en Italie (Claire de Rimini, Osanna de Mantoue) et en Angleterre (Julienne de Norwich, Margery Kempe), jusqu'au XVe siècle. À la suite de cet essor prodigieux, les femmes mystiques sont de moins en moins connues. L'Église catholique, qui prend ombrage de leur charisme auprès du peuple, devient plus prudente dans la façon de contrôler les révélations privées de ses membres et les manifestations mystiques, tandis que les Églises de la Réforme protestante les écartent tout simplement. Les pays de langue allemande, liés à ce schisme, donneront désormais moins de mystiques que ceux qui sont restés dans l'orbite catholique, telle que l'Espagne au XVIe siècle, qui devient le lieu de son analyse systématique et d'une orientation psychologisante. Héritière des mystiques rhéno-flamands (dont Ruusbroec, Eckhart, Suso, Tauler assureront la transmission), Thérèse d'Avila est sa figure de proue. Apparaissent également des sectes d'illuminés (alumbrados et beatas), dont l'âme est souvent une femme, parfois visionnaire, douée d'un singulier pouvoir d'attraction (Isabelle de la Croix). Au XVIIe siècle – le siècle de « l'invasion mystique13 » –, des femmes libres de leur personne et de leurs biens, des veuves comme Mme Acarie, jouent un rôle moteur, notamment dans la fondation de carmels en France, lancée par Pierre de Bérulle. Le rayonnement de Mme Guyon répand le quiétisme. Mais la répression ecclésiastique du quiétisme et du jansénisme (Angélique Arnauld, Agnès Arnauld) affaiblit l'élan mystique chrétien, qui sera refoulé au XVIIIe siècle et dans la première moitié du XIXe. La virtuosité religieuse féminine s'exprime désormais à travers la bienfaisance sociale, le soin des malades, l'enseignement et le secours des pauvres. Les congrégations féminines qui s'adonnent à ces tâches se multiplient, inspirées par le culte de la Vierge Marie et le Sacré Cœur. Quelques femmes continuent à vivre des expériences mystiques au sein des ordres contemplatifs (Thérèse de Lisieux, Élisabeth de la Trinité). Ce qui n'empêche pas qu'une impulsion originale se produise dans l'ésotérisme et l'occultisme à la même époque (Helena Blavatsky, Annie Besant). Aux XIXe et XXe siècles naît la science des religions, qui relance le débat intellectuel sur la mystique et confronte les religions entre elles. Quelques figures orientales de toutes les époques (Soukhasiddhi et Eshin-ni dans le bouddhisme, Wang Fengxian dans le taoïsme, Shobhâ Mâ et Mirra Alfassa dans l'hindouisme, Nafîsa bint al-Hasan et Râbi'a Balkhî dans l'islam, Freida Schneersohn et Hannah Rachel Werbermacher dans le judaïsme) prennent place aux côtés des chrétiennes14. La mystique devient également l'objet d'étude de la psychiatrie et de la psychanalyse, qui contribuent à modifier son approche (Madeleine Lebouc, Louise Lateau, Marthe Robin). Les femmes mystiques agnostiques ou athées se déploient notamment à travers les arts, la poésie et la littérature (Isadora Duncan, Virginia Woolf).

De manière générale, on note une préférence significative des femmes pour une mystique pratique plutôt que théorique ; on relève encore des éléments récurrents d'une mystique affective (non pas sentimentale), qui a pris des sens divers et des appellations différentes selon les époques : mystiques sponsale ou de la Passion (Marie d'Oignies), oblative et réparatrice (Délia Tétreault), sacrificielle et victimale (Marie-Antoinette de Geuser). Pour preuve, la continuité presque ininterrompue d'Élisabeth de Schönau (XIIe s.) jusqu'à Thérèse Neumann (XXe s.) d'une compassion visionnaire pour l'histoire des souffrances du Sauveur. Notons également que la mystique nuptiale le cède parfois à la mystique apostolique (Angèle Merici), empreinte de charité, qui est un vrai chemin de sainteté (un des aspects de celle-ci pouvant découler du rapport entre l'expérience mystique et la mission). On compte en effet beaucoup de saintes, bienheureuses et vénérables, mues par une volonté d'offrande totale, libre et radicale pour l'autre, une participation reçue comme un état de grâce à l'acte rédempteur du Christ (Marie Guyart de l'Incarnation). Point besoin, en effet, de connaître des expériences extraordinaires ou hors du commun pour vivre une union totale avec Dieu (incluant les peines et les joies du chemin). Nombre de mères fondatrices (Thérèse Couderc) et de sœurs charitables (sœur Rosalie, mère Teresa de Calcutta) témoignent ainsi d'une mystique non extatique et pourtant unifiée dans l'amour (Louise de France). Quelques spécialistes s'interrogent encore sur ces aspects du mysticisme, pour savoir si l'on peut expliquer le caractère dominant des traits extatiques, imagés et sensibles des femmes mystiques, par des paramètres qui tiennent à la psychologie et au sexe, et jusqu'où ces traits dépendent des facteurs historiques et sociaux (liés notamment aux possibilités plus limitées de formation).

Les femmes se sont donc particulièrement distinguées à travers ce que quelques auteurs ont nommé la « mystique de l'amour », affective, parfois sensuelle. Mechtilde de Magdebourg (XIIIe s.) et Hadewijch d'Anvers (XIIIe s.), par exemple, ont ainsi privilégié un mode d'union qui répondait au désir d'un amour divin, transcendant et surpassant l'amour humain. Un amour plus élevé donnant un élan à leurs sentiments et leur permettant d'atteindre l'amour extatique, qui est oubli de soi en Dieu. L'essentiel y est moins leur for intérieur, où elles se savent unies à Dieu, que la relation amoureuse et sentimentale avec Jésus-Christ, décrite dans un langage érotique. Or cette disposition affective, sensible, chez les femmes mystiques, ne doit pas faire oublier la présence d'une mystique spéculative (bien que celle-ci ait souvent été l'apanage des hommes, soutenus par les institutions) ; on pense à Thérèse d'Avila (XVIe s.), Catherine de Sienne (XIVe s.) et Thérèse de Lisieux (XIXe s.), docteurs de l'Église, ainsi qu'à des figures plus modernes, du XXe siècle, telles qu'Édith Stein, Simone Weil et Adrienne von Speyr.

Précisons par ailleurs que Bernard de Clairvaux (XIe s.), François d'Assise (XIIIe s.), Maître Eckhart (XIVe s.), Henri Suso (XIVe s.), Jean Ruusbroec (XIVe s.), Jean de la Croix (XVIe s.) et François de Sales (XVIIe s.) ont nettement contribué à la constitution du discours mystique féminin. Certains ont insisté sur l'âme comme partenaire féminin de Dieu ou sur la dimension féminine de la déité ; d'autres ont élaboré une construction théorique à partir de l'expérience mystique dite par les femmes. Plusieurs ont été traversés par un vécu qui s'apparente très fortement à la mystique affective15. Dans tous les cas, tous ont été des promoteurs, voire des fondateurs, de cette filière16.

Plus proche de nous, Luisa Muraro a tenté de définir l'expérience mystique des « femmes17 » comme une « relation particulière et intime avec Dieu18 ». Elle précise que les femmes, qui témoignent de l'intérêt d'ouvrir l'horizon de leur vie vers quelque chose d'autre, s'intéressent en même temps très peu à l'existence de Dieu, et encore moins à ce qu'elle soit démontrée. Relevant l'attitude antireligieuse féministe moderne et le glissement vers un syncrétisme religieux, elle pointe du doigt l'indifférence religieuse actuelle, « l'indifférence à l'égard de l'existence de Dieu n'étant pas indifférence envers Dieu ». Elle ajoute : « Cette relation [...], je l'appelle “mystique féminine”19 . » Or, si cette définition a pour intérêt de mettre l'accent sur une des caractéristiques des femmes mystiques quant à leur adhésion intérieure, directe, à Dieu20, ou à un absolu (sans passer par un tiers, fût-il un individu, une institution ou un concept quelconques), et par là d'englober toutes les femmes mystiques quelles que soient les époques et les familles auxquelles elles appartiennent, elle ne suffit guère à poser les bases d'une mystique féminine exclusive à celles-ci.

Une question qu'on peut se poser est : la mystique est-elle spécifiquement féminine ? Du point de vue ontologique, la mystique n'est pas plus féminine que masculine (dans le même ordre d'idée, l'âme n'est pas plus féminine que Dieu n'est masculin), de même qu'elle n'est pas plus naturelle aux femmes qu'aux hommes. Admettant que la racine de l'âme coïncide avec le principe divin, le père Stanislas Breton considère la mystique « comme l'élément fondamental de l'être humain21 ». Pour lui, l'Un est à la fois un principe unificateur et ce qu'il y a de plus profond, de plus intime, en chaque être. Ainsi « un élan mystique réside en tout être, même dans le caillou, dans la mesure où il demeure dans son principe. C'est un agir pur qui n'est ni passivité ni activité. [...] Le mystique est celui qui demeure dans le principe22. »

L'expérience mystique, définie comme l'union de l'âme avec Dieu ou l'absolu, implique en effet que l'être soit tout d'abord réceptif, se dénude et s'ouvre, pour accueillir le divin. Préparé à la rencontre, il peut s'unir, dans un élan vital pour lui, au divin. Il réalise alors le mariage du ciel et de la terre ; le ciel peut féconder la terre qui, à son tour, peut donner la vie et porter des fruits. L'expérience mystique est à la fois accueil et don, ce qui définit l'acte de création (qui implique l'union des principes féminin et masculin). Aussi, s'il existe différentes expériences mystiques féminines – étant entendu que la mystique est avant tout une expérience inscrite dans le vivant, un phénomène observable dans la matière –, il n'existe pas de distinction ontologique entre l'expérience mystique vécue par la femme et celle vécue par l'homme. Et de ce point de vue, pas de mystique spécifiquement féminine. Ce qui n'empêche pas qu'il existe une expression féminine de l'expérience mystique propre à la sensibilité de celles-ci.

La mystique, dans son essence, échappe au plan mental de l'être humain, sujet à la dualité des phénomènes. Elle s'inscrit dans un plan supérieur de la conscience, dans une dialectique dynamique perpétuellement renouvelée entre le féminin et le masculin, l'âme et Dieu, ou l'absolu, l'intime et le Tout Autre, le particulier et l'universel, le familier et l'inconnu. Relevant de l'expérience religieuse, elle suppose et implique une connaissance nouvelle du « mystère », qui est destiné à être vécu et qui, sous quelque forme que ce soit (en général le déploiement d'une énergie personnelle), se concrétise en une donnée qui libère et qui sauve. « Toute connaissance digne de ce nom est une connaissance nuptiale », a écrit le poète Coventry Patmore. La mystique apparaît là comme une réconciliation de ce qui semble au premier abord contradictoire, comme une résolution des paradoxes. Elle relie, elle unifie l'être et le Tout Autre.

UN DICTIONNAIRE DES FEMMES MYSTIQUES

Au regard de tous les points qui viennent d'être soulevés, on insistera sur le caractère expérimental de cet ouvrage (le premier du genre qui réunit les femmes mystiques) : il prend le risque d'intégrer des figures appartenant à toutes les traditions et, hors de celles-ci, sujettes à des expériences spontanées, qui entrent dans le concept de « mystique sauvage » de Michel Hulin. L'idée étant de ne pas enfermer la mystique dans une définition unique, un système de pensée théologique, philosophique ou psychologique (caution à de multiples débats), pour mieux approcher son essence, et en même temps donner à voir la multiplicité des expériences authentiques et personnelles des femmes avec le Tout Autre, qui sont les clés de son approche. L'ouvrage répertorie donc, sans exhaustivité, cinq cent quatorze femmes23 du monde entier, de l'Antiquité à nos jours, issues des cinq grandes traditions que sont le christianisme (catholicisme, protestantisme, orthodoxie), le judaïsme (hassidisme, kabbale), l'islam (soufisme), le bouddhisme (tibétain, chan et zen) et l'hindouisme (vishnouisme, shivaïsme, krishnaïsme), mais aussi quelques figures du chamanisme, du shintoïsme, du taoïsme et d'autres courants traditionnels et spirituels24 tels que l'ésotérisme et l'occultisme, ainsi que des agnostiques et des athées. Il reprend ainsi les figures du passé comme Marie-Madeleine, Yashodharâ, Rabi'a al-Adawiyya, Mîrâ Bâî, Thérèse d'Avila et Mme Guyon, qui appartiennent à une tradition, une religion ou une sagesse particulières, ainsi que les plus modernes et contemporaines, comme Thérèse de Lisieux, Khandro Tsering Paldrön, Simone Weil, Marthe Robin, Malek Jân Ne'Mati et Édith Stein, tout en intégrant les femmes agnostiques ou athées, comme Virginia Woolf et Anna Akhmatova. En outre, il intègre des figures orientales qui ne sont pas répertoriées dans les anciennes éditions des dictionnaires des mystiques occidentaux25, comme Nizi, Guélongma Palmo, Teresa de Calcutta et Ânandamayî Mâ. On relèvera également la présence de femmes mystiques contemporaines, parfois vivantes, comme Tatiana Goritchéva, Amritanandamayi, Bettina Sharada Bäumer, Chân Không et Lydie Dattas appartenant à des contextes socioculturels divers ; la mystique étant toujours à l'œuvre. Chaque cas (authentifié ou non par les institutions religieuses) nous interrogeant davantage sur la mystique et sa définition. Chaque figure exprimant un certain degré de mystique différent, pouvant même se trouver à la limite de celle-ci, voire basculer dans la spiritualité. Il existe en effet des saintes, bienheureuses et vénérables, dont les expériences sont moins « spectaculaires » que leur œuvre terrestre, comme sœur Rosalie Rendu, et des femmes modernes dont l'expérience mêle différentes approches spirituelles, comme Etty Hillesum.

On pourra toujours déplorer l'absence de certaines figures pour des raisons historiques, religieuses et sociologiques. Rappelons que certains systèmes traditionnels n'ont pas favorisé l'émergence des femmes en général dans quelque domaine que ce soit et des mystiques en particulier (ce qui d'ailleurs peut donner l'impression qu'il existe plus d'hommes que de femmes mystiques). On pense notamment aux religions ou aux courants philosophiques où le statut de la femme et sa place au sein de la société n'ont pu faire éclore ou simplement laisser témoigner des femmes individuellement ou collectivement – le judaïsme par exemple, où l'étude des textes est exclusivement réservé aux hommes. Ou encore les dogmes ou l'idéologie dominante n'ont pas favorisé ce type d'expérience, comme dans le protestantisme et le bouddhisme zen, une école où les objectifs (partiellement mystiques) sont exclusivement poursuivis par des hommes. La faible représentation de certaines femmes mystiques – juives et protestantes pour reprendre ces exemples, mais aussi taoïstes et hindoues – ne signifie pas forcément qu'il y en a moins que les chrétiennes, majoritaires dans le Dictionnaire, mais seulement qu'il y a moins de documentation sur elles disponible à ce jour. On peut toujours supposer que les femmes, confinées au foyer (conjugalité et maternité), ont exprimé cette expérience différemment, de manière moins spectaculaire et plus intime, dans leur for intérieur. Que sait-on en effet de la vie de celles qui ont évolué dans une société religieuse ritualisée, où chaque acte était sacré ? Sommes-nous d'ailleurs en mesure de la comprendre aujourd'hui, alors que notre société est subordonnée à l'interaction des échanges d'ordre économique ? En outre, on sait que certaines traditions ont favorisé l'oralité aux dépens de l'écrit dans leur transmission. Ajoutons que l'écriture qui, dans de nombreux cas, est le lieu même de l'expérience mystique, était moins pratiquée en Orient qu'en Occident, ce qui influe considérablement sur le nombre de témoignages que nous avons pu recueillir lors de notre recensement – contrairement à celui des femmes catholiques, généralement encouragées par leurs confesseurs ou directeurs de conscience à mettre par écrit leur expérience. La faible représentation de figures rattachées au chamanisme est par ailleurs la cause d'une interrogation majeure sur leur appartenance à la mystique en propre et d'un débat qu'il n'y a pas lieu de tenir dans ces lignes.

En définitive, toutes les femmes de ce Dictionnaire en témoignent : la mystique est un cheminement intérieur et extérieur tout à la fois, une voie de l'être en quête de transformation, qui est appelé à la présence infinie. Elle aide à poser un regard renouvelé sur le monde, prêt à être transfiguré à chaque instant. Elle apprend à voir, non plus à croire ou à savoir. Elle ouvre une dimension nouvelle, le réel, où se découvrent l'humanité de Dieu et la divinité de l'homme.
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Introduction

Mystiques d'Occident et d'Orient

par Audrey Fella

La mystique féminine, si elle s'est épanouie de manière privilégiée dans le cadre de la tradition chrétienne, garde l'empreinte des mystiques occidentale et orientale. Universelle dans son genre, elle n'en reste pas moins, et ce jusqu'à l'âge moderne, marquée par les différentes traditions ou courants religieux dans lesquels elle a trouvé à s'exprimer.

Rappelons-le : la mystique est une notion purement occidentale, relativement récente, issue du néoplatonisme et du christianisme. C'est pourquoi il a fallu quelques précautions pour l'étendre à un Occident plus large dans le temps et dans l'espace, puis jusqu'à l'Orient. Toujours est-il que son élaboration moderne par l'Histoire, la philosophie et la science des religions (née au XIXe siècle et prenant en compte les religions d'Extrême-Orient) a permis de l'appliquer à ce qui était d'abord hors de son champ. Aussi la mystique se rencontre-t-elle dans des traditions aussi diverses que le bouddhisme et l'hindouisme, attestant d'expériences parfois comparables à celles des religions monothéistes. C'est ainsi qu'on parle aujourd'hui de mystique chez tous les peuples depuis l'Antiquité.

Cette approche universaliste de la mystique a été très critiquée à cause du risque d'une perte de signification de celle-ci. En effet, « l'universalité dont on s'enchante risque de la noyer dans une abstraction qui récuse toute spécificité. La limiterait-on à la condition historique de l'être humain, ce serait encore trop. De même, la restriction de l'élément mystique à une seule tradition, si noble soit-elle, n'échappe pas au danger d'une conversion en essence anonyme de ce qui doit rester un événement26 », écrit le père Stanislas Breton. Il ne s'agit donc pas ici de poser une essence intemporelle qui, les surplombant de son idéalité, assujettirait à son obédience l'irréductible diversité des formations historiques. Toutefois, sans avoir à désigner une essence commune à tous, la dénomination mystique peut s'appliquer à un courant spirituel qui traverse les différentes régions, spatiales et temporelles, de sa diffusion. Un tel courant peut bien être dit singulier et bénéficier d'une existence historique repérable. Ainsi c'est une constante pour la mystique d'être à la fois particulière et universelle, de prendre forme dans les divers systèmes religieux et d'y être irréductible à la fois.

Ce qu'on accordera peut-être sans conteste, et quelle que soit leur spécification, c'est qu'il n'y a pas de mystiques sans procès. À défaut d'une essence commune, les mystiques ont un air de famille. Et c'est probablement cela qui incline à retenir la communauté de certains traits. « En particulier, non seulement le dépassement des représentations traditionnelles, mais le refus, au nom de l'expérience mystique, de la pure croyance de foi qui reste, malgré sa ferveur, une forme d'extériorité27. » Il s'agit d'un savoir expérimental (au caractère immédiat, ressenti, sans médiation discursive) qui n'est pas, cependant, une science parmi d'autres, sur le modèle qui nous est familier. C'est en ce savoir sui generis que consiste l'originalité des mystiques. Une originalité qu'il ne serait pas impossible de retrouver dans les courants les plus éloignés dans le temps et l'espace. Cela même chez les mystiques modernes, parfois athées et libérés de tout absolu, qui ont poursuivi le rêve d'un ultime dépassement de leur être.

L'étude qui suit a pour but de livrer au lecteur quelques clés lui permettant d'entrer dans ce vaste univers qu'est la mystique féminine. Elle abordera en détail l'histoire de la mystique chrétienne, les différentes traditions occidentales et orientales dans lesquelles se sont inscrits les mystiques (femmes et hommes), ainsi que les rapports que ceux-ci ont entretenus avec les institutions religieuses, puis l'expérience mystique dans sa spécificité. Les nombreux renvois aux notices des femmes mystiques aideront le lecteur à poursuivre son chemin sur les pas de ces dernières. Enfin elle conclura sur le mystère de l'être humain et son destin mystique afin de poursuivre la réflexion sur l'intérêt pour tous de ce sujet à la fois vaste et profond.

LE CHRISTIANISME, BERCEAU DES MYSTIQUES

C'est lorsqu'il s'en va qu'il nous est le plus proche ;

son silence le plus profond est son chant le plus haut.

Hadewijch d'Anvers



Je ferai une échelle à deux échelons, une pour m'élever à Dieu,

l'autre pour descendre dans l'abîme de mon néant.

Aux deux extrémités je trouverai l'amour.

Marie-Louise Boulat



L'avènement du christianisme marque un grand tournant dans l'histoire des religions. Il va influencer la mystique à tel point qu'il est considéré en Occident comme son berceau. Émerge alors une multitude d'hommes et de femmes faisant une expérience religieuse singulière. Néanmoins les hommes sont plus largement représentés et plus connus dans les premiers siècles de l'ère chrétienne que les femmes, qui se distingueront vers le XIIe siècle, bien que la doctrine du christianisme ne fasse aucune différence entre l'un et l'autre. Dès le départ en effet, Jésus met les hommes et les femmes sur un même pied d'égalité par rapport à Dieu et à l'humanité. Il parle avec les femmes, les visite et les instruit. Celles-ci sont témoins de tous les événements centraux de l'histoire du salut, de la crucifixion et des événements pascaux. Le Ressuscité apparaît d'abord aux femmes et les mande les premières comme annonciatrices de sa résurrection et de son ascension (voir MARIE ; MARIE-MADELEINE). Saint Paul connaît déjà des « collaboratrices en Christ » (Rm XVI, 3). Beaucoup d'événements du Nouveau Testament sont le fondement de l'action des femmes dans l'Église ; non seulement dans la diaconie et, par exemple, dans le baptême, mais également pour les dons de prophétie (voir MARIE LA JUIVE). Conscientes de cette revalorisation, beaucoup de femmes se convertiront au christianisme et donneront leur vie pour la foi comme martyres, par exemple Perpétue (IIIe s.) et Félicité (IIIe s.). Elles se distingueront plus rarement comme « Mères du désert » (par exemple Synclétique (IVe s.), Sarah (Ve s.) (voir MARIE L'ÉGYPTIENNE). Elle tiendront en tout cas un rôle important dans la fondation de monastères féminins au temps de Benoît de Nurcie ou de Césaire d'Arles, puis dans la mise en place de fondations chrétiennes en Europe (voir PÉLAGIE). L'émergence de la tradition du fin'amor (ou amour courtois) au XIIe siècle, qui s'est exprimée dans la poésie et la littérature, est une autre étape historique importante, qui accompagne cet épanouissement. Parallèlement, la fréquentation des couvents – qui parfois facilitera l'acquisition de connaissances linguistiques (latin ou langue vernaculaire), théologiques et philosophiques – leur permettra d'enseigner à leur tour et d'écrire parfois avec une réelle créativité littéraire pour fortifier et instruire leurs sœurs et d'autres personnes dans la foi chrétienne (voir HILDEGARDE DE BINGEN ; MECHTILDE DE MAGDEBOURG).

Au IIIe siècle, le christianisme s'hellénise28. C'est ainsi que la mystique prend racine dans la spiritualité grecque tardive, notamment dans le néoplatonisme, qui suscite le désir d'union amoureuse (au sens de l'éros grec) à Dieu et d'une ascension de l'âme vers celui-ci. Précisons que si le concept de mystique vient de l'Antiquité grecque (voir DIOTIME DE MANTINÉE), il n'existe pas à proprement parler de mystique hellénistique. Plotin, figure majeure de ce courant, témoigne d'une expérience fondamentale d'union, intense et indicible. Il a transmis l'aventure spirituelle d'un caractère fortement intuitif et expérimental. Pour lui, le moi véritable est spirituel et intérieur. Il émerge en nous sans que nous en ayons conscience. Le monde terrestre peut alors devenir le chemin qui permet, grâce à un regard purifié, d'accéder à la beauté des formes pures, à l'intellect divin. L'amour est le vecteur privilégié du pur contact avec l'Un. Le dépouillement et la simplification, les conditions de l'expérience privilégiée d'union à Dieu premier et transcendant. Au début du VIe siècle, le Pseudo-Denys – assimilé à Denys l'Aréopagite – poursuivra cette expérience. Pour celui-ci l'intellect doit se taire devant le mystère indicible et inconnaissable de Dieu (ce qui introduit le concept de théologie négative), demeurer dans le silence et les ténèbres dans lesquels reste possible l'union aimante, préparée par la purification puis l'illumination. Disciple de Proclus, théologien et maître spirituel vivant à Athènes au Ve siècle – la légende fit de ce Denys le disciple de l'apôtre Paul et premier évêque d'Athènes, puis le confondit avec l'évangélisateur et premier évêque de Paris –, il aura une grande influence en Occident, dès l'époque de Charlemagne. Son œuvre (la Théologie mystique, les Noms divins, la Hiérarchie céleste, la Hiérarchie ecclésiastique), écrite vers l'an 500, connaîtra une large diffusion et jouira d'une autorité de référence jusqu'au XVIIe siècle, attestant d'un modèle de l'union ineffable au divin. La mystique connaîtra une plus large diffusion, mue par le désir intérieur de l'homme toujours renouvelé d'atteindre Dieu et par la fascination d'une expérience d'une autre aventure religieuse que celle enseignée par les institutions religieuses. Fondée sur un nouveau mode d'union à Dieu inconnaissable et intérieure, elle s'épanouira au gré des périodes de crise du christianisme, en s'ajustant aux nombreuses caractéristiques de celui-ci : un Dieu trinitaire, la médiation du Christ, le caractère indépassable de la foi, l'appartenance à une communauté et le primat de l'amour du prochain.

Dès le IVe siècle, dans les déserts d'Égypte, de Palestine et de Syrie, des anachorètes (moines isolés) et des cénobites (religieux vivant en communauté) attirent quelques disciples et autres voyageurs qui recueillent leur parole – inaugurant le rôle décisif du père spirituel en Orient. Maître illustre pendant soixante ans, Macaire l'Ancien fait partie des figures majeures de ce choix de vie. Si l'on possède peu, voire aucun document faisant ressortir des figures féminines – essentiellement des prophétesses et des visionnaires à cette époque (voir MACRINE) –, c'est surtout parce qu'elles n'ont pas laissé de traces écrites, contrairement aux théologiens saint Augustin et Grégoire de Nysse. En outre, les Pères du désert regardaient généralement les femmes comme des tentatrices et ne voulaient pas avoir affaire à elles, d'autant que dans les nécessités de la vie conjugale et familiale, elles représentaient une obligation et une contrainte économique (assurer la subsistance du foyer) ainsi que d'inévitables soucis de coexistence avec les autres propriétaires environnants : cette requête d'une quiétude intérieure délivrée de toute pesanteur sociale était d'ailleurs un des points de départ de cette invention de la vie solitaire (relativement, car le moine devait entretenir un minimum de relations avec l'environnement pour s'assurer, par la vente de son artisanat, les moyens de sa subsistance). Fuyant la ville et le monde, quelques ermites inventent et développent une forme de prière courte, continue, favorisant l'union à Dieu : « la prière du cœur ». Répétée inlassablement par ses adeptes, elle est censée exclure la multiplicité des pensées et conduire au silence intérieur – seul espace qui permet la présence incessante de Dieu – ou bien au repos (hésychia). Des techniques liées au souffle, des spéculations sur la lumière vont s'y ajouter. Évagre le Pontique, Jean Climaque et Syméon le Nouveau Théologien vont contribuer à faire connaître cette prière, posant les bases de la mystique du Moyen Âge byzantin, notamment du courant de l'hésychasme. Entre le Xe et le XIVe siècle culmine ainsi une forme remarquable de mystique qui s'épanouit au mont Athos, occupé par des moines, vivant sous l'autorité d'un abbé, et par des figures plus marginales qui demeurent parfois dans les grottes de la falaise, cherchant l'unité originelle perdue. Grégoire de Palamas en sera l'ardent défenseur quand ces pratiques seront vivement critiquées dans les milieux intellectuels à Byzance, insistant sur la légitimité de la participation du corps à la prière, elle-même fondée sur l'Incarnation.

Le Moyen Âge occidental compte une multitude de figures masculines et féminines et de courants mystiques, contribuant à élargir son concept : la mystique affective côtoie désormais la mystique spéculative et unitive (issue du néoplatonisme chrétien). Au XIIe siècle, Bernard de Clairvaux, moine cistercien, prône ainsi une mystique plus proche de la figure du Christ, qui imprimera toute la mystique à venir. Il développe le thème de l'âme-épouse, à travers l'Amour de Dieu et la figure de Marie, qui exprime une haute expérience spirituelle célébrant la réconciliation du monde terrestre et du monde céleste. Guillaume de Saint-Thierry, ami de Bernard de Clairvaux et son meilleur interprète théologique, puisqu'il y intègre l'héritage des Pères grecs et du Pseudo-Denys, va influencer directement les béguines rhéno-flamandes. Parallèlement, les confesseurs encouragent les moniales qui connaissent des expériences mystiques à écrire ou à dicter leurs impressions. Parmi elles, on compte l'abbesse bénédictine, Hildegarde de Bingen, en Hesse rhénane (Allemagne), avec ses visions et ses prophéties, dont la pensée imagée et symbolique insiste sur la connaissance de soi comme fondement de toute connaissance, un univers où toutes choses se répondent, l'optimisme fondamental en la création, le rôle de la femme et la figure féminine et maternelle de Dieu (voir ÉLISABETH DE SCHÖNAU). Largement inspiré de ces figures, Lambert le Bègue initie le courant des béguines, largement répandu dans la région rhénane et les Flandres au XIIIe siècle (voir MARGUERITE PORETE ; CLAESINNE VAN NIEUWLANT, CHRISTINE L'ADMIRABLE). C'est ainsi que prend naissance une forme inédite de vie religieuse sans vœux, adoptée par de nombreuses femmes qui s'installent bientôt dans des béguinages, quartiers qui leur sont réservés. Se livrant à des travaux manuels, au soin des malades, à la toilette des morts, elles participent d'un véritable renouveau évangélique par la pauvreté et la charité, dans la joie spirituelle. Elles subissent l'influence de la littérature courtoise et celle de la mystique nuptiale des cisterciens, qui vise le retour de l'âme à son origine en Dieu par un dépouillement, voire un anéantissement, en vue d'une union sans intermédiaire et d'une véritable divinisation. La vie morale en découle, ses règles sont donc relativisées. L'une des représentantes de ce courant est Mechtilde de Magdebourg qui n'écrit plus en latin mais en langue vivante sur l'expérience du désir de Dieu. Hadewijch d'Anvers, grand auteur flamand et guide spirituel, témoigne également d'une union pure de plénitude, dans une description à forte connotation érotique.

Le grand courant de la mystique féminine occidentale commence ainsi vers le XIIe siècle, pour se développer au XIIIe siècle dans le nord de la France, de la Belgique et des Pays-Bas, chez les béguines et les cisterciennes, qui ont un lien étroit avec les mouvements féminins du Moyen Âge (voir IDE DE NIVELLES ; LUTGARDE D'AYWIÈRES ; MARGUERITE D'YPRES ; MARIE D'OIGNIES ; YVETTE DE HUY). L'expérience se poursuivra dans le nord de l'Italie, plus particulièrement en relation avec les ordres mendiants et leur tiers-ordres (voir ANGÈLE DE FOLIGNO ; AGNÈS DE MONTEPULCIANO ; UMILIANA DEI CERCHI), et jusque dans le sud de la France (voir DOUCELINE DE DIGNE ; MARGUERITE D'OINGT ; PROUS BONETA).

La fondation des ordres mendiants, dominicain et franciscain, menés par saint Dominique et saint François d'Assise, est un événement majeur du XIIIe siècle. Prônant la pauvreté, reconsidérant la vie commune avec des institutions démocratiques et la participation aux universités naissantes, ils exercent une influence considérable sur la vie et la doctrine mystiques chrétiennes ; les Dominicains étant en grande partie responsables du développement de la mystique dite spéculative ; et les Franciscains, d'une spiritualité plus affective. Dans la lignée de saint Dominique, saint Thomas d'Aquin établit les principes de la vie mystique dans le contexte de la théologie scolastique. Quelques femmes mystiques voient le jour dans les couvents, réservés à leur sexe, qui sont liés aux ordres prêcheurs. Du côté des Dominicaines allemandes, on compte Elsbeth Stagel et Christine Ebner ; du côté des Clarisses – la branche franciscaine féminine –, Claire d'Assise, Colette de Corbie et Camilla Battista da Varano.

Beaucoup de mystiques du XIVe siècle ont un rôle semblable à celui des prophètes de l'Ancien Testament : leurs voix appellent une génération décadente au repentir. D'autres sont des levains d'énergie spirituelle dans un siècle en proie à de nombreuses calamités : l'abandon de Rome par les papes pour Avignon (1309), leur retour à Rome (1377) et l'élection d'anti-papes par les cardinaux français, la guerre de Cent Ans entre l'Angleterre et la France (1339). Devant tous ces maux, des religieux, hommes et femmes, cherchent Dieu dans leur propre cœur et se retirent du monde. Ils y retournent ensuite pour y prêcher. Naît une nouvelle spiritualité dont le dominicain Maître Eckhart va devenir le théoricien (voir CATHERINE DE STRASBOURG). Dans ses traités et sermons allemands – qui sont ses textes mystiques essentiels –, il donne une place éminente à la vie intérieure et à la liberté qu'elle engendre, ne cessant d'inquiéter les institutions, qui l'associent aux Frères du Libre Esprit. Il distingue l'essence divine (l'Un) ou déité, le « pur néant », inconnaissable, – d'où l'homme tire son origine – et Dieu (créateur), connaissable. Aimé de Dieu, l'homme aspire ainsi à le rejoindre, à retrouver l'image, l'être éternel qu'il fut et demeurera à jamais. En outre, il doit sortir et renoncer à lui-même pour le rencontrer, accomplir sa volonté jusque dans la souffrance ou l'enfer, s'il plaît à celui-ci. L'homme devenu « pauvre », Dieu peut s'y épancher, la grâce advenir ; il participe alors de la déité. Naît le Verbe divin dans l'âme. Le dominicain strasbourgeois Jean Tauler, membre actif du groupe des Amis de Dieu, prédicateur et conseiller des moniales, Henri Suso, autre dominicain, de Constance, tous deux héritiers directs d'Eckhart, et le Brabançon Jean Ruysbroeck vont participer à la diffusion d'une mystique moins spéculative que celle d'Eckhart, mais assez puissamment affective et morale pour être adaptée au tout-venant chrétien, et connue sous le nom fort discutable de « mystique rhéno-flamande », très présente au cours des siècles suivants. En même temps, en Italie, deux femmes mystiques, Angèle de Foligno, franciscaine, et Catherine de Sienne, dominicaine (imprégnée de Thomas d'Aquin), témoignent d'une mystique moins spéculative, marquée par la charité. Convertie en 1285, après avoir mené une vie mondaine, la première est surtout un être animé d'une passion amoureuse qui repose sur une ascèse de pauvreté, d'humiliation et de souffrance. La seconde est une femme d'action, une animatrice spirituelle, réformatrice, auteur d'une correspondance d'un grand intérêt ; elle aura une grande influence sur Thérèse d'Avila, par sa vie plutôt que par ses écrits, toutes deux fondant leur action sur la miséricorde et la charité. Influences historiques qui attestent peut-être d'une lignée féminine dans la mystique occidentale (on retrouvera cette mystique de la charité au XIXe siècle, chez Émilie de Vialar par exemple). En Angleterre, où la mystique ne s'étendit jamais beaucoup, ressortent les figures de Julienne de Norwich, qui vécut en ermite dans une cellule près de l'église bénédictine de Saint-Julien, en sa propre ville, et de Margery Kempe. Brigitte de Suède demeure une figure exceptionnelle du XIVe siècle. Autant de femmes auxquelles s'ajoutent Jeanne-Marie de Maillé en France et Dorothée de Montau en Allemagne.

Le XVe siècle est celui de la devotio moderna, mouvement spirituel venu des Pays-Bas, qui donne naissance aux Frères et aux Sœurs de la Vie commune ainsi qu'aux chanoines réguliers de la Congrégation de Windesheim, plus ascétique que mystique. L'œuvre la plus célèbre qu'on lui doit est l'Imitation de Jésus-Christ, attribuée à Thomas a Kempis, un manuel de vie spirituelle destinée aux religieux, que les laïcs utilisèrent également pendant longtemps. C'est également le siècle qui accueille Catherine de Gênes qui, si l'on peine encore aujourd'hui à distinguer les éléments pathologiques et mystiques de sa vie, exerça une grande influence au XVIIe siècle dans la controverse au sujet du quiétisme, avec sa doctrine de l'anéantissement parfait de soi et de l'amour pur de Dieu.

Aux XVe et XVIe siècles, le nombre de femmes mystiques croît dans une proportion incalculable : Françoise Romaine, Rita de Cascia, Catherine de Bologne (une des rares mystiques de cette époque à s'être exprimée non pas seulement verbalement, mais également par la peinture), Eustochia Calafato (exemple de la mystique christocentrique), Dominique de Paradis, Suster Bertken et l'auteur de la Perle évangélique (XVIe s.), pour ne citer qu'elles. Cette floraison prodigieuse semble être liée à un type d'expérience mystique de la sainteté qui s'est constitué vers la fin du Moyen Âge et qui fonctionnera jusqu'à l'époque des Lumières. Elle s'accompagne parallèlement de l'accroissement proportionnellement considérable des sorcières et de la chasse qu'on leur fait. Les futures femmes mystiques seront désormais moins connues, bien que leur nombre reste important. L'Église catholique deviendra plus prudente dans la façon de contrôler (en partie pour répondre à la critique protestante) les révélations privées de ses membres et leurs manifestations mystiques, tandis que les Églises de la Réforme écarteront la mystique, considérée comme une dégénérescence hellénique de la pureté de la foi biblique, elle-même fondée sur l'écoute de la Parole. Liée à ce schisme, l'Allemagne donnera moins de mystiques désormais que les pays qui sont restés dans l'orbite catholique romaine, comme l'Espagne.

Les réformateurs Martin Luther et Jean Calvin s'opposent en effet foncièrement au développement d'une mystique authentique à travers laquelle se vit l'union aimante de l'homme avec Dieu. Ce qui n'empêcha pas Luther de s'y intéresser – pendant sa jeunesse et même quelque temps après avoir lancé la « Réforme » en 1517 –, subissant à son insu l'attrait de Maître Eckhart (condamné et voué à un long purgatoire jusqu'au XIXe siècle) et celui de Jean Tauler via un traité anonyme de la fin du XIVe siècle, dit la Theologia Deutsch (« Théologie allemande »), qu'il publia lui-même en 1516 – avant de la rejeter totalement. Responsable de la division au sein de la chrétienté occidentale, la Réforme eut quelques effets sur le renouvellement de la spiritualité et la mystique catholique, dû à l'activité de quelques grands saints, dont Ignace de Loyola, connu comme le fondateur très actif de la Compagnie de Jésus. Disons là que cela n'empêchera pas l'émergence dans les siècles suivants de quelques figures féminines protestantes enclines à une expérience mystique, comme Jane Leade, Sarah Edwards et Ann Lee.

Au XVIe siècle, la mystique rhéno-flamande se propage en Espagne où commence à s'épanouir un évangélisme humaniste grâce aux liens économiques qui attachent les Flandres et l'Espagne et à l'évolution de l'imprimerie, mais surtout grâce à l'autorité de Charles Quint qui, prenant possession du trône d'Espagne, apporte dans ses bagages l'œuvre de Jean Ruysbroeck dont il est un lecteur attentif et assidu, et grâce aussi à l'ouverture culturelle décidée par le cardinal franciscain Cisneros, régent de la Couronne, qui facilite les échanges universitaires avec le reste de l'Europe. Par crainte de la Réforme protestante, l'Inquisition s'emploie à réprimer juifs et musulmans convertis, suspectés de pratiquer leur ancienne religion en secret, ainsi que les spirituels exaltés ; rejetant le formalisme religieux tout en aspirant à une mystique unitive grâce à une oraison de repos et de lumière, fondée sur l'expérience, le ressourcement biblique, l'inutilité d'un effort moral volontariste, les Recogidos (recueillis), confondus avec les extrémistes du même courant, les alumbrados (illuminés), qui s'adonnent à des états extraordinaires et publics et rejettent les décisions de l'autorité ecclésiastique, notamment son rôle dans les sacrements, sont combattus. À la même époque, les ordres religieux en déclin aspirent à la réforme, notamment les Carmes, d'origine érémitique, qui ont adopté au XIIIe siècle une règle de vie commune inspirée des Franciscains. Sainte Thérèse d'Avila et saint Jean de la Croix – avec lequel on atteint le sommet de la théologie mystique occidentale – apparaissent comme les restaurateurs de l'idéal primitif, compromis par l'introduction des Carmes dans le monde et le relâchement de la discipline. L'ordre affronte alors bien des tensions entre Carmes chaussés, qui suivent la règle mitigée fixée en 1431 par le pape Eugène IV, et Carmes déchaussés, soumis à la réforme thérésienne et à ses héritiers (voir ANNE DE JÉSUS). Thérèse d'Avila apparaît là comme une femme d'action, une réformatrice et une fondatrice infatigable ; elle témoigne d'une expérience mystique hors du commun, fondée sur une oraison constante et sur son amour pour le Christ, qui donne sens à son combat, expérience rapportée dans son œuvre spirituelle et sa correspondance. Marie-Madeleine de Pazzi, carmélite florentine, extatique et visionnaire, témoigne également de la notoriété de ce courant. Jean de la Croix, qui participe de cette réforme, demeure en tout cas un maître indépassable. Devenu prêtre en 1567, il est d'abord le chapelain de Thérèse d'Avila, avant de s'émanciper. Jeté en prison par les autorités de l'Ordre du Carmel, qui refusent sa réforme, il développe une profonde expérience intérieure et compose ses premiers écrits, qui introduisent la mystique de la nuit. Il y décrit le chemin de tout adepte appelé à s'unir à Dieu, symbolisé par le mont Carmel. L'irruption de Dieu, qui déstructure l'intériorité psychique et spirituelle, débouche sur « la nuit obscure », caractérisée par l'abandon radical de tout ce qui attache au monde des sens et de l'affect, la purification de l'esprit, délesté de l'imagination, de l'intelligence, de la mémoire et de la volonté. Après quoi l'union peut reconstruire cette intériorité, l'âme se remplir de Dieu, qui est pure présence. À la souffrance succède alors la « Vive Flamme d'Amour », qui en est le terme. La méthode d'analyse, qui s'attache à des faits éprouvés, la pensée et la réflexion critique de Jean de la Croix, vont contribuer au développement d'une tendance plus psychologique de la tradition mystique, voire d'une « science » spécialisée qui provoquera beaucoup de dissensions parmi ses plus brillants dépositaires. Les dominicaines Tommasina Fieschi, Stéphanie Quinzani de Soncino et Catherine de Ricci, la brigittine Marina de Escobar, marqueront aussi le XVIe siècle.

Au XVIIe siècle, une mystique française, inspirée du courant espagnol, se détache d'une religion souffrante malgré les efforts de la Contre-Réforme (ou Réforme catholique) initiée par la papauté depuis le concile de Trente. C'est ainsi que se dessinent de grands courants spirituels, notamment autour de Port-Royal, qui donnera naissance au mouvement janséniste (voir PASCAL, Jacqueline  ; ARNAULD, Agnès ; ARNAULD, Angélique). Le siècle compte les figures de Pierre de Bérulle, oratorien, théoricien d'une mystique d'abord spéculative, puis, sous l'influence du Carmel féminin, qu'il introduit en France, délibérément centrée sur le Christ ; le capucin Benoît de Canfield ; l'oratorien Charles de Condren et l'ursuline Marie de l'Incarnation ; Marie Guyart. Dès 1602, on se soucie d'établir le Carmel en France, dont les pionniers seront Mme Acarie, Jean de Brétigny et la princesse de Longueville, fondatrice de l'Ordre des Carmélites (voir MADELEINE DE SAINT-JOSEPH, CATHERINE DE JÉSUS). François de Sales est le fondateur de la Visitation et l'initiateur d'une mystique psychologique, susceptible d'être adoptée par les séculiers vivants hors du cloître ou des structures cléricales ; il enseigne notamment une spiritualité exigeante (non exempte de douceur) de l'amour d'amitié, comme forme de relation mystique entre le Christ et l'âme chrétienne, invitant à la méditation. Jeanne de Chantal lui fait découvrir l'oraison de repos (qui permet au courant mystique français, issu d'un « humanisme dévot », de s'ouvrir à un large public grâce à la diffusion de cette prière simple), qui consiste à demeurer en silence devant Dieu, dans un total don de soi, et plus encore les « dernières épreuves », qui couronnent dramatiquement le parcours mystique. Elle envisage alors, sous sa direction, la Congrégation de la Visitation, contemplative, ouverte, sans vœux ni clôture, comportant un certain apostolat et une aide aux pauvres : c'est du moins le projet primitif dont l'audace va susciter l'opposition de l'archevêque de Lyon, alerté par les familles de la ville ; François de Sales reviendra sagement à une conception traditionnelle de religieuses en clôture ; de cet ordre se distinguera quelques années plus tard Marguerite-Marie Alacoque. Et c'est Vincent de Paul et Louise de Marillac qui reprendront cette esquisse d'une nouvelle forme de vie consacrée avec succès, en créant les Filles de la Charité. Jeanne du Houx, Marie des Vallées et, peu après, Jane Leade sont leurs contemporaines.

Si la vie mystique se développe paisiblement dans la première moitié du XVIIe siècle, ses adversaires vont se faire nombreux dans sa deuxième moitié. Jacques-Bégnine Bossuet va ainsi lutter contre le quiétisme, une forme jugée excessive de l'oraison de quiétude, et sa dérive laxiste en elle-même et dans ses effets, sur laquelle pèse entre autres le soupçon d'un abandon passif à la « volonté de Dieu » dans la vie, l'inutilité d'autre forme de prière et de piété, le refus du salut à ceux qui ne s'engagent pas sur la voie mystique. Miguel de Molinos, prêtre espagnol vivant à Rome, est ainsi emprisonné, son œuvre mise à l'Index. Dans ce conflit, Jeanne Guyon est également accusée et persécutée. Mystique dans la lignée espagnole nocturne, elle insiste sur l'anéantissement, allant jusqu'à une inquiétante autodestruction ; elle affirme que le plus haut est aussi le plus simple et donc accessible à tous, comme jadis la « prière du cœur ». En 1688, elle rencontre François de Salignac de la Mothe-Fénelon, grand pédagogue, prêtre puis évêque, avec qui elle entretient un échange spirituel difficile, mais profond, et qui sera lui-même un des protagonistes de la querelle mystique au cours de laquelle il s'oppose à Bossuet, pour être finalement condamné par la sentence (minimale) du bref pontifical Cum alias du 12 mars 1699. En jeu, le concept ou la réalité du « pur amour », un amour de Dieu qui répugne aux jouissances de la prière ou au commerce des récompenses futures, un amour tellement désintéressé que l'on irait en enfer si tel était le décret de la Volonté de Dieu : telle est, déjà posée par François de Sales, la « supposition impossible », puisque contradictoire des données de la foi chrétienne en un Dieu rémunérateur et juste, inquiétante (en raison d'un arbitraire divin, sans régulation raisonnable) mais ouvrant des perspectives théologiques vertigineuses. Brisant l'essor spirituel du XVIIe siècle, la victoire de Bossuet et de ses partisans inaugure le déclin d'une forme de mystique qui, plongeant ses racines dans des désirs permanents de l'être humain, va évoluer lentement vers une spiritualité moderne multiforme, qui s'exprimera dans la littérature, la philosophie et la psychanalyse, avant de reprendre vigueur dans le champ ecclésial avec Thérèse de Lisieux, stimulée par le revival spirituel qui s'amorce au milieu du XIXe siècle.

Marqué par le rationalisme, le siècle des Lumières (voir KRÜDENER, Barbara Juliane de ; BAIJ, Maria Cecilia ; MARIE CÉLESTE CROSTAROSA) et surtout le jansénisme, farouche adversaire de la mystique du Sacré-Cœur de Marguerite-Marie Alacoque, influencent le retrait de la mystique jusqu'à la fin du XVIIIe siècle, où émerge une spiritualité religieuse plus émotive, irrationnelle, et parfois initiatique. Quelques courants ésotéristes fleurissent, dont l'illuminisme, initié par le savant et théosophe suédois Emanuel Swedenborg, qui fonde la secte de l'Église de la Nouvelle Jérusalem. Louis-Claude de Saint-Martin, chrétien indépendant, est une des figures majeures de cette mouvance.

Issu de la nébuleuse religieuse dont la renaissance chrétienne du début du XIXe siècle a provoqué la formation, l'occultisme fait son apparition dans les années 1840, touchant les sciences, les lettres, les arts, la philosophie et l'Histoire. Il donne naissance à de multiples branches spirituelles empruntant à l'astrologie, la cabale, la magie, la divination, etc. (voir CAITHNESS ; NAGLOWSKA, Maria de), parfois teintées d'orientalisme (voir BLAVATSKY, Helena ; BESANT, Annie). La mystique y devient une expérience intime, secrète, sans Église, réservée à quelques adeptes cultivés. En opposition à la sécheresse du siècle précédent, le romantisme privilégie les expériences du cœur, traduisant sa nouvelle religion dans la poésie, soulignant les phénomènes extraordinaires comme les miracles, visions et révélations. Exaltant la nature, il participe de ce dépassement des formes religieuses instituées. Même une expérience amoureuse forte peut permettre de renouer avec le sacré (voir GÜNDERODE, Caroline von). Parallèlement, la mystique commence à s'insérer davantage dans la vie quotidienne des laïcs. Anne-Marie Taïgi, simple mère de famille italienne, en est un exemple surprenant.

L'apport scientifique du XIXe siècle, notamment de la psychiatrie et de la psychanalyse, est notable dans l'histoire de la mystique. On tente désormais d'expliquer les expériences de ce genre par la pathologie. Anne-Catherine Emmerich, visionnaire et stigmatisée, est soupçonnée de présenter des symptômes d'ordre psychiatrique ; Thérèse de Lisieux, quelques aspects névrotiques. Les malades mentaux sont taxés de délires religieux et « mystiques ». De nombreux débats se développent autour de l'hystérie, de Jean-Martin Charcot à Pierre Janet, ramenée aux curieux symptômes des grands mystiques (voir PÉLAGIE). En parallèle, Sigmund Freud réduit la mystique à un fait purement psychique : « un retour illusoire à la plénitude narcissique originelle du sujet humain séparé du sein maternel » ; c'est du moins sa position canonique initiale, ce qui ne l'empêchera pas d'envisager par la suite, au sein d'« un malaise dans la civilisation », une figure de l'amour qui aille « au-delà du principe de plaisir ». Carl Gustav Jung, son disciple, développe à son tour le processus d'individuation, permettant au sacré refoulé de s'exprimer, qui influencera considérablement l'émergence de nouvelles voies au XXe siècle (voir PINKOLA ESTES, Clarissa). Jacques Lacan s'intéressera également à ce qu'il définira dans un premier temps comme une « jouissance au-delà ». Si les névroses et les psychoses éclairent parfois les divers symptômes des mystiques, ce n'est pas dans certains cas sans exagération, la psychiatrie suscitant dans une certain mesure ce qu'elle voulait observer (voir LAIR LAMOTTE, Pauline ; LATEAU, Louise). Au même moment naît la science des religions, qui intègre les religions d'Extrême-Orient, dont l'hindouisme (voir MÎRÂ BÂÎ ; NÂNIBÂLÂ) et le bouddhisme (voir YESHE TSOGYAL ; GUÉLONGMA PALMO). Attestant des expériences comparables avec les mystiques occidentaux, les mystiques orientaux permettent au discours théorique d'élargir et d'enrichir la définition de la mystique. Les concepts de mystique occidentale et de mystique orientale voient le jour.

La suite de l'histoire, marquée en France par la séparation des Églises et de l'État (loi de 1905) et plus encore par l'affrontement des deux conflits mondiaux, l'empire des idéologies totalitaires et la montée en puissance de l'esprit scientifique et technique, toutes conditions qui modifient le milieu de l'expérience mystique, mentionne encore quelques laïques : Lucie Christine, Gemma Galgani pour le XIXe siècle, Maria Valtorta, Madeleine Delbrêl et Adrienne von Speyr pour le XXe siècle. L'émergence de la conscience individuelle à partir de l'époque moderne contribuant peu à peu à faire entrer la religion dans le domaine privé. L'éventail complet de la mystique catholique contemporaine, dominée par la géniale réappropriation dans le langage commun de l'expérience sanjuaniste (de saint Jean de la Croix) que propose Thérèse de Lisieux, n'éclipse pas, d'une part, la très traditionnelle mystique de la Passion d'une Thérèse Neumann et, d'autre part, la mystique philosophique d'une Simone Weil.

Dans la confusion religieuse des XIXe et XXe siècles, l'appel perdure donc au sein de la tradition chrétienne à l'intérieur comme à l'extérieur des communautés religieuses. Les femmes se tournent vers la bienfaisance sociale : elles s'adonnent au soin des malades, à l'enseignement et au secours des pauvres. De nouvelles congrégations voient le jour, concomitants avec la réémergence du culte de la Vierge Marie et du Sacré-Cœur (voir MARIE DU DIVIN CŒUR ; ROYER, Édith). Les stigmatisées se multiplient grâce à la presse qui amplifie le phénomène (voir NEUMANN, Thérèse ; MUSCO, Teresa). Il reste des ordres de contemplatives où quelques femmes continuent à vivre des expériences mystiques. Émerge ainsi une des figures les plus populaires de notre époque, Thérèse de Lisieux, qui va modifier la vie spirituelle dans l'Église catholique (qu'elle veut rendre accessible à tous), suscitant un retour à l'Évangile, à la simplicité de la foi et l'esprit d'enfance, le refus du mérite et de l'expiation. On pense également à Élisabeth de la Trinité, une autre carmélite moins connue que la précédente, qui s'inscrit dans la lignée de la mystique espagnole, mais avec une note propre de relation aux Personnes divines et de conformation à elles. Ou encore Marthe Robin, la « petite sainte de la Drôme » – exemple ambigu de mystique qui, si l'on n'en conteste ni l'authenticité ni le rayonnement, témoigne d'aspects pathologiques patents ainsi que de la volonté de son entourage de construire une image valorisant tout ce qui est « surnaturel », baignant dans une mariologie galopante et un militantisme ecclésiastique et politique (parfois suspect).

Davantage de laïcs associent expérience mystique et vie familiale ou professionnelle ordinaire. C'est le cas, au XIXe siècle, de Contardo Ferrini, expert juridique international et alpiniste, et d'Élisabeth Leseur, qui épanouit son expérience au sein d'un mariage heureux et d'une vie sociale active. Le XXe siècle est marqué par les figures de Raïssa Maritain, qui partagera une véritable expérience de spiritualité conjugale avec son époux Jacques Maritain, et sa sœur Véra Oumançoff (voir DUPOUEY, Mireille ; SCHMITZ-ROULY, Jeanne).

Parallèlement à ces tendances, certains écrivains ne sont pas en reste pour faire partager une expérience de plénitude par le dépouillement, dans leur vie comme dans leur création (voir POZZI, Catherine ; WEIL, Simone). Agnostiques ou athées, d'autres artistes les rejoignent. C'est ainsi qu'on parle de mystique du néant chez Georges Bataille et Maurice Blanchot, de l'expérience extatique de la beauté chez René Char. Des poétesses (voir CAMPO, Cristina ; DICKINSON, Emily ; RAINE, Kathleen), des musiciennes (voir GOUBAÏDOULINA, Sofia ; OUSTVOLSKAÏA, Galina), des danseuses (voir DUNCAN, Isadora ; NÈGRE, Mireille), des peintres (voir KHALO, Frida ; SÉRAPHINE DE SENLIS) et des artistes plasticiennes (voir KLIMT, Hilma af ; O'KEEFFE, Georgia), témoignent également d'expériences intérieures, de ravissements mystiques, parfois, mais pas toujours, sans dogme, ni Dieu, ni lien institutionnel.

La présence plus discrète de figures (voir DELBRÊL, Madeleine ; TERESA DE CALCUTTA ; ÉDITH STEIN) ou de familles mystiques contemporaines (les Focolari de Chiara Lubich, les Foyers de charité de Marthe Robin) prouve-t-elle que la mystique est en train de s'éteindre ? Certainement pas. Il semble qu'à notre époque la vie mystique authentique soit beaucoup plus cachée qu'aux époques précédentes, l'expérience de l'union avec Dieu ayant lieu dans les profondeurs de l'âme, tantôt dans les cloîtres tantôt dans le monde, n'ayant pas besoin de s'exposer ou bien s'exprimant sous de nouvelles formes (voir HILLESUM, Etty ; MALLASZ, Gitta ; ROBERTS, Bernadette). Il va sans dire que le consumérisme et le nihilisme ambiants (qui font suite à la fin des idéologies) ne facilitent pas la vocation spirituelle qui constitue le terreau de toute expérience mystique. La perte de crédibilité du christianisme (du moins de son cadre institutionnel), ainsi que l'influence des autres religions auxquelles on emprunte, non sans confusion, toutes sortes de méthodes de méditation (yoga, zen), ou bien auxquelles on se convertit (voir BÄUMER, Bettina Sharada ; EBERHARDT, Isabelle ; PACKER, Toni), et l'avènement de techniques psychologiques et corporelles versées dans le développement personnel, n'empêchent pas la persistance d'une démarche religieuse, du désir inconscient ou conscient d'être en relation avec Dieu ou un absolu (voir CAMILLE C. ; DATTAS, Lydie ; R., madame ; SCHWARZ, Elena ; SINGER, Christiane ; STARHAWK). Malgré la méfiance toujours actuelle envers la mystique, on peut donc penser que des êtres nombreux, liés ou pas aux institutions religieuses, cherchent encore leur voie, orientant peut-être leur vie dans le sillage de ces grandes figures.

MYSTIQUES ET TRADITIONS

En Toi-même absorbé, Tu me restais caché.

Je passais tout le jour à chercher Toi et moi.

Lorsqu'en moi je Te vis, ô Toi,

À Toi et à moi j'accordai un ravissement sans limite.

Lallâ



En Toi mon origine, en Toi mon ivresse.

J'ai abandonné entièrement le créé dans l'espoir

Que Tu m'unisses à Toi. Car tel est mon ultime désir.

Râbi'a al-Adawiyya



Pour Carl-A. Keller, la mystique est une quête, une tension, une aspiration au divin, à l'absolu, une volonté de se transformer grâce aux différentes méthodes proposées par toutes les traditions. Aussi elle n'est pas « un phénomène unitaire » mais « une catégorie de la vie religieuse » – le terme « catégorie » étant entendu comme une classe de phénomènes ou de pratiques qui se retrouvent au sein de plusieurs systèmes religieux, mais dont la configuration varie d'un système à l'autre, tels la prière, l'offrande, l'intermédiaire ou le médiateur29. La mystique est donc une catégorie de ce type qui désigne l'effort, entrepris par le fidèle, d'intérioriser totalement, au prix d'une transformation de la conscience, voire de la personnalité, la ou les grandeurs supérieures ou suprêmes, les « ultimes », qu'il révère. En ce sens, est considérée comme mystique toute personne, homme ou femme, qui aspire à cette intériorisation30. Le bouddhiste s'accomplit ainsi dans l'effort qu'il fait en vue de réaliser en lui-même la dimension dernière de son univers, comprise comme « vacuité » ou « bouddhéité ». Le musulman cherche à intérioriser radicalement la « confession de l'Unité de Dieu » (tawhîd), moyennant une unification qui aboutit, idéalement, à sa totale prise en charge par le Dieu Un. Le shivaïte reçoit par le dieu Shiva lui-même l'initiation qui le libère du karma accumulé et lui consacre son existence en se sachant possédé par lui. La plupart des figures de ce Dictionnaire appartiennent à une tradition bien définie, comme le christianisme, le bouddhisme, le taoïsme, l'hindouisme, l'islam, le judaïsme et le chamanisme. Aussi elles se sont exprimées au travers des cadres bien délimités de ces traditions, dont elles se sont rarement émancipées – sauf quelques figures modernes et contemporaines. En général, les mystiques ont été guidées par un directeur de conscience ou un maître spirituel rattaché à une communauté ou une école en particulier ; elles ont révéré les déités et tenté d'intégrer les « ultimes » auxquels fait référence leur tradition d'origine. C'est le cas par exemple des soufies en islam (voir ‘Â'ISHA AL-MANNÛBIYYA ; UMM HÂRÛN AL-DIMASHQIYYA), des dakinis dans le bouddhisme (voir NIGOUMA ; SOUKHASIDDHI), de la moniale Yuzhen Gongzhu dans le taoïsme et des shivaïtes dans l'hindouisme (voir AKHÂ MAHÂDEVÎ ; KÂRAIKKÂL AMMAIYÂR). Toujours est-il que ces expériences varient non seulement d'un système à l'autre, mais encore à l'intérieur de chacun d'eux où les individus, les communautés ou les écoles préconisent des pratiques particulièrement efficaces.

Quels sont donc ces grandeurs ou ces « ultimes » confessés par les différentes traditions, que les fidèles aspirent à incorporer à leur existence et à connaître intégralement ?

• Dans le bouddhisme, de nombreux documents historiques prouvent que le Bouddha a depuis toujours été vénéré comme le symbole de l'ultime, comme une sorte de divinité par excellence. Le problème est délicat, mais ici est défendue la thèse selon laquelle le bouddhisme maintient l'existence d'une dimension ultime de l'univers, qu'il symbolise de diverses manières. L'ultime est notamment compris comme « la nature véritable des choses », comme la « non-substantialité » (anatta) des particules éphémères (dhamma) qui composent les phénomènes. Ailleurs on l'interprète comme « vacuité » ou « absence de nature propre » des particules éphémères dont se composent les phénomènes (sunyata). L'ultime est encore représenté par des symboles plus évocateurs : « Matrice des Bouddha » (tathagatagarbha), « Ainsité » (tathata), « Corps de la loi » (dharmakaya), « Terre de ou des Bouddha » (buddhaksetra), « Éveil » (bodhi) et « Extinction » (nirvana). (Voir BAOCHI XUANZONG, CHÂN KHÔNG, MACHIK LABDRÖN, NIGOUMA, NIZI, YESHE TSOGYAL.)

• L'hindouisme admet une dimension ultime de l'univers, appelée « brahman », ou « brahman suprême » (parabrahman), souvent aussi « brahman sans qualités » (nirguna). Certaines confessions soutiennent en outre que l'ultime est par définition et dans son essence pourvu de spécifications, donc personnel (savisesa). C'est pourquoi la pratique mystique se concentre de préférence sur un ultime pourvu de qualités (saguna), c'est-à-dire sur un être divin. Ainsi elle prend racine et s'épanouit le plus souvent dans le cadre du culte d'une divinité considérée comme suprême et en fin de compte unique : Shiva, Krishna ou Shakti (l'Énergie-Mère). (Voir ÂNANDAMAYÎ MÂ, ANDÂL, KÂRAIKKÂL AMMAIYÂR, MÎRÂ BÂÎ, SHOBHÂ MÂ.)

• Dans le judaïsme, l'ultime est conçu comme un Dieu unique et simple. Toutefois, la réflexion théologique qui va de pair avec la pratique mystique (notamment dans la Kabbale) a ressenti le besoin d'enrichir ce concept, passablement abstrait, de précisions qui le rendent plus accessible à travers les questions sur les énergies et les attributs divins. Selon eux, la dimension inconnaissable parce que non déterminée et infinie se déploie dans une mystérieuse vie intra-divine grâce à des émanations transcendantes appelées sefiroth ; ces sefiroth, toutes transcendantes qu'elles soient, assurent en même temps la liaison avec le monde inférieur et l'homme. À un autre niveau, les énergies divines sont symbolisées par des êtres célestes qui peuplent les palais célestes dans lesquels ou derrière lesquels se cache la divinité radicalement autre (voir ABERLIN, Rachel Mishan  ; FRANCESCA SARAH). Le hassidisme, fondé au XVIIIe siècle, opéra un retour à l'étude mystique et permit son accessibilité aux masses, s'opposant à l'intellectualisme et encourageant l'expression émotionnelle, l'élan spirituel et le recours à un guide (voir FEIGA ; ROKEAH, Eidele ; SCHNEERSOHN, Freida ; SPRAVEDLIVER, Yenta ; WERBERMACHER, Hannah Rachel).

• Le christianisme définit l'ultime comme le Dieu trine, Un dans son essence intime, se déployant dans trois modes d'être conceptualisés symboliquement par le Père, le Fils et l'Esprit. Si le Père, par la Parole, crée, maintient et contrôle l'univers, c'est grâce à l'incarnation en Jésus de Nazareth que le Fils se rend solidaire de l'humanité, alors que par le mode de l'Esprit la divinité est présente et agissante dans la vie des créatures. Les énergies divines opèrent en outre dans l'univers sous la forme des anges. Soulignons le fait que cette diversité des modes de présence et d'action divine de Dieu ne contredit nullement l'unité essentielle de la divinité. La pensée chrétienne affirme par conséquent l'immanence au monde d'un Dieu qui dans son essence reste radicalement transcendant. La pratique mystique est donc suscitée par le désir de connaître véritablement le Fils qui, solidaire de la destinée humaine, habite par l'Esprit dans le cœur de l'homme. Se confiant à l'Esprit et au Fils, le chrétien se conduit, avec l'assistance des anges, jusque dans la « Grande Ténèbre » et au-delà, c'est-à-dire jusque dans la dimension supra-essentielle de la Trinité (voir CATHERINE DE SIENNE ; CLAIRE D'ASSISE ; GABRIELLE ; HUBER, Marie ; MARIE DE L'INCARNATION ; OLYMPIAS).

• Dans l'islam, l'ultime est défini comme Allah, Dieu unique et Un – affirmation qui paraît simple mais qui pose en réalité des problèmes ardus que la théologie islamique a abordés. Les théologiens se sont en effet tout d'abord interrogés sur la nature et le statut des noms (‘asma) et des « éléments d'une description » (sifat) de Dieu présents dans le Coran. Les nombreux noms dont Allah se désigne lui-même semblent ainsi renvoyer à divers modes d'être : il s'appelle « le Miséricordieux », « l'Omniscient », « le Tout-Puissant », etc. De leur côté, les éléments d'une description semblent suggérer une personne divine possédant connaissance, parole, force, etc. En outre, la réflexion des théologiens s'est développée autour des rapports entre le Dieu Un et le monde multiple. L'unité de la divinité précède la pluralité des phénomènes. Du fait que Dieu, de par son savoir éternellement parfait, les trouve en lui-même, les phénomènes forment une unité en lui, existent éternellement dans son unité. C'est là la célèbre et fort controversée doctrine de l'unité de l'existence des choses en Dieu (wahdat al-wujud), indispensable pour un grand nombre de mystiques islamiques (voir NAFÎSA BINT AL-HASAN ; RABI‘A AL-‘ADAWIYYA ; RAYHÂNA AL-MAJNÛNA ; SITT'AJAM ; UMM ‘ALÎ).

• Dans le chamanisme – où la notion de mystique est très discutée31 –, l'ultime est un univers magique rempli d'esprits et de forces mystérieuses avec lesquels le chaman a envie d'entrer en rapport, tout en se prémunissant contre ses aspects néfastes. Les rites magiques le rendent capables d'accéder à ce monde, d'y participer même, et par là d'en donner une certaine communication aux autres. C'est ainsi que le chaman, grâce aux transes ou possessions, atteint la sphère des Esprits, entre en communication avec eux, et obtient des pouvoirs surnaturels, comme la seconde vue, la prédiction du futur, la bilocation et le don de guérison. Si, dans ce cas précis, il ne cherche pas à se confondre avec cette nature magique (sauf pour un temps donné), il n'en fait pas moins l'expérience de la « dissolution » de sa personnalité pour laisser place à la nouvelle à venir (voir ABELAR, Taisha ; BUJAN ; GARCIA, Maria Sabina).

Les mystiques face aux institutions religieuses

La mystique ne se situe pas forcément en marge des traditions comme le démontrent certains cas particuliers tendant à faire croire que ses acteurs sont des contestataires religieux et culturels, affectionnant la transgression. Or il existe des oppositions, notamment au sein des religions monothéistes, entre les médiateurs (prêtres, théologiens, jurisconsultes, etc.), qui opèrent entre la communauté et le Dieu qu'il confesse, et les mystiques eux-mêmes, dont l'expérience échappe aux tenants de l'orthodoxie (voir GUGLIELMA DE BOHÊME ; HERNANDEZ, Francisca). Connaissance expérimentale, empreinte de subjectivité, la mystique, ayant souvent fait preuve d'audaces spéculatives, a été plus ou moins détachée des dogmes et de la théologie officielle établis par les institutions religieuses concernées, ce qui a pu la rendre suspecte et la marginaliser (voir MARIE DES VALLÉES). On pense aux béguines chassées et persécutées (à un moment donné) à cause de leur franche liberté vis-à-vis du clergé au XIIIe siècle (voir MARGUERITE PORETE), ou encore à Mme Guyon condamnée et emprisonnée lors de la querelle du quiétisme à cause de sa pratique de l'oraison de repos au XVIIe siècle. On peut ajouter la méfiance des jurisconsultes islamiques à l'égard du soufisme ou le mépris dans lequel quelques théologiens protestants (et, récemment, catholiques) tiennent toute piété de type mystique. Quelques auteurs ont souligné le danger éventuel d'une mystique qui se référerait exclusivement à l'intériorité et pourrait aller jusqu'à l'abandon de toute religion, voire de la foi, qui favoriserait l'expérience immédiate au détriment de la forme religieuse périmée et objectivée de la piété, valant pour le fidèle comme unique vérité. Notons que ce rapport de force a pris généralement effet lorsque les mystiques, souvent considérés comme des saints dès lors qu'ils sont connus et reconnus comme les représentants de la tradition, jouissaient d'un prestige incontestable auprès des masses. Sans quoi la lutte de pouvoir n'aurait pas eu lieu. En outre, il faut reconnaître le rôle joué par certains d'entre eux pour « recrédibiliser », voire sauver, l'institution, grâce à leur capacité de mobiliser les foules autour de quelques expériences fortes, en phase avec un certain nombre de codes et de définitions normatives de celle-ci, valant témoignage de la présence de Dieu ou de la vérité de la foi. La persistance de leur culte l'atteste (voir BERNADETTE SOUBIROUS ; CATHERINE DE SIENNE ; THÉRÈSE D'AVILA ; THÉRÈSE DE LISIEUX). Les mystiques ont ainsi constitué un avantage certain pour l'appareil ecclésiastique, dans le christianisme notamment, qui a su les récupérer à son profit tant au niveau apologétique (celui de l'argumentation dans la propagande), qu'au niveau pastoral (celui des modalités d'action religieuse auprès de la population).

L'EXPÉRIENCE MYSTIQUE

N'étant plus moi, je demeurai lui.

Marie (Guyart) de l'Incarnation





Ce que nous croyons être notre moi est le produit

aussi fugitif et aussi automatique des circonstances

extérieures que la forme d'une vague de la mer.

Simone Weil, Pensées sans ordre



Si la mystique peut se définir à travers une période ou un mouvement historique, une religion ou une tradition données, elle désigne également des tendances réelles, précises ou diffuses, qui s'expriment à travers une expérience particulière donnant lieu parfois (mais pas obligatoirement) à des manifestations de tout genre. L'expérience mystique est ainsi l'une des formes les plus élaborées de toute expérience religieuse et spirituelle. Elle est la prise de conscience d'une réalité qui demeure insaisissable aux seules facultés mentales ; elle est une sensation immédiate qui conduit le sujet à une perception nouvelle, directe, des choses surnaturelles, de Dieu ou d'un absolu. Étant entendu qu'elle est unique – chaque figure de ce Dictionnaire témoigne en effet d'une mystique particulière tout en participant à une mystique universelle –, qu'en est-il de la spécificité de l'expérience mystique elle-même ? Comment se définit-elle ?

Immanence de soi et transcendance de Dieu

Toute la littérature qui traite de ce sujet l'atteste : l'expérience mystique est paradoxale. Si l'ultime, auquel aspire les mystiques, est le plus distant des buts à atteindre, il est également le plus intime ; le Tout Autre, qu'ils cherchent à rencontrer, à intégrer, est également le plus familier.

L'absolu, qui est l'objet de cette expérience, peut être soit le sujet lui-même plongeant au-dedans de lui afin de retrouver l'identité de son moi dans un Tout dont il ne se différencie pas – cela peut être rapproché du « sentiment océanique » qu'ont analysé Romain Rolland et Sigmund Freud –, soit l'altérité d'un Dieu transcendant. Dans le premier cas, on parle de fusion ; dans le second cas, on parle d'union. On distingue ainsi une mystique intravertie, où le sujet descend en soi pour parvenir à trouver l'infini dans l'intime, et une mystique extravertie, où le sujet est tourné vers l'Autre. Dans les deux cas, elles aboutissent à la perception d'une unité entre le sujet et l'objet de son aspiration, l'expérience variant en fonction de la religion et de la tradition, du contexte culturel et social, dans lesquels le fidèle s'inscrit. Aussi existe-t-il des systèmes religieux qui ne se définissent pas par des dogmes, qui cherchent la délivrance de l'être humain dans une expérience d'autodépassement où la conscience est elle-même sa propre preuve. Celle-ci suscite un recueillement en soi où rien n'oppose le sujet et l'objet de l'expérience vécue. L'exemple le plus connu est celui de la mystique hindoue. Il existe aussi des religions où la Parole divine est la seule vérité, donnée à l'âme humaine lors d'une révélation (c'est le cas dans le christianisme, le judaïsme et l'islam) ; celle-ci devient alors un don de Dieu auquel le mystique aspire à se conformer. On a bien d'un côté une mystique mettant l'accent sur l'immanence du soi que le sujet tend à dévoiler et de l'autre une mystique fondée sur la transcendance de Dieu avec lequel le sujet cherche à entrer en relation.

Pratiques et transformation

Les témoignages des mystiques varient énormément, en fonction des facteurs extérieurs (périodes historiques, religions, traditions, etc.) autant qu'intérieurs (tempéraments individuels). Pris à la lettre, ils paraissent affirmer des choses très différentes, défendre des positions doctrinales peu compatibles entre elles. En même temps, ils rendent un son commun, se font écho les uns aux autres en dépit de l'éloignement des époques et des continents. S'il n'est pas possible d'analyser toutes les expériences dans le détail, tant elles varient à l'infini, il est en revanche possible de dire, grâce aux observations accumulées sur les modes de vie spirituelle, qu'elles sont souvent rattachées à une pratique spirituelle.

Quelle que soit l'expérience visée – l'anéantissement du moi qui conduit au soi, l'union avec Dieu ou l'absolu –, l'ascèse, qui correspond à un total dénuement du cœur et de l'esprit, est une pratique courante. Des chamans sibériens aux Pères du désert, des moines du christianisme médiéval aux yogis de l'Inde ancienne ou contemporaine, on retrouve toujours les mêmes méthodes : jeûnes (voir LUTGARDE D'AYWIÈRES ; NAFÎSA BINT AL-HASAN ; WANG FAJIN), veilles, pénitences (voir CHRISTINE L'ADMIRABLE), flagellations, entraînement à supporter les extrêmes du froid et du chaud (voir DAVID-NÉEL, Alexandra), à dépasser le clivage de l'agréable et du désagréable, à surmonter les envies et les répulsions spontanées (voir ANGÈLE DE FOLIGNO), parfois même à transgresser les lois morales et sociales (voir ISIDORA ; PÉLAGIE). Dans ce cas, l'expérience spirituelle est tributaire d'une ascèse. Grâce à une discipline, le sujet veille à ce que ses pensées, son affectivité et son corps soient dirigés, épurés, pour parvenir à la maîtrise de lui-même. Son intention et sa volonté jouent un rôle déterminant dans la disparition, la régulation et la purification de ses pulsions mentales, affectives ou corporelles. Le but étant de renoncer à son ego pour accueillir le Tout Autre. Une fois les obstacles personnels éliminés, il peut alors s'éveiller à la connaissance de soi et de l'ultime visé. Toutes les représentations qu'il s'en faisait et que son ego investissait, consciemment ou non, disparaissent. Il en a intériorisé la dimension32.

La pratique spirituelle est donc une activité consciente qui engage le sujet complètement33. S'il est vrai que l'affectivité et la réceptivité intérieure jouent un rôle central, c'est habituellement le contrôle d'une réflexion d'ordre philosophique et théologique qui guide le pratiquant, en général transmise par un agent pastoral (prédicateur, directeur de conscience) ou un maître, selon les traditions. Une grande partie de la littérature mystique est le fruit de cette réflexion et de l'enseignement qui lui est lié (voir CATHERINE DE SIENNE ; ÉDITH STEIN ; THÉRÈSE D'AVILA ; TWEEDIE, Irina). Il faut dire que, bien que la pratique spirituelle ne soit pas d'abord une démarche spéculative, elle n'est réfractaire ni à la philosophie ni à la théologie. Elle les respecte au contraire comme des garde-fous qui la maintiennent dans la bonne direction (indiquée par les dogmes religieux) et l'empêchent de tomber dans l'erreur. Parfois même elle leur accorde une place de choix. On peut voir dans les élaborations mystiques, des anticipations que la théologie avalisera officiellement plus tard, quand elle aura à sa disposition l'appareil conceptuel et spéculatif convenable pour les intégrer. Aussi les sujets de réflexion sont multiples : il s'agit tout d'abord de définir l'ultime que le pratiquant désire atteindre et réaliser, puis l'être et les structures de son intériorité, enfin l'univers au sein duquel il évolue ; l'itinéraire qui doit le conduire jusqu'au but visé est également abordé. En outre, la place accordée à la réflexion varie selon les traditions. Or, si quelques penseurs se sont imposé une démarche intellectuelle, ils ne la considèrent pas comme un but en soi. Pour eux, l'univers visible n'est qu'un phénomène secondaire, dans lequel se dissimulent d'autres grandeurs, d'autres manières d'être, qu'ils aspirent à assimiler.

Le pratiquant, qui concentre toutes ses facultés psychiques sur la poursuite de son projet, fait généralement appel, entre autres choses, à la mémoire, à la volonté et à l'imagination, qui fonctionnent comme un moyen des plus efficaces pour progresser sur sa voie. La mémoire enregistre des images, des enseignements sous forme de mots d'ordre et, surtout, de symboles ainsi qu'un savoir souvent fort sophistiqué qui trace l'itinéraire à suivre, qui décrit l'état final vers lequel on tend. Ce qu'elle enregistre, la volonté unie à l'imagination le reproduit dans la conscience intime. Celle-ci s'enrichit de références nouvelles, se modifie et se restructure au gré du savoir et des symboles acquis, s'ouvre sur des horizons plus vastes et transcendants. Quand sa conscience est métamorphosée, le pratiquant entre dans des états autres et pénètre dans l'Ailleurs fondateur ou la présence infinie. Le contenu de la doctrine, désormais totalement intériorisé, finit par l'imprégner tout entier et le transforme dans la manière de percevoir le monde ambiant. La prière fait partie des pratiques courantes qui opèrent à ce niveau (voir BEHR-SIGEL, Élisabeth ; RÂBI‘A AL-‘ADAWIYYA).

Le corps tient une place capitale au sein de ces pratiques. Il peut faire l'objet de toutes sortes de mortifications désirées ou non, entretenues ou non : réduction plus ou moins drastique de la nourriture (voir ÉLISABETH DE REUTE ; NAFÎSA BINT AL-HASAN ; WANG FAJIN), de l'hydratation, du sommeil (voir ROBIN, Marthe) ; station inhabituelle ou douloureuse maintenue aussi longtemps que possible – sans parler du refus de tous les soins hygiéniques. Les mortifications, connues dans toutes les traditions religieuses, entraînent des modifications du métabolisme, de la circulation sanguine et de l'activité électrique du cerveau. Elles provoquent ou facilitent l'entrée en d'autres états de conscience qui, au moyen d'une transformation de l'état de conscience ordinaire, peuvent accélérer le rencontre avec l'ultime. Mais il existe une participation du corps plus positive à l'œuvre mystique, loin de ces excès. On pense notamment aux dhikr dans le soufisme ou la « prière du cœur » dans le christianisme (voir BEHR-SIGEL, Élisabeth) : la répétition inlassable de certaines formules ou prières, accompagnée de mouvements réguliers du corps et d'une respiration rythmée, qui renforcent l'effet d'intériorisation de la formule. La danse participe également à l'effort mystique tendant à provoquer un état de transe ou de possession par l'ultime, attestée dans l'hindouisme, comme chez les bhakta shivaïtes ou krishnaïtes de l'Inde du Sud par exemple (voir GOPÂLER MÂ). Elle peut s'accompagner de la récitation de textes, de chant, de l'écoute d'une musique ou d'un son (voir NANIBÂLÂ).

Ce qui ne revient pas à dire que l'expérience mystique est le fruit d'une longue et systématique ascèse. « Depuis De Quincey et ses célèbres Confessions d'un mangeur d'opium anglais (1822) – sans parler d'Aldous Huxley, d'Henri Michaux, d'Ernst Jünger et bien d'autres –, on sait que des expériences, sinon identiques, du moins proches par leur “phénoménologie”, peuvent être déclenchées par la prise de certaines drogues. D'autres surviennent dans des situations d'accidents, de stress extrême, d'approche de la mort34. » Pour Michel Hulin, ces circonstances peuvent court-circuiter les mécanismes de défense, d'adaptation du moi, et le placer dans une situation d'extrême dénuement, et par là, d'ouverture à l'absolu35. De la même façon, d'autres extases peuvent surgir inopinément ou être déclenchées par quelque incident insignifiant, « par exemple la vue d'une haie fleurie ou le cri d'un oiseau traversant un ciel d'automne ». Or, là encore, il est possible qu'un tel ravissement soit « l'aboutissement de tout un cheminement intérieur et correspond[e] au brusque dénouement d'une crise, éventuellement médiatisé par le symbolisme inhérent à son facteur déclenchant36 ».

En définitive, si l'expérience mystique peut s'accompagner d'une pratique plus ou moins stricte, elle n'est pas le résultat systématique d'une technique, quelle qu'elle soit. Elle a un caractère gratuit et spontané. Elle est un don que l'on se fait à soi-même, ou bien que la déité transcendante accorde aux fidèles par sa grâce (voir ROSE DE LIMA). Un don qui se manifeste sous différentes formes et qui peut être ressenti soit positivement soit négativement par ceux-ci ; il n'est que de citer les expériences d'amour (voir RAYHÂNA AL-MAJNÛNA) ou de ravissement (voir EDWARDS, Sarah), qui sont les versants lumineux d'expériences plus sombres, comme la vision de l'enfer (voir FRANÇOISE ROMAINE ; THÉRÈSE D'AVILA) ou l'acédie (voir UMILIANA DEI CERCHI).

États extraordinaires

Les manifestations corporelles et psychiques extraordinaires, qui accompagnent certaines expériences religieuses, occupent une place importante dans l'histoire de la mystique, en particulier dans son image publique. Touchant au corps, à l'âme et à l'esprit, elles ont subverti l'idée commune que nous avions de leurs limites – plus encore chez ceux qui partageaient une vision « cartésienne » de leurs rapports. Parfois taxées de pathologies, elles n'en constituent pas moins un langage du corps qui a une signification psychologique et sociale. Elles assurent une fonction d'authentification du rapport à l'ineffable, pour soi-même et pour autrui, quand bien même elles ne sont pas obligatoires.

D'une tradition à une autre, les phénomènes extraordinaires assortis aux expériences spirituelles sont courants, vérifiant par là la permanence anthropologique qui existe entre mystiques d'Orient et d'Occident. Apparitions (voir AGNÈS ; BERNADETTE SOUBIROUS ; MARIE FAUSTINE), révélations, visions (voir ‘Â'ISHA AL-MANNÛBIYYA ; HILDEGARDE DE BINGEN ; KEMPE, Margery ; WANG FAJIN), auditions, prophéties (voir BRIGITTE DE SUÈDE ; JEANNE D'ARC ; KRÜDENER, Barbara Juliane de), extases (voir DOUCELINE DE DIGNE ; THÉRÈSE D'AVILA, URSULE BENINCASA), ravissements, stigmates (voir AGNÈS DE JÉSUS DE LANGEAC ; ANNE-MADELEINE RÉMUZAT ; MARIE-THÉRÈSE NOBLET), inédie (voir LYDWINE DE SCHIEDAM ; MARIE-JULIE JAHENNY ; ROBIN, Marthe), acédie (voir CLAIRE DE RIMINI ; UMILIANA DEI CERCHI), maladies et guérisons subites (voir MARIE-THÉRÈSE NOBLET ; THÉRÈSE D'AVILA), transverbération (voir CHOPIN, Symphorose ; MARIE DE JÉSUS CRUCIFIÉ [Mariam Baouardy]), cardiognosie (voir ANNE-CATHERINE EMMERICH ; BENOÎTE RANCUREL), hiérognose (voir LATEAU, Louise ; NEUMANN, Thérèse), transports et autres lévitations (voir CATHERINE DE SIENNE ; THÉRÈSE D'AVILA), états d'extra-corporéité, télépathie, bilocation (voir YVONNE-AIMÉE DE JÉSUS), channelling (voir MALLASZ, Gitta ; ROBERTS, Jane), etc., sont ainsi autant de raisons pour la science de tirer le mysticisme du côté de la pathologie mentale comme l'anorexie (voir CATHERINE DE SIENNE ; WEIL, Simone) et l'hystérie (voir COLOMBE DE RIETI ; KEMPE, Margery) par exemple. Et il est vrai qu'il a une frontière commune avec la folie. Les rapports entre la folie clinique et une pratique religieuse qui sort de l'ordinaire sont en effet d'une interprétation délicate. Il n'est pas douteux que toute expérience religieuse, c'est-à-dire toute rencontre avec une dimension autre de l'existence, dimension inconnue de l'homme dit normal, présente des symptômes de folie. Les textes mystiques de toutes les religions admettent que la distinction entre la maladie mentale et la folie mystique est effectivement floue et qu'il n'est pas toujours possible de classer les phénomènes. La rencontre de l'autre dimension de l'être, la vraie, l'ultime, qui est la première et la dernière, derrière et au-delà du monde des choses concrètes, risque d'entraîner le pratiquant dans des états qui frisent la pathologie37. Par ailleurs, nombre d'auteurs mystiques adoptent le point de vue des gens du monde en admettant que, au regard de l'existence empirique, leur quête est effectivement de la folie. Ils vont jusqu'à affirmer qu'ils sont fous et ils ne récusent absolument pas l'épithète que les hommes ordinaires leur réservent. Ainsi les mystiques chrétiens se sont très volontiers prévalus des apostrophes de l'apôtre Paul contre la sagesse du monde, pour se déclarer fous. La folie comme revendication de l'identité vraie se retrouve ainsi dans toutes les religions. Il y a également les mystiques qui, sachant que leur quête est folie aux yeux de leur entourage, choisissent de jouer le rôle de fou. C'est le cas des folles en Christ dans l'orthodoxie (voir ISIDORA ; PÉLAGIE ; XÉNIA DE PÉTERSBOURG) et d'un type de sainteté submergé par l'amour divin en islam (voir RAYHÂNA AL-MAJNÛNA). Or la folie (pathologique) est incohérence et souffrance, elle est irrationnelle, alors que la vie mystique, si elle peine souvent à s'établir durablement dans l'âme et à y faire régner la paix et la joie, est « sur-rationnelle ». C'est pourquoi M. Hulin écrit que « la pathologie périphérique de l'extase témoigne non pas de l'inauthenticité de celle-ci mais des résistances du “vieil homme” au processus de sa propre dissolution38 ». Le mystique, totalement réalisé, échapperait donc à tout état de névrose. Ainsi les différents états extraordinaires ne sont pas les critères d'une expérience authentique, mais tout au plus des indices. D'ordre psychique et physique, ils ne forment pas l'essence de la vie mystique.

Les grands mystiques, théologiens et philosophes religieux, ont été tantôt sévères, tantôt enthousiastes, à l'égard de ces états. Si pour les uns ces phénomènes n'ont pas de valeur propre, constituant même autant d'obstacles sur le chemin de l'union à Dieu, ils sont pour d'autres un signe de l'avancement sur ce même chemin. Au XVIe siècle, le sujet anima fortement Thérèse d'Avila, dont le parcours est parsemé de phénomènes extraordinaires, et Jean de la Croix, qui considère comme fort dangereux d'éprouver de tels états. Thérèse elle-même ne manque pas de signaler les dangers de ces jouissances. Jean de la Croix les qualifie de « faiblesses », lot de « ceux qui sont dans l'état de progrès », non de ceux qu'il appelle « les parfaits » : « On ne voit plus chez eux ces ravissements, ces agitations du corps ; ils jouissent de la liberté d'esprit, sans que leurs sens soient offusqués ou tourmentés. » Ces états extérieurs présentent un danger, comme aussi les états intérieurs, dont ils s'accompagnent, de joies sensibles, de visions, de « sentiments pleins de saveur ». Ils trompent et donnent prise, de plus, à la tromperie du démon qui, écrit le saint homme, « s'en sert pour tendre des pièges à l'âme ». Il l'illusionne. Il la remplit de la présomption de croire que Dieu et les saints lui parlent et qu'en définitive elle-même est parvenue à la sainteté. Le mal alors devient quasi incurable. L'âme non seulement cesse de progresser, mais elle régresse dans son autosatisfaction et sa suffisance. Ces manifestations « ne constituent pas l'expérience mystique en tant que telle. Elles peuvent seulement y contribuer dans la mesure où elles seront dépassées. Elles ne doivent être expérimentées que comme exigence d'une purification nécessaire39 ». Elles ne sont que l'effet de la pesanteur du corps, des sens et de l'imagination débridée, dont le spirituel sera délivré par « l'horrible nuit de la contemplation ». Le moindre mal est donc de subir ces faiblesses sans les chercher et d'aspirer finalement à en être délivré. Jean de la Croix ajoute : « Chez ceux qui ont atteint l'état parfait, la communication a lieu entièrement dans la paix et en suavité d'amour. Pour eux, ces sortes de ravissements cessent. »

MYSTÈRE DE L'HOMME ET DESTIN MYSTIQUE

La Vie parfaite, c'est le réel.

Catherine Millot, La Vie parfaite



Un des intérêts de la mystique, peut-être le plus grand, est de nous aider à repenser l'homme. De nombreux chercheurs se sont attachés à le définir. Les sages de l'humanité, les philosophes, les scientifiques et les psychanalystes, entre autres, ont établi et nourri chacun à leur manière des systèmes de pensée différents pour tenter de le comprendre, mais le mystère demeure. Car s'il est un être naturel, historique et social, force est d'admettre, dès que l'on élargit le champ de sa conscience, qu'il est également beaucoup plus que ça. Tous les mystiques, sans poser de grands discours, le prouvent. Du moins, ils interrogent. Ils posent la question de la conscience humaine : du supraconscient et de la place centrale de l'esprit, du subconscient et du transrationnel, de ce qui meut l'être humain depuis les profondeurs de sa psyché, enfin, du sens de son existence.

Après la vision moderne de l'être humain, qui donne l'impression de tout connaître de lui et de le réduire à un objet de connaissance rationnel pareil aux autres, il est temps en effet de relever l'autre problème qu'il pose : le mystère de sa raison d'être. « La personne humaine est plus mystérieuse que le monde : c'est qu'elle est tout un monde40 », écrivait Nicola Berdiaev. La conscience que l'être humain possède de lui-même, sa conviction de ne pas être qu'une part de la nature, mais d'être plus à cause de l'esprit qui l'habite ; cette conscience supérieure de soi constitue l'énigme de son autoconscience, de sa transcendance vis-à-vis de ce monde. Elle n'est pas expliquée par les sciences et reste un mystère. Seule la révélation spirituelle de l'homme a donné la clé de sa conscience. Elle le rassemble, inversement à la science qui en offre une vision plus éclatée, plus morcelée. Il ne s'agit pas ici d'opposer la vision spirituelle à la vision physique, sociale, économique, etc., mais bien d'intégrer la seconde à la première, sans quoi l'être humain risque d'être mal perçu, tout d'abord mécanisé, puis déshumanisé. Et s'il portait en lui un monde, un univers en réduction ? S'il consistait en un microcosme qui répondît à un macrocosme, soit l'univers en totalité ? L'idée – qui n'est pas nouvelle – est audacieuse, elle permet de relier le visible à l'invisible et de nous ouvrir aux innombrables potentialités de vie intérieure de l'homme. Cette réflexion, chérie par de nombreux penseurs de l'Antiquité et du Moyen Âge, reprise à la Renaissance à travers la littérature, la philosophie, la science et l'art, qui a perduré au-delà grâce au romantisme et au symbolisme, a subsisté entre autres chez les mystiques. Depuis l'avènement, à la Renaissance, de la science moderne galiléenne et copernicienne qui mit fin au macrocosme théologique, ils n'ont eu de cesse en effet, dès le XVIIe siècle, de répondre à ce désenchantement du monde, déserté de la présence de Dieu se déplaçant dans la seule intériorité du cœur humain (cela dès François de Sales). Quoi qu'il en soit, l'expérience spirituelle suppose que l'homme soit un microcosme, miroir du macrocosme, qu'en lui se révèle tout l'univers et qu'il n'existe pas de limites transcendantes l'isolant de Dieu, ou de l'absolu, puis du monde. Son être, qui est corps, âme et esprit, est l'espace privilégié de cette rencontre et de ce mariage avec Dieu, qui est Esprit, inspiration vivante, souffle saint, etc., ou l'absolu. Aussi cette intuition n'est accessible qu'à celui qui a conscience d'une vie intérieure, qui ne fait pas que se projeter à l'extérieur ni se tourner exclusivement vers le côté sensible de la vie, pour qui l'homme est le lieu de passage vers un autre monde.

L'enjeu de cette conception de l'homme et du monde est lié à celui de la nature humaine et de sa destinée. Pour s'en approcher, il faut comprendre, reconnaître le fond inatteignable de chacun comme un mystère, bien plus que comme « inconscient ». Il faut là encore laisser derrière soi les discours normatifs, les explications rationnelles, revenir à une certaine virginité d'esprit, pour accueillir l'essence de l'homme et du monde, et leur sens, sans quoi on ne saurait comprendre l'émergence et la croissance de l'intériorité humaine et spirituelle de l'homme. Le but de cette expérience étant de devenir soi et de découvrir le plein sens de son existence : d'atteindre à une vie plénière, unifiée, d'une originalité et d'une singularité irremplaçable, laquelle est œuvre de création. La dynamique de l'accomplissement humain et spirituel dépasse les seuls soucis de conformité et de soumission à un enseignement et à des règles de conduite imposées à tous, pour s'élever au niveau de la fidélité créatrice (selon les lois du vivant). Le devenir d'un être humain est une réalité singulière dans son mouvement même et par le fruit qu'il porte. Les mystiques mettent en œuvre et manifestent cette logique de la vie (qui dépasse et intègre les logiques partielles). Leurs témoignages ont aidé à comprendre et à transmettre cette idée.

« Nous sommes plus que jamais à l'heure de l'enfouissement et du ferment secret41 », écrit Marcel Légaut. L'homme est dans une transformation qu'il ne voit pas. Ses besoins et ses désirs profonds ont été remplacés par des nécessités d'ordre consumériste et économique. Aussi la possibilité pour lui de changer va de pair avec la possibilité d'accomplir un acte créateur, nouveau. Or la vraie nouveauté arrive toujours comme d'un autre monde, d'un autre plan, où peut s'enraciner une liberté profonde, pour s'accomplir dans le temps existentiel, historique. Elle a une dimension d'éternité, elle est le fruit de l'homme nouveau, « re-né » spirituellement.

Le mystère de la relation ou celui de la fusion, entre l'homme et le réel – à ne pas confondre avec la réalité, « reconstruite » mentalement par celui-ci – est au cœur de la montée spirituelle de l'humanité, travaillée par le désir de ce qui est au-delà d'elle-même. Un désir d'accomplissement, ayant des conséquences sur le monde et les relations humaines. L'intérêt persistant pour la mystique traduit un appel, une exigence d'intériorité, une recherche et une attente de ceux qui partout dans le monde ne redoutent pas d'être mis au travail de mort et de renaissance pour s'approcher de l'essentiel. Voie dans laquelle les mystiques ont trouvé leur place et leur mission quel que soit le siècle. Ne prouvent-ils pas en définitive que la mystique est une manière d'être au monde et de vivre, étroitement liée à nos rapports avec autrui et à l'épaisseur du réel ?

L'infini est à chercher non pas au-delà mais à l'intérieur du fini. Même en dehors du point du vue explicitement religieux, le sentiment d'un infini qui arrive comme un don lorsque nous sommes attentifs, dans notre finitude, à la présence « autour de nous » de tant de choses ayant leur vie propre, peut avoir un sens. Aussi l'état mystique par excellence est peut-être une sorte de foi « poétique » – dans le sens grec originel poiein qui signifie « faire », « créer » –, de don de soi qui répond au don des choses ; un regard nouveau créé par l'homme qui a pour tâche d'approfondir les contradictions de la vie (bonheur, malheur), d'en demander raison et d'y chercher des ressources de vie et de survie. Ce regard est un chemin d'extériorité, en écho à l'intériorité, et d'altérité. Pour cela, il faut encore que l'homme renonce aux images qui viennent de sa propre volonté et qui existent pour elles-mêmes, pour les images qui naissent du réel et qui, en vivifiant l'être qui les pense et qui les vit, l'ouvrent à ce qui le dépasse – ce qui est un des rôles de l'ascèse. Il devient alors celui qui salue les choses, entend leur musique toujours nouvelle (musica callada, dirait Jean de la Croix), s'étonne des nuances, dans un rapport plus juste au monde. Il n'a plus alors qu'à s'émerveiller, aimer et honorer le monde duquel il procède aussi. La mystique offre la possibilité de vivre plus intensément, abondamment, les choses. Prenant racine dans un élan de l'âme et une quête profane sans Dieu, ni lieu saint, ni objet sacré, elle a pour seul dessein d'explorer et de chanter le réel transfiguré.

La spiritualité de l'homme, qui puise dans ce « mystère », ne peut pas être totalement étouffée. L'homme peut-il en effet renier ce qu'il est vraiment ? Un être tourné vers l'éternité, témoin et/ou acteur d'une spiritualité qui n'est pas un détachement ni une fuite hors du monde pour l'abandonner à son état présent, mais une conquête spirituelle aboutissant à une transformation réelle de lui-même et de celui-ci. Une spiritualité humaine et divine à la fois, gage d'une alliance créatrice entre l'être et l'absolu, entre l'être et le monde.
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Répertoire des femmes mystiques
par religions, traditions et courants spirituels

Ce Répertoire recense tous les noms des femmes qui font l'objet d'une notice du dictionnaire par religions, traditions, sensibilités ou aspirations mystiques et spirituelles. Chacune d'entre elles est classée par ordre chronologique de disparition.

PLATONISME ET CHRISTIANISME (ANTIQUITÉ)

Diotime de Mantinée (Ve s. av. J.-C.)

Marie (v. 20 av. J.-C.-moitié du Ier s. apr. J.-C)

Marie-Madeleine ou Marie de Magdala (Ier s.-fin du Ier s.)

Marie la Juive, dite « La prophétesse » (IIe s. av. J.-C. ?-IIIe s. apr. J.-C. ?)

Hypathie d'Alexandrie (v. 370- 415)

Marie l'Égyptienne (?-422 ?)

CHRISTIANISME, CATHOLICISME

Radegonde de Poitiers (520-587)

Aldegonde (v. 630-v. 684)

Dympna (VIIe s.)

Dhuoda d'Aquitaine (v. 803-?)

Héloïse (1101-1164)

Élisabeth de Schönau (1129-1164)

Christine de Markiate (1100-ap. 1165)

Hildegarde de Bingen (1098-1179)

Marie d'Oignies (1178-1213)

Christine l'Admirable, ou de Saint-Trond (1150-1224)

Yvette de Huy, ou Juette (1157-1228)

Ide de Nivelles (v. 1199-1231)

Élisabeth de Hongrie (v. 1207-1231)

Diane d'Andalo (v. 1200-1236)

Marguerite d'Ypres (1216-1237)

Hedwige de Silésie (1174-1243)

Lutgarde d'Aywières ou de Tongres (1182-1246)

Umiliana dei Cerchi (1219-1246)

Claire d'Assise (1193/1194-1253)

Julienne de Mont-Cornillon (1193-1258)

Hadewijch d'Anvers (v. 1200-v. 1260)

Ide de Louvain (1212-apr. 1262)

Ève de Saint-Martin (?-v. 1266)

Béatrice de Nazareth (1200-1268)

Ide de Gorsleeuw, ou de Léau (v. 1242-1271)

Marguerite de Hongrie (1242/1243-1270)

Douceline de Digne (v. 1214-1274)

Élisabeth de Spalbeek, ou de Herkenrode (?-apr. 1274)

Guglielma de Bohême, ou Wilhelmine de Bohême (v. 1210-1281)

Agnès de Prague, ou de Bohême (1205-1282)

Mechtilde de Magdebourg (v. 1207/1210-1282)

Gertrude de Hackeborn (1220-1291)

Benvenuta Boiani (1255-1292)

Marguerite de Cortone (v. 1247-1297)

Mechtilde de Hackeborn (1241/1242-1299)

Gertrude d'Helfta, ou Gertrude la Grande (1256-1302)

Jeanne d'Orvieto (1264-1306)

Claire de Montefalco (1268-1308)

Béatrice d'Ornacieux (1260-1303/1309)

Angèle de Foligno (1248-1309)

Lukardis d'Oberweimar (v. 1262-1309)

Marguerite d'Oingt (?-1310)

Marguerite Porete (v. 1250-1310)

Christine de Stommeln, ou de Cologne (1242-1312)

Agnès Blannbekin (?-1315)

Agnès de Montepulciano (1268/1270-1317)

Prous Boneta (Na) (v. 1295-1328)

Claire de Rimini (v. 1260-v. 1324/1329)

Bloemardinne (1260/1280-1335)

Élisabeth de Portugal, ou Isabelle d'Aragon (v. 1271/1274 -1336)

Marguerite Ebner (v. 1291-1351)

Christine Ebner (1277-1356)

Micheline de Pesaro (v. 1300-1356)

Gertrude van Oosten, ou de Delft (1300-1358)

Delphine de Sabran, ou de Puimichel (1284-1360)

Elsbeth Stagel (v. 1300-v. 1360)

Brigitte de Suède (1302/1303-1373)

Langmann, Adélaïde (1312-1375)

Catherine de Sienne (1347-1380)

Catherine de Strasbourg (XIVe s.)

Catherine de Suède (1322-1381)

Dorothée de Montau (1347-1394)

Marie Robine (?-1399)

Jeanne-Marie de Maillé (1331-1414)

Julienne de Norwich (v. 1342-apr. 1416)

Élisabeth de Reute (1386-1420)

Maria Mancini (v. 1355-v. 1431)

Jeanne d'Arc (1412-1431)

Lydwine de Schiedam (1380-1433)

Kempe, Margery (v. 1373-apr. 1438)

Françoise Romaine (1384-1440)

Colette de Corbie (1381-1447)
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Dictionnaire

A

Abandon à la providence divine, L' (XVIIIe s.). — Traité religieux anonyme. On a longtemps attribué cet opuscule, un des best-sellers de la littérature spirituelle, au jésuite Jean-Pierre de Caussade, assurément un des auteurs majeurs de la pensée mystique, en des temps où celle-ci avait été exilée de l'espace ecclésial par le bref du pape Innocent XII, Cum alias du 12 mars 1699, qui condamnait la synthèse que Fénelon en avait tentée en 1697 dans l'Explication des maximes des saints. En fait, derrière cette attribution prestigieuse, mais erronée, se cache un auteur anonyme, sans doute une femme qui fréquentait le cercle spirituel qui gravitait autour de la Visitation de Nancy, où, justement, Caussade avait été directeur spirituel de 1730 à 1740. Cet ouvrage, d'une haute densité et d'une écriture exquise, nous offre une théologie de l'Histoire et détaille la manière mystique de recevoir et de vivre l'événement. Autant la théologie dogmatique se meut avec aisance dans le champ de la nécessité logique (où règne la déduction) ou de la convenance (de la congruence), autant la théologie et la pratique spirituelles veillent à penser et à œuvrer dans le contingent, c'est-à-dire ce qui aurait pu ne pas avoir lieu (puisque n'étant en rien obligé par quelque nécessité que ce soit), mais qui cependant a bien eu lieu. À la source de cet univers mystique, le postulat de l'acte de foi : que ce qui arrive et survient est l'expression de l'ordre de Dieu – ordre, non pas au sens impératif, mais organisationnel. L'ordre de Dieu, c'est son dessein bienveillant, dont toutefois les manifestations – les volontés – sont ou bien cachées ou bien insolites et déconcertantes ; ce qui réclame donc l'herméneutique d'un discernement.

Ce propos divin ne regarde pas seulement l'agencement du cosmos (comme le pose la métaphysique la plus traditionnelle), mais aussi le déroulement du temps. Ainsi se détermine la manière « simple » et « facile » de réaliser l'accomplissement de son existence, en remplissant ses devoirs d'état et ses devoirs de chrétien – ce sont les volontés divines explicites – et en se coulant dans l'inattendu de l'événement – là où se cachent ses volontés implicites. Sans doute l'ordre social a-t-il quelque rapport avec l'ordre divin, sans s'y identifier toutefois, car la créature est comme immergée dans l'Acte divin qui la crée, la protège et l'entoure. Cette cosmologie mystique est inspirée de l'univers de Denys l'Aréopagite (en dépit du lourd discrédit que lui a fait subir la critique historique au XVIIe siècle), mais elle se réfère plus encore à la pensée de saint François de Sales qui distingue dans les chapitres VIII et IX du Traité de l'amour de Dieu (1616), la « volonté signifiée » (laquelle est claire et explicite) et la « volonté absolue et de bon plaisir » (plus énigmatique, qui se présente dans l'événement et réclame la mise en jeu de la liberté spirituelle, entendons par là la capacité de se mettre à distance de la turbulente agitation des passions). Cette volonté inconnue, qu'il s'agit en pratique de déchiffrer, n'ouvre pas pour autant à une élucidation d'un sens de l'Histoire (comme le XIXe siècle s'y essaiera dans ses grandes fresques idéologiques). Le sens des événements demeure obscur, comme le rappellent deux métaphores : celle de la tapisserie, où, dans l'instant du travail, ne se voient que le point et l'aiguille de l'artisan, en attendant que l'ou-vrage terminé soit retourné pour que soit (eschatologiquement) révélée la beauté de ce qui a été présentement réalisé ; ou bien, plus étonnante, celle du papier plus noir que l'encre, que Dieu utilise pour y inscrire son « écriture vivante ».

Deux livres expriment donc la volonté divine : l'Écriture biblique et l'Histoire, lesquelles requièrent d'être lues et interprétées. Chaque événement étant porteur de signification, l'enchaînement des événements (aussi bien dans un curriculum personnel que dans la geste de l'humanité tout entière) constitue une énonciation du Verbe divin : non que le discours de Dieu soit tout rédigé d'avance pour se réaliser ensuite, mais parce qu'il s'écrit et s'élabore au fur et à mesure que, progressivement, il s'énonce. Ce qui donne toute sa noblesse à l'instant présent en sa contingence, puisque s'y épelle et « invente » le Verbe divin, loin de ces lois qui en agenceraient l'impératif implacable et que déduirait l'esprit intelligent. Ce qui est ici requis, c'est l'engagement fervent de la volonté généreuse.

L'interprétation de ces deux livres n'a donc rien de spéculatif, d'autant plus qu'il n'y a pas de solution de continuité de l'un à l'autre, puisque c'est la même vie du Christ (dont l'écrit biblique nous donne le récit de la manifestation) qui se prolonge, diffuse et infuse dans la vie spirituelle : l'auteur distingue ainsi les « âmes dévotes » qui conduisent leur vie selon les pratiques et les progrès de la vertu, et les « âmes saintes » ou « intérieures » qui s'abandonnent à Dieu (on retrouve la dialectique chère à Fénelon et à Mme Guyon*, de la confiance et de l'abandon). Pour ces dernières, simple et droite sera la stratégie mystique qui en résulte : « Laisser faire Dieu et faire ce qu'il exige de nous, voilà l'Évangile, voilà l'écriture et la loi commune. » Toutefois, une telle simplicité se brouille quand la suite des événements semble contredire l'ordre (explicite) de Dieu lui-même, l'on avance alors dans la nuit. L'auteur retrouve ici les accents de Jean de la Croix, chantre de la nuit mystique : « Les ténèbres tiennent ici la place de la lumière ; la connaissance est une ignorance et on voit en ne voyant pas. L'Écriture sainte est une parole obscure d'un Dieu encore plus obscur ; les événements du siècle sont des paroles obscures de ce même Dieu si caché et inconnu. Ce sont des gouttes de la nuit, mais d'une mer de nuit et de ténèbres. » D'une telle obscurité, il ne faut point estomper la tension dramatique – nombre de mystiques l'ont éprouvée dans leurs difficiles rapports avec les institutions chargées d'expliciter la volonté divine –, en s'en remettant à une résolution eschatologique (comme le suggérerait l'image de la tapisserie). Cependant, comment avancer dans cette nuit, où seule la foi peut en donner le courage, sinon en suivant les inclinations et attraits qui traduisent alors ce que Dieu attend de nous ? Mieux que jamais, l'acte de Dieu, qui est d'écrire l'Histoire, coïncide alors avec notre propre agir, guidé par l'inspiration éprouvée, si du moins la précipitation de l'empressement ou la peur de l'inquiétude n'y mettent pas obstacle. S'ajuster au Fiat marial (Lc I, 18 : « Qu'il me soit fait selon ta parole », répond Marie à l'annonciation de l'ange lui demandant d'être la mère du Messie) proscrit l'inquiétude, ce surgeon de « l'amour-propre », autrement dit, du narcissisme, et veille à chercher « la sainteté dans les choses », plus que « la sainteté des choses », suivant en cela l'exemple de Jésus, Marie et Joseph, dans la vie « particulière » desquels « il y a eu plus de grandeur de forme que de matière ».

François Marxer

Bibl. : L'Abandon à la providence divine, Autrefois attribué à Jean-Pierre de Caussade, nouv. éd. D. Salin, Paris, Desclée de Brouwer, 2005.



ABELAR, Taisha, néochamane (Maryann Simko ; ?-1998). — D'origine américaine, Maryann Simko fait la connaissance, à l'adolescence, de Clara Grau dans le désert de l'Arizona, une sorcière mexicaine qui l'initie pendant plusieurs mois à différents exercices, dont la « récapitulation » de son histoire personnelle. Puis elle rencontre don Juan Matus et quelques-uns de ses élèves qui lui enseignent d'autres techniques de sorcellerie toltèque : la connaissance et le pouvoir qui lui permettront d'atteindre d'autres plans de perception. C'est ainsi qu'elle croise Carlos Castaneda à dix-neuf ans, étudiant en anthropologie, qui rendit célèbre l'enseignement du sorcier yaqui à travers ses écrits. Aux côtés de Florinda Donner-Grau (Regine Margarita Thal) et Carol Tiggs (Kathleen Adair Pohlman), elle passe un an à Mexico auprès de son nouveau maître. Là, elle prend comme ses compagnes un nouveau nom, Taisha Abelar, symbole de sa nouvelle identité. Dans les années 1990, elle participe à des stages de « tenségrité » (série de techniques ancestrales destinées à libérer l'individu du masque de la socialisation et l'aider à atteindre la non-réalité) pour Cleargreen Incorporated, créée en 1995 par Carlos Castaneda et d'autres élèves de don Juan, afin de diffuser les méthodes et l'enseignement de la tradition toltèque. Elle quitte Los Angeles et disparaît peu de temps après la disparition, non expliquée à ce jour, de Carlos Castaneda en 1998 (parti pour un voyage définitif dans « l'attention seconde » ?).

Elle est l'auteur de Passage des sorciers : Voyage initiatique d'une femme vers l'autre réalité (The Sorcerer's Crossing : A Woman's Journey, 1992), un récit autobiographique qui conte son apprentissage de sorcière auprès de Clara Grau, jusqu'à son point culminant, le « passage des sorciers » ou le « vol abstrait » (technique permettant le passage du monde ordinaire à une autre réalité). Elle y relate entre autres la « récapitulation » (qui dissout l'histoire personnelle et le moi ordinaire, pour permettre de construire la personnalité du sorcier ou de l'homme de connaissance), le déplacement du « point d'assemblage » (à partir duquel chaque individu crée sa réalité) et l'expérience de la réalité non ordinaire ou sa perception immédiate. « Comme je te l'ai déjà expliqué, le dualisme corps-esprit est une fausse dichotomie. La vraie division a lieu entre le corps physique, qui loge l'esprit, et le corps éthérique, ou le double, qui loge notre énergie. Le vol abstrait se produit quand nous amenons notre double à influencer notre vie quotidienne. En d'autres termes, au moment où notre corps physique devient totalement conscient de sa contrepartie énergétique, nous avons franchi le pas dans l'abstrait, un monde de conscience totalement différent » (Le Passage des sorciers, p. 88). Outre les processus expérientiels, elle évoque les perspectives des sorciers concernant l'ordre social, le féminisme et la liberté de la femme vis-à-vis de l'homme – le célibat et la sobriété étant à la base de la voie du guerrier prôné par don Juan Matus.

Comme ses compagnes Florinda Donner-Grau et Carol Tiggs, Taisha Abelar fait partie des dernières sorcières connues à ce jour, héritières de la tradition toltèque. Elle participe du mythe de Carlos Castaneda, le « dernier Nagual », décrié et suspecté de supercherie par les adversaires du néochamanisme.

Audrey Fella

Bibl. : Œuvre : Le Passage des sorciers : Voyage initiatique d'une femme vers l'autre réalité, trad. Sylvie Carteron, Paris, Seuil, 1998.



ABERLIN, Rachel Mishan (de Safed), visionnaire et prophétesse kabbaliste (Israël, XVIe s.). — Née dans une famille de mystiques, Rachel était la sœur de R. Yehudah Mishan, disciple d'Isaac Luria. Elle épousa Yehudah Aberlin de Salonique qui était venu s'installer à Safed. Il était à la tête de la communauté ashkénaze de cette ville, et de ce fait, proche des rabbins et de leurs cercles mystiques. Lorsqu'il mourut, en 1582, Rachel, bénéficiant d'un certain prestige, établit son propre tribunal en 1590, soit à Safed soit à Jérusalem. À la mort d'Isaac Luria, pour lequel elle avait une grande admiration, elle se tourna vers l'un de ses plus proches disciples, Hayyim Vital. Celui-ci avait une profonde considération pour Rachel, dont il a rapporté les visions (du prophète Élie, en particulier) et les paroles prophétiques dans ses écrits Sefer ha-hezyonot (« Livre des visions », 1594).

Mireille Loubet

• Voir aussi : Francesca Sarah (de Safed)

Bibl. : Vie et étude : E. TAITZ, S. HENRY, C. TALLAN, The JPS Guide to Jewish Women : 600 B.C.E.-1900 C.E., Philadelphie (PA), The Jewish Publication Society, 2003, p. 170.



ABSOLU, Jeanne, dite de Saint-Sauveur, fontevriste (Dreux, 1557-Hautes-Bruyères, Saint-Rémy-l'Honoré, 1637). Issue d'une famille aristocratique du comté de Dreux, baptisée le 26 mars 1557, Jeanne sera tôt mariée (vers 1574-1575 sans doute) à un avocat général au parlement, Antoine Hotman, par ailleurs esprit de grande érudition. Catholique fervent, ce juriste réputé, devenu avocat du roi, se trouva mêlé aux troubles politiques que suscita l'accession au trône du protestant Henri de Bourbon, le futur Henri IV, et défendit les principes de la loi salique contre les prétentions de l'Espagne – puissance catholique s'il en était ! – à s'ingérer dans la dynastie française. Mais il meurt prématurément, le 30 janvier 1596, d'une affection pulmonaire. Ainsi Jeanne se retrouve-t-elle veuve, ayant à charge l'éducation de ses cinq enfants. Elle attendra vingt ans pour que prenne consistance son désir de vie religieuse : par privilège exceptionnel (car refus était alors opposé aux veuves qui désiraient cette vie conventuelle), elle entre chez les Capucines, mais pour peu de temps – on ne sait les raisons pour lesquelles elle aura quitté cet ordre de la famille franciscaine. Finalement, elle sera reçue dans l'ordre de Fontevrault, en l'abbaye de Hautes-Bruyères, que le célèbre capucin Joseph du Tremblay (la future « éminence grise », dévouée au cardinal de Richelieu), avait vigoureusement réformée dans les années 1606 et suivantes.

Cette grande amie de Mme Acarie* s'était tôt initiée à la pratique de la dévotion. Mais elle dut quitter rapidement les voies actives de la méditation discursive pour « demeurer seulement passive devant Dieu et laisser retourner ses dons en lui-même, sans se les approprier ». Un processus intérieur d'une exceptionnelle célérité, que son directeur d'alors tente de compenser par les œuvres et activités de bienfaisance sociale. Mais l'attrait pour cette passivité intérieure ne fait qu'augmenter irrésistiblement, favorisé par le dépouillement des « images des choses extérieures » ; elle-même se décrit comme un lieu vaste et vide, que les puissances de son âme ne pouvaient plus être occupées que de Dieu, et qu'elle ne pouvait plus agir. Cette « oraison passive de quiétude ou de silence » signifie la fin des processus de l'imagination ou du raisonnement : « en cet état, il ne faut qu'écouter et recevoir ». Ainsi son biographe s'en convainc-t-il en 1640. Mais à Hautes-Bruyères, elle est soupçonnée d'illuminisme, voire d'hérésie ; son cas sera soumis à l'expertise des docteurs de Sorbonne, qui approuveront sa démarche puisque, à l'évidence, c'est Dieu même qui l'attire en cet état qu'elle ne provoque pas d'elle-même par quelque artifice. L'inquiétude de l'entourage était quelque peu compréhensible, puisque ces phases mystiques se soldaient non seulement par une incapacité à décrire ce qui lui arrivait, mais encore par un effacement total de la mémoire et une impossibilité de retenir les conseils qu'elle avait pu recevoir. À cette amnésie, on porta remède par la présence d'une sœur qui servait d'aide-mémoire et prenait utilement des notes, dont la relecture stupéfiait Jeanne Absolu. Devenue progressivement aveugle, elle se fait lire des ouvrages, à la fois pour identifier ce qui lui arrive et pour progresser sur la voie de perfection où elle s'estimait toujours en insuffisance. Car sa rigueur ascétique la poussait quasiment au scrupule : ainsi « sa coutume était de prendre le plus souvent qu'elle pouvait de l'eau bénite ; particulièrement quand elle pensait avoir donné quelque liberté à quelqu'un de ses sens, elle les lavait d'eau bénite pour effacer cette tache [sic]. »

Cette « paralysée du discours », comme l'appelle aimablement Bremond, aura développé une mystique du silence, au gré d'un « directoire » qui lui fut donné « lorsqu'elle était encore dans le siècle », sans doute par Benoît de Canfield, qui fut, selon ses propres dires, son premier directeur. On y retrouve de fait l'inspiration et les vues de la Règle de perfection : « Vous serez avertie que ce silence contient en soi, continuellement et spécialement à l'entrée, un tacite consentement d'amour » à la Volonté de Dieu (qui est, pour Canfield, son Être même). Mystique du silence essentiel (qui prélude au détachement le plus radical : « Vous vous dépouillerez de toute pensée de Dieu même »), et aussi, mystique abstraite de l'Un, dont porte témoignage cette hymne écrite de sa propre main : « Tout vient de l'Unité / Renvoyez tout à l'Un. / N'ouvrez votre esprit et votre cœur que pour l'Unité. / Agir et pâtir pour l'Unique Charité, / Avec une intention sans multiplication, / Une vue sans diversité, / Une indifférence sans anxiété. / Dans la multitude des occupations, / Agir sans se troubler. / Faites comme s'il n'y avait que Dieu et vous. » On comprend alors que son inclination au repos aura été suspectée, avant l'heure, de quiétisme aggravé : « Tâchez de demeurer toujours tranquille au fond de votre âme avec votre amoureux Jésus. » Heureusement, le paramètre nuptial et christologique l'exonère de toute dérive condamnable, ce dont conviendra le jugement de Sorbonne ; elle pourra alors donner libre cours à cette mystique d'anéantissement amoureux : « C'est mon centre que de n'être rien, que [Dieu] en soit éternellement glorifié ! »

La nuit amnésique qui, en ses dernières années, plombe jusqu'à ses capacités de jugement et de discernement, ne laisse subsister en cet immense désert spirituel que l'image de Jésus crucifié (à laquelle elle restait fidèle depuis 1595). Si lui est refusé d'éprouver les douceurs de l'amour, si sa sensibilité est comme pétrifiée de sécheresse (« je n'ai non plus de sentiment qu'une pierre »), en revanche sa volonté de se donner à l'amour ne fléchira pas : c'est pourquoi « elle avait toujours une grande tranquillité au fond de l'âme », même si l'aridité de surface la remplissait d'amertume. On voit que le chemin où est conduite (ou que suit) Jeanne Absolu est celui de la foi pure et nue, que préconisait Jean de la Croix : ne disait-elle pas en effet que « si l'ordre de la nature était renversé, et si l'on cessait de prêcher l'Évangile, elle ne perdrait rien de sa tranquillité, qu'il lui suffisait que Dieu était et qu'il était son Dieu ».

François Marxer

• Voir aussi : Acarie

Bibl. : Vie et études : J. AUVRAY, Modèle de la perfection religieuse en la vie de la Vénérable Mère Jeanne Absolu, dite de Saint-Sauveur, Religieuse de Hautes-Bruyères, de l'Ordre de Fontevrault, Paris, Adrian Taupinart,1640 ; 2e éd., Paris, Veuve Sébastien Huré & Sébastien Huré, 1655 ; J. AUGEREAU, Jeanne Absolu, une mystique du Grand Siècle, Paris, Cerf, 1960 ; H. BREMOND, Histoire littéraire du sentiment religieux en France... (rééd.), Grenoble, Jérôme Millon, 2006.



ACARIE, Mme, bienheureuse, introductrice des carmélites déchaussées en France (Marie de l'Incarnation en religion ; Barbe Avrillot ; Paris, 1er février 1566-Pontoise, 18 avril 1618). — Née dans une famille d'ancienne noblesse de robe, sa beauté la fait surnommer « la belle Acarie ». Elle est élevée par les Clarisses, à l'abbaye de Longchamp (1577-1580). Son enfance se déroule dans un climat d'intolérance religieuse et de violences. C'est l'époque des guerres de Religion, qui se prolongent, avec quelques trêves, pendant plus de trente ans (1562-1593). Le massacre de la Saint-Barthélemy a lieu dans la nuit du 23 août 1572. Marquée par son éducation religieuse, Barbe lit assidûment les Évangiles. Attirée par la vie religieuse, elle se confronte à ses parents qui s'y opposent ; sa mère fera preuve d'une grande sévérité envers elle, notamment pour l'empêcher de secourir des malades. En 1582, à seize ans et demi, elle épouse Pierre Acarie, maître à la chambre des comptes ; ils ont six enfants, trois filles et trois garçons. Pierre Acarie est un fervent adepte de la « Sainte Ligue », il est surnommé « le Laquais de la Ligue » par les adeptes d'Henri de Navarre (le futur Henri IV), calviniste. Vers 1588, pour la détourner de la lecture des romans, il lui apporte des livres pieux : elle y découvre cette phrase, qui retourne son cœur : « Trop est avare à qui Dieu ne suffit », en écho au « Dieu seul suffit » de Thérèse d'Avila*. Cette sentence décide de sa vocation. Dès 1588, elle est l'objet d'extases et de ravissements, dont le capucin Benoît de Canfield atteste l'authenticité. De grandes souffrances accompagnent ces phénomènes. De mai à septembre 1590, pendant le siège qu'Henri IV fait subir à Paris, occupé par les ligueurs, catholiques intransigeants, la famine et les épidémies font rage. Tant de misère accable Mme Acarie. « Elle exerçait la charité si fortement et assidûment », déclare sa fille Marie, témoin des événements, « qu'elle ne donnait repos ni à son corps ni à son esprit. » Sa charité est notoire dans tout Paris. Sur les deux cent mille habitants que compte alors la capitale, plus de dix mille meurent au cours de ce siège.

En 1593, pour se rallier les catholiques, Henri IV abjure la religion réformée. En 1592, l'année de la naissance du dernier enfant de Mme Acarie, Benoît de Canfield, ayant dû partir pour Orléans, confie sa dirigée à dom Richard Beaucousin, vicaire de la chartreuse de Vauvert à Paris, qui a le don de discernement des âmes. Il sera, pendant plusieurs années, le directeur de conscience de Barbe Acarie. Vers cette époque, extases, ravissements douloureux, grâces mystiques s'emparent inopinément du corps de celle-ci, sans qu'elle puisse les éviter. En 1593, elle est marquée par des stigmates qui demeurent invisibles. Pierre Acarie, en raison de ses prises de position religieuse, est exilé et dépouillé de ses biens. Il est banni temporairement de la capitale lorsque Henri IV s'empare de Paris en 1594. Son épouse est réduite à une grande misère, à laquelle s'ajoutent maladies et accidents. Elle obtient, en 1599, du roi Henri IV, la grâce de son mari.

Dans son hôtel, rue des Juifs, le « salon de Mme Acarie » devient un cercle dévot, fréquenté par de nombreuses personnalités dont son cousin, Pierre de Bérulle, le capucin Benoît de Canfield, André Duval, docteur en théologie, Michel de Marillac, conseiller au Parlement, Jacques Gallemant, curé d'Aumale, le père jésuite Pierre Coton, futur confesseur d'Henri IV et de Louis XIII, Vincent de Paul, le cardinal François de Sourdis, Pierre Séguier, futur garde des sceaux, François de Sales, le père Joseph du Tremblay, future éminence grise de Richelieu, le prêtre Jean de Quintanadoine de Brétigny. Dom Beaucousin, depuis la chartreuse de Vauvert, est leur guide spirituel. La spiritualité de ce cercle est surtout d'influence rhéno-flamande. L'édition française d'un ouvrage mystique, La Perle évangélique* de la béguine Reynalda Van Eymeren, d'un couvent au nord des Pays-Bas, est lue avec enthousiasme dans le cercle de Mme Acarie. Ce salon – dont Pierre Acarie se plaint qu'il ressemble trop à un couvent – prend part au renouveau catholique de la Contre-Réforme. Mme Acarie participe également à la réforme de divers monastères. Sa bonté et ses lumières surnaturelles attirent beaucoup de personnes dans la détresse. L'hôtel Acarie est à la fois un lieu de spiritualité et d'hospitalité : enfants abandonnés, indigents, malades, prêtres sans ressources, femmes de mauvaise vie y sont accueillis. En 1601, elle se fait lire les œuvres de Thérèse d'Avila, dont elle a deux visions (1601, 1602) ; la réformatrice du Carmel en Espagne lui demande d'introduire le Carmel réformé en France. En 1602, elle fait la connaissance de François de Sales, avec qui elle se lie d'amitié.

L'opposition du roi et d'une grande partie de l'opinion, en raison de la guerre entre la France et l'Espagne, rend difficile la demande que lui a faite sainte Thérèse. Mme Acarie, dont la vocation singulière est ainsi illuminée, met cependant tout en œuvre pour mener à bien ce projet. Diverses personnalités, dont Jean de Quintanadoine, Bérulle, René Gaultier, avocat au Grand Conseil, Mme Jourdain et Rose Lesgu, futures carmélites, prennent part à l'expédition chargée de recruter des carmélites espagnoles en Espagne. Ayant connu sainte Thérèse, ces dernières sont chargées de transmettre sa règle et sa doctrine dans leur pureté. Avec le secours de ses conseillers spirituels, et notamment l'aide de Pierre de Bérulle, Duval, Gallemant et de tous leurs amis, elle réussit, en dépit de nombreux obstacles, à introduire le Carmel réformé en France, qui est créé en 1604 à Paris, au faubourg Saint-Jacques. Parmi les carmélites espagnoles se trouvent Anne de Jésus*, qui sera prieure du couvent de Paris, et Anne de Saint-Barhélemy*. Avec l'aide de Mme Acarie, les fondations se succèdent : Pontoise, Dijon, Amiens, Tours, Rouen. Afin d'étendre le renouveau du catholicisme en France, Mme Acarie et ses amis contribuent à la réforme de divers monastères féminins : l'abbaye de Montmartre, l'abbaye du Val-de-Grâce, l'abbaye de Fontevrault, l'abbaye de Montivilliers. La fondation des Ursulines (1607), la réforme de l'abbaye de Port-Royal (1609) et la fondation de l'Oratoire (1611), par Pierre de Bérulle, s'inscrivent dans le même courant.

Après la mort de son mari, le 15 février 1614, Barbe Acarie entre comme sœur du voile blanc (sœur converse) au carmel d'Amiens. Ses trois filles, Marguerite (voir MARGUERITE DU SAINT-SACREMENT) en 1605, Geneviève en 1507 et Marie en 1608, l'y ont déjà précédée. Elle désire se consacrer aux tâches les plus humbles. La prise d'habit a lieu le 15 février, sous le nom de Marie de l'Incarnation. La profession a lieu le 8 avril.

La charité, l'humilité et l'obéissance de Mme Acarie s'approfondissent. Femme du monde, puis sœur converse, elle subit de durs revers de fortune, des humiliations, de graves maladies, des infirmités, des blessures physiques ou des avanies qui font de sa vie un vrai chemin de croix, dont elle affronte les épreuves héroïquement. Le 7 décembre 1616, elle est transférée au carmel de Pontoise, fondé en 1605, plus proche de la capitale, dont Anne de Saint-Barthélemy fut la première prieure. Sœur Marie de l'Incarnation souhaite y être « la dernière et la plus pauvre de toutes ». À sa mort, à l'âge de cinquante-sept ans, la rumeur se répand dans Pontoise : « La Sainte est morte. » On dit que des miracles se multiplièrent à son tombeau. À la demande de Michel de Marillac, un mausolée fut érigé dans l'église du carmel. Le marbre fut offert par Marie de Médicis.

« Quand on donne du temps à Dieu, on en trouve pour tout le reste », écrit-elle. Mère de famille et épouse accomplie, Mme Acarie exerça parfaitement ses devoirs d'État, tout en poursuivant une expérience mystique exceptionnelle. De sa jeunesse on rapporte ce fait : « Un jour qu'elle était en oraison dans sa chambre, elle entra dans un profond recueillement dans lequel elle eut une vision mystérieuse. Elle se sentit comme élevée de terre, non pas d'une manière forcée ni contrainte, mais comme si elle eût été mise en une assiette fixe et immobile d'où elle voyait le monde en sa rondeur, globe d'une immense grandeur qui roulait sous ses pieds. » À l'âge de vingt-sept ans, vers 1593, elle reçut l'imposition des stigmates, grâce de configuration au Christ souffrant. Elle est la première Française dont les stigmates ont été attestés. Le père Coton en rapporte le témoignage : « Je prends à témoin l'ange qui était son tutélaire [...] : C'est qu'elle avait les stigmates invisibles en son corps. À certaines heures, et signalement les vendredis, samedis et jours de carême, elle sentait des extrêmes douleurs ès-pieds, ès-mains, au côté et à la tête ; secret que je n'ai dit et révélé à personne, jusques à sa mort, pour ce qu'elle m'adjura de n'en dire jamais rien. » Le 8 août 1593, il écrit à Bérulle : « Elle avait les stigmates invisibles au monde et à elle visibles et très sensibles. » Selon la personne qui en est l'objet, les stigmates sont de nature diverse : invisibles, imitatifs ou figuratifs. Les stigmates attribués à Mme Acarie correspondent au désir ardent de configuration au Christ, qui est la marque de sa vie spirituelle : la voie de la souffrance. Selon son premier biographe, André Duval, qui en donne un exemple, aux stigmates de la Passion du Christ se serait ajouté un don de guérison qui tenait du miracle. Elle fut toute sa vie également l'objet de ravissements soudains, qui lui furent une gêne pour la prière ou la lecture, mais qui contribuèrent à son rayonnement spirituel. Dom Beaucousin assurait « qu'il apprenait plus d'elle qu'elle de lui ». Lors d'une de leur entrevue, elle tomba en une extase qui dura tout le temps que le chartreux employa à dire son office, en attendant la fin de ce ravissement. Vers l'été 1602, lors de la seconde apparition de Thérèse d'Avila, Mme Acarie rapporta qu'elle lui avait ordonné « plus fortement et puissamment qu'à la première de mettre derechef cette affaire en délibération, et l'assurant que nonobstant toutes les difficultés qu'on y trouvait, elle réussirait ». Selon de nombreux témoignages, outre le don de prophétie, Mme Acarie avait un don remarquable de discernement des esprits, c'est-à-dire qu'elle reconnaissait s'ils étaient mus ou pas selon l'inspiration de l'Esprit. Son oraison, étrangère au quiétisme, était de « préparer la place à Dieu et de mettre en nous ce qu'il lui plaît ».

Ayant fait brûler tous ses écrits, il ne reste d'elle que quelques lettres et un petit opuscule publié après sa mort, Les Vrays exercices de la bienheureuse Marie de l'Incarnation composez par elle-même (1623). Sœur Marie de l'Incarnation fut béatifiée le 5 juin 1791. Son procès de canonisation est en cours. Sa fête est fixée le 18 avril. Elle est implorée pour les futures naissances et pour sa protection dans les aléas de l'existence.

Bernard Sesé

• Voir aussi : Anne de Jésus ; Anne de Saint-Barthélemy ; Marguerite du Saint-Sacrement ; Perle évangélique (La).

Bibl. : Œuvres : Les Vrays exercices da la bienheureuse Marie de l'Incarnation composez par elle-même, Paris, D. Moreau, 1623 ; Lettres spirituelles, P. Sérouet (prés.), Paris, Cerf, 1993 ; Écrits spirituels, B. Sesé (prés.), Paris, Arfuyen, 2004. Vie et études : A. DUVAL, La Vie admirable de Sœur Marie de l'Incarnation, Paris, 1621 ; BRUNO DE JÉSUS MARIE, La Belle Acarie : bienheureuse Marie de l'Incarnation, Paris, Desclée de Brouwer, 1943 ; A. R. SALMON-MALEBRANCHE, Madame Acarie, bienheureuse Marie de l'Incarnation, Pontoise, Association du Vert Buisson, 1987 ; J.-D. MELLOT, Histoire du carmel de Pontoise, I et II, Paris, Desclée de Brouwer, 1994-2005 ; B. SESÉ, Madame Acarie, Paris, Desclée de Brouwer, coll. « Petite vie de... », 2005.



ACHLER, Élisabeth. — Voir ÉLISABETH DE REUTE



ADEL. — Voir EDEL



AGNÈS, sœur, servante de l'Eucharistie (Katsuko Sasagawa ; ?-Japon, 1931). — Issue d'une famille bouddhiste japonaise, Katsuko Sasagawa est, dès sa jeunesse, accablée par la maladie (paralysies et comas passagers dus à une erreur médicale). Convertie au catholicisme, puis guérie par de l'eau de Lourdes à vingt-cinq ans, elle entre comme novice chez les Servantes de l'Eucharistie à Yuzawada, dont la communauté a été fondée par Mgr Jean Shojiro Itô, évêque de Nigata. En 1956, sœur Agnès, atteinte de surdité, est marquée par une plaie douloureuse en forme de croix dans la main droite alors qu'elle est en train de prier. Commencent les visions du saint sacrement et de l'ange en 1973. Après une apparition de Marie*, qui lui délivrera successivement trois messages concernant les péchés des hommes et la sentence de Dieu à la fin des temps, la statue de la Vierge en bois du couvent où elle réside se met également à saigner de la main droite. Continuant à prier pour la réparation des péchés de l'humanité, sœur Agnès guérit de sa surdité en deux étapes, comme cela lui a été annoncé, le 13 octobre 1974 et le 30 mai 1982. De janvier 1975 à septembre 1981, la même statue verse des larmes de sang, manifestant la tristesse de Marie, qui seront filmées par des caméras de télévision. Les sœurs dénombreront cent une lacrymations – reconnues officiellement par l'Église le 22 avril 1984 –, suivies de conversions et de guérisons miraculeuses. Autant de phénomènes extraordinaires – plus connus sous le nom « apparitions d'Akita » –, qui ont suscité de nombreuses polémiques sur leur authenticité, laissée à l'appréciation du lecteur.

Audrey Fella

Bibl. : Études : R. AUCLAIR, « La Dame de tous les Peuples », Le Royaume, no 55, oct. 1987 ; J. GUITTON, La Vierge Marie, Paris, Aubier, 1949.



AGNÈS BLANNBEKIN, vénérable, béguine (Basse-Autriche, ?-Vienne, 1315). — Agnès réside très tôt à Vienne et adopte le mode de vie des béguines, mais en demeurant chez elle, sous la direction spirituelle d'un frère mineur. Elle considère d'ailleurs explicitement François d'Assise comme « le plus grand au regard de Dieu, en dehors des apôtres, de Jean-Baptiste et de Moïse ». Même si elle insiste sur les stigmates, elle ne parle pas d'alter christus. Et elle révère également Augustin, Bernard et Dominique. Elle pratique l'ascèse commune à son époque, mais jouit d'une expérience spirituelle particulièrement intense. Son directeur, resté anonyme, laisse une Vie où il témoigne des visions variées d'Agnès et de leur riche symbolisme (notamment le Christ bleu ou la terre vue comme particulièrement claire, et non une morne étendue grise comme on l'imaginait ordinairement à l'époque), étroitement liés à l'histoire du salut.

Bernard Forthomme

Bibl. : Vie : Leben und Offenbarung der Wiener Begine Agnes Blannbekin, éd. du texte latin et trad. allemande par P. Dinzelbacher et R. Vogeler, Göppingen, Kümmerle Verlag, 1994.



AGNÈS D'AGUILLENQUI, capucine (Françoise d'Aguillenqui ; Aix-en-Provence, 1602-Marseille, 1672). — Agnès est l'une des premières religieuses reçues en 1626 au couvent des Capucines de Marseille. Fille de Jean, trésorier général du roi, et d'Anne de Pontevès, elle montre dès son plus jeune âge les signes d'une grande piété. Lors de sa profession, elle « forma dans ce moment des désirs si ardents d'aspirer à la plus haute perfection de son état, qu'elle ne la perdit jamais de vue jusqu'à sa mort ». Dès lors, « toute sa vie ne fut qu'une guerre continuelle contre elle-même : elle traita toujours son corps quoique parfaitement assujetti à son esprit avec tant de rigueur et si peu de ménagement que les supérieures appréhendèrent d'abord qu'elle n'en perdît l'esprit ». Ses mortifications continuelles sont remarquées et moquées par la communauté du couvent qui la juge « trop particulière ». Les provinciaux de l'ordre lui défendent d'ajouter aux austérités corporelles du couvent, puis reviennent sur leur décision et l'autorisent à poursuivre ses mortifications. « D'une petite stature et d'une complexion fort délicate [...], n'ayant que la peau et les os », accablée d'infirmités, elle manifeste une « constance invincible dans les souffrances ». « Elle était morte en tous ses sens par des mortifications continuelles. » Pour « châtier ce corps rebelle à l'esprit », elle porte une grosse ceinture de fer et deux bracelets à ses bras avec des pointes de fer aiguës et se discipline parfois trois fois par jour. Son exemple fait école dans un couvent qui a bientôt la réputation d'être peuplé de « saintes filles ». Elle sera pendant douze ans maîtresse des novices et pendant neuf ans abbesse.

Elle poursuit cinquante-six ans durant une recherche mystique, « Dieu lui ayant donné le don de la plus haute contemplation ». Pendant ses extases, certaines de ses sœurs croient la voir en lévitation. Durant sa dernière maladie elle regarda « ce grand crucifix qui était attaché à la muraille vers les pieds du lit », qui lui fit « une œillade amoureuse », et « elle ouit la voix de Jésus-Christ, qui lui dit : ma fille, je te fais ma grande miséricorde que tu me demandes. En même temps, son âme fut remplie de si grandes consolations qu'elle ne put retenir sa langue de les exprimer. » Un petit crucifix qu'elle tenait sur son cœur « lui fit la même impression ». Elle le serra jusqu'à sa mort. On lui attribue de son vivant la prescience d'événements et des miracles. À son décès, elle est réputée sainte « par la voix du peuple ». L'aura de cette religieuse étroitement cloîtrée semble révélatrice du prestige qu'eut alors une contemplative associant ascétisme et quête mystique, qui « disait aux religieuses qu'elle trouvait Jésus crucifié en ses membres ».

Régis Bertrand

Bibl. : Œuvres : son biographe, le père de Bauduen, publie dans sa Vie citée infra « quelques traités [...] qu'on a tiré de ses écrits et des conduites qu'elle donnait aux novices », p. 387-432. Vies : père M. de BAUDUEN, La Vie admirable et les héroïques vertus de la R. M. A. d'Aguillenqui, Marseille, Claude Garcin, 1673 ; père H. de VERCLOS, La Vie de la R. M. A. d'Aguillenqui, abbesse des Capucines de Marseille, Avignon, Marc Chave, 1740. Étude : père C. de PELISSANE, Une capucine illustre, Agnès d'Aguillenqui, Saint-Étienne, Dumas, 1954.



AGNÈS DE JÉSUS, ou Agnès de Langeac, bienheureuse, dominicaine (Agnès Galand ; Le Puy-en-Velay, 1602-Langeac, 1634). — Agnès, après avoir été tertiaire, est devenue religieuse dominicaine à Langeac, à l'époque dans le diocèse de Saint-Flour. Elle fut la prieure de son couvent.

Agnès est fille de saint Dominique et sa mystique est dans le droit fil de sainte Catherine de Sienne*. Si elle n'appartient pas au courant de l'École française de spiritualité, il est remarquable que, de manière plus large, par ses fréquentations, par les accents de sa vie mystique et par ses désirs apostoliques, elle s'inscrit indubitablement dans l'essor spirituel et le mouvement général qui caractérisent les débuts du XVIIe siècle.

Comme sainte Catherine, sa mère spirituelle, l'amour du Christ la consume. Sa spiritualité n'est pas abstraite ou intellectuelle. Sa rencontre avec le Christ et son mystère, en particulier son abaissement dans l'Incarnation et à la Nativité et sa souffrance rédemptrice à la Passion, sont de l'ordre de l'expérience vitale. Le temps du carême et la semaine sainte seront vécus par Agnès comme une imitation très étroite et concrète de Jésus ; à l'instar de saint François d'Assise, elle recevra d'ailleurs les stigmates jusqu'à la mort mystique. Dans cet amour sans partage de Jésus, complètement inséparable de sa dévotion envers la sainte Eucharistie, elle est conduite à un renoncement de plus en plus intense et un choix radical de pauvreté spirituelle.

Le monde surnaturel est plus réel dans la vie d'Agnès que le monde sensible. Elle est habitée par le Ciel et les visites de la Vierge Marie, des saints et des anges, en particulier son ange gardien, sont plus que fréquentes. Ce Ciel quotidien provoque une familiarité étonnante. Le monde céleste dirige ses pas ; son ange gardien à ce titre lui évite les faux pas, la console, la dirige ; il sourit d'ailleurs aimablement de la simplicité de celle qui est confiée à sa vigilance angélique. Cette omniprésence du Ciel qu'elle raconte à ses confesseurs successifs soulève le voile de la foi et rend proche la réalité du monde à venir.

Très tôt, à huit ans, Agnès se consacre par ces mots à la Vierge Marie : « Vierge sainte, puisque vous daignez vouloir que je sois à vous, dès ce moment, je vous consacre tout ce que je suis et vous promets de vous servir toute ma vie en qualité de votre esclave. » Avec une simplicité d'enfant, elle aura toujours une tendre relation à la Vierge, sa « maman ».

Marie lui apparaîtra souvent et c'est elle qui, en 1631, lui confiera la charge de prier pour la conversion de Jean-Jacques Olier, fondateur de la Compagnie de Saint-Sulpice – Agnès ne le connaît pas encore –, avec qui elle nouera une authentique amitié mystique qui durera au-delà même de sa mort. En 1634 (l'année de son décès), Agnès apparaît à M. Olier ; cela se passe durant une retraite à Saint-Lazare par laquelle il se pré-pare à la mission. Elle lui montre la croix et le chapelet et il ne retient de cette vision que quelques mots : « Je pleure pour toi. » Lorsqu'il passera peu après au monastère de Langeac, M. Olier reconnaîtra la religieuse qui lui est apparue à Saint-Lazare ; Agnès, qui mourra bientôt après, continuera néanmoins à lui apparaître. Agnès a préparé M. Olier « à jeter les premiers fondements des séminaires du Royaume de France » ; cette préparation a été surtout intérieure, par des échanges intimes et des communications initiatrices d'une authentique vie mystique, en particulier une relation aimante au Christ « le doux Sauveur », « son bon ami ». Elle lui écrit : « Je vous envoie mon cœur pour le donner à notre tout Amour. Dites hardiment à notre tout Aimant que je l'aime ou que je meure. Quel moyen de vivre sans aimer ? Ce n'est pas vivre, c'est mourir languissant. » Et en guise de salutation au début d'une lettre : « Je prie mon fidèle Époux de vous donner une milliasse de grandes croix, lesquelles je vous souhaite pour très humble salut. »

La prière d'Agnès, qui est une véritable mission, épouse les urgences du temps : la réforme du clergé et la sainteté des prêtres. Non seulement Agnès est mystiquement présente à la création des séminaires en France, mais encore de manière directe et par des lumières venues du Ciel, elle lutte, souffre et obtient la conversion des prêtres – de M. Olier, nous l'avons vu – et même de son propre confesseur dominicain, le père Esprit Panassière (confesseur d'Agnès de 1620 à 1626). La prière pour la sainteté du clergé est intense, car de cette sainteté dépend le salut des âmes.

L'amour d'Agnès pour les âmes est en effet sans borne. Comme une mère, elle intercède pour elles lorsqu'elles sont dans l'affliction – elle prie pour le roi et contre la peste dans le royaume –, son activité apostolique lutte contre les méfaits de l'ignorance religieuse et elle enseigne le catéchisme même à partir du parloir de son monastère. Elle exerce ainsi une authentique maternité spirituelle. Elle combat le démon muet qui rend possible tant d'illusions spirituelles : « Venez, venez et dites tout ; car j'aime plus celles qui le disent tout librement que celles qui cachent quelques mauvaises marchandises dans l'arrière-boutique. » Par son exemple, elle encourage l'humilité : son confesseur « demeura tout étonné de la voir en tel état, et comme descendue au centre du monde par une humilité plus basse que l'enfer ».

Pour attirer les âmes vers le salut, elle conseille, comme la Vierge Marie le lui avait suggéré d'abord pour elle-même, de marcher par le chemin de l'amour et non par le chemin de la crainte des jugements de Dieu. La phrase adressée par son ange gardien à Agnès : « Marche par amour et non par crainte d'autant que la volonté de ton époux est que tu sois amoureuse d'amour » permet donc de situer le combat spirituel de manière juste. « Elle nous lègue aussi sa grande simplicité qui lui faisait tout attendre de Dieu. Comme elle aimait à le répéter : “Qui a Dieu a tout !” »

Agnès de Langeac a été béatifiée par Jean-Paul II le 20 novembre 1994. Elle « a su entrer sans la moindre réticence dans le projet de Dieu sur elle, offrir son intelligence, sa volonté et sa liberté, au Fils de l'homme, pour qu'il les transforme et les accorde totalement aux siennes ! »

P. Vincent Siret

• Voir aussi : Marie

Bibl. : Biographies : E. PANASSIÈRE, o.p., Mémoires sur la vie d'Agnès de Langeac, Paris, Cerf, 1994 (Archives du monastère des Dominicaines de Langeac, 1661) ; A. BOYRE, Grand Mémoire sur Agnès de Langeac, Paris, Arfuyen, 2004 (Archives du monastère des Dominicaines de Langeac) ; C.-L. de LANTAGES, La Vie de la vénérable mère Agnez de Jésus, Le Puy, 1665. Études : Mère Agnès de Langeac et son temps, Une mystique dominicaine au Grand Siècle des Âmes, Actes du Colloque du Puy du 9 au 11 novembre 1984, Le Puy, 1986 ; Agnès de Langeac, Le souci de la vie en ses commencements, Actes du colloque de Langeac du 15 au 17 octobre 2004, Paris, Cerf, 2006.



AGNÈS DE JÉSUS-MARIA (DE BELLEFONDS), carmélite (Paris ?, 1611-Paris, 1691). — Supérieure du premier couvent des Carmélites de Paris durant trois périodes couvrant dix-neuf années, elle succède à Madeleine de Saint-Joseph* et à Marie de Jésus (de Bréauté*). Elle maintient intérieurement vivante la communauté mais semble être la dernière grande spirituelle d'une « filiation » remontant aux Carmélites espagnoles. Ses réponses à la (future) sœur Anne Marie d'Épernon se révèlent d'un grand intérêt, en particulier sur la présentation devant Dieu : « La vraie oraison est un entretien de l'âme avec Dieu et une parole intérieure par laquelle l'âme se communique à Dieu et Dieu se communique à elle, mais comme c'est chose si grande, il ne faut pas penser que nous la puissions acquérir par nous-mêmes, quoique nous devions y employer tous nos soins ; mais il la faut demander à Dieu avec beaucoup d'humilité et de connaissance que nous ne la méritons pas, l'attendre avec patience et confiance et la recevoir avec action de grâce » (4e lettre).

Dominique Tronc

Bibl. : Œuvres : Ms. des archives du premier carmel de France (au carmel de Pontoise), intitulé « Lettres d'Épernon... ». Biographie : Ms. 3A2 des archives du premier carmel de France (au carmel de Pontoise), « III. Vie de la Mère Madeleine de Jésus de Bains », p. 195-449.



AGNÈS DE LANGEAC. — Voir AGNÈS DE JÉSUS



AGNÈS DE MONTEPULCIANO, sainte, dominicaine (Agnès Segni ; Gracciano, 1268/1270-Montepulciano ?, 1317). — Béatifiée en 1608 et canonisée en 1726, Agnès est une figure majeure de la mouvance dominicaine. Catherine de Sienne* l'évoque en effet avec admiration dans Le Dialogue (1378) comme dans ses Lettres et, selon Raymond de Capoue (Vie de Catherine de Sienne IIe partie, chap. XII, § 324-328), elle serait allée visiter le couvent de Montepulciano pour y vénérer le corps de la défunte Agnès et y être témoin du miracle de la manne céleste. De plus, Agnès fait partie de ces personnages de la famille dominicaine qui visitent Catherine en ses visions, comme saint Dominique, Pierre Martyr, Thomas d'Aquin ou Marguerite de Hongrie*. Les deux mystiques sont donc associées, d'autant qu'au XIVe siècle, les Dominicains essayaient de promouvoir la renommée de ces femmes qui avaient vécu dans leur sillage spirituel. Au siècle suivant, sous l'impulsion de Jean Dominici et de Raymond de Capoue, l'ordre s'efforce non seulement de les faire connaître, mais aussi d'en propager le culte. Ainsi Raymond de Capoue, après avoir publié la Legenda major (1385-1390) de Catherine de Sienne, rédigera la biographie d'Agnès en s'aidant d'archives du couvent de Montepulciano et du témoignage de quatre religieuses âgées qui avaient connu Agnès de son vivant.

D'origine nobiliaire semble-t-il, Agnès Segni, dès son enfance, manifeste une prédilection pour la solitude recueillie, répétant incessamment à ses parents les avantages et les joies de la vie conventuelle. Les parents n'y prêtent guère attention jusqu'au jour où, attaquée en chemin par une volée de corbeaux noirs et belliqueux auxquels elle finit par échapper, elle les convainc d'y voir l'assaut des démons contre ses projets de vie consacrée. Elle entre donc à neuf ans dans la communauté voisine des Sœurs du Sachet (Saccate, en raison de la forme de leur habit). Puis, à quinze ans, elle devient, avec dispense papale, abbesse du couvent de Proceno ; enfin, de retour à Montepulciano, elle sera, de 1306 à 1317, supérieure de la communauté dominicaine. Ses pénitences et ses austérités n'arrangent guère un caractère facilement irritable : elle s'emporte contre ses sœurs qui la dérangent dans sa contemplation, les accusant de vouloir détruire son intimité avec son Époux céleste ; au cours d'une vision, ayant reçu de la Vierge l'Enfant Jésus pour le mignoter et le bercer, elle refuse de rendre le nourrisson à sa mère, il s'ensuit une dispute violente, où Marie* aura quand même le dessus ; néanmoins Agnès aura pu arracher une croix (!) au cou de l'enfançon !

Moins légendaires auront été les désordres de sa santé, minée par ses macérations ; son tempérament n'en faiblit pas pour autant : elle refuse d'obéir aux ordres de la médecine, comme de ses supérieures, n'y voyant que stratagèmes démoniaques. Elle finira par céder, non sans user de ruse : ainsi aurait-elle transformé en plat de poisson celui de viande qu'on lui servait en carême. Au-delà de toute cette mise en scène d'un merveilleux inépuisable, c'est la stratégie farouche qu'elle élabore, d'un dépassement de la condition corporelle comme voie de perfection qui retiendra l'attention : marque de l'approche proprement dominicaine en ces terres du nord de l'Italie que de favoriser l'austérité la plus rigoureuse pour s'affranchir du corporel et accéder ainsi à la contemplation mystique ; alors que la voie franciscaine privilégiera l'obéissance et le recours au réconfort marial.

Il reste que c'est le miracle de la manne, lié sans doute aux impénitentes restrictions alimentaires qu'elle s'impose (anorexie ?), qui signera l'originalité de l'expérience mystique d'Agnès. Catherine de Sienne en aura été témoin ; mais déjà auparavant, Agnès avait multiplié huile, pain et vin pour ses sœurs : on reconnaît la tradition biblique et explicitement évangélique (cf. Le Dialogue de Catherine de Sienne, CXLIX). Quant à la pluie de manne miraculeuse, qui inscrit son existence dans la référence prophétique, elle cautionne, légitime et approuve la voie expérimentale qu'Agnès s'est choisie. Récompense de sa prière et compensation de ses abstinences, ce « miracle » (aux yeux des contemporains) rappelle l'importance du paramètre nutritionnel comme enjeu dans les choix de l'entreprise mystique féminine.

François Marxer

• Voir aussi : Catherine de Sienne ; Marguerite de Hongrie

Bibl. : Vie et études : CATHERINE DE SIENNE, Le Dialogue, L. Portier (trad.), Paris, Cerf, 1992, p. 315-316 ; RAYMOND DE CAPOUE, Vie de sainte Catherine de Sienne, II, XII, Hugueny (trad.), Paris, Pierre Téqui, 2000, p. 321-326.



AGNÈS DE PRAGUE, ou de Bohême, sainte, clarisse (Prague, 1205-1282). — Béatifiée en 1874 et canonisée le 12 novembre 1989, Anežka (Agnčs) participe de cette vigoureuse floraison de la sainteté féminine qui caractérise la fin du Moyen Âge et, avec Élisabeth de Hongrie* (ou de Thuringe), sa cousine, Hedwige de Silésie* et Marguerite de Hongrie*, elle est une éminente représentante en Europe centrale de la mystique pénitentielle. Fille du roi de Bohème, Ottokar Ier Přemysl et de Constance de Hongrie, elle est fiancée dès ses trois ans à Boleslas de Silésie, puis en 1213 à Henri, fils de l'empereur Frédéric II. Les fiançailles rompues, demandée en mariage par Henri III d'Angleterre (1227), ensuite par Frédéric II lui-même (1228, puis 1233), Agnès, qui voulait vivre comme Claire d'Assise* et ses compagnes de Saint-Damien, entra elle-même à la Pentecôte, le 11 juin 1234, dans la communauté des Sœurs pauvres du couvent du Saint-Sauveur, qu'elle avait fondé en même temps qu'un hôpital, manifestant ainsi son attachement aux Franciscains, qu'elle accueillit à leur arrivée à Prague en 1232 en leur faisant construire une église. Plus encore que son légendaire dévouement pour les pauvres, elle nous est connue par les quatre lettres que lui adressa Claire d'Assise, en particulier la troisième (III, 29-41), où elle voulait tempérer les projets de radicale ascèse auxquels Agnès s'était résolue. Claire elle-même avait reconnu que c'était grande sagesse que de renoncer à une austérité excessive. À la différence de François d'Assise, plus indulgent pour la faiblesse des malades et incitant à changer de nourriture les jours de fête, Claire imposait une stricte discipline alimentaire (jeûne permanent : un repas par jour ; et pour les bien portantes, l'abstinence de carême maintenue au long de l'année). À l'évidence, l'ascèse alimentaire est de plus grande importance chez les Damianites (ou Clarisses) que chez les Franciscains : c'est là une différence notoire entre les mystiques féminine et masculine. Néanmoins, Claire l'incita à faire preuve d'une prudentielle sagesse : « Parce que notre chair n'est pas une chair de bronze et notre force n'est pas la force de la pierre, que bien au contraire nous sommes fragiles et enclines à toutes les faiblesses corporelles, très chère, je te prie et te demande dans le Seigneur de te détourner sagement et discrètement d'une certaine austérité dans l'abstinence, indiscrète et impossible, que j'ai appris que tu avais entreprise, pour que vivante tu confesses le Seigneur, que tu rendes au Seigneur un hommage raisonnable et ton sacrifice toujours assaisonné de sel. »

François Marxer

• Voir aussi : Claire d'Assise ; Élisabeth de Hongrie ; Hedwige de Silésie ; Marguerite de Hongrie

Bibl. : Vie et études : M. FASSBINDER, Agnès de Bohême, Paris, Éditions franciscaines, 1962 ; CLAIRE D'ASSISE, « Lettres à la Bienheureuse Agnès de Prague », in Écrits (SC 325), Paris, Cerf, 1997.



AGNÈS DU CŒUR DE JÉSUS, fondatrice des Auxiliaires du Cœur de Jésus (Hélène Marie Villefranche ; Bourg-en-Bresse, 1879-Paris, 1951). — Treizième et dernière enfant de Jacques Villefranche, littérateur catholique, et d'Émilie Bossel, Danoise, Hélène manque de mourir à cinq ans, et sa guérison est attribuée à la Vierge. Elle eut une enfance peu heureuse, mais elle jouit, grâce à sa mère, d'une « éducation danoise [...] dépourvue des préjugés qui faisaient alors escorter toute jeune fille française d'une bonne ou d'un frère ». Elle se voue tôt à Dieu et découvre sa « voie de sainteté » lors d'une excursion dans les glaciers en franchissant audacieusement un ravin sur un tronc de sapin. À partir de 1904, cette « forte personnalité en quête de vocation » (J. Benoist) a des révélations : elle est choisie pour « un secret dessein d'amour » : « Le Souverain prêtre me dit vouloir ramener, par la dévotion à son Cœur, le clergé séculier à l'état régulier, et faire de ces choisis entre les choisis non seulement les apôtres des foules mais encore les apôtres de leurs confrères. » Elle fait vœu d'abandon, entreprend un chemin d'ascèse et veut être pour le Christ « comme le petit rien dont Vous ferez ce que Vous voudrez pour la réalisation de Vos desseins sur le clergé, la France, l'Église ». Associée aux souffrances du Christ, voulant être « une hostie sainte, immaculée, agréable à Dieu », elle écrit : « Je demeurai sous le regard incisif et brûlant du bien-aimé. »

Le 8 juillet 1908, elle a la vision du cœur glorieux, placé entre ses mains, « comme celles du prêtre à l'élévation ». Elle la traduira dans une image du cœur rayonnant. En 1909, elle expérimente l'étreinte du Christ : « Cette pénétration de son amour unissant et transformant est intraduisible. C'est vraiment le passage de l'un dans l'autre par compénétration, absorption vitale, laissant loin derrière soi ce que pourrait être une étreinte physique. [...] Il me fit comprendre qu'il voulait me trouver toujours entre les ministres de son sacerdoce et lui, par la participation à sa vie d'hostie et d'holocauste. »

Elle crée en 1932 à Montmartre un institut séculier, les Auxiliaires du Cœur de Jésus, « un petit monastère appartenant à un type nouveau et quasi invisible de l'extérieur auprès du grand sanctuaire visible aux yeux de tous » (J. Benoist). La hiérarchie tendra à réduire son programme d'intercession en faveur d'un clergé « devenu grossier et sans ferveurs », voire de « réparation des péchés d'impureté de certains de ses prêtres », à des activités de secrétariat et d'accueil.

Seules ses premières révélations renferment la mention des « derniers temps du monde » : elle ne se situe pas dans un conteste apocalyptique. Elle insiste sur la consécration au « cœur glorieux de Jésus » et au Christ souverain-prêtre, se situant ainsi dans le sillage de l'École française de spiritualité, courant issu, au XVIIe siècle, des sociétés de prêtres fondées alors, oratoriens (P. de Bérulle, C. de Condren), sulpiciens (J.-J. Olier), eudistes (J. Eudes), lazaristes, etc.

Régis Bertrand

Bibl. : Œuvres : Agnès a tenu depuis son adolescence des notes, connues par les citations de son biographe. Vie : père E. DUBOIS, Une mission prophétique, H. Villefranche, Montsûrs, Résiac, 1976. Études : J. MAÎTRE, Mystique et féminité : essai de psychanalyse sociohistorique, Paris, Cerf, 1997 ; J. BENOIST, Le Sacré-Cœur de Montmartre, Paris, Éditions ouvrières, 1992-1995.



AGNESI, Maria Gaetana, mathématicienne, bienfaitrice chrétienne (Milan, 1718-9 janvier 1799). — Fille de Pierre Agnesi, riche marchand de soie, et d'Anna Brivio. Douée d'une intelligence précoce et peu commune, elle était déjà, enfant, une latiniste confirmée ; elle dissertait en grec et traduisait directement en latin les auteurs grecs. Elle connaissait, outre l'italien, le français, l'allemand et l'hébreu. Elle étudia ensuite la philosophie, la physique et les mathématiques. Par sa culture et ses facilités à s'exprimer, elle était devenue l'attraction du salon des Agnesi, très fréquenté par des hôtes illustres aussi bien que par des étrangers de passage à Milan. Charles de Brosses la présente comme « une chose plus étonnante que la cathédrale de Milan ».

Elle publia un traité de philosophie, Propositiones philosophicae (1738), et un gros manuel d'analyse mathématique, Istituzioni analitiche ad uso della gioventù italiana (1748), qui lui valut un large succès international parmi les étudiants et une renommée auprès de nombre d'académies qui la cooptèrent parmi leurs membres. Le pape Benoît XIV lui attribua une chaire de mathématiques à l'université de Bologne, mais elle ne voulut jamais l'occuper. Son désir était d'entrer au couvent. Son père s'y opposa fermement, car la célébrité de sa fille faisait sa fierté ; dès lors, elle se consacra à aider les pauvres et les malades, à faire le catéchisme et à enseigner la Sainte Écriture au peuple. À la mort de son père, elle accueillit des pauvres dans les pièces du palais paternel qui lui étaient attribuées et elle dépensa tout son bien pour les aider. L'archevêque de Milan la nomma directrice du Pio Albergo Trivulzio, le plus grand hospice de la ville pour personnes âgées et malades abandonnés. Elle y vécut dans la pauvreté, se vouant à la prière et à l'assistance de nuit pour les malades et les mourants. Elle y mourut sous l'occupation napoléonienne ; son corps fut enterré dans une fosse commune.

Ses écrits spirituels ont été perdus. Seul, reste un manuscrit mutilé et non daté, qui atteste son expérience mystique et exprime sa doctrine spirituelle : Il cielo mistico, cioè contemplazione della Virtù, dei Misteri e delle Eccellenze del Nostro Signore Gesù Cristo. Dans une prose limpide, elle y expose le chemin de l'âme contemplative vers l'union sponsale avec Dieu : de la contemplation des vertus vécues par Jésus à Nazareth dans le silence, l'humilité et l'obéissance à son père, naît le désir d'imiter le bien-aimé et d'être « ravie dans le doux secret » de son intimité. Pour elle aussi, l'amour mystique entre l'âme et le Christ rédempteur s'exprime dans l'image de l'union sponsale : le chant à deux voix, celle de l'Épouse du Cantique des cantiques et celle de Maria Gaetana, deviendra un unique chant lorsque l'Épouse sera enlevée dans le Char de feu pour contempler les vertus divines et être transformée en elles, « toute énamourée des beautés de l'Époux » et toute détachée des choses de ce monde. Dans le second ciel, l'âme-épouse contemple les mystères et les tourments de la Passion et de la Mort de Jésus ; elle est conduite là à une douleur absolue et sans consolation qui est comme le miroir de la Passion du Christ. Elle goûtera alors « le Grand Secret de la perfection chrétienne, c'est-à-dire que la Croix est le Trône royal des reines mystiques et le lit fleuri des épouses du Cantique ». « Les amertumes de la Passion divine inondent et remplissent toute ma capacité, écrit-elle, et mon esprit s'en va ivre de la douleur de mon Bien-Aimé, il souffre parce que souffre son Dieu qui est sa Vie, et il voudrait souffrir tout ce que Dieu souffre, afin qu'il ne souffre pas. » La troisième étape du chemin, où l'on contemple l'humanité glorifiée du Verbe de Dieu, manque dans le manuscrit.

Douée d'une intelligence extraordinaire et d'une vaste culture, amie de la sagesse et des pauvres, Maria Gaetana fut une fille obéissante autant qu'une femme indépendante d'une surprenante modernité.

Nora Possenti Ghiglia

Bibl. : Œuvres : Oratio qua extenditur, Artium liberalium studia, a femmineo sexu neutiquam aborrere (1727), in AA.VV., Discorsi accademici intorno agli studi delle donne, Padoue, Manfré, 1729 ; Propositiones philosophicae, Milan, Richini, 1738 ; Istituzioni analitiche ad uso della gioventù italiana, Milan, Richini, 1748 ; Manuscrits en 25 vol. à la Bibliothèque Ambrosiana de Milan. Études : L. ANZOLETTI, Maria Gaetana Agnesi, Milan, Cogliati, 1900 ; G. TILCHE, Maria Gaetana Agnesi, Milan, Rizzoli, 1984.



‘ÂISHA AL-MANNÛBIYYA, soufie ifriqiyenne (Manouba, v. 1198/1199-Tunis, 1267). — Née à quelques kilomètres à l'ouest de Tunis, ‘Âisha est la fille de ‘Imrân b. al-Hâjj Sulaymân al-Mannûbî et de Fâtima bt. ‘Abd al-Samî' al-Mannûbî. Désignée par al-Sayyida (« la Dame ») sans autre marqueur d'identité, elle est aujourd'hui la sainte la plus vénérée en Tunisie et l'une des rares sâlihât (« saintes ») de l'Ifriqiya médiévale à être créditée d'une hagiographie (Manâqib, « titres de gloire ») ; celle-ci est rédigée en toute vraisemblance dans la première moitié du XIVe siècle, pratiquement au même moment où est fixée la Vie de Shâdhilî (saint d'origine marocaine établi à Tunis puis à Alexandrie et maître éponyme de la Shâdhiliyya) et où commence à se mettre en place la tradition hagiographique qui lui est liée ainsi qu'à ses disciples. L'auteur de cette hagiographie, dont l'identité ne nous est pas donnée, est imam à la mosquée de la Manouba, et semble avoir cumulé sciences exotériques et ésotériques, fiqh (« jurisprudence ») et soufisme.

« Ravie en Dieu » dès son enfance, ‘Âisha passe pour folle (mahbûla) et s'attire les foudres et railleries de son entourage. À l'âge de douze ans, elle reçoit la vision d'Al-Khadir, en qui l'on reconnaît généralement la figure coranique de la sourate 18 : 65-82, l'initiateur des saints et des prophètes, qui l'aborde sous les traits d'un jeune homme : « tu es inscrite sur mes registres depuis 3 000 ans », s'entend-elle dire. Afin de couper court aux ragots, son père décide de la marier. Mais elle refuse d'épouser, comme le veut la coutume de l'époque, son cousin germain, et s'installe, à une date et dans des circonstances que nous ignorons, à Tunis, la capitale des Hafsides, à Bâb al-Fallâq, dans le faubourg sud de la ville, où de nombreux compagnons d'Al-Shâdhilî, dont certains figurent dans l'hagiographie, avaient également élu domicile. Elle nous est montrée, tantôt entourée de disciples dans la mosquée du Saule (masjid al-Safsâfa), haut lieu du soufisme tunisois de l'époque, tantôt faisant retraite pieuse au Jabal Zaghouan (au sud de Tunis sur la route la reliant à Kairouan), ou encore errant parmi les tombes. Si l'on s'en tient à son hagiographie, elle n'aurait pas exercé d'activité économique et aurait vécu des dons de ses contemporains ; dons qu'elle redistribuait en aumônes aux plus pauvres.

Son ravissement en Dieu (jadhb), type spirituel majeur dans le soufisme, lui attira de nombreux reproches de la part de certains fuqahâ' (« juristes »), parmi lesquels ceux portant sur le célibat – statut peu recommandable même s'il n'était pas exceptionnel – et la fréquentation des hommes ne furent pas les moindres. Toutefois, la reconnaissance de la sainte par le milieu dévot et savant de la ville, dont de nombreux représentants sont des rapporteurs de récits sur elle, ne tarde pas et paraît même avoir devancé celle des habitants de sa bourgade natale ; un récit primitif de ses titres de gloire « composé de quarante cahiers », d'où l'hagiographe aurait puisé les prodiges post mortem attribués à la sainte, circulait déjà, semble-t-il, au XIVe siècle. En tout cas, des copies de son hagiographie sont mentionnées vers la fin du même siècle dans les milieux malikite et soufi de la capitale, établies des propres mains de juristes et de prédicateurs renommés. Elle mourut septuagénaire, et fut enterrée à Tunis, dans le cimetière, disparu aujourd'hui, du Sharaf, dans le faubourg de Bâb al-Manâra.

‘Âisha a une vingtaine d'années au moment où les Hafsides commencent à gouverner l'Ifrîqiya pour leur propre compte, et elle mourra dix ans avant la fin du règne d'Al-Mustansir qui prit officiellement le titre califal et prolongea la période de paix, de sécurité et d'essor économique inaugurée par son père, Abû Zakariyyâ'. Sur le plan religieux, soufisme et malikisme affirment de plus en plus leur présence ; le soufisme qui s'épanouit dans le milieu tunisois, à l'époque de la rédaction des Manâqib, est imprégné de la pensée de maîtres tels que Junayd de l'école de Bagdad, des propos théopatiques d'Al-Jîlânî, des enseignements et sapiences d'Abû Madyan, le célèbre soufi andalou installé à Bougie, de shâdhilisme et de l'influence d'Ibn al-Fârid et d'Ibn ‘Arabî, dont l'œuvre doctrinale constitue l'expression la plus achevée des degrés de la sainteté (walâya) et de la hiérarchie invisible des saints.

L'hagiographie de ‘Âisha est émaillée de propos extatiques, où apparaît clairement la fonction cosmique et eschatologique attribuée à la sainte. Ainsi, elle s'enorgueillit d'avoir appris le Coran de Dieu lui-même. Elle déclare avoir reçu de l'archange Mikâ'îl et de Khadir un breuvage paradisiaque grâce auquel lui sont octroyées neuf vertus : science, longanimité, certitude, recueillement, humilité, bénédiction, tendresse du cœur, chasteté et préservation (du péché). Si la sainte nie avoir reçu la Voie par héritage spirituel, c'est-à-dire ici par l'initiation, rejoignant le type spirituel du ummî (dans le sens non pas d'« illettré » mais instruit directement du sein de Dieu) – d'ailleurs on ne lui connaît pas de maître dans la voie –, ses Manâqib la dotent, néanmoins, d'une généalogie spirituelle où figurent Junayd, Al-Jîlânî, Ibn al-Fârid et Al-Shâdhilî, autant de saints que ‘Âisha a « vus », dans ce qu'il convient de considérer comme « le monde imaginal » des soufis ; chacun l'investissant, au cours de ces visions, de sa voie et lui en transmettant la direction. Son rapport à Shâdhilî est à inscrire dans cette herméneutique, plutôt que dans une initiation dans le monde sensible, dont aucune trace n'a été conservée dans les hagiographies du maître. La sainte a également reçu, en vision, les vertus des quatre califes : Abû Bakr (califat 632-634), ‘Umar (califat 634-644), ‘Uthmân (califat 644-656) et ‘Alî (califat 656-661). D'autre part, Marie*, l'archétype coranique féminin par excellence de la sainteté, est très présente dans l'hagiographie de ‘Âisha, qui revendique un triple legs marial, de gratification, de purification et d'élection. Elle est aussi une héritière des prophètes : pour chaque prophète cité (Nûh-Noé, Adam, Shît-Seth, Ibrâhîm, Dâwûd, Sulaymân, Mûsâ, ‘Îsâ-Jésus et Shu‘ayb), ‘Âisha revendique « la totalité de son héritage » (akhadhtu wirâthatahu), imitant en cela le prophète Muhammad qui contient la totalité des types prophétiques et intègre en sa personne « les vertus spécifiques de chacun d'eux ». Quant à l'héritage à proprement parler muhammadien, la sainte déclare l'avoir reçu du Prophète lui-même, le Maître par excellence ; la vision du Rasûl (« l'Envoyé ») par la sainte requiert une dimension initiatique au sens le plus technique et le plus ritualisé du terme. ‘Âisha se proclame à plusieurs reprises « pôle des pôles » (qutbat al-aqtâb – on peut remarquer, au passage, la féminisation de ce vocable ainsi que d'autres) et « vicaire de Dieu » (khalîfat Allâh) ; l'hagiographie nous livrant même une scène d'intronisation à cette station de « pôle » au cours de laquelle Dame ‘Âisha reçoit d'une assemblée de saints un pacte d'allégeance (bay‘a). Or, chez Ibn al-Fârid, le pôle des pôles, cet axis mundi autour duquel pivotent toutes les réalités existenciées et tous les pôles, et qui est envoyé comme miséricorde pour les univers, est la réalité muhammadienne (al-haqîqa al-muhammadiyya) ; la « lieutenance » est l'un des autres noms du qutb et l'une de ses fonctions essentielles. La reconnaissance de cette dignité, au XIVe siècle, à une femme, même si Ibn ‘Arabî dans ses Futûhât s'était déjà fait l'apôtre d'une parfaite égalité à ce niveau entre les hommes et les femmes « qui ont leur part de tous les degrés, y compris celui de la fonction de pôle », est un signe fort.

‘Âisha appartient au modèle extatique de sainteté ainsi qu'aux « gens du blâme » (ahl al-malâma), dont l'état est caché ; les saints ravis, littéralement « enlevés », à l'image du Prophète que Dieu fit voyager de nuit, ont leur être totalement résorbé dans l'Amour qui leur ôte toute volonté (tadbîr) propre ; le cœur de ‘Âisha « est absent en Dieu » (qalbî ghâ'ib fî l-Lâh), entièrement éteint à lui-même, éperdu dans la présence divine. Les ravis en Dieu sont protégés par le voile de la folie (junûn la racine JNN renvoyant à l'un comme à l'autre) ; Dieu se les réserve jalousement comme on se réserve un serviteur, aussi sont-ils « ignorés parmi les créatures ». Mais ils ne sont pas moins des figures de la miséricorde divine. Si la Dame de Tunis se glorifie d'avoir atteint la station de la proximité avec Dieu (wa dakhaltu bâb al-qurb), son hagiographie n'exalte pas moins sa compassion pour ses contemporains, au secours desquels elle se porte et dont elle exécute les requêtes ; aussi est-elle qualifiée de « thériaque éprouvée ». Selon la doctrine soufie, la walâya (terme générique pour désigner la sainteté en islam) est l'expression la plus parfaite de l'héritage prophétique : le Prophète, après avoir reçu la révélation, est envoyé « vers la totalité des hommes » (Coran 34 : 28). Les pouvoirs miraculeux attribués à Sayyida al-Manûbiyya sont entièrement au service des hommes : son hagiographe relate pas moins de cinquante-deux prodiges in vita et post mortem, dont des guérisons, libérations de captifs, pluies bénéfiques, secours dans l'indigence matérielle, protection des voyageurs et des transfuges, prédictions, restitutions des facultés mentales, etc. Elle est sollicitée par des gens de toutes conditions, y compris par des savants, des juristes ou de hauts fonctionnaires. La dimension sotériologique est également très présente dans cette sainteté, l'hagiographie exaltant les pouvoirs d'intercession de la sainte à qui Dieu « donna l'arche du salut ».

L'auteur des Manâqib lui attribue également un certain nombre de sapiences et d'exhortations qu'elle prodigue notamment à son disciple ‘Uthmân al-Haddâd ; l'idéal de sainteté qui se dégage de cet enseignement spirituel est fait de renoncement au monde, d'humilité et d'ascèse constamment habitée par le « rappel » (dhikr), le souvenir permanent de Dieu, dont la pratique est vivement recommandée ; une sainteté d'observance scrupuleuse où l'avilissement de l'âme charnelle (nafs), le combat de ses vains désirs, la mort des sens, l'invitation à la prière sur le Prophète et au respect de sa sunna (« faits, gestes et propos »), dont les vertus sont maintes fois rappelées, occupent une place centrale. Le magistère spirituel que l'hagiographe attribue à ‘Âisha n'est pas en contradiction avec le type spirituel du saint ravi en Dieu : les majdhûb se révèlent parfois de grands maîtres spirituels.

Son hagiographie qui, somme toute, a gardé à travers les siècles une certaine stabilité, n'a cessé, depuis le XIVe siècle, d'être recopiée. Certes, les copies qui nous sont parvenues ne remontent pas au-delà du milieu du XVIIe siècle. Néanmoins, elles attestent de la grande dévotion portée à la sainte par leur nombre, par les actes de donation (en biens inaliénables habous [consacrés à une œuvre pieuse ou à une fondation]) à la Grande Mosquée de la Zitouna, donations dont certaines ont été faites par les beys de Tunis et les plus hauts dignitaires de l'État, et par le caractère soigné, et souvent exclusif à la sainte, de ces « Titres de gloire ». Son culte, qui perdure à ce jour, s'est focalisé, notamment depuis la disparition de sa tombe, sur les deux zâwiya-s (« sanctuaires ») qui lui sont dédiées : la plus importante et la plus visitée aujourd'hui se trouve à la Manouba ; elle fut érigée sur l'emplacement présumé de la maison paternelle, sous le règne de Mahmoud Bey (de 1814 à 1824) et agrandie sous celui d'Ahmad Bey (de 1837 à 1855) ; l'autre zâwiya se trouve dans le quartier qui porte le nom de la Sayyida sur les hauteurs de Tunis, surplombant le lac Sijoumi à l'ouest, et le faubourg sud de la ville, à l'est.

Nelly Amri
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AKHÂ MAHÂDEVÎ, sainte et poétesse hindoue (Udutadi, Karnataka, Kalyan, XIIe s. ?). — Shivaïte d'expression kannada, appartenant au courant dévotionnel nommé Vîrashaiva Bhakti, Akhâ (ou Akkâ) Mahâdevî vécut au XIIe siècle (date incertaine). Elle est considérée en Inde comme une éminente figure spirituelle, dotée d'une étonnante précocité. Elle fut en effet reconnue et vénérée dès l'âge de seize ans comme une libérée-vivante, ce qui correspond dans l'hindouisme au degré le plus élevé de réalisation, et ne se conçoit que pour ceux qui accèdent à des états d'absorption (samâdhi) très profonds, menant à l'expérience directe de la réalité absolue. De cette expérience déroutante, elle donne, dans le poème suivant, une expression simple et saisissante : « Je suis perdue dans une extase paisible et profonde / Et dans un état d'abnégation je demeure, / Voudrais-je voir, je ne vois pas, / Voudrais-je entendre, je n'entends pas, / L'éclat de la lumière suprême / Envahit tout mon être, Ô Guheshvara » (Mahesh, p. 65).

Akhâ Mahâdevî naquit à Udutadi, petit village de la province de Shivamogga dans le Karnataka. Elle n'avait que huit ans lorsqu'elle fut initiée au culte de Chenna Mallikarjuna par swâmi Gurulinga, un shivaïte lingâyat ; elle nourrit dès lors une intense dévotion pour « le Seigneur blanc comme le jasmin », cet aspect de Shiva qui devint son ishtadevatâ (« divinité d'élection »).

Animée par un élan d'amour irrépressible, elle allait souvent se retirer dans la solitude du temple, pour laisser jaillir librement des chants de dévotion (bhakti) ardente, s'adressant comme une amante à son bien-aimé Chenna Mallikarjuna. Son seul désir fut alors de devenir « renonçante » afin de se consacrer corps et âme à cette voie d'amour qui faisait toute sa joie ; dans un élan d'abandon du monde, elle s'écrie : « Mon corps est désincarné, ma vie transcendée, ma volonté anéantie, l'absolu est devenu l'unique pensée de mon esprit tout entier » (Mahesh, CXII). Elle quitta alors toutes ses attaches, famille, amis, village, pour vivre une existence d'ascète errante, parcourant les chemins en chantant des hymnes de louanges à Shiva.

Cependant, avant de se mettre en route, Akhâ Mahâdevî, dans un geste de total abandon, comme le font les sannyâsin (« renonçants » hindous), se défit de ses vêtements, puis se mit en chemin, revêtue de sa seule longue chevelure. Son maître, Allama Prabhu eut quelque difficulté, dit-on, à lui faire entendre raison, car elle refusait de garder quoi que ce soit. Cette pratique coutumière chez les hommes était jugée peu convenable pour les femmes... mais sa longue chevelure la protégea des regards. En guise d'adieu, elle composa pour son maître et ceux qui l'avaient aidée dans sa voie, cette stance (vacana) : « Ayant terrassé les six passions / Incarnée sous forme de triade corps-pensée-parole / J'ai mis fin à ces trois, suis devenue tous deux à la fois : / Je et l'absolu / Ayant mis fin à la dualité / Suis devenue unité par la grâce de vous tous, / Je salue Basava ainsi que tous ceux ici assemblés. / Je fus bénie par Allama Parabhu mon maître / Puissé-je trouver l'union avec Chenna Mallikarjuna, adieu. »

Une tranche de sa vie mérite mention, il s'agit de son entrée dans la communauté Anubhavamantapa à Kalyana, réputée dans toute l'Inde. La « Maison de l'Expérience » fondée par l'ex-ministre brahmane Basava, sur le modèle d'un monastère shivaïte, regroupait plus de deux cents moines lingâyat, et accueillait également une soixantaine de femmes. On peut encore découvrir, dans l'enceinte de Kalyana, les grottes creusées à même la colline qui leur servaient de cellules. Cette institution au fonctionnement démocratique s'était donné pour but de favoriser la ferveur spirituelle en plaçant au second plan les rites différenciés par l'appartenance aux diverses catégories socioreligieuses, très pesants pour certains, par leur minutie, leur durée et leur récurrence. Il s'agissait ainsi de privilégier l'expérience intérieure (anubhava) par rapport au sacrifice extérieur, ainsi que la connaissance, la philosophie... Tous les chercheurs y étaient accueillis, quelles que soient leur caste, leur croyance, leur position sociale.

L'aspect le plus remarquable sans doute, dans le contexte socioreligieux où évoluait Akhâ Mahâdevî, concerne l'importance et le rôle accordé aux femmes, leur niveau d'expérience étant considéré comme supérieur à celui des hommes. Parmi les compagnes de Akhâ Mahâdevî, citons deux noms qui sont passés à la postérité, Satyakkâ et Muktayakkâ. La tradition rapporte qu'Akhâ Mahâdevî participait aux débats de l'Anubhavamantapa portant sur des sujets philosophiques, ou les moyens d'atteindre la délivrance.

Selon la tradition, grand était l'émerveillement que suscitaient son intense beauté, comparée à une pierre précieuse étincelante, son visage aussi rayonnant que la lune, ou ses yeux semblables à des lotus épanouis. Mais tout cela n'était rien à côté de ses qualités de sagesse, de bonté et d'amour. Vivant à l'écart du monde, libre de tout lien, elle s'entretenait avec des compagnons de hasard, les animaux, les oiseaux et les fleurs. Seul l'amour infini de son époux mystique, Shiva, la comblait. Elle s'éteignit dans sa vingtième année (ou aux alentours de cet âge), totalement unie et absorbée en Shiva. « Quittant l'agir et dépassant le non-agir [...] je me suis fondue en Chenna Mallikarjuna » (Mahesh, CXIV). Selon d'autres sources, Akhâ Mahâdevî serait née en 1130, aurait été dans un premier temps mariée par arrangement au roi jaïne Kausika, et serait décédée en 1160. Son nom, signifiant « grande sœur », était un titre honorifique qui lui fut accordé par les saints vîrashaiva, tels que Basava et d'autres.

Akhâ Mahâdevî a laissé à la postérité de nombreux vacana (« poèmes, paroles ») : dans la tradition lingâyat à laquelle elle appartenait, les vacana, sous forme de poèmes chantés, livrent les plus beaux témoignages d'expérience spirituelle spontanée, animée par une intense dévotion. Ceux de Akhâ Mahâdevî sont encore psalmodiés de nos jours et célèbrent avec simplicité la réalisation de soi au cœur de la vie quotidienne : « Je m'agrippe à la terre tout en rejetant le monde, / Et si je suis (encore) fascinée par ses formes, / C'est (cependant) l'Être sans visage qui anime ma vie » (Mahesh, XX).

Colette Poggi
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AKHMATOVA, Anna, poétesse (Anna Andreïevna Gorenko ; Odessa, Empire russe, 23 juin 1889-Domodedovo, République soviétique de Russie, 5 mars 1966). — Surnommée la « reine de la Neva » ou l'« âme de l'Âge d'argent ». Anna est la troisième d'une famille aisée de six enfants ; son père est un ingénieur de la marine retraité, sa mère est originaire du khan tatar Akhmat, d'où le nom de plume d'Anna. Un an après sa naissance, sa famille déménage à Tsarskoïe Selo, près de Saint-Pétersbourg. Entre 1900 et 1905, Anna fréquente le gymnase Mariinsky pour filles et passe tous les étés à Sébastopol, sur la mer Noire. Après la séparation de ses parents, elle part sur la côte, en Eupatorie, avec sa mère qui craint une irruption de phtisie chez ses enfants. Anna interrompt ses études pendant un an, achevant en 1907 la classe terminale du gymnase féminin de Kiev. Entre 1908 et 1910, elle étudie le droit. À la fin de ses études, elle épouse le poète Nikolaï Goumilev, rencontré en 1903 à Tsarskoïe Selo. En 1910, les époux partent en voyage à Paris, où Anna fréquente le peintre Amadeo Modigliani, qui fait d'elle une série de dessins. Après l'installation du jeune couple à Saint-Pétersbourg, Anna reprend des études de littérature et d'histoire. En 1912, elle donne naissance à son fils unique, Lev, qui deviendra un historien et géographe éminent.

Dès son plus jeune âge, Anna écrit des poèmes. Ses poètes favoris, Innokenti Annenski, Alexandre Blok, Valéry Brussov et Mikhaïl Kouzmine, l'inspirent. Son premier recueil de poésie, Le Soir, paraît en 1912 et connaît un succès considérable. Il inaugure le style caractéristique qui va lui être associé durant toute sa vie. Intime et lyrique, sa poésie est souvent comparée à une sorte d'aveu ou de confession, dans laquelle elle relate de façon simple, presque prosaïque, une émotion amoureuse. Ses thèmes poétiques sont liés aux moments marquants de toute histoire amoureuse : la rencontre ou la rupture de la relation. L'effet d'intimité se dégage de la manière dont elle dialogue avec son interlocuteur (généralement un amoureux) qu'elle tutoie. Le Rosaire, son deuxième recueil paru en 1914, ne fait que confirmer le style unique de sa poésie. Grâce au laconisme de la parole, à la quasi-absence de métaphores et d'effets poétiques, dont découlent l'intensité et l'énergie de son expression, Anna est vite promue à l'avant-garde du nouveau courant poétique fondé par Nikolaï Goumilev et Sergueï Gorodetski – l'acméisme. À l'opposé du symbolisme, les acméistes revendiquaient l'utilisation d'un langage simple et concret pour porter à son apogée la dimension poétique du quotidien. La Foule blanche, publié en 1917, a moins de succès, mais il permet de déceler de nouveaux thèmes dans la poésie d'Akhmatova, les deux livres suivants parus en 1921, Plaintain et Anno Domini MCMXXI, ne faisant qu'accuser ces motifs. Dans son écriture s'entendent désormais des notes tragiques, non sans rela-tion avec les événements historiques décisifs en cours : la guerre, la révolution, l'émigration de beaucoup d'amis. La confidence se mue en appel, voire en prière ; apparaît le thème de l'abnégation, l'oubli de soi, qui glisse petit à petit vers celui du sacrifice et du don de soi. Anna élabore ainsi un style solennel, traversé de notes prophétiques, prévoyant le sort tragique du pays.

En 1918, Anna divorce de Goumilev et se lie avec l'assyriologue et poète Vladimir Chileïko. En 1922, elle emménage avec l'historien et critique d'art Nikolaï Pounine, dont elle se séparera en 1938. À partir de 1924, Anna n'est plus publiée, ni rééditée. Ce qui coïncide avec la période de silence de treize ans pendant laquelle elle n'écrit que vingt à trente poèmes. En 1940 sort un livre regroupant ses cinq derniers recueils, dont un inédit : Le Roseau.

Sa famille, ses proches et ses amis n'échappent pas à la terreur. En 1921, Nikolaï Goumilev, ne cachant pas ses opinions anticommunistes, est fusillé. En 1935, son fils Lev et son troisième mari Pounine sont arrêtés pour la première fois. Ce dernier sera relâché, arrêté de nouveau en 1949 et mourra dans les camps quatre ans plus tard. Son fils passera en tout douze ans dans les camps, avec un « répit » pendant la guerre. Il ne pardonnera jamais à sa mère ce qu'il considérera comme un manque de zèle pour l'aider à sortir des camps. Le grand cycle tragique d'Anna, Requiem (1935-1943), est consacré à la période de terreur stalinienne. Donnant une vision apocalyptique du monde, il s'achève par des scènes bibliques de crucifixion dans lesquelles le Christ est lui-même victime de la terreur.

Pendant la Deuxième Guerre mondiale, Anna est évacuée à Tachkent (Ouzbékistan) où, entre 1942 et 1944, elle travaille à la pièce Enouma Elich, dont le sujet lui est donné en rêve lors d'une longue maladie. Elle la brûle à son retour à Saint-Pétersbourg, tant les malheurs aperçus lors de son délire et transcrits dans la pièce prophétique semblent se réaliser. L'œuvre majeure d'Akhmatova reste sans conteste le Poème sans héros (1940-1965), dont elle commence la rédaction à l'âge de cinquante ans. Portant sur l'Âge d'argent de la poésie (l'année 1913 et la jeunesse d'Anna), il confesse les péchés de toute une génération ayant refusé de porter la responsabilité des horreurs de son siècle. Dans sa structure très complexe, fruit de nombreux remaniements et réécritures, les thèmes de la mort, du temps passé, de la repentance et de la pénitence sont intimement entrelacés.

À partir des années 1930, les événements tragiques de l'Histoire vécus par Anna aiguisent sa sensibilité : sa conscience poétique s'ouvre à l'universel, devient réceptive à ce qui la dépasse. Son processus de création est d'emblée mis en cause. Dans La Prose sur le poème (1959-1961), Anna raconte comment cette œuvre l'a hantée pendant des années, comment, lorsque le poème est « arrivé », elle n'a plus su se défaire de la musique insistante et inexplicable qui résonnait en elle. D'après les témoignages de ses proches, pour tenter de l'exorciser, elle pratiquait des activités rythmiques et mécaniques (en faisant la lessive par exemple), mais en vain. Or l'appel mystique du poème à sa réalisation ne garantit en rien son aboutissement. Dans ses notes des années 1950, Anna explique en effet que la musique qu'elle entend peut aussi bien stimuler la création d'un poème que l'empêcher. Tantôt le poème lui est dicté, elle n'a plus alors qu'à le coucher sur le papier en toute simplicité. Tantôt le bruit assourdissant qui croît dans ses oreilles empêche tout jet poétique. L'état extatique, qui annonce la venue d'un poème, passe ainsi toujours par l'ouïe. Souvent, elle entend cette musique dans son sommeil et, au réveil, la traduit en paroles. Dans son dernier recueil, La Course du temps (1965), Anna revient sur la création poétique (cycle Les Secrets du métier), la décrivant comme un état de grâce par lequel le monde entier se transfigure. Dans ses poèmes imprégnés de non-dits, les mots ont acquis une charge symbolique. Le temps est aboli. Les choses extérieures, plus présentes et plus prégnantes, ont pris une signification nouvelle pour se donner dans une éternité vivante.

Rare poétesse russe ayant écrit et survécu à l'époque soviétique, Anna décède dans une clinique de Domodedovo, en banlieue de Moscou.

Ioulia Podoroga
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ALDEGONDE, sainte, visionnaire (?, v. 630-Maubeuge, 30 janvier v. 684). — Fille de Bertilla et de Waldebert, probable domesticus du roi mérovingien Clothaire II, Aldegonde naquit au sein d'une illustre famille de l'aristocratie neustrienne de la région de l'actuel département français du Nord sous le règne du mérovingien Dagobert Ier. Elle avait pour sœur aînée Waldetrudis – sainte Waudru, épouse de saint Vincent Madelgaire, le fondateur du monastère Saint-Vincent de Soignies –, qui fonda le monastère double (admettant en deux enclos séparés des moines et des moniales) de Mons (Belgique, Hainaut). Bien que son biographe primitif n'y fasse aucune allusion, on considère traditionnellement Aldegonde comme la patronne de Maubeuge (département du Nord). On admet qu'elle y fonda, vers 660-665, sur les domaines de ses parents, un monastère double dont elle organisa la vie conventuelle et fut, probablement, la première abbesse.

Aldegonde mourut un samedi 30 janvier. Léon Van Der Essen démontra qu'il fallait situer ce décès en 684. Wilhelm Levison préconisait une année plus tardive : 689 ou 695. Tout d'abord inhumé à Coulsore (arrondissement d'Avesnes), son corps fut ramené à Maubeuge à la suite de l'intervention de sa nièce, Aldetrudis, qui lui succéda à la tête de l'abbaye. Cette translation est commémorée le 13 novembre. Le corps fut encore déplacé trois fois, en 1039, 1161 et 1439. À l'occasion des deux dernières translations, les reliques firent l'objet d'une ostension préalable à leur dépôt dans une nouvelle châsse. Dès le VIIIe siècle, le nom d'Aldegonde apparut dans les calendriers à la date du 30 janvier. On lui voua d'emblée un culte important dans l'espace actuel de la Belgique, du Nord de la France et jusqu'au Rhin ; le nombre élevé de biographies – cinq – qui lui furent consacrées entre le VIIIe et le XIe siècles en atteste.

Les rares informations biographiques crédibles dont on dispose à son sujet doivent, semble-t-il, être puisées dans la Vita prima Aldegundis. Au fil des remaniements, beaucoup de détails légendaires furent introduits dans la tradition historique orale pour donner à la vie de la sainte un accent dramatique. Selon Anne-Marie Helvétius (« Sainte Aldegonde... », 1992), la Vita prima aurait été rédigée au tournant du VIIIe siècle par un moine anonyme contemporain de la sainte, peut-être un membre de l'abbaye d'Hautmont – et non par une femme, comme a tenté de le démontrer Michel Rouche. La Vita fournit de nombreux détails sur la famille d'Aldegonde et l'organisation du monastère de Maubeuge. C'est en dépit des réticences maternelles que Waudru, la sœur aînée d'Aldegonde, aurait incité celle-ci à renoncer au siècle pour embrasser la vie religieuse. Ensuite du récit de la naissance de la vocation d'Aldegonde, l'auteur rapporte quelques visions qu'eut la sainte tout au long de sa vie, avant d'évoquer, avec une précision remarquable, des miracles qui précédèrent de peu son décès.

Aldegonde aurait, dès l'enfance, fait l'expérience de rêves et de visions mystiques. À la fin de sa vie, elle en confia le souvenir à un abbé de Nivelles du nom de Subnius, qui les consigna par écrit. Ce témoignage autobiographique est désormais perdu. Fort heureusement, l'auteur de la Vita prima lui emprunta de larges extraits à l'appui desquels il insista, dans son œuvre, sur le caractère extraordinaire de ces expériences visionnaires. Ce premier texte hagiographique consacré à la fondatrice de Maubeuge se distingue des autres Vies de saintes femmes de l'époque par sa capacité à mêler des récits d'expériences mystiques à la démonstration de la vie sainte de l'héroïne dans le siècle. La plus ancienne de ces visions survint durant l'enfance de la sainte et eut sur la jeune fille une forte influence. Elle se vit à l'entrée d'un palais merveilleusement décoré et soutenu par sept colonnes, exhalant une merveilleuse odeur qu'elle reconnut être celle du Christ. Aldegonde avoua alors avoir eu l'impression de voir plus clair, comme si des squames étaient tombées de ses yeux. Ce palais fut très tôt associé au palais de la mariée céleste, suggérant l'entame d'une vie conjugale. Cette vision semble avoir été à l'origine de la vocation religieuse d'Aldegonde. Durant sa vie religieuse, la sainte eut, entre autres, l'occasion de contempler l'arrivée au paradis de saint Amand – avec lequel elle avait lié une forte amitié spirituelle. Ces visions contribuèrent largement au succès immédiat du culte d'Aldegonde. Elles se distinguent de la majorité des témoignages mystiques médiévaux par leur caractère intime et personnalisé ; elles pourraient avoir servi de modèle aux récits visionnaires de femmes mystiques des siècles postérieurs.

Florence Close
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ALEXANDRINA DE BALASAR, ou Santinha de Balasar, bienheureuse (Alexandrina Maria da Costa ; Gresufes, 30 mars 1904-Calvário, 13 octobre 1955). — Alexandrina naquit au lieu-dit Gresufes du village de Balasar (Póvoa de Varzim), au nord du Portugal, à une cinquantaine de kilomètres de Porto. Elle fit ses études primaires à Póvoa de Varzim, puis elle revint au lieu-dit Calvário, où s'était installée sa famille. Atteinte à douze ans de fièvre typhoïde, elle demeura de santé fragile. En 1918, le samedi saint, alors qu'elle faisait de la couture avec sa sœur aînée Deolinda (à laquelle elle dicta par la suite de nombreux écrits) et une autre fillette, trois hommes pénétrèrent dans sa chambre et tentèrent de la violenter. Alexandrina, afin de protéger sa virginité, s'enfuit de la pièce en sautant par la fenêtre d'une hauteur de quatre mètres. Grièvement blessée par cette chute, elle fut atteinte de paralysie. Le 14 avril 1925, la paralysie s'aggrava au point qu'elle dut garder le lit ; elle demeura alitée pendant trente ans. Elle priait la Vierge Marie* de la guérir, car son intention était de devenir missionnaire. Quand la paralysie, qui la gagnait de plus en plus, le lui permettait, elle aimait se rendre à l'église. Seule dans sa chambre, en proie à d'intolérables souffrances, elle se consacra au Tabernacle afin de réparer les profanations eucharistiques faites dans le monde.

En 1928, elle comprit que sa vocation était de partager mystiquement les souffrances du Christ, en s'offrant volontairement comme victime expiatoire pour sauver les pécheurs : le Christ lui avait demandé de s'assimiler intimement à sa Passion. « Viens dans mes Tabernacles ; viens me consoler ; viens réparer. Ne cesse pas de réparer. Donne-moi ton corps pour que je le crucifie. J'ai besoin de beaucoup de VICTIMES pour soutenir le bras de ma justice et j'en ai si peu ! [...] J'exige de toi de très grandes souffrances : la crucifixion est douloureuse. Par amour pour moi, ne le refuse pas ; c'est pour sauver les pécheurs, tes frères, ces aveugles, non pas de naissance, aveuglés par les passions » (nov. 1934). Le père jésuite Mariano Pinho, son directeur spirituel de 1933 à 1942, l'incita à dicter ses extases mystiques : autobiographie, lettres, prières, notes intimes... L'ensemble de ses écrits constitue près de cinq mille pages. Le père Pinho dut s'exiler au Brésil, où il mourut. Alexandrina, très attachée à lui, ne cessa de lui écrire l'état de son âme et les interventions divines dont elle était l'objet. Puis un prêtre italien, dom Umberto Maria Pasquale, salésien (Société de saint François de Sales) de dom Bosco, le remplaça. En 1935 et, par la suite, à plusieurs reprises, le Seigneur lui apparut et lui annonça la venue de la guerre en châtiment des péchés de l'humanité. Alexandrina entendit ces paroles : « Ce seront les victimes de mes Tabernacles qui arrêteront le bras de la justice divine, pour que le monde ne soit pas détruit et que de plus grands châtiments n'adviennent. »

En 1936, le Christ fit cette demande à Alexandrina : « Comme j'ai demandé à Marguerite Marie la dévotion à mon divin cœur, de même je te demande à toi que le monde soit consacré au Cœur Immaculé de ma Très-Sainte Mère, avec une fête solennelle en son honneur. » Le 27 mars 1939, après l'élection de Pie XII, le Christ lui annonça : « Voici le Souverain Pontife qui consacrera le monde au Cœur Immaculé de Marie, ma Mère. » Le 31 octobre 1942, Pie XII satisfaisait à ce désir dans un message transmis à partir de Fátima (25e anniversaire des Apparitions) ; il répéta cette consécration dans la basilique Saint-Pierre, le 8 décembre 1942.

Du 3 octobre 1938 au 24 mars 1942, tous les vendredis, Alexandrina revivait avec joie la Passion du Christ. Surmontant sa paralysie, elle parvenait à quitter sont lit et, pendant trois heures et demie, dans de grandes souffrances, elle parcourait les étapes du Chemin de Croix. À partir du 27 mars 1942, elle cessa de s'alimenter durant treize années, jusqu'à sa mort. Sa seule nourriture était l'hostie de sa communion quotidienne. En 1943, elle fut internée de son plein gré dans le Refugio de Paralisia Infantil, à Foz do Douro. Elle fut examinée par un groupe de médecins, dirigés par le docteur Henriquez Gomez de Araujo, qui constata qu'elle ne mangea et ne but rien pendant quarante jours.

Dans son autobiographie, elle évoque longuement et de façon très détaillée son calvaire, les souffrances de son corps et de son âme, entrecoupées des brefs réconforts opérés par Jésus et Marie. « Les épines ne cessent de tomber sur moi ; et elles tombent avec tant de force ! Elles me blessent le corps, me blessent aussi l'âme. » Régulièrement assaillie par le démon, elle y témoigne jusqu'au bout d'une dévotion pour le Christ toute particulière, pour lequel elle reste une véritable médiatrice entre les croyants et leur Seigneur. « Tu es un vrai chemin, tu es une route royale flanquée de chaque côté des merveilles du Seigneur [...], lui dit-il. Ton regard, ta douceur, ta grâce, attirent les âmes à toi et par toi elles viennent à moi. » Toujours est-il que la souffrance réparatrice y est le thème dominant. Alexandrina reste en effet le théâtre vivant de la Passion, source de ses extases : « Vers la fin de la matinée, j'ai commencé à me rendre compte que Jésus pleurait à l'intérieur de moi. Moi, j'étais la ville de Jérusalem ; j'étais Jésus ; j'étais l'amour et l'ingratitude. De mon cœur partaient vers la cité les plus doux et tendres regards. C'étaient des regards de rappel, des regards de compassion. Mais de la ville, rien ne sortait vers moi ! Seule la révolte grondait contre moi. En fin d'après-midi, je me suis sentie réunie avec des amis. Ô mon Dieu, que se passe-t-il ? Des scènes si contrastées. J'étais Jésus... J'étais la table, j'étais le pain et le vin ; j'étais la coupe qui contenait le vin... J'étais Judas ; j'étais tout. J'étais la douceur et la mansuétude de Jésus ; j'étais le désespoir et la trahison de Judas. »

À la fin de sa vie, Alexandrina de Balasar acquit une grande popularité et attira beaucoup de gens qui venaient lui demander des conseils spirituels. Elle fut également admise comme « Coopératrice salésienne ». Tourmentée par de très grandes douleurs, immolée par la Passion du Christ, comme elle l'avait toujours désiré, elle mourut au Calvário, dans la paroisse de Balasar (le jour de l'anniversaire de la dernière apparition de la Vierge Marie, envers qui elle était particulièrement dévote, aux trois enfants de Fátima).

Le 12 janvier 1996, elle fut élevée au rang de Vénérable. Elle fut béatifiée à Rome le 25 avril 2004 par le pape Jean-Paul II. Sa fête est fixée le 13 octobre.

Bernard Sesé

Bibl. : Œuvre : Seulement par amour !, textes groupés et commentés par E. Signorile, trad. A. Rocha, Reims, Alex-Diffusion, 2010. Vie et études : U. MARIA PASQUALE, Anima di Vittima e di Apostolo, Leumann (Turin), Editrice Elle Di Ci, 1965 ; J. FERREIRA, Até aos confins do mundo, Balasar, Centro Paroquial de Balasar, 2007 ; M. PINHO S.J., Une victime de l'Eucharistie, Alexandrina Maria da Costa, Reims, Alex-Diffusion, 2009 ; P. LEBLANC, Alexandrina de Balasar, 1904-1955, Essai biographique, Reims, Alex-Diffusion 2009 ; ID., La Spiritualité d'Alexandrina (1904-1955), Reims, Alex-Diffusion, 2010.



ALFASSA, Mirra, figure spirituelle hindoue (Paris, 21 février 1878-Pondichéry, 1973). — « Mère » de l'ashram de Sri Aurobindo, mage et penseur indien. Maurice Moïse Alfassa, le père de Mirra, était d'origine turque, et sa mère, Mathilde Ismalun, égyptienne. Née à Paris, Mirra grandit dans un milieu bourgeois et aisé. La situation familiale changea lorsque la banque ottomane que dirigeait le père de Mirra essuya les contrecoups du scandale de Panama et ruina ce dernier. Avec son frère Mattéo, Mirra reçut une bonne éducation, avant de se diriger vers l'art.

Mirra n'était pas une fille ordinaire. Enfant taciturne, elle inquiétait beaucoup sa mère. Un jour, lorsque celle-ci lui demanda pourquoi elle avait toujours l'air si triste, elle lui répondit qu'elle portait sur ses épaules toutes les misères du monde. À quatre ou cinq ans déjà, Mirra avait une vie intérieure intense et pouvait passer des journées entières assise dans le petit fauteuil capitonné qu'on avait fait pour elle. Seule dans sa chambre, elle oubliait le monde qui l'entourait, se concentrant sur la lumière qu'elle sentait briller au-dessus de sa tête. Elle ne comprenait rien aux turbulences que cette expérience déclenchait dans sa tête, mais elle sentait obscurément qu'elle était sur terre pour accomplir une grande mission. Entre onze et treize ans, Mirra fit aussi des expériences mystiques qui lui révélèrent l'existence de Dieu et la possibilité de s'unir à lui. Fréquemment, le visage d'un maître spirituel au teint sombre paraissait dans ses rêves. Elle le nomma spontanément « Krishna », divinité du panthéon hindou, alors qu'à l'époque elle ne connaissait rien aux mythologies indiennes. Mirra reconnaîtra plus tard ce maître au visage asiatique sous les traits de Sri Aurobindo.

Jeune femme intelligente, Mirra mena parallèlement une vie sociale très riche. Musicienne et peintre accomplie, elle embrassa une vie d'artiste, jouant du piano, peignant et exposant ses toiles dans les salons. Elle se maria avec Henri Morisset, lui aussi peintre et élève de Gustave Moreau. Leur fils unique, André, naquit en 1898. Mais Mirra se satisfit difficilement de cette vie bourgeoise qui l'accaparait. Elle chercha à y échapper. Son frère lui fit alors découvrir en 1903 la Revue cosmique, une publication mensuelle animée par un occultiste d'un certain renom, Max Théon.

Attirée par l'occultisme, Mirra se rapprocha de ce mouvement et y joua un rôle actif en aidant à la rédaction et à la gestion de leur revue. Elle y fit la connaissance de Max Théon et de sa femme et, en 1906, à l'invitation de ces derniers, alla passer plusieurs mois avec eux dans leur maison à Tlemcen, aux portes du Sahara algérien. Elle y retourna en 1907. Au cours des deux séjours qu'elle effectua, les époux Théon l'initièrent aux procédés et aux techniques par lesquels les occultistes peuvent entrer en contact avec les forces invisibles. Grâce à leur aide, elle multiplia les expériences paranormales de transe, d'abandon temporaire du corps matériel pour s'incarner dans des corps subtils et de réalisation du divin dans le for intérieur de son être. Les Théon croyaient également à la possibilité pour la matière d'évoluer et d'atteindre des stades de conscience supérieure, rejoignant ainsi la théorie de l'évolution supramentale de Sri Aurobindo, dont Mirra devait devenir le principal apologue dans la seconde partie de sa vie.

Dès avant son voyage à Tlemcen, Mirra avait pris l'habitude de réunir régulièrement dans son appartement parisien une poignée d'amis proches, intéressés par l'occultisme et la spiritualité. Les réunions hebdomadaires de ce cercle baptisé Idée reprirent après le retour de Mirra de sa retraite algérienne. Ensemble, les participants lisaient et commentaient des textes de la sagesse orientale, fraîchement traduits en français, et échangeaient des idées sur des sujets donnés. À la question de savoir quel était leur principal objectif sur le plan spirituel, Mirra répondait : « la prise de conscience de la présence divine » et « la fondation d'une société idéale propice à l'avènement de l'homme nouveau ». La célèbre tibétologue Alexandra David-Néel* connut Mirra à cette époque ; elle participait aux méditations philosophiques de sa « grande amie ». Dans ses textes, elle la décrit comme « une femme d'une élégance rare, une intellectuelle à tendance mystique, douée d'une formidable force intérieure ».

Entre-temps, Mirra avait divorcé de son premier mari et s'était remariée, en 1911, avec Paul Richard, un ancien pasteur qui nourrissait des ambitions politiques. Philosophe de formation, l'homme s'intéressait aussi à la métaphysique et avait voyagé en Inde à la recherche d'un maître spirituel. À Pondichéry, il avait fait la connaissance du leader nationaliste Aurobindo Ghose, qui venait de s'installer en avril 1910 dans ce comptoir français, fuyant la police britannique. Animé par une profonde quête intérieure, Ghose avait décidé d'abandonner la politique pour se consacrer à la pratique de la spiritualité. Le courant passa entre les deux hommes qui discutèrent des mérites respectifs des philosophies occidentale et orientale.

En 1914, Paul Richard retourna à Pondichéry avec son épouse pour faire campagne et présenter sa candidature à la Chambre des députés. Le 29 mars, le couple rencontra celui qu'on appelait désormais Sri Aurobindo par respect pour sa vie d'ascèse. Mirra reconnut immédiatement en lui le mystique asiatique qui lui rendait visite dans ses rêves d'enfant précoce à Paris. Ce fut un tournant radical dans la vie de la trentenaire qui sut intuitivement que tout son passé n'avait été qu'une préparation à cette rencontre. Elle a décrit ce moment comme le véritable point de départ de la mission spirituelle dont elle se sentait investie depuis sa plus petite enfance et dont le but était de « créer des activités, des modes d'êtres nouveaux, afin que cette Force, inconnue de la terre jusqu'à ce jour, puisse se manifester dans sa plénitude ».

Tout au long de l'année 1914, les Richard rencontrèrent régulièrement Sri Aurobindo et le cercle d'amis et disciples qui partageaient sa vie à Pondichéry. Ils décidèrent de créer ensemble un mensuel baptisé Arya pour la version anglaise et Revue de la grande synthèse pour la version française. Sri Aurobindo y fit paraître pendant six ans et demi ses principaux ouvrages philosophiques, dont La Vie divine et La Synthèse des yogas. Mirra s'occupait alors de traduire les textes pour la version française du journal.

Mariant la connaissance spirituelle inscrite dans les écritures sacrées de l'Inde antique à la théorie de l'évolution darwinienne, Sri Aurobindo élabora dans son œuvre sa conception d'une nouvelle espèce dotée d'une conscience supérieure qui se situe au-delà de la conscience mentale. L'originalité de la pensée du philosophe consistait à imaginer la descente de cette conscience « supramentale » dans la matière, entraînant la transformation des esprits et des corps jusqu'aux cellules. Selon lui, l'homme supramental est un être divin, capable d'appréhender les choses intuitivement et conscient de l'unité de toute existence. La pratique d'une ascèse intégrale, sans pour autant se retirer dans une vie de contemplation et de méditation, est le sûr chemin pour accéder à cette nouvelle dimension, explique-t-il. En tant que traductrice, Mirra fut l'une des toutes premières lectrices de la pensée d'Aurobindo, qu'elle ne tarda pas à faire sienne. Elle voulut être partie prenante du projet de divinisation de la terre, mais l'éclatement de la Première Guerre mondiale l'obligea à interrompre sa collaboration avec Sri Aurobindo pour retourner en France avec son mari en février 1915.

Très choquée de devoir repartir, Mirra maintint toutefois ses liens avec Sri Aurobindo grâce à une correspondance suivie. Après la guerre, elle revint à Pondichéry le 24 avril 1920, pour ne plus jamais repartir. Elle s'était entre-temps séparée de son mari, afin de pouvoir se consacrer pleinement à sa mission spirituelle, aux côtés de Sri Aurobindo. Avec la poignée de disciples qui s'étaient réunis autour de ce dernier, Mirra et Aurobindo fondèrent en 1926 « l'ashram de Sri Aurobindo ». Aux yeux de ses fondateurs, il devait être un laboratoire dédié à la transformation des consciences, qui était le but de leur entreprise spirituelle commune. Pour se consacrer pleinement à son travail consistant à créer des conditions propices à la descente du supramental dans la matière, Sri Aurobindo se retira en 1926, laissant à Mirra la charge de la gestion matérielle et spirituelle de son ashram.

Mirra devint la « Mère » qui, dans la tradition religieuse indienne, est celle qui réalise concrètement la volonté divine. La Mère est aussi le principe féminin à l'œuvre dans la création, représentée sous la forme de déesses chargées de détruire les forces du mal et de protéger le bien. L'ashram toujours existant aujourd'hui est, pour ainsi dire, sa création.

La réputation de Sri Aurobindo, en tant qu'homme politique visionnaire et philosophe, attira à Pondichéry, ville méridionale sous administration française, des visiteurs indiens et occidentaux dont beaucoup s'établirent sur place, grossissant rapidement la population de l'ashram. Le nombre des arrivants s'accrut pendant la Seconde Guerre mondiale lorsque, apeurées par l'avancée inexorable des troupes japonaises dans l'Asie du Sud, des familles aisées du nord de l'Inde, plus particulièrement du Bengale, vinrent se réfugier à Pondichéry. Comme ces familles venaient avec leurs enfants, la Mère fonda, en décembre 1943, une école pour les accueillir et les éduquer selon les principes de Sri Aurobindo.

Pour financer les projets, l'ashram, toujours sous la direction de Mirra, se dota parallèlement de petites entreprises (imprimerie, usine de fabrication de meubles, garages pour réparation des voitures...) gérées par ses disciples, qui employaient la main-d'œuvre locale. Des services furent créés pour répondre aux besoins des disciples dans le domaine du logement, de la nourriture, de l'habillement ou des activités physiques ou sportives. Mirra fit de l'ashram une véritable ville autonome à l'intérieur même de la ville de Pondichéry.

Cette organisation s'inscrivait dans la vision « aurobindonienne » de la spiritualité, aucunement coupée du monde, qui devait se réaliser au sein même de la vie active, selon ce qu'Aurobindo appelait le « yoga intégral ». Toute vie est « yoga », aimait-il à dire. Pour Mirra, l'ashram était la réalisation de son rêve de jeunesse : créer « un petit monde où les gens pourraient vivre sans avoir à se préoccuper de la nourriture, du logement, des vêtements et des nécessités impérieuses de la vie, afin de voir si toutes les énergies, libérées par cette certitude de l'existence matérielle assurée, se tourneraient spontanément vers la vie divine et vers la réalisation intérieure ».

Mirra était à la fois l'âme et la principale coordonnatrice de la communauté. Toute la vie de l'ashram était organisée autour d'elle et de ses séances d'enseignement au cours desquelles elle rappelait les objectifs spirituels de transformation de la conscience poursuivis par Sri Aurobindo et elle-même. Elle le faisait aussi à travers des rituels réguliers qui rythmaient les journées des disciples. La journée commençait ainsi par l'apparition de la Mère qui, à six heures du matin, bénissait tous les disciples réunis dans la rue, sous son balcon. Elle se poursuivait par de multiples rituels dont la distribution de la soupe ou l'offrande des fleurs. Pour Mirra, les fleurs étaient les symboles des qualités spirituelles et éthiques. Elle avait rebaptisé presque huit cents fleurs selon la qualité qu'elle leur attribuait et les offrait aux disciples dans une démarche de communion mystique.

À la mort de Sri Aurobindo en décembre 1950, Mirra eut pour tâche de poursuivre le travail spirituel du maître. Elle a raconté comment, debout devant le lit mortuaire de Sri Aurobindo, elle ressentit la « force supramentale » de ce dernier passer de son corps dans le sien. La mort avait interrompu sa mission. Six ans plus tard, Mirra proclama avoir réussi à ouvrir la porte massive qui séparait le monde du divin. Dans un message distribué le 29 février 1956, elle affirma avoir vu, lors d'une séance de méditation, la lumière supramentale se déverser sur terre en torrent ininterrompu ; un moment crucial, selon elle, dans l'évolution humaine, car le mental ne serait plus l'horizon indépassable de l'homme. Le corps humain n'étant pas encore prêt pour recueillir cette conscience supramentale, elle s'attela le reste de sa vie à la « supramentalisation » du corps, une démarche quasi physiologique que certains disciples ont qualifiée de « révolution cellulaire ».

Mirra ne put mener jusqu'au bout ce processus qui devait déboucher sur l'immortalité, la sienne et celle de l'espèce humaine. Elle mourut à l'âge canonique de quatre-vingt-treize ans, laissant des indications sur ce à quoi pourrait ressembler le corps supramental : des êtres asexués, vêtus de lumière.

L'ashram de Sri Aurobindo a survécu à la disparition de ses fondateurs, tout comme la cité internationale d'Auroville créée par la Mère en 1968, à dix kilomètres de Pondichéry, où tentent de s'incarner la philosophie d'Aurobindo et sa vision de la société supramentale du futur.

Tirthankar Chanda

Bibl. : Œuvres : la plupart de ses ouvrages ont été édités et sont régulièrement réédités par Sri Aurobindo Ashram Publications Department, à Pondichéry : Conversations 1929-30-31, 1989 ; Sunlit Path, 1995 ; Flowers and their Messages, 1999 ; Les Quatre Austérités & Les Quatre Libérations, 1953 ; Pensées et Aphorismes de Sri Aurobindo commentés par la Mère, 1977, 2 vol. ; Entretiens (1929-1958), 8 vol., 1933-1972 ; L'Agenda de Mère (1951-1973), trad. Satprem, Lion-sur-Mer, L'Institut de recherches évolutives, 1980-1981. Études : M.-A. DESCHAMPS, Rencontres avec douze femmes remarquables, Monaco, Alphée, 2006 ; SATPREM, Mère, Paris, Robert Laffont, 1977.



ALIX LE CLERC, bienheureuse, cofondatrice de la Congrégation Notre-Dame (Thérèse de Jésus en religion ; Remiremont, 2 février 1576-Nancy, 9 janvier 1622). — La figure d'Alix Le Clerc aura quelque peu souffert du destin posthume de la Relation qu'elle rédige, sans doute entre 1618 et 1621, peu avant sa mort, à la demande de son confesseur, le jésuite Jean Guéret. Cette autobiographie spirituelle où elle énumère les faveurs « un peu extraordinaires » que Dieu lui avait accordées, sera publiée en 1666, augmentée d'une biographie et d'Écrits spirituels, remaniés selon le goût et les préoccupations du temps : on y insiste sur les faits miraculeux et l'affrontement avec les puissances démoniaques (l'odyssée d'Élisabeth de Ranfaing* est encore dans tous les esprits). Gandelet, qui réédite l'ouvrage en 1882, s'autorisera lui aussi les plus grandes libertés. De leur côté, les biographes effacent son rôle dans sa collaboration avec Pierre Fourier (Jean Bedel, La Vie du R.P. Fourier, 1645) ou le minorent totalement (Edmond Renard, 1935). Il faudra attendre la découverte en 1935 d'une copie authentifiée de la Relation par Hélène Derréal, à la bibliothèque municipale d'Évreux, pour que le véritable visage d'Alix Le Clerc nous soit restitué. Cette découverte en annonçait d'autres : le 2 mai 1950, son cercueil, perdu à la suite des saccages révolutionnaires, est retrouvé dans le sous-sol nancéien, et les reliques de celle qui avait été béatifiée le 4 mai 1947 sont offertes à la vénération publique. Enfin sera mis au jour un portrait exécuté par le peintre Claude Deruet sur son lit de mort.

Comme Pierre Fourier, rénovateur de la pastorale dans les terres de la « dorsale catholique » (cet arc géographique catholique, révélé par les travaux de René Taveneaux, s'étirait de l'Italie aux Flandres et était destiné à contenir l'effort protestant), Alix vit à la charnière des deux siècles qui voient un élargissement du monde grâce aux découvertes et aux explorations des navigateurs, géographes et hommes de science – mais un monde qui aussi se déchire, voire se rétracte : la vision de l'homme, l'humanisme, la pédagogie s'en trouvent changés, sinon bouleversés. La société dans laquelle ils évoluent l'un et l'autre est une société en crise : comme les représentations religieuses y ont encore largement cours, c'est autant la hantise démonologique que l'appel à la créativité que feront entendre ces temps nouveaux. Le duché de Lorraine dans lequel se déroule l'existence d'Alix est politiquement indépendant, il n'a pas connu l'épreuve des guerres de Religion ; en revanche, l'invasion en 1587 des reîtres allemands l'aura partiellement ravagé, avant que, quelques décennies plus tard, n'éclate la guerre de Trente Ans. C'est dans cet entre-deux qu'œuvrent Pierre Fourier et Alix Le Clerc.

Elle naît le 2 février 1576 à Remiremont, et c'est à l'âge de dix-neuf ou vingt ans qu'elle « prit » sa vocation, après s'être confessée et y avoir entraîné ses « plus intimes compagnes », à qui elle avait instillé cette crainte de l'enfer que lui avait inculquée la lecture d'un livre tombé fortuitement entre ses mains, alors qu'elle était malade. Tournant décisif qui la sort de l'ignorance où la maintenait le piètre état religieux de la paroisse de Remiremont : rusant avec l'opinion publique et avec son entourage afin de cacher ses « actions vaines », n'était-elle pas regardée comme « fille sage et dévote selon le monde », en raison de la piété qu'elle affichait pour la Vierge et pour sainte Anne ?

Un rêve, dans lequel la Vierge lui signifie l'approbation de sa démarche pénitentielle, détermine sa résolution. En 1595, le départ de la famille pour Hymont, village natal du père, aux environs de Mirecourt, où celui-ci décide de s'établir pour soigner une longue maladie, lui aurait donné une bonne occasion de se « retirer du monde qui l'ennuyait, sans en savoir la cause ». Mais Hymont aussi avait ses petites mondanités ; ce qui la retient, c'est son « aversion à la sujétion d'un mari ».

En 1595, Pierre Fourier devient curé de Mattaincourt, dont dépendait le village d'Hymont. Il y déploie tout son zèle pastoral de prédicateur, mais Alix n'en est pas véritablement touchée. Lui n'est pas en mesure de l'entendre en confession, au moment où elle l'en sollicitait, et elle finira par abandonner cette pratique que le rêve marial lui avait inspirée.

Le réveil aura lieu quand, plusieurs fois de suite, elle croit entendre au cours de la grand-messe paroissiale un tambour qui, dehors, l'invite à la danse, un loisir qu'elle appréciait au plus haut point. Jusqu'à ce dimanche où, « hors d'elle-même », il lui sembla voir en l'air « un diable qui frappait ce tambour », entraînant une bande de jouvenceaux ainsi promis à l'enfer. Cette prise de conscience des perversités du monde se traduit par un bouleversement de ses habitudes vestimentaires, qu'elle simplifie, et par un vœu de chasteté qu'elle prononce sans prendre l'avis de quiconque.

La famille s'en alarme. Alix va trouver son curé qui entend sa confession générale, mais sans doute superficielle ; aussi lui met-il en main un manuel où elle se voit « dépeinte avec tant de péchés » qu'elle sombre dans « l'amertume » d'une dépression, dont elle ne sortira qu'au prix de confessions incessantes et répétées, tant lui était inépuisable la découverte de son péché. En contrepoint, les tentations de blasphèmes se multiplient, jusqu'à ce soir où elle voit oniriquement l'alternative entre la pesanteur écrasante du péché et la légèreté de l'état de grâce. Elle sort de cette phase dépressive, « délivrée des tentations », et animée d'« un grand désir de [s]'anéantir [elle]-même et d'endurer pour l'amour de Dieu », comptant sur les bienfaits de la souffrance pour aller à lui. Pierre Fourier lui propose alors les Clarisses de Pont-à-Mousson, ce à quoi elle acquiescerait si l'opposition de sa famille à toute forme de clôture ne réduisait rapidement à néant ses bonnes mais passagères dispositions.

Cependant, quand elle priait, il lui « tombait toujours en l'esprit qu'il faudrait faire une nouvelle maison de filles pour y pratiquer tout le bien que l'on pourrait ». Pierre Fourier se montre réservé sur un projet aussi vague, mais à Alix il semble néanmoins que « tout était possible à Dieu s'il le voulait ». Et de fait, dans les semaines qui suivent, trois jeunes filles lui confient leur désir d'une vie religieuse hors du cadre conventuel. À la Noël 1597, elles s'engagent publiquement dans l'église de Mattaincourt. L'opinion commune jasant d'une telle indépendance, les parents Le Clerc décident de la mettre à Ormes, chez les hospitalières de sainte Élisabeth ; à quoi elle rétorque que « ce n'est point là sa vocation » et qu'elle n'a « aucune intention d'y demeurer ». En effet, la vie religieuse y est si déplorablement mondaine que Pierre Fourier qui, entre-temps, dans la nuit du 19 au 20 janvier 1598, s'était conforté dans l'idée d'une congrégation nouvelle pour l'éducation des filles, ne peut que l'en sortir, pour la confier avec ses compagnes aux Dames de l'église de Poussay, localité sise près de Mirecourt. Le temps du discernement, pour long qu'il sera, ne se confinera pas à une pieuse oisiveté pour autant : aidé par les Jésuites de Pont-à-Mousson, Pierre Fourier rédige une Règle qu'il soumet en septembre à l'évêque de Toul, Christophe de la Vallée, lequel l'approuve oralement. Au mois de juillet 1599 s'ouvre la première école pour les filles où l'enseignement est dispensé gratuitement – ce qui est une nouveauté absolue. De Poussay (où leur zèle les rendait indésirables), ces pionnières sont revenues à Mattaincourt, où le père d'Alix décide de mettre bon ordre à ces nouveautés, selon ses convenances : sur le conseil du père Fleurant, récollet, il décide de placer sa fille au couvent des Clarisses de Verdun, alors en plein processus de réforme. À son grand regret, Pierre Fourier ne peut désavouer la volonté paternelle, laquelle se ravise et renonce finalement à ses intentions, craignant d'offenser Dieu en lui « faisant cette contrainte ». Dès lors, la fondation ainsi constituée essaime peu à peu dans le duché de Lorraine, de Bar et au-delà : Saint-Mihiel (1602), Nancy (1603), Pont-à-Mousson (1604), Saint-Nicolas-de-Port (1605), Verdun (1608), Châlons (1613), Bar-le-Duc (1618), Mirecourt (1619), Épinal (1620), Dieuze et Soissons (1621), etc.

Les autorités suivent de près le développement de cette vie d'un nouveau genre, non sans réserves. Si le cardinal de Lorraine, légat du pape, donne son approbation le 8 décembre 1603, et à sa suite, le primat de Lorraine, Antoine de Lenoncourt, approuvant en 1611 les Constitutions, on tentera sans succès en 1615 de fusionner cette congrégation des marches de la France avec les Ursulines. L'originalité de cette communauté sans clôture sera progressivement rognée : en octobre 1613, l'évêque de Toul érige la congrégation sous la Règle de saint Benoît ; et la bulle pontificale du 1er février 1615 ne mentionne que la maison de Nancy, sans évoquer que l'enseignement est prodigué à des externes. Même restriction dans la seconde bulle du 6 octobre 1616, où cette singularité est accordée comme une faveur, et à la seule communauté de Nancy. Ce recadrage opéré, le processus institutionnel suit son cours : le 9 mars 1617, les Constitutions sont définitivement approuvées, le 21 novembre a lieu la première prise d'habit et l'entrée en clôture, suivies des professions du 2 décembre 1618, une semaine avant l'élection d'Alix à la charge de supérieure.

La Relation consigne les nombreuses visions qui ponctuent sa vie de fondatrice, à la fois avertissements (les fantômes et autres séides démoniaques qui la menacent) et encouragements à cette œuvre apostolique d'un genre nouveau : visions hautement théologiques, mais aussi d'un charme délicieux (« J'ai été aussi portée au petit ménage de la Vierge, avec le petit Jésus, où je me consolais beaucoup de les voir, leurs petits meubles, leurs lits à part, le petit siège de Jésus »), déployant une capacité imaginale considérable, propre à relancer l'action et à déchiffrer l'opacité du réel.

L'itinéraire intérieur d'Alix Le Clerc se révèle être l'apprentissage d'une authenticité du désir. Au point de départ motivé par l'angoisse de l'enfer éternel (ce qui est alors expérience commune), il se voit handicapé par l'ambivalence et la concurrence des désirs : frivolité des mondanités, goût de plaire versus dévotion peut-être superficielle ou de pure commande. La vision du tambour permet une élucidation, un décryptage de cette confusion. Les désirs se réorientent, mais sans rien perdre de leur violence extrême, à l'évidence conduits par une latence mélancolique, ce taedium vitae que dissimulaient les jeux du divertissement et de la vanité : « J'ai toujours eu un grand désir de mourir depuis que j'eus conçu le vrai bien et les dangers de ce siècle. [...] Un matin, en m'habillant, étant dans les mêmes désirs de mourir parce qu'il m'ennuyait de servir au corps en tant de diverses choses, je fus tout à coup surprise [...] et, au-dedans mon intérieur, il me semblait que mon Seigneur me reprenait, disant : “Quand je suis avec toi, il te doit suffire ; mais il y a encore ici de la recherche de toi-même.” Et, depuis ceci, ces grands désirs se sont modérés ; car quand ils se présentent, ils sont incontinents suivis d'une douce et tranquille résignation à la volonté de Dieu, avec un dénuement de l'amour de moi-même que cette Vérité m'enseigne intérieurement ; et qu'il faut aimer Dieu pour l'amour de lui-même. » De quoi réorganiser l'univers mental dans lequel, comme de coutume à l'époque, coexistent le visible et l'invisible, témoignant d'un inconscient richement doté et qui n'épargne pas la réalité du corps. En son psychisme bouleversé et fragile, Alix peut se permettre néanmoins une totale lucidité : « Il se jeta une grande lumière intérieure sur mon âme [...] cette lumière me faisait anéantir et voir mon rien », d'autant que ses « espérances et confiances sont fondées sur la bonté et providence divines ». Ce théocentrisme commande désormais toute son existence, la poussant à entreprendre souvent des choses « plus hautes que [sa] capacité ». Humiliée par une désolation récurrente (« Je suis fort souvent aride, sans dévotion, obscurcie en l'entendement, remplie de pensées confuses »), elle éprouve, « traits de sa très grande miséricorde », des « attractions » de Dieu qui laissent toujours « [sa] mémoire remplie et [sa] volonté échauffée vers l'amour de Dieu, avec un grand désir qu'il fasse toujours ses saintes volontés » en elle. Voilà qui lui arrive particulièrement quand elle considère « les mérites infinis de la sainte vie et Passion de [son] Sauveur ». Christocentrisme vécu en effet (« Il me semblait parler avec Notre-Seigneur ») au point de désirer d'être au plus vite « unie avec Jésus-Christ en l'autre vie », une hâte (du désir de mort ?) que tempère la réplique christique : « Si je suis avec toi ici, ne te suffit-il pas ? » Ce dont prend acte cette prière retrouvée dans ses notes personnelles : « Octroie-moi, Seigneur, que tu sois en moi, et moi en toi, et qu'ainsi assemblés nous puissions toujours demeurer ensemble. Car tu es vraiment mon bien-aimé, choisi entre plusieurs milliers, auquel mon âme a pris plaisir de demeurer et se reposer tous les jours de sa vie. »

François Marxer

Bibl. : Œuvre : La Relation autobiographique, Paris, Cerf, 2004. Études : E. RENARD, La Mère Alix Le Clerc, Paris, J. de Gigord, 1935 ; H. DERRÉAL, Un missionnaire de la Contre-Réforme, Paris, Plon, 1964 ; M.-C. TIHON, La Bienheureuse Alix Le Clerc, Paris, Cerf, 2004 ; ID., Saint Pierre Fourier, Paris, Cerf, 1998.



AMMA. — Voir AMRITANANDAMAYI



AMRITANANDAMAYI, dite Amma, figure spirituelle hindoue (Parayakadavu, 1953). — Née dans une pauvre famille de pêcheurs de basse caste de la côte du Kérala (Inde), dans le village de Parayakadavu (qui sera rebaptisé Amritapuri), la jeune Sudhamani est la quatrième d'une fratrie de huit enfants. Si l'on raconte que sa naissance fut précédée de signes fastes, son teint très sombre, bleu-nuit, n'attire pas l'enthousiasme de sa famille (en Inde, le teint clair est plus apprécié). Ce n'est que plus tard qu'on dira de sa couleur qu'elle est celle de Krishna, le dieu bleu, ou celle de Kâlî la noire. Son enfance est celle d'une petite fille pauvre : elle ne peut aller que quelques années à l'école, la maladie de sa mère, lorsqu'elle a neuf ans, faisant reposer nombre de tâches domestiques sur ses épaules. Elle témoigne cependant très tôt de sa vocation spirituelle à travers sa dévotion pour Krishna, pour lequel elle compose des chants dévotionnels et édifie de petits autels où elle s'abîme en méditation, au point de perdre toute notion de temps et de lieu. L'incompréhension de son entourage s'accroît devant Sudhamani qui a pris l'habitude de distribuer à autrui leurs maigres ressources. Malgré l'hostilité de sa famille qui essaie de la « normaliser », de la contrôler et surtout de la marier, allant jusqu'à l'enfermer et la battre, sa réputation mystique se répand localement et quelques personnes commencent à se rassembler autour d'elle pour des sessions de chants dévotionnels.

L'événement fondateur de sa vocation spirituelle se produit en 1975 : alors qu'elle entend réciter un hymne à Krishna, elle tombe en extase et, dit sa biographie, elle entre en communion avec cette forme divine de Vishnou, elle devient une avec Krishna. Son apparence en est même transformée. Elle se réfugie alors dans une petite hutte adjacente à sa maison dans laquelle elle passe de longues heures en extase : c'est le noyau de son futur ashram. Peu après, raconte-t-elle, elle a soudainement la vision de la déesse, qu'elle nomme Adi Parashakti, l'énergie primordiale. Dorénavant c'est vers celle-ci que se porte sa dévotion, avec elle qu'elle sent son être fusionner. Unie à la déesse, elle se montre à son entourage sous son apparence : la violence de ses transes, où elle apparaît telle une Kâlî, déesse terrible, vêtue de rouge, les cheveux hirsutes, un glaive à la main, laisse place plus tard à une version plus apaisée de la déesse comme Durgâ, conçue ici comme mère universelle. La réputation de Sudhamani s'étend et les dévots commencent à se rassembler autour d'elle, parmi lesquels figurent même quelques étrangers, dont un Américain et une Australienne qui forment le premier noyau des fidèles. Un ascète appartenant à la Ramakrishna Mission et ayant reçu une initiation dans la secte orthodoxe des Dasnami Sannyasi rejoint Sudhamani et l'initie à son tour en lui donnant le nom de Amritanandamayi. Si elle bénéficie ainsi d'une forme d'affiliation à un mouvement sectaire traditionnel, cet aspect reste très secondaire, voire occulté par ses disciples au regard d'une légitimation directe née de son expérience visionnaire et extatique, de son union à la divinité.

En 1981, elle fonde avec ses premiers disciples son premier ashram, le Mata Amritanandamayi Math et le noyau de l'institution sous laquelle elle se fait connaître dans le monde entier, le MAM (Mata Amritanandamayi Mission). Le village de sa naissance devient le cœur d'un centre religieux en expansion permanente, regroupant la résidence de sa fondatrice, un temple et une salle de réunion, de multiples bâtiments où demeurent les disciples renonçants célibataires, hommes et femmes, indiens et étrangers, divisés en trois catégories selon leur degré d'engagement, ainsi que les visiteurs de passage (plus de deux mille personnes au total). Depuis, la Mission a essaimé dans plus de vingt-cinq villes indiennes et dans de nombreux pays.

Amritanandamayi dirige désormais un réseau international d'ashrams et de temples, qu'elle visite chaque année, accroissant son noyau de fidèles de manière exponentielle. Prenant grand soin de ces derniers, elle fonde hôpitaux, cliniques, collèges bénéficiant des équipements les plus modernes, partout où le besoin s'en fait ressentir.

Pour ses disciples, l'extraordinaire « carrière » d'une petite fille de pauvres pêcheurs kéralais, devenue une figure spirituelle mondialement reconnue et honorée (à New York, lors du cinquantième anniversaire de la fondation de l'ONU, en 1995, par exemple), est le témoignage évident de son caractère exceptionnel. De nature divine, elle est reconnue comme avatar, c'est-à-dire comme manifestation de l'absolu dans ce monde, pour aider l'humanité. Aussi, il ne s'agit plus pour elle de trouver Dieu ou l'absolu, mais de la conscience de ne faire qu'un avec le divin. Elle incarne Dieu sous la forme de la mère divine. Elle incorpore en elle tous les aspects du divin qu'elle peut manifester à volonté. C'est ainsi qu'elle apparaît régulièrement à ses fidèles vêtue selon l'iconographie classique de la déesse et qu'elle reçoit leurs témoignages d'adoration selon les rites en usage dans les temples hindous. Elle révèle ce faisant son soi véritable : « Manifestation de l'éternel féminin, du principe actif de l'Absolu impersonnel. »

Sans aucune formation philosophique, sans avoir eu de maître ni appartenu à une lignée de transmission, Amritanandamayi affirme avoir reçu la connaissance suprême et atteint l'illumination spontanément et directement grâce à ses visions extatiques et ses ravissements mystiques. Son approche est avant tout émotionnelle et, même si elle s'appuie sur la tradition classique hindoue du Védânta, elle met l'accent sur la bhakti, c'est-à-dire la « dévotion personnelle ». Car c'est par l'amour que l'on atteint le but de la démarche mystique, soit la dissolution du soi dans l'absolu, la fusion de l'Atman dans le Brahman, en termes védantiques.

Le message d'Amritanandamayi, tel qu'il s'exprime dans ses discours, homélies et interviews, et tel que ses disciples l'ont recueilli, est d'une grande simplicité : il s'agit par l'amour inconditionnel et le service désintéressé d'éveiller l'énergie divine infinie innée présente en chacun, de devenir ce que nous sommes réellement. Il faut en cela suivre son exemple – « la vie d'Amma est son seul message », disent les disciples –, et récuser la sèche rationalité, l'intellectualisme qui ne fait que conforter l'ego. Seul l'oubli de soi permet de rétablir l'équilibre entre le cœur et la raison que la modernité a rompu. Il faut, répète-t-elle sans relâche, « laisser parler son cœur », « laisser s'épanouir l'amour et la foi, combattre l'égocentrisme et l'intellectualisme, servir les autres ».

Le contenu de ce message est toutefois moins original que sa mise en œuvre. Amritanandamayi est en effet connue pour la façon particulière dont elle exprime son amour des autres : par l'étreinte. Inlassablement, dans son ashram du Kérala comme au cours de ses voyages à travers l'Inde et le monde, elle se donne à voir à ses fidèles (ce qu'on appelle le darshan, la « vision »), mais surtout elle les serre sur son cœur, les embrasse comme une mère divine, insouciante des barrières de genre, de caste, de religion ou de nationalité – action qui fait grande impression dans une Inde où les contacts physiques sont très contrôlés et souvent évités. Dans cette relation d'amour universel, chacun est encouragé à suivre son propre chemin, à choisir la forme divine qui l'inspire, sans abjurer aucune religion ; si, dans les centres de la MAM, le culte revêt des formes hindoues, l'image divine placée au centre des temples dédiés à l'absolu, au Brahman, est fort peu canonique (un bloc de pierre à quatre faces représentant Devi, Shiva, Ganesh et le serpent Kundalini, symbole de l'énergie féminine de la divinité présente en chacun), de même la fonction de prêtrise dévolue aussi bien aux femmes qu'aux hommes.

Si, par bien des aspects, Amritanandamayi présente une image très novatrice de la mystique indienne, ne répugnant pas d'ailleurs à l'utilisation des moyens de communication les plus contemporains, elle s'inscrit aussi dans une démarche dévotionnelle traditionnelle indienne, à travers la personnalisation de la relation au guru qui prend en charge son dévot et dont on attend des prodiges. Aussi, dans l'entourage d'Amritanandamayi, tout devient miracle. Les disciples rivalisent de récits d'intervention divine, de guérisons, d'accidents évités qui tous témoignent de la présence constante auprès d'eux de leur mère divine, d'Amritanandamayi avatar divin.

Véronique Bouillier

Bibl. : Œuvre : il n'y a pas d'écrit direct d'Amritanandamayi, qui ne s'exprime qu'en langue malayalam, mais des recueils de ses discours, publiés par ses disciples et traduits dans toutes les langues. La Mission édite également une revue, Matruvani, publie en abondance supports sonores et vidéos, et gère plusieurs sites Internet. Biographie : swâmi AMRITASWARUPANANDA, Amma, la Mère de la Béatitude Immortelle, Kollam District, Mata Amritanandamayi Mission Trust, 1998. Étude : M. WARRIER, Hindu Selves in a Modern World. Guru Faith in the Mata Amritanandamayi Mission, Londres, Routledge Curzon, 2005. Filmographie : J. KOUNEN, Darshan, l'étreinte, 2005.



ÂNANDAMAYÎ MÂ, sainte et maître spirituel hindou (Nirmalâ Sundarî Bhattacharya ; Kheora, 30 avril 1896-Dehra Dun, 27 août 1982). — Nirmalâ Sundarî naît dans un village du Bengale oriental, aujourd'hui au Bangladesh (Inde). Son père, Bipin Bihari Bhattacharya, est un brahmane très pieux qui part fréquemment en pèlerinage. La famille vishnouite prend volontiers part à des séances de chants religieux, les kîrtan. Très pauvre, elle vit du revenu d'un peu de terre. Nirmalâ Sundarî est l'aînée de quatre frères et de deux sœurs. N'étant allée que deux ans à l'école primaire, elle saura à peine lire et encore moins écrire. Très vive et joyeuse, elle joue avec tous les enfants hindous et musulmans. Perdant parfois conscience en écoutant des chants religieux, ses biographes parlent de transes. En 1909, lorsqu'elle n'a pas encore treize ans, ses parents la marient à un homme beaucoup plus âgé, Ramani Mohan Chakravarti, qui sera appelé plus tard Bholânâth, un nom de Shiva. Peu instruit, il est d'abord employé par la police de son village. À quatorze ans, Nirmalâ va vivre chez l'aîné de ses beaux-frères, chef de gare. Sa belle-mère étant décédée, elle est placée sous la conduite de sa belle-sœur aînée. Elle s'emploie aux travaux ménagers avec un dévouement total. En 1914, elle rejoint son mari dans son village d'Astagrama où il est employé au service du cadastre. Reconnaissant en sa femme un être supérieur sur le plan spirituel, il ne cherche pas à s'approcher d'elle. Les transes et les extases de Nirmalâ font prendre conscience à son entourage de la hauteur de sa vie intérieure. Elle reste cependant soumise à son époux et aux membres de sa famille selon le devoir (dharma) d'une femme mariée. Sa réputation de sainteté ne cessant de se répandre, elle est amenée à s'écarter du modèle de la femme traditionnelle qui, à l'époque, reste invisible aux étrangers et confinée dans son foyer.

À partir de 1918, elle a le désir spontané (kheyâl, en bengali) de commencer une pratique spirituelle intense. Sa conduite change. Ses voisins persuadent son mari de la faire exorciser, puis de la faire examiner par un médecin célèbre, qui affirme qu'elle n'est atteinte d'aucune maladie mentale, mais qu'elle est envahie par la pensée de la divinité. En 1922, une voix intérieure lui transmet une formule sacrée, un mantra qu'elle récite sans cesse. Ses visions divines se multiplient et elle a constamment conscience de l'unité de toutes choses en la divinité. Elle perd la conscience de son corps, mange rarement et très peu, et n'a jamais sommeil. Elle donne l'initiation à son époux, transgressant la hiérarchie au sein du couple indien. Durant les trois années qui suivent, elle ne parle que pour réconforter un malheureux ou pour communiquer un message important. Elle développe des pouvoirs surnaturels et sa seule présence plonge les visiteurs dans l'extase.

En 1924, Bholânâth obtient le poste de responsable des jardins du Nawab de Dacca. Le couple est logé dans la propriété. La réputation de sainteté d'Ânandamayî attire ses premiers disciples : des hommes de haute caste, éduqués et chargés de grandes responsabilités. Le premier ashram, construit pour elle et ses disciples, est situé près d'un ancien temple dédié à la déesse (on en comptait vingt-sept en 1999). Persuadée que le yoga peut faire perdre à l'homme sa dépendance à l'égard de la nourriture, elle cesse de se nourrir et va jusqu'à rester vingt-trois jours sans manger ni boire. Au cours de ses transes, elle cesse de respirer et irradie la félicité (ânanda).

À la fin de 1926, sa période de pratique spirituelle terminée, elle se rend dans les centres de pèlerinage au Bengale et en Inde du Nord. Elle attire sur la voie spirituelle beaucoup de ceux qu'elle y rencontre. Deux ans plus tard, à Bénarès, elle reçoit la visite d'un célèbre sanskritiste, Gopinâth Kavirâj, directeur d'un collège universitaire, qui devient son disciple et la fait connaître dans les cercles intellectuels. Bien qu'elle n'ait fait aucune étude, son savoir philosophique étonne les savants. Dans les milieux traditionnels, un gourou femme n'étant pas facilement accepté, ses disciples masculins sont en butte aux sarcasmes. À la même époque, elle impose à son époux un mode de vie rigoureux. Le couple dort sur le sol, et elle cesse de cuisiner pour lui.

En 1932, elle quitte brusquement Dacca avec Bholânâth et un autre disciple suivant son kheyâl, qu'elle assimile à la volonté divine. Pendant trois ans, elle voyage constamment dans toute l'Inde. Elle déplace les foules, et l'on organise autour d'elle des séances de chants religieux et des rituels. L'épouse malade de Jawaharlal Nehru, le Premier ministre de l'Inde, vient la voir ainsi qu'Indira Gandhi, sa fille, et d'autres hommes politiques, des universitaires, des hommes d'affaires et des artistes. Elle attire également des Européens et des Américains. Certains deviennent moines ou moniales. Elle prend elle-même le cordon sacré, réservé aux seuls hommes dits « deux-fois-nés », et le confère à plusieurs autres femmes. Elle accepte d'initier quelques disciples et permet à quelques-uns, hommes et femmes, de devenir « renonçants », ce qui est exceptionnel.

Son époux, Bholânâth, meurt de la variole en 1938. L'année suivante, la mère d'Ânandamayî, devenue veuve, renonce au monde. Ânandamayi Mâ (« la mère faite de félicité ») meurt à l'âge de quatre-vingt-six ans. Les plus hautes personnalités indiennes assistent à ses obsèques qui ont lieu à Kankhal, au bord du Gange. Elle est enterrée, et non brûlée, comme le veut la tradition pour les maîtres spirituels.

Chose exceptionnelle chez Ânandamayî Mâ, sa pratique spirituelle est marquée par l'absence de maître. Ne pouvant lire aucun livre saint, elle suivait les instructions de son gourou intérieur. Elle passait ses nuits en méditation et en récitation de formules sacrées qui lui étaient dictées par sa conscience. Sans avoir appris, elle prenait ainsi des postures de yoga. Elle n'eut jamais à faire face aux doutes, aux tentations ou aux conflits, comme la plupart des saints. Dépourvue d'égoïsme et de motivation purement humaine, elle se laissait conduire par son kheyâl divin. Elle parlait d'elle en employant ces mots : « ce corps », ou encore « ce petit enfant ». « Ma conscience n'a jamais été associée à ce corps temporaire », disait-elle. Beaucoup de ses disciples voyaient en elle la mère divine sous une apparence humaine. Elle était considérée comme l'incarnation de la divine félicité. À un disciple qui lui demandait qui elle était, elle répondit : « Je suis ce que vous pensez que je suis, ni plus ni moins. » Convaincue que l'homme va chercher au loin un Dieu qui réside en chacun, elle pensait qu'il était possible de s'engager sur la voie spirituelle sans la présence physique d'un gourou, chacun possédant un gourou intérieur qui est le soi. « Tout ce qui existe nous donne un enseignement », disait-elle. Elle se servait de paraboles, d'images et de jeux de mots pour instruire ceux qui venaient à elle. Avant d'entreprendre une action quelconque, elle voulait que l'on se demandât si elle allait nous conduire à Dieu. Elle recommandait tout ce qui pouvait augmenter la dévotion, y compris les rituels. Elle institua notamment une semaine par an pendant laquelle les disciples laissaient derrière eux le monde matériel et leurs soucis pour se consacrer entièrement à la recherche spirituelle.

Si Ânandamayî Mâ n'est pas une réformatrice sociale, elle prit cependant plusieurs initiatives qui allaient à l'encontre de la tradition. Elle mit l'accent sur l'égalité spirituelle des sexes et des castes, souhaita qu'on ne se mariât qu'une fois et recommanda une nourriture végétarienne sans ail ni oignon. Dans ses ashrams, les restrictions de castes étaient observées de façon à ne pas gêner les disciples hindous orthodoxes.

En 1950 fut établi à Bénarès le Shree Shree Anandamayee Sangha, une association destinée à promouvoir des méthodes menant à la réalisation du soi, à fonder des centres dédiés à la pratique spirituelle, à organiser des services religieux et à offrir des soins médicaux aux nécessiteux et aux moines malades. Ânandamayî Mâ ne participait pas à sa direction. L'association fonda deux écoles, une pour les garçons, une autre pour les filles, un hôpital à Bénarès où les soins sont donnés gratuitement et un périodique publié en bengali, en hindi et en anglais. En 1973 fut établie à Calcutta la Shree Shree Anandamayee Charitable Society. Autant de fondations qui témoignent du rayonnement spirituel d'Ânandamayî Mâ.

France Bhattacharya

Bibl. : Études : A. LIPSKI, The Life and Teachings of Sri Ânandamayî Mâ, Delhi, Motilal Banarsidass, 1977 ; L. L. HALLSROM, Mother of Bliss Ânandamayî Mâ (1896-1982), New York, Oxford University Press, 1999.



ANDÂL, sainte et poétesse hindoue (Kôdai ; Srivillipputtûr-Srîrangam, IXe s. ?). — Andâl est la seule femme à faire partie du groupe des douze personnages saints et poètes de la tradition vishnouite tamoule ancienne en Inde du Sud : les Alvârs. La légende la donne comme fille adoptive d'un autre Alvâr appelé Vishnoucitta (« celui qui est conscience de Visnu ») qui l'aurait découverte au pied d'un buisson de basilic sacré (tulasi) et l'aurait appelée Kôdai. Vishnoucitta, mieux connu sous le nom de Periyâlvâr ou « Le grand Alvâr », vivait à Srivillipputtûr, au sud de la ville tamoule de Madurai. Ce brahmane fournissait les guirlandes de fleurs pour le temple local consacré à Vishnou. Alors que Periyâlvâr, choqué que la jeune Kôdai se soit ornée elle-même d'une guirlande destinée à Vishnou, le dieu lui-même lui serait apparu en rêve pour lui faire savoir que ces guirlandes essayées par la jeune fille lui étaient particulièrement chères. Elle devint alors Andâl, « celle qui règne [sur le dieu] » ! Parvenue à l'âge d'être mariée, Andâl ne voulut pour époux que Ranganâtar, la forme que revêt Vishnou dans le temple de Srîrangam et elle se serait fondue à lui le jour de son mariage.

Les deux poèmes d'Andâl figurent dans le Divyaprabandham, le canon vishnouïte tamoul (compilé avant la fin du Xe siècle), à la suite de ceux de Periyâlvâr, son père adoptif. Le premier, le Tiruppâvai, poème en trente strophes de huit vers, associé à un vœu que font des jeunes filles pour obtenir un bon époux, se récite encore aujourd'hui au Tamil Nadu à raison d'une strophe par jour pendant tout le mois de Mârgali (mi-décembre-mi-janvier). Extrêmement populaire, plusieurs fois traduit en sanskrit et largement commenté, ce poème recourt largement aux légendes de Krishna, avatar de Vishnou et en même temps Vishnou lui-même et dieu suprême. Le second, le Nâcciyâr Tirumoli, constitué de quatorze poèmes d'une dizaine de strophes chacun, utilise divers procédés de la littérature classique tamoule, en particulier ceux de la littérature amoureuse, pour exprimer les sentiments que Kôdai-Andâl ressent à l'égard du dieu dont elle est éprise. Elle commence par implorer Kâma (Tâyoru), le dieu de l'amour, pour qu'il l'aide à s'unir à Krishna. Dans le deuxième poème, elle se met en scène avec ses jeunes compagnes et implore Krishna de ne pas venir détruire leurs châteaux de sable. Ensuite, s'identifiant aux bergères de Vrindavan où Krishna a passé son enfance, elle supplie celui-ci de leur rendre les vêtements qu'il leur a volés pendant qu'elles se baignaient, allusion à un épisode bien connu des légendes krishnaïtes. Le poème suivant évoque d'autres épisodes célèbres de la vie de Krishna. Suit un autre poème, utilisant un procédé connu de la littérature sanskrite, qui consiste à utiliser un messager pour faire connaître son amour. Ici, c'est le kuyil, ou coucou indien, qui est chargé par Andâl de faire connaître son amour à Krishna. Dans le sixième poème, Andâl évoque un rêve où elle se voit à toutes les étapes de son mariage avec Krishna. Dans le suivant, elle s'adresse à la conque que Vishnou tient à la main gauche et lui dit combien elle l'envie de pouvoir jouir d'une telle proximité avec son bien-aimé. Les prochains messagers de son amour, les nuages sombres porteurs de pluie, sont pour elle une nouvelle occasion de louer Vishnou tel qu'il se manifeste au lieu saint de Venkatam (aujourd'hui Tirupati, dans l'État d'Andhra Pradesh), suivant un schéma caractéristique de la littérature tamoule dévotionnelle où les légendes panindiennes se retrouvent localisées en un lieu précis de l'Inde du Sud. Andâl loue ensuite sur le même mode le dieu qui réside à Malirumsolai, puis celui de Srîrangam. Ensuite, elle se plaint que Krishna ne réponde pas à ses avances, pour finir sur un ensemble de questions et de réponses à propos de Krishna. Pour Andâl, Vishnou ne fait qu'un à travers ses diverses incarnations. Elle puise largement au répertoire nord-indien des légendes krishnaïtes tout en les relocalisant dans sa région d'élection.

Du fait de ses tonalités parfois érotiques, le texte magnifique du Nâcciyâr Tirumoli a cependant connu une moindre diffusion en tant que texte religieux que le Tiruppâvai qui, lui, a voyagé jusqu'à la cour de Thaïlande, comme son parallèle shivaïte probablement contemporain, le Tiruvempâvai. Figure majeure du vishnouisme tamoul dévotionnel (bhakti), Andâl est largement connue et encore révérée en Inde du Sud.

Élisabeth Sethupathy
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ANGÈLE DE FOLIGNO, bienheureuse, tertiaire franciscaine (Foligno, 1248-janvier 1309). — Apparemment issue d'une petite famille noble de Foligno, ville d'Ombrie distante de quelques kilomètres d'Assise, Angèle a vu le jour à peu près deux décennies après la disparition de saint François. Jusqu'à l'âge d'à peu près trente-sept ans (un âge quasiment canonique à cette époque), elle mène, semble-t-il, sinon une vie dissolue, comme le feront beaucoup de futurs saints de la tradition franciscaine, du moins une vie guidée par ses plaisirs et le contentement de ses appétits, une existence dominée par les exigences de sa vie mondaine.

En 1285, elle connaît toutefois une véritable crise intérieure qui lui fait prendre conscience de la vanité de sa vie. Elle se résout alors à communier (la « fréquente communion » ne sera instituée plus tard que par le concile de Trente), mais sans avoir procédé d'abord à une confession générale qui, selon les vues de ce siècle, l'aurait d'abord lavée de tous ses péchés. Elle est tourmentée de ce fait par ce qui lui paraît comme de l'ordre du « péché mortel », et s'adonne de plus en plus à une quête spirituelle sous les auspices de François d'Assise qui lui est apparu en rêve. Un soir, elle se déshabille devant le Christ en croix de sa chambre, s'engageant devant lui à une chasteté et une fidélité sans faille.

Bien entendu, il ne faut pas voir là uniquement la sublimation d'un érotisme mal assumé, même si l'érotisme n'est pas absent de cet acte, mais le rappel de la scène originelle de la mystique franciscaine, lorsque, sur le parvis de la cathédrale d'Assise, le jeune François s'était défait de ses vêtements afin, avait-il déclaré, de ne plus rien devoir à son père terrestre, et de pouvoir se consacrer à son seul père céleste. C'est là, tout autant, la mise en acte de la pauvreté radicale, inspirée de la prédication de Jésus telle qu'elle est rapportée dans les Évangiles, que saint François n'a cessé précisément de vouloir remettre à l'honneur – une pauvreté contraire à la vie même de l'Église de ce temps : que l'on songe seulement qu'au milieu du siècle, lorsqu'elle officialise la règle des Clarisses, la papauté ne craindra pas de parler du « privilège des privilèges » que constitue la pauvreté !

Angèle de Foligno ne se laisse pourtant pas arrêter par de telles considérations : lors d'un pèlerinage à Assise, elle se sent pénétrée de l'Esprit-Saint et provoque un scandale dans la basilique de François, achevée depuis peu, en se roulant et se tordant par terre aux cris de « Amour ! Amour ! Et pourquoi t'es-tu retiré ? » lorsqu'elle a senti la fin d'une telle possession divine.

Cette même année, elle entre dans le tiers ordre franciscain, autrement dit cette part de l'ordre ouverte à ceux que nous appellerions aujourd'hui les laïcs. À ce moment-là, son mari et ses enfants sont disparus ; veuve et libre de toute attache, Angèle se donne de toute son âme à sa nouvelle vocation. Elle a alors plus de quarante ans, et se défait peu à peu de tous ses biens au grand dam de sa famille et de la société ambiante qui essaie peu ou prou de la faire passer pour folle – stigmatisation à la fois sociale et religieuse selon les canons en cours à l'époque, et qui s'appuie tout autant sur la scène antérieure d'Assise. Heureusement, Angèle est soutenue par son confesseur, frère Arnaud, qui est l'un de ses lointains cousins, et qui, sans toujours comprendre réellement son expérience mystique, lui fait totalement confiance et s'en remet à elle quant à la réalité de ce qu'elle vit.

Non seulement, en effet, Angèle met en pratique le plus extrême des enseignements de saint François (elle soigne ainsi les lépreux, se forçant à boire l'eau dont elle les a lavés, en avalant du même coup les lambeaux de chair malade qu'elle en a détachés), mais à travers une prati-que constante de la prière et de la méditation contemplative, elle s'engage sans cesse plus avant dans une découverte amoureuse de Dieu, connaissant ce que Jacques Lacan, s'appuyant sur l'expérience mystique, définira au XXe siècle comme une « jouissance supplémentaire », c'est-à-dire une jouissance de l'infini sans bornes qui marque l'extase unitive au-delà de tout aspect sexuel.

Elle dicte alors à frère Arnaud l'essentiel de son chemin – ce que l'on appellera plus tard le Mémorial (connu sous le titre Le Livre d'Angèle de Foligno) – en distinguant huit « premiers pas » qui vont de la conversion intérieure à la découverte de la « nudité » (la scène devant la croix), puis douze pas de plus qui scandent la voie qu'elle décrit vers l'illumination, et enfin sept pas supplémentaires qui l'amènent à l'anéantissement dans le sein de l'abîme trinitaire – non sans avoir connu d'abord les délices de l'union d'amour au Christ ; elle se retrouve ainsi, par exemple, dans le tombeau avec lui et se penche sur son corps pour pouvoir d'autant mieux l'embrasser... Au-delà, cependant, elle plonge dans l'inabissation (voir Glossaire), dans cette ténèbre divine qui est la plus pure des lumières, où il n'y a plus de distinction entre le bien et le mal, où Dieu est d'abord un Dieu caché au centre même de la Trinité comme le définira maître Eckhart quelques années plus tard.

Elle déclare à frère Arnaud (mais elle parle en dialecte ombrien et son confesseur traduit péniblement en latin : nous ne disposons ainsi que de la traduction d'une traduction) : « Quand je suis dans cette ténèbre, je ne me souviens de rien de l'humanité ou du Dieu-homme, ni de quelque chose qui ait une forme. Alors, je vois tout et je ne vois rien. » On constate comme elle est là proche, non point par l'effet de son intelligence, mais dans son expérience spirituelle la plus authentiquement vécue au plus profond d'elle-même, des enseignements de la théologie négative, et particulièrement de Denys l'Aréopagite lorsque, dans sa Théologie mystique, celui-ci ne « définit » Dieu que comme encore derrière l'être et le non-être, à proprement parler (?), un « néant suressentiel » : « Le mystère qui est au-delà même de Dieu, / L'Ineffable, / Celui que tout nomme, / L'affirmation totale, / La négation totale, / L'au-delà de toute affirmation et de toute négation [...]. »

Angèle a néanmoins une telle répugnance à parler de ces états, qu'elle ne cesse de dire qu'elle ne peut rien en dire, ou que sa parole trahit ce qu'elle a vécu : « En disant cela [la “sur-infinité” divine], j'ai plus l'impression de blasphémer que de nommer [...]. » Alors, elle ne peut plus que chanter ce qui deviendra source d'inspiration pour sainte Thérèse d'Avila* ou pour saint Jean de la Croix : « Ce que je ressens, / Je ne peux le dire ; / De ce que je vois, / Je ne voudrais partir / C'est pourquoi vivre est pour moi mourir. »

Peut-elle pourtant aller plus loin dans l'expérience mystique ? Oui, sans doute, puisque, après avoir tout nié des représentations de Dieu, après avoir plongé dans le néant de toute image et de toute parole, il lui reste encore à nier toutes ces négations afin de retrouver le sens immédiat de la Trinité : « Durant le dernier carême, je découvris imperceptiblement que j'étais tout entière au-dedans de Dieu de façon bien plus grande que jamais. J'avais l'impression que j'étais au milieu de la Trinité. »

Comme Dieu le lui confie dans un étrange langage apparemment (sensoriellement) muet : « Tu me tiens et je te tiens. » Fine pointe de la jouissance amoureuse et surnaturelle qui dépasse toute jouissance mondaine, et même toute jouissance dite spirituelle : « Je pourrais recevoir toutes les joies spirituelles, toutes les consolations divines et toutes les jouissances que tous les saints qui furent depuis le commencement du monde jusqu'à maintenant ont dit avoir reçues de Dieu, ainsi que tout – et il y a beaucoup – ce qu'ils purent dire et ne dirent pas. Toutes les autres jouissances mondaines, toutes les bonnes et les mauvaises jouissances de ce monde pourraient m'être données encore en plus ; elles pourraient être toutes changées en jouissances bonnes et spirituelles et pourraient durer jusqu'à leur achèvement, me conduisant à cet inénarrable bien de la manifestation de Dieu. Néanmoins, malgré tout cela, je ne donnerais, je ne changerais, je n'échangerais de ce bien inénarrable pas le moindre instant, ne fût-ce qu'un clin d'œil. »

Nous sommes alors en 1296 et Angèle va bientôt atteindre ses cinquante ans. Elle survit à cette expérience poussée jusqu'au paroxysme et, dans une fidélité sans faille aux leçons de saint François qui lui apparaît dans une vision alors qu'elle est si malade qu'on doit lui administrer l'extrême-onction, et qui lui déclare : « Tu es la seule née de moi », elle va devenir à son tour une maîtresse spirituelle, au centre d'un ardent foyer de disciples qui se rangent, dans les querelles de l'époque, du côté des Franciscains spirituels, c'est-à-dire de ceux qui refusent l'évolution de leur ordre selon les canons du siècle et veulent intégralement maintenir, contre Rome s'il le faut, les leçons et l'exemple de leur fondateur. C'est ainsi qu'elle enseigne par exemple Ubertin de Casale, qui est l'un des étendards de cette mouvance, et qui écrira plus tard : « Je connus d'une manière impossible à décrire la révérende et très sainte mère Angèle de Foligno, un vrai ange sur terre. Jésus lui montra les défauts de mon cœur et ses secrets bienfaits d'une façon tellement claire que je fus assuré que c'était le Christ qui parlait en Angèle [...]. »

Dispensant un enseignement d'abord fondé sur son expérience intime, encore sujette à des visions ou des ravissements qui lui confirment la « vérité » de sa position, Angèle prend le parti de l'Église contre les Frères du Libre Esprit, qui prétendent à une divinisation au-delà de la grâce et des prescriptions de la loi. Désormais, elle s'achemine vers la mort, qui lui serait le dernier sacrement et où elle pourrait enfin rejoindre définitivement celui qu'elle a épousé au plus profond de sa chair et de son âme, et qui l'a totalement épousée en retour. Cette « grâce » ne lui sera pourtant accordée qu'en janvier 1309, alors qu'elle va avoir soixante ans. Comme le rapporte son Mémorial, « cette très sainte âme, déliée de la chair et absorbée par l'abîme de la clarté divine, reçut du Christ, son époux, la robe de l'innocence et de l'immortalité, pour régner éternellement avec lui ».

Le destin d'Angèle, dans la chrétienté, ne fut pas de tout repos. En butte à l'hostilité du pape Boniface VIII pour ce qu'elle a pris le parti des Franciscains spirituels, son exemple ne sera vraiment reconnu, sous l'impulsion d'Ubertin de Casale, que par Clément V, le pape d'Avignon protégé par le roi de France Philippe le Bel. De ce point de vue, sa liberté d'esprit et de ton, la singularité de son expérience mystique, la charge d'érotisme qu'elle transporte (même s'il s'agit à l'évidence de ce que l'on devrait appeler un « érotisme divin », souvent très proche de beaucoup d'inflexions du Cantique des cantiques), jouent certainement contre elle et la rendent plus ou moins suspecte aux yeux des bien-pensants : Angèle de Foligno, même si on l'appelle souvent « sainte », n'a jamais été réellement sanctifiée : elle est seulement béatifiée en 1701 (presque deux cents ans après sa mort : Catherine de Sienne ou même François d'Assise n'ont pas eu besoin de tels délais !), et son procès de canonisation dure toujours depuis. Seul, Benoît XVI lui a récemment consacré des paroles élogieuses qui laissent augurer d'une évolution de l'Église romaine.

Michel Cazenave
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ANGÈLE MERICI, sainte, visionnaire, fondatrice des Ursulines (Desenzano, 21 mars 1474-Brescia, 24 janvier 1540). — Selon une tradition apparue au XVIIe siècle, Angèle est née à Desenzano (Italie), bourgade située près du lac de Garde, où son père Giovanni, descendant d'une famille de petite noblesse de Brescia, s'était retiré, ne disposant pas des ressources financières nécessaires pour lui permettre de tenir son rang dans la société bresciane. De son enfance, Angèle gardera le souvenir des lectures hagiographiques que lui faisait son père, et qui stimulèrent en elle le goût de la sainteté et de l'ascèse, mais aussi de la lecture. Lorsque ses parents meurent vers 1490, elle est recueillie avec sa sœur à Salò, chez leur oncle maternel Biancoso. Cette sœur meurt prématurément, et la légende dira qu'elle partageait avec Angèle son goût de la prière et de la méditation, mais les procès-verbaux des gardes champêtres nous font comprendre que la dite sœur était fort désinvolte vis-à-vis des lois communales ; aussi, quand elle meurt, Angèle en conçoit une vive angoisse, qui s'apaisera, lorsque, dans une vision, elle aura la certitude que sa sœur est désormais dans la béatitude. C'est dans ces années qu'elle revêt l'habit des tertiaires de saint François, dans lequel, par un privilège spécial, elle sera inhumée dans la collégiale de Brescia, sa paroisse.

Revenue à Desenzano chez ses frères, elle reçoit une vision décisive, alors qu'elle travaille à la moisson, d'une échelle céleste que parcourent des anges et des vierges : rappel de la vision de Jacob (Gn XXVIII, 12), réinterprétée par le Christ (Jn I, 51), mais surtout annonce prophétique de ce qui va être l'ouvrage de sa vie et sa mission. Les Franciscains l'envoient à Brescia pour consoler et soutenir, dans son veuvage, dame Catherine Patengola. C'est alors qu'elle déploie l'activité apostolique qui lui est propre, de conseil, de pacification et de réconfort, à quoi s'ajoutera l'interprétation des textes bibliques, source fondamentale de sa vie mystique : des commentaires dont beaucoup, laïcs, prêtres comme théologiens, tireront grand profit. Vient ensuite le temps des pèlerinages : à Mantoue, au tombeau de la bienheureuse Osanna ; en Terre sainte (une véritable odyssée, truffée de mésaventures et de rebondissements) ; enfin à Rome, où le pape Clément VII, à l'issue de l'audience qu'il lui accorde, voudrait la retenir. Mais elle revient à Brescia et étend son champ d'action à Crémone, où sa famille se réfugie en 1529, par crainte des troupes de Charles Quint qui approchent. En août 1529, elle est soudainement – l'on dira : miraculeusement – guérie, quand, étant à l'article de la mort, le neveu de dame Catherine Patengola lit l'épitaphe qu'il vient de composer : l'évocation du ciel rend l'immédiate santé à la malade. Cette guérison fera grosse impression sur l'entourage. Et la réputation de sainteté d'Angèle commence à se répandre. Sans doute est-elle remarquable par les jeûnes intenses qu'elle poursuit assidûment, voire par ses extases (sans excès d'ailleurs).

Sa dévotion nous apparaît tout à fait ordinaire, adaptée à une vie dans le monde, comme est tout aussi commun son travail de maîtresse de maison. La légende hagiographique l'aura dotée, sans le moindre fondement, d'une activité caritative ou éducative, d'un engagement social, pieuses fictions sans doute en rapport avec l'institution qu'elle créera et qui sera le témoignage de son génie propre. En effet, depuis sa vision de l'échelle, et par ses contacts nombreux avec les populations de Brescia et de Crémone, Angèle était fort sensible à la condition féminine, à l'époque, tiraillée entre le statut conjugal où la femme est soumise à un époux qui lui est imposé, et la vocation monastique, à laquelle beaucoup ne peuvent aspirer, puisque n'étant pas en mesure d'apporter leur dot à la communauté qu'elles auraient choisie. Angèle va proposer aux femmes de son temps, qui souhaitent mener une vie consacrée à Dieu sans pour autant entrer dans le monde conventuel, les moyens de la consécration personnelle vécue dans une vie laïque et séculière, et cela, dans une institution reconnue par l'Église, et donc susceptible de rassurer les familles inquiètes du devenir des filles. L'entreprise d'Angèle est le manifeste d'un féminisme audacieux, puisque la seule exigence requise au départ est la décision libre et consciente, entièrement personnelle, de la candidate : laquelle en est donc estimée capable. C'est ainsi qu'Angèle regroupe autour d'elle des jeunes filles qui accomplissent leurs tâches apostoliques et d'entraide, tout en restant dans le cercle de leur famille. Le 25 novembre 1535, elles sont vingt-huit à communier ensemble dans la collégiale Sainte-Afra de Brescia, marquant ainsi leur volonté d'union spirituelle, laquelle est mise sous le patronage de sainte Ursule. Angèle dictera à Angelo Cozzano une Règle qui sera confirmée par l'évêque de Brescia, le cardinal Cornaro, en août 1536.

L'organisation de cette compagnie est tout à fait originale également : les tâches de représentation et de responsabilités sont collégialement assumées par des veuves de la noblesse bresciane, dénommées les matrones ou madones. Le gouvernement est assuré par des vierges désignées comme colonelles. Seules, vierges et colonelles disposent du droit de vote dans l'institution. On fait appel à l'appui d'hommes de confiance pour défendre les intérêts de la compagnie, et un père spirituel commun exerce son ministère propre, sans interférer sur la gouvernance des vierges entre elles. C'est, à l'époque, une création audacieuse qui suscitera la méfiance en raison de l'ambiguïté statutaire de ces vierges : ni filles, ni religieuses – ambiguïté qu'avaient déjà dû affronter les béguines. Lucrère Lodrone, qui succède comme supérieure générale à Angèle après la mort de celle-ci, choisira de faire porter aux vierges de la compagnie une ceinture, signe identificatoire de leur consécration, et manifestation de leur dignité particulière. Cette initiative ne sera pas approuvée de tous, car on y verra le commencement d'une normalisation sur le modèle religieux. Et de fait, ce statut précaire va se modifier quand la compagnie s'introduira en France, en Avignon, en 1592, avec l'appui de César du Bus et de son cousin, Jean-Baptiste Romillon, fondateurs, cette même année, des Pères de la Doctrine chrétienne ou Doctrinaires, dont se détachera l'Oratoire de Provence en 1602. C'est à l'Isle-sur-Sorgue que se réunissent en communauté les premières Ursulines « congrégées », sous la direction de Françoise de Bermond*, une formule qui va prospérer et se multiplier, chaque maison gardant un fonctionnement autonome, même si un esprit commun les réunissait.

L'héritage qu'Angèle léguait à ses vierges insistait sur une spiritualité sponsale, qui unit le Christ, l'Amatore qui choisit ses épouses, et celles-ci qui, en retour du charisme de la virginité d'esprit dont il les dote, répondent par la pauvreté d'esprit dans laquelle elles se donnent totalement à lui. Ainsi Angèle dessinait-elle une manière de vivre la sequela Christi (« suivre le Christ ») dans la condition féminine séculière, au sein de la modernité naissante, insistant sur le recours à l'Esprit-Saint : un recours qui place le paradigme charismatique au fondement de l'institution.

François Marxer
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ANGÉLIQUE DE SAINT-JEAN ARNAULD D'ANDILLY, cistercienne (Pomponne, 28 novembre 1624-Port-Royal-des-Champs, 29 janvier 1684). — Quelque peu éclipsée par la stature de son homonyme, la grande Angélique Arnauld*, réformatrice de Port-Royal, Angélique de Saint-Jean aura fini par révéler l'indiscutable profondeur et la rare énergie qui suscitèrent l'admiration de ses contemporains : Sainte-Beuve, dans son Port-Royal (1840-1859), ne s'y est pas trompé, qui a évoqué « une âme forte, triste, tendre, capable de toutes les belles agonies, une âme grande aussi dans son ordre, et admirable ». Un jugement que ne pouvait que confirmer Henry de Montherlant dans Port-Royal, sa pièce de 1954.

Angélique est confiée dès son plus jeune âge, en 1630, à la communauté de Port-Royal, où elle manifeste un goût précoce indiscutable pour la vie religieuse. Son noviciat commence en 1631, au cours duquel elle recevra l'habit, le 26 juin 1641. Ce noviciat sera marqué d'une double et douloureuse épreuve : la mort de sa tante bien-aimée, Marie-Claire, le 15 juin 1642, puis, l'année suivante, de sa sœur aînée, Catherine de Sainte-Agnès, le 23 décembre. Ce double deuil affecte gravement sa santé, mais elle se rétablit et fait profession à Port-Royal de Paris le 25 janvier 1644. Lui est confiée l'éducation des pensionnaires, charge où elle réussit magnifiquement ; puis elle devient maîtresse des novices. En 1648, elle participe au rétablissement de Port-Royal-des-Champs, que l'on avait déserté au profit du monastère parisien en 1625. Elle revient à Paris en 1651, pour y commencer son travail d'historiographe et réunir de précieuses archives. Deux ans plus tard, le 15 janvier, elle repart aux Champs, où elle est sous-prieure et maîtresse des novices. C'est l'occasion d'une abondante correspondance avec la mère Angélique, qui répond scrupuleusement à ses questions, mais l'on sent que son inclination tendrement naturelle la porte plutôt vers la mère Agnès Arnauld*. Son naturel en effet est d'une affectivité généreuse (on a pu craindre un attachement excessif à Antoine Le Maître, le premier des Solitaires de Port-Royal), mais elle cache ce charme passionné sous une froideur d'une dureté glaciale, ce que Pierre Nicole, un des théologiens et théoriciens majeurs de la mouvance janséniste, ne lui pardonnera guère.

Revenue définitivement à Paris en janvier 1659, elle va se trouver entraînée dans la tourmente de l'« affaire du formulaire » (texte condamnant cinq propositions extraites de l'Augustinus de Cornélius Jansénius). Elle mène en effet l'opposition à la signature de ce texte, en dépit de la rédaction mitigée qu'en avaient donnée les deux grands vicaires de Paris, agissant en lieu et place du cardinal de Retz, alors absent, et qui reconnaissait la validité de la distinction du fait et du droit, dont se réclamaient les partisans de Port-Royal : les propositions condamnées légitimement (en droit) ne se trouvaient pas (en fait) dans l'Augustinus de Jansénius, objet de la controverse. Cet ouvrage, les religieuses ne l'avaient point lu, mais il avait été chaleureusement approuvé par l'abbé de Saint-Cyran, dont le prestige était resté intact dans leur communauté : aussi, en dépit de l'accord d'Antoine Arnauld et de Pierre Nicole au compromis proposé, inaccessible à ce trop subtil distinguo tout scolastique, Angélique refuse avec obstination, soutenue par la sœur de Blaise Pascal, Jacqueline Pascal*, en religion sœur de Saint-Euphémie, et dotée d'un identique tempérament. Les autorités finiront par obtenir ces signatures, qu'Angélique donnera non sans réticence intérieure ; Jacqueline Pascal en mourra peu après. Après 1661, le monastère connaît une période d'apaisement, mais la persécution reprend en 1664, lorsque l'archevêque de Paris, Hardouin de Péréfixe, veut obtenir une éclatante revanche et la reddition complète des opposantes : l'entrevue avec Angélique est dramatique. Les meneuses seront déportées et emprisonnées, Angélique incarcérée, le 26 août 1664, aux Annonciades de la rue Couture-Sainte-Catherine. Sa détermination reste inflexible ; toutefois, du 5 septembre au 3 octobre, elle traverse une crise de désespoir où sa foi vacille quelque peu. Elle ne faiblit pas, même quand, en février 1665, une bulle du pape Alexandre VII rend obligatoire la signature d'un formulaire encore plus strict. Finalement, les récalcitrantes sont libérées en juillet et font retour aux Champs, où certes, surveillées de près, elles ont la consolation de se retrouver en communauté, et de bénéficier des soins attentifs de Jean Hamon, leur dévoué médecin. Angélique rédige alors, et achève le 28 novembre, sa Relation de captivité, que publiera plus tard le père Quesnel, non sans quelques corrections bienvenues, non sans supprimer aussi des passages jugés préjudiciables. Dernière épreuve : Isaac Le Maistre de Sacy, qui était son conseiller et confident, est incarcéré à la Bastille, le 15 mai 1666. Les religieuses retrouveront malgré tout leur liberté avec la Paix de l'Église en 1669 : la renommée de mère Angé lique est alors à son apogée. Prieure en 1669, elle est élue abbesse le 3 août 1678, charge qu'elle assumera jusqu'à sa mort. Mais l'archevêque de Paris d'alors, le déplorable Harlay de Champvallon, a décidé la perte de Port-Royal : il en assèche la vitalité en interdisant que soient reçues de nouvelles postulantes et novices. Le 4 janvier 1684, Angélique a la douleur de perdre Le Maistre de Sacy, elle ne lui survivra pas.

François Marxer

• Voir aussi : Arnauld (Agnès) ; Arnauld (Angélique) ; Pascal

Bibl. : Œuvre : Relation de captivité d'Angélique de Saint-Jean Arnauld d'Andilly, L. Cognet (introd.), Paris, Gallimard, 1954. Études : J. ORCIBAL, Port-Royal, entre le miracle et l'obéissance ; Flavie Passart et Angélique de Saint-Jean Arnauld d'Andilly, Paris, Desclée de Brouwer, 1957 ; « La mère Angélique de Saint-Jean », Chroniques de Port-Royal, no 34, 1985, Paris, Bibliothèque Mazarine.



ANN LEE, mère, prophétesse protestante, leader des Shakers (Ann Lees ; Manchester, Angleterre, 28 février 1736-Watervliet, New York, États-Unis, 8 septembre 1784). — Connue sous le nom de « Mère Ann » ou « Ann la Parole » dans l'histoire du prophétisme, Ann Lees était la fille d'un forgeron buveur et d'une mère dévote. Illettrée, grandissant dans le dénuement familial le plus total, elle fut contrainte de travailler dans les premières manufactures de coton ou comme cuisinière dans un hôpital, entre 1740 et 1770. Elle fut ainsi un des premiers témoins des misères de l'industrialisation et des premières révoltes également. Sa ferveur religieuse protestante lui fit alors rejoindre, dès 1758, la société des Trembleurs (Shakers ou United Society of Believers in Christ's Second Appearing – « Société unie des croyants au second avènement du Christ »). Malgré ses répugnances pour la vie amoureuse et la sexualité, son père la maria d'autorité. Elle épousa ainsi Abraham Standley, dans la cathédrale de Manchester, en 1761. Huit grossesses suivirent qui achevèrent de la dégoûter : quatre enfants furent morts-nés et trois autres décédèrent en bas âge. Ces expériences cruelles ancrèrent profondément en elle ses convictions religieuses et radicalisèrent ses positions. Le chemin de la perfection passait par le choix du célibat et de la chasteté ; le « tremblement », comme l'enseignait le couple Wardley qui dirigeait alors les Shakers, avait son origine dans le péché originel d'Adam et Ève. La transe permettait de s'en laver avec l'intervention de l'Esprit-Saint. Condamnée à quinze jours d'emprisonnement, en 1770, pour profanation du sabbat, elle fit état d'une illumination dans sa prison où le « mystère d'iniquité lui fut totalement révélé » concernant les fautes incombant à la luxure et les moyens de les confesser afin d'assurer son salut. À la violence répandue dans les relations entre les hommes par le poids du péché répondait la grève ouvrière et la « grève des ventres » pour les femmes premières victimes. Elle prit alors la tête de ce mouvement issu des Trembleurs extatiques des Cévennes, huguenots français ayant fui la persécution après la révocation de l'Édit de Nantes (1685) et des Quakers qui, dans l'ambiance de la révolution puritaine, avait prétendu revenir au véritable christianisme primitif. Néanmoins, les Quakers ne s'engagèrent jamais dans cette voie d'une séparation radicale pour assurer l'égalité des genres. Les Shakers reconnurent ainsi Ann comme leur « mère spirituelle » ; elle guérissait les malades et bénéficiait de communications divines régulières ayant, de son côté, miraculeusement échappé à la mort. Elle reçut ainsi la promesse du développement de sa nouvelle Église messianique du second avènement et du grand destin qui lui était réservé en Amérique.

Les persécutions continuelles hâtèrent la réalisation de la prophétie. Le 6 août 1774, mère Ann, avec quelques disciples, principalement des membres de sa famille, et son mari (vite disparu), foula le sol de la terre promise. Dès 1776, un riche croyant, John Hocknell, acheta pour la petite communauté un domaine à Watervliet, près d'Albany, où elle prospéra, entamant avec succès, à partir de 1781, de grandes campagnes de conversion dans les états voisins. La fondatrice, épuisée par ses multiples épreuves, mourut, laissant un enseignement recueilli par le groupe, Testimonies Concerning the Character and Ministry of Mother Ann Lee and the Witnesses of the Gospel of Christos Second Appearing (« Attestations concernant la personne et le ministère d'Ann Lee et témoignages de l'Évangile du second avènement du Christ ») publié en 1816, et des chants sans paroles composés par elle.

Les Shakers connurent leur apogée au milieu du XIXe siècle. Ils révérèrent mère Ann comme l'incarnation féminine de toutes les perfections divines. Se considérant comme l'homologue féminin du Christ, Ann Lee inaugura de son côté un type d'exégèse appelé à se développer tout au long du siècle (on pense notamment aux dérives de la dévotion mariale que manifestèrent Anna Kingsford* et lady Caithness* en milieu catholique, ainsi que les prophétesses quakers en milieu protestant). Comme l'Adam primordial était androgyne avant la création d'Ève, la prophétesse incarnait la part féminine du Christ, le retour à l'unité était la condition du second avènement ; il ne pouvait avoir lieu que dans une humanité transformée lentement par sa purification spirituelle. L'éducation progressive du peuple, une notion clé du XIXe siècle, explique le succès continu de la prophétesse, alors que son charisme personnel avait cessé de s'exercer. En l'absence du Christ sur la terre, il revenait à un « sacerdoce » féminin inspiré de combler le manque.

Jean-Pierre Laurant
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ANNE-CATHERINE EMMERICH, bienheureuse, visionnaire et stigmatisée (Flamschen, 8 septembre 1774-Dülmen, 9 février 1824). Née en Westphalie où l'Église jouit encore, en cette fin du XVIIIe siècle, d'une autorité morale indiscutable, Anne-Catherine Emmerich grandit dans une famille de paysans composée de neuf frères et sœurs. Elle fréquente peu l'école, travaille aux champs et montre dès son plus jeune âge une très ardente dévotion qui la fait fuir la compagnie des autres enfants et les jeux de son âge. Elle passe des heures, de jour comme de nuit, à prier, elle se mortifie, mais plus encore, elle « voit » : « Un jour (je pouvais avoir alors cinq ou six ans), dira-t-elle, je cherchais à méditer sur le premier article du Symbole JE CROIS EN DIEU, LE PÈRE TOUT-PUISSANT. Des tableaux de la Création se présentèrent aux regards de mon âme. La chute des anges, la création de la terre et du paradis, celle d'Adam et Ève et leur désobéissance, tout me fut montré. Je m'imaginais que tous voyaient ces choses de même que les objets qui nous environnent. » Toutefois, « tous » n'ont pas son don de vision : Anne-Catherine renonce vite à raconter de tels « transports », car les autres enfants, de même que son magister, mettent en doute ce qu'elle rapporte. Lorsqu'elle est jeune fille, l'appel de la vocation monastique se fait de plus en plus pressant. Cependant, ne disposant d'aucune dot, elle n'est pas autorisée à entrer chez les Clarisses de Münster. Heureusement pour elle, un recours se présente : le couvent des Augustines d'Agnetenberg, près de Dülmen, à condition qu'elle sache jouer de l'orgue. Qu'à cela ne tienne, elle devient couturière pour s'offrir l'indispensable sésame.

À Coësfeld, l'organiste qui lui enseigne les rudiments musicaux vit dans la misère avec sa fille Clara. Anne-Catherine se met donc à leur service, et pour les nourrir, renonce à son apprentissage. Ces années sont très éprouvantes, la jeune femme souffre, mais elle conserve une foi inébranlable : si Dieu veut qu'elle entre au couvent, il y pourvoira, pense-t-elle. Clara, très proche d'Anne-Catherine, ressent à son tour l'appel de la vocation. Sa pratique de l'orgue lui ouvre les portes du couvent des Augustines. Son père exige que l'amie de sa fille y soit elle aussi acceptée. En 1802, les deux jeunes femmes se retirent du monde. L'année suivante, Anne-Catherine prononce ses vœux, endosse les travaux les plus pénibles du couvent et tombe malade. Elle endure toutes les souffrances et reçoit les stigmates de la couronne d'épines, dont, en 1798, elle avait reçu « les promesses » : « [...] agenouillée devant un crucifix, dans la chapelle des Jésuites de Coësfeld, je priais avec toute la ferveur dont j'étais capable lorsque, tout à coup, je vis mon fiancé céleste sortir du tabernacle, sous la figure d'un jeune homme tout environné de splendeur. Il tenait dans sa main gauche une couronne de fleurs et dans sa droite une couronne d'épines, et il m'offrit à choisir entre l'une ou l'autre. Je demandai la couronne d'épines qu'il me mit lui-même sur la tête et que j'enfonçai de mes deux mains sur mon front. Il disparut et je sentis immédiatement de violentes douleurs autour de la tête. » Désormais, chaque vendredi, elle revivra la Passion du Christ.

En 1811, le nouveau roi de Westphalie, Jérôme Bonaparte, supprime les ordres religieux. Le couvent est sécularisé, Anne-Catherine se met au service de l'abbé Lambert, prêtre français qui a fui la Révolution. Mais sa santé se dégrade à un tel point que la « voyante » ne quitte désormais plus son lit. Aucun médecin ne parvient à diagnostiquer sa maladie. Bientôt apparaissent les autres stigmates de la Passion, qu'elle ne peut plus dissimuler, puis elle entre dans un jeûne perpétuel que rompt seule l'Eucharistie quotidienne.

Le docteur Franz Wesener, qui lui rend visite pour la démasquer, est bientôt convaincu de sa faculté de cardiognosie (c'est-à-dire le pouvoir de lire dans les cœurs). Il devient alors son ami et médecin. Son Journal, rédigé consciencieusement de mars 1813 à novembre 1819, ainsi que l'Histoire abrégée qu'il écrit pour une revue médicale l'année de la mort d'Anne-Catherine constituent une source essentielle de renseignements sur la stigmatisation. Objectivité et notes « scientifiques » ne sont pas à proprement parler la marque de son « biographe » et scribe fidèle, Clemens Brentano, l'un des plus grands écrivains romantiques allemands, que l'abbé Overberg, confesseur de la voyante, et Mgr Sailer, évêque de Ratisbonne, lui ont présenté. Lorsque le poète la rencontre pour la première fois, Anne-Catherine déclare simplement qu'elle avait vu « l'homme qui devait lui être donné pour écrire ses visions ». Brentano raconte ainsi leur entrevue : « Elle me tendit toute joyeuse ses mains marquées des sacrés stigmates. Je ne remarquai en elle rien de tendu ni d'exalté, mais un enjouement naïf, souvent aussi un tour qui venait d'une innocente espièglerie. Tout ce qu'elle dit est prompt, bref, simple, sans retours complaisants sur elle-même, mais aussi plein de profondeur, d'amour, de vie, quoique tout à fait rustique. Elle vit au milieu de l'entourage le plus inintelligent et le plus fâcheux, composé de braves gens simples mais grossiers, de visiteurs incommodes et d'une méchante sœur. Toujours malade à la mort, soignée par des mains maladroites et rudes [...] délaissée de tous, maltraitée comme une Cendrillon et pourtant toujours affectueuse et douce [...]. » Récemment converti au catholicisme, cet écrivain de talent et de grande érudition s'installe près de chez elle et vient la voir chaque jour pendant six ans, jusqu'à ce qu'Anne-Catherine s'éteigne. Il accomplira un travail considérable (seize mille feuillets de notes diverses), se mettant entièrement à son écoute et retranscrivant pendant des heures ses innombrables visions dans ce qui deviendra La Douloureuse Passion de Notre-Seigneur Jésus-Christ. Publiée en 1833, jouissant d'un succès considérable dans toute l'Europe, cette œuvre inspirée sera aussi l'objet de violentes attaques. Lorsque Brentano meurt, il est en train de rédiger, toujours d'après les visions d'Anne-Catherine, La Vie de la Sainte Vierge, qui restera inachevée.

Durant toutes ces années, les « faux amis », hélas, sont eux aussi légion. Réunis autour du lit douloureux de la stigmatisée, s'introduisant dans sa chambre jusque par la fenêtre – sa maison est proprement assiégée –, les visiteurs la vénèrent ou la tourmentent. Comme le regrette Brentano, rien ne lui est épargné, livrée qu'elle est à la curiosité populaire par sa propre sœur qui, en outre, la tyrannise en permanence.

Anne-Catherine est aussi victime d'incessantes « persécutions » de la part des autorités religieuses et politiques, qui la soumettent à des examens médicaux pour la prendre en défaut, pour démontrer qu'elle se blesse seule, qu'elle entretient ses plaies, qu'elle se cache pour manger et même, pour excréter. Nuit et jour, elle est épiée, mais sans succès : force est de constater qu'elle ne ment pas.

Par ailleurs, le docteur Wesener observe chez elle des cas de hiérognosie, qui se traduisent, selon l'Église, par une capacité à authentifier des reliques, à reconnaître entre autres des hosties consacrées. À la fin de sa vie, les visions de la stigmatisée se font terrifiantes, traversées de tous les maux de la terre et, sous ses yeux effarés, passent des images « foudroyantes et terribles », cependant que ses souffrances ne cessent d'augmenter et qu'elle se charge de tous les péchés du monde. Outre l'amour dévorant qu'elle porte au Christ, « son fiancé », mais aussi à la Croix et à tous les humains, Anne-Catherine met en œuvre la doctrine de la réversibilité et accepte volontairement de prendre sur elle les maladies et les souffrances d'autrui : « La plupart de ses maladies, en effet, étaient l'acceptation spontanée de souffrances de ses amis, qui lui avaient confié leurs soucis et se recommandaient à ses prières », écrit Wesener à ce propos.

« Seigneur, secourez-nous. Venez, Jésus, venez ». C'est sur cette supplication passionnée qu'elle s'éteint, en s'unissant par sa souffrance acceptée à la douleur du Christ et en l'offrant pour la rédemption de l'humanité. Pour celle qui souhaitait « un enterrement de pauvresse » sera organisé un cortège funéraire suivi par des milliers de personnes. Un de ses admirateurs hollandais propose même de racheter le cercueil où repose son corps. À Coësfeld, les habitants craignent son enlèvement et demandent l'ouverture du tombeau. Six semaines plus tard, on rapporte que le corps – et les stigmates – d'Anne-Catherine sont intacts.

Ce sont surtout les facultés visionnaires d'Anne-Catherine Emmerich qui en font une mystique tout à fait singulière. Sous la plume de son poète copiste, ses récits remontent loin dans l'histoire du monde, avec une mise en abîme vertigineuse : Clemens Brentano recopie tout l'Ancien Testament « revu » par la stigmatisée, le Nouveau Testament et enfin, l'histoire de l'Église, dans une incroyable fresque qui permettra à beaucoup de chrétiens de retrouver le sens des Écritures qu'ils avaient perdu. Anne-Catherine décrit la vie de Jésus – son unique amour – avec un luxe de détails impressionnant, qui contrastent avec la brièveté des Évangiles : son récit de la Passion est saisissant, puissamment évocateur et d'une violence inouïe. Elle suit également Jésus en Palestine pendant les trois ans de son ministère, voyages dont elle enrichit le rapport de mille nuances en principe inconnues d'une femme quasiment illettrée : fleuves, montagnes, populations, coutumes sont évoqués sous forme d'images claires. Ces descriptions donnent une impression de vie étonnante et de proximité avec les protagonistes, à la manière d'un reporter qui serait remonté dans le passé et restituerait le plus fidèlement possible l'atmosphère des lieux, les traits de caractère des individus croisés.

Outre le Christ, il est une figure de ces visions qui attire particulièrement l'attention : celle de Marie de Magdala (voir MARIE-MADELEINE, sainte), dont la stigmatisée dresse un portrait étonnant, la décrivant comme une sorte de reine habillée de dentelles, coiffée de roses et escortée par ses admirateurs. Dans l'un des tout premiers épisodes, elle entend parler du Rabbi et de ses sermons et, pour les entendre, s'installe sous une tente dressée pour elle, des coussins précieux sous ses pieds raffinés. Mais aux paroles de Jésus, elle s'évanouit, suscitant l'incompréhension chez les Pharisiens...

Restent les questions légitimes sur la part subjective de ces récits, réélaborés par un poète de talent, qui connaissait parfaitement tous les grands textes sacrés. Dans la relation qu'il fait des visions – ou, selon la variation des titres, des « méditations » – d'Anne-Catherine, certains détails ou faits semblent en effet issus d'apocryphes ou de légendes. Comment démêler alors ce qui relève d'authentiques révélations spirituelles (certaines précisions topographiques étaient inconnues auparavant, comme, par exemple « la maison de la Vierge » à Éphèse, découverte en 1881 par l'abbé Gouyet, grâce aux descriptions d'Anne-Catherine, alors qu'elle n'avait jamais quitté sa Westphalie natale), d'emprunts au légendaire chrétien, ou encore de ce qui est tiré de l'enseignement traditionnel de l'Église de son époque ? Comme l'avance Joachim Bouflet, une étude critique de ces textes reste à faire.

Florence Quentin

et Michel Cazenave

Bibl. : Œuvres : La Douloureuse Passion de Jésus-Christ (rédigée par C. Brentano), trad. L. Murr Nehmé, Paris, Éditions F.-X. de Guibert, 2004 ; La Vie de la Vierge Marie, trad. J. Bouflet, Paris, Presses de la Renaissance, 2006. Biographie : T. WEGENER, Vie merveilleuse et extérieure de la servante de Dieu, sœur Anne-Catherine Emmerich, de l'ordre de saint Augustin, Saint-Benoît-du-Sault, Éditions bénédictines, 2005. Études : J. BOUFLET, Anne-Catherine Emmerich, celle qui partagea la Passion de Jésus, Paris, Presses de la Renaissance, 2004 ; C. RAPP DOMBROWSKI, « The Making of a Romantic Female Hagiography », thèse présentée à l'Université de Pennsylvanie, 2008 ; I. SANDY, Les Grandioses Visions de Anne-Catherine Emmerich, Paris, Casterman, 1948.



ANNE DE JÉSUS, vénérable, carmélite (Ana de Lobera ; Medina de campo, 25 novembre 1545-Bruxelles, 4 mars 1621). — Anne est née dans une famille de petite noblesse. « Sourde et muette », elle grandit, témoin de sa mère qui élève seule (son père vient de mourir) ses deux enfants et prie pour que le handicap de sa fille guérisse. Son éducation se fait ainsi à travers la vie fervente de sa mère. Vivant dans le silence et la solitude, où Dieu travaille son être à travers ce chemin d'intériorité, elle guérit à sept ans. Elle en a neuf quand sa mère meurt à son tour. Elle est alors confiée à sa grand-mère maternelle à laquelle elle déclare son désir de faire vœu de virginité perpétuelle. Sa grand-mère l'en dissuade et même le lui interdit, pensant qu'elle est trop jeune. Décidée à devenir religieuse, Anne cherche à quitter le foyer. À quatorze ans, sous prétexte de prendre des vacances avec son frère venu la visiter, elle s'enfuit chez ses grands-parents paternels qu'elle juge sans doute plus favorables à son projet. En 1570, elle entre au carmel Saint-Joseph d'Avila où elle noue une amitié spirituelle profonde avec la prieure, Thérèse d'Avila*. Elle fait profession dans les mains de celle-ci le 22 octobre 1571.

En 1575, elle devient prieure du carmel de Beas, fondé par sainte Thérèse. Les deux femmes commencent alors une correspondance intense, où sainte Thérèse confie toutes les agitations de son âme, les troubles que lui causent les ennemis de la réforme du Carmel et les faveurs dont Dieu la comble pour la fortifier devant les épreuves. Elle accueille un temps Jean de la Croix, quelques mois après son évasion de la prison de Tolède (1578-1579). Quand il arrive à Beas, le saint connaît déjà la réputation de sainteté d'Anne de Jésus, il sait qu'elle est gratifiée de hautes grâces mystiques et qu'elle a obtenu de nombreux miracles par sa prière. Mais Anne est d'un tempérament moins expansif et moins enthousiaste que mère Thérèse. Jean de la Croix témoigne : « Elle ressemblait en tout à Thérèse, même esprit d'oraison, même manière d'agir, mêmes capacités, même genre de gouverment. » Plus tard, il avouera encore qu'elle égalait sainte Thérèse pour les dons spirituels et la dépassait pour les dons naturels. Anne devient le bras droit de Thérèse durant son combat pour la réforme avant d'être à son tour l'instrument de son expansion. Elle fonde elle-même le carmel de Grenade en 1582 puis, assistée de Jean de la Croix, celui de Madrid en 1586.

Quelques années plus tard, après de nombreuses difficultés et tractations, Jean de Quintanadoine de Brétigny et Pierre de Bérulle obtiennent l'autorisation du pape pour que des religieuses espagnoles viennent en France fonder des carmels réformés, sans les choisir eux-mêmes. Anne de Jésus, dont la réputation de sainteté et de communauté spirituelle avec Thérèse d'Avila est grande, en fait partie. Les Carmes, qui n'avaient pas la permission de s'installer en France, protestèrent vivement du départ d'Anne de Jésus. En outre, ils n'assuraient plus la direction des Carmélites françaises laissées aux prêtres séculiers tels que Bérulle, Duval et Gallemant. L'Oratoire, qui n'est pas un ordre religieux mais une congrégation de prêtres séculiers, fut fondé en 1611 par Bérulle. Les oratoriens ne faisaient pas de vœux de religion. Anne devient prieure du carmel de l'Incarnation à Paris en 1604. Le Carmel se développa très vite en France, à Pontoise et à Dijon. Anne de Jésus était ainsi liée aux jeunes sœurs françaises qui avaient été préparées à leur entrée au carmel par Mme Acarie*, la cousine de Pierre de Bérulle, entrée au carmel après son veuvage sous le nom de Marie de l'Incarnation. L'expansion du Carmel en France la réjouit beaucoup. Pour elle, le carmel de mère Thérèse devait sauver la France du calvinisme dans lequel elle était engluée. Puis elle partit en Flandres fonder d'autres carmels (Louvain et Mons), dont celui de Bruxelles où elle demeura jusqu'à sa mort.

Les écrits d'Anne de Jésus se composent de quatre-vingt-neuf lettres et quelques déclarations et relations, qui sont presque toutes des œuvres de circonstance, jaillissant de son sens de l'amitié et de son rôle de fondatrice. La trace d'un amour passionné pour la réforme de l'Ordre du Carmel, l'amitié indéfectible qu'elle éprouve pour mère Thérèse et l'intérêt pour son œuvre s'y lit avec force. La femme de gouvernement et d'action apostolique, la femme guidée par l'amitié, enfin, la contemplative de l'humanité du Christ et de l'Eucharistie en ressortent également.

Anne de Jésus fut peut-être l'une des plus grandes charismatiques du Carmel thérésien : charismes de connaissance des âmes, de guérison, de prophétie et d'intercession pour les mourants. Mais les charismes ne sont pas nécessairement signes de sainteté. Regardons la dimension plus profonde de sa vie d'intimité avec le Seigneur à travers quelques aspects de sa spiritualité. Outre une nette influence thérésienne et sanjuaniste ainsi qu'une disposition équilibrant action et contemplation, Anne laisse entrevoir dans ses écrits un grand amour pour l'humanité du Christ. Cette prédilection est centrée sur le Très Saint-Sacrement. Elle concrétise ainsi un amour profond et sans bornes pour l'Eucharistie et une très grande dévotion au mystère de l'Incarnation. Elle développe aussi à travers les années un intérêt tout particulier pour Job. Nous retrouvons dans ses lettres le thème jobien de l'acceptation de la volonté de Dieu, dans l'adversité comme dans la prospérité.

Les derniers temps de sa vie, Anne sera éprouvée dans son corps par de graves maladies et connaîtra en son âme une profonde nuit touchant le mystère de l'Eucharistie, ne goûtant plus la présence de Dieu dans ce sacrement. Elle écrit à un ami religieux : « Je m'approche de la table Sainte comme une bête. » Nuit intérieure terrible, où Dieu semble l'avoir abandonnée et ne plus exister. Au cœur de la grâce du Carmel, Dieu est pourtant là, si proche, mais caché aux yeux de la foi.

Anne de Jésus a beaucoup fait pour que les œuvres de Thérèse d'Avila soient publiées. Elle en a rassemblé les manuscrits qu'elle a confiés à Luis de Léon pour leur première édition. Une fois rendue en Belgique, elle s'est associée avec le père Gracian pour continuer les éditions, les traductions et la diffusion de la vie, des œuvres et des images de sainte Thérèse d'Avila. Un autre aspect, moins connu, de son activité débordante est la part qu'elle prit dans les éditions et les études de saint Jean de la Croix. On lui doit notamment, car elle les a réclamés à celui-ci, les commentaires en prose (1584) du Cantique spirituel.

Elle apparut en vision à sainte Thérèse de l'Enfant Jésus* pour la réconforter et la confirmer dans sa voie, le lendemain du jour (10 mai 1896) où, plongée au cœur de sa nuit spirituelle, celle-ci demanda : « Y a-t-il un Ciel ? Ma vie ordinaire est-elle utile ? Dieu n'attend-il pas autre chose de nous que nos petits actes d'amour ? »

Joseph Beaude

• Voir aussi : Thérèse d'Avila

Bibl. : Études : H. BREMOND, Histoire littéraire du sentiment religieux en France..., Grenoble, Jérôme Millon, 2006, vol. I ; J. DAGENS, Bérulle et les origines de la restauration catholique (1575-1611), Paris, Desclée de Brouwer, 1952 ; L. COGNET, « Histoire de la spiritualité chrétienne », in La Spiritualité moderne, Paris, Aubier, 1966, t. III ; H. L. VAN DEN BOSSCHE, Anne de Jésus, Paris, Desclée de Brouwer, 1958 ; M. HOUSSAYE, Monsieur de Bérulle et les Carmélites de France (1575-1611), Paris, Plon, 1872.



ANNE DE SAINT-BARTHÉLEMY, bienheureuse, carmélite (Anna Garcia ; Almendral, 1er octobre 1549-Anvers, 7 juin 1626). — Anna Garcia, la future compagne de Thérèse d'Avila*, voit le jour dans la petite localité castillane d'Almendral. La famille est aisée, mais la mort prématurée de ses deux parents voue la jeune Anna à la garde des troupeaux : son instruction en pâtira, au point que, lorsqu'elle arrive au carmel d'Avila, âgée de vingt ans, elle ne sait ni lire ni écrire.
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