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  Avant-Propos


  


  


  Pour le lecteur non averti, les textes alchimiques devenus clas­si­ques sont indubitablement déroutants, car leur langage symbolique est aux antipodes de celui de la pensée contemporaine. Ceci explique sans doute la confidentialité dans laquelle a évolué l’alchimie à partir du XIXe siècle. Dans une société qui devenait normative à l’extrême, on a eu de plus en plus tendance à éluder certaines questions au seul motif qu’elles ne correspondaient pas aux canons établis. Une telle situation conduit trop souvent, par réaction, à l’excès inverse, et l’exemple de l’alchimie en est une parfaite illustration. Ainsi, après avoir été évacuée de la pensée dite « officielle », elle a fait un retour en force dans les milieux de l’ésotérisme, notamment après la deuxième guerre mondiale, servie par des études de valeur très inégale dont certaines ont malheu­reusement contribué à sa marginalisation. Si pendant longtemps l’alchimie avait été méprisée, certains auteurs voulurent alors que son influence fût omniprésente de manière discrète dans les domaines les plus divers et notamment dans l’art religieux.


  C’est ainsi que le lecteur inexpérimenté, subjugué par certains ouvrages traitant de ce sujet, pourrait conclure un peu hâtivement que l’alchimie a profondément influencé l’église catholique dans les représentations symboliques et allégoriques – peintes ou sculptées – qui ornent ses édifices. Or, même si l’on y trouve parfois des allé­gories évoquant l’alchimie – beaucoup moins, toutefois, que dans les demeures privées –, cette conclusion est quelque peu exces­sive, et l’histoire de l’alchimie nous prouve en fait que c’est l’Histoire Sainte qui a souvent influencé, en occident, les écrits des alchimistes.


  Entraîné par un enthousiasme quelque peu excessif, nous avons-nous même commis cette erreur de perspective dans un écrit de jeunesse, Alchimie et Révélation chrétienne1, paru en 1976. L’occa­sion nous est donc donnée de la redresser dans les pages qui vont suivre, tout en approfondissant certains aspects de la démarche alchimique, qui se révèle être une tentative singulièrement riche pour percer le grand mystère de la vie. En effet, les alchimistes de tradition chrétienne ont dès le haut Moyen Âge adapté l’alchimie, telle qu’ils l’ont reçue du monde arabe, aux particularités théolo­giques, dogmati­ques et symboliques de la religion qui était la leur. Rêve ou réalité, délire débridé ou intuition fulgurante ? Si l’alchimie reste encore prisonnière des paradoxes qu’elle nourrit, nous verrons quelles réponses on peut apporter à ces questions. Et nous pensons aussi que toute quête d’absolu, toute démarche permettant à l’homme de soulever le voile qui masque les arcanes de sa condition, est digne d’intérêt. À cet égard, l’alchimie se montre d’une richesse stupéfiante. Les Surréalistes, par exemple, qui s’y sont intéressés à la suite d’André Breton, ne se sont pas trompés et ont bien perçu tout ce que cette démarche recèle d’originalité et de dynamisme créatif. Il serait donc très intéressant d’explorer l’extraordinaire production artistique qu’elle a suscitée, mais ce travail a déjà été réalisé de façon remarquable par J. Van Lennep dans son ouvrage Art et Alchimie2, auquel nous renvoyons le lecteur. La science officielle, pour sa part, prisonnière de ses certitudes du moment – dont elle devrait pourtant savoir qu’elles sont faites pour être remises en cause – l’a trop hâtivement reléguée au cabinet des absurdités. Les dictionnaires en donnent des définitions lapidaires pouvant se résumer par « art chimérique de la fabrication de l’or ». Nous verrons en fait, tout au long des pages qui vont suivre, que les buts poursuivis par les alchimistes étaient autrement plus nobles et ambitieux.


  


  * *


  *


  


  Pour introduire notre sujet – la voie de l’alchimie chrétienne –, il nous paraît indispensable de le situer préalablement par rapport à l’évolution de la pensée alchimique en général. Il faut en effet savoir pourquoi on a pu mettre en parallèle symbolisme alchimique et fait religieux, comme il faut savoir aussi comment on en est arrivé à ce parallèle qui n’a rien d’accidentel ou de hasardeux. Il est le fruit d’une logique historique rigoureuse, qu’il faut prendre en considéra­tion si on veut comprendre parfaitement ce phénomène.


  Mais cela reste encore insuffisant si on ne parcourt pas patiem­ment l’univers symbolique propre à l’alchimie. En effet, tous les développe­ments que l’on doit aux alchimistes occidentaux de tradition chrétienne sont tributaires d’un symbolisme particulier comme on pourra le constater. Il y a cependant un tronc commun que l’alchimie chrétienne partage avec les autres voies d’Orient et d’Occident, chaque adaptation ayant été, bien évidemment, profondé­ment marquée par le milieu culturel et la période historique qui ont permis son développement.


  C’est donc à cet aspect unitaire de la pensée alchimique que nous nous intéresserons tout d’abord, afin de pouvoir mettre en exergue, par la suite, les caractéristiques de son adaptation occidentale au christianisme. Celle-ci s’est faite sur les bases des textes fondateurs de la religion chrétienne et en accord, la plupart du temps, avec ses dogmes et ses formes liturgiques. Pour ce qui est de la tradition chrétienne, notre dessein n’est pas d’en effectuer une étude critique mais de montrer comment se développa en son sein, dès le Moyen Âge, une voie initiatique particulière alliant les opérations alchimiques au symbolisme de la liturgie.


  Une autre question pourrait aussi se poser au préalable, concernant la validité des concepts alchimiques, alors même que le positivisme issu du XIXe siècle croyait avoir relégué tout ce qui touchait à la spiritualité, voire à la religion, dans les oubliettes de la superstition. Certes le débat n’est pas nouveau, mais il semble entrer aujourd’hui dans une phase importante. En effet, les découvertes scientifiques et l’examen vertigineux de la matière, de l’infiniment grand à l’infiniment petit, ne font que repousser davantage encore les limites du connu et du mesurable, sans pour autant résoudre totalement les énigmes fondamentales de la création de l’univers puis de l’apparition et du développement de la vie sur terre. Dans un milieu scientifique dominé par la spécialisation à outrance, le dialogue est devenu difficile, parfois même impossible entre les tenants des différentes disciplines. Le miracle permanent d’une technologie dont l’efficacité ne saurait être niée n’apporte, semble-t-il, aucune réponse définitive aux attentes spirituelles de tout un chacun. La prolifération des sectes, la résurgence d’anciennes croyances, l’apparition de courants pseudo-religieux fondés sur les syncrétismes les plus aberrants, l’adoration confuse de nouvelles « idoles » dans les milieux les plus divers, le déroulement de certaines manifestations populaires qui sont une forme dégradée et inconsciente de cérémonies païennes réunissant des dizaines de milliers de parti­cipants dans les endroits les plus inattendus, tous ces faits témoignent indubitablement d’un report, voire plus simplement d’une déviation, de l’idéal religieux, symbolique et mythique propre à l’être humain. C.G. Jung a une analyse encore plus radicale de la situation actuelle lorsqu’il affirme : « Notre mentalité intellectuelle occidentale dominée par le rationalisme est peu à peu devenue une situation intenable en provoquant des perturbations de l’équilibre psychique et cela dans une proportion que l’on n’avait pas vraiment évaluée jusqu’à aujourd’hui3. » En tant que psychiatre il était effectivement confronté quotidiennement à cette « situation intenable » et à ses effets. Et la conclusion à laquelle parvient le lecteur de Jung rejoint ce que nous exprimons plus haut, car pour le célèbre médecin suisse « l’humanité ne dispose pas d’option sans Dieu. Lorsqu’elles sont rejetées sous une forme, les énergies qui s’expriment dans les rites, les credo et les symboles religieux réapparaissent simplement sous d’autres « ismes », tout aussi absolus et potentiellement destructeurs »4. On peut constater par exemple que lorsque les expressions multiples des religions tendent à disparaître, elles sont remplacées aussitôt par celles des idéologies. Et sur le fond les excès de l’intégrisme religieux rejoignent ceux du sectarisme idéologique.


  Il est évident que l’homme n’est pas seulement régi et conditionné par les seules lois chimiques, physiques et biologiques auxquelles on voudrait le réduire. Pas davantage il n’est le jouet des seuls mécanismes psychologiques, dont on est très éloigné de connaître toutes les caractéristiques et auxquels on accorde, faute de mieux, une importance démesurée. Nous sommes de ceux qui pensent que la dimension spirituelle de l’homme est inhérente à son être. Vouloir le nier, c’est amputer l’individu d’une part essentielle de lui-même, part qui lui confère la capacité de verticaliser son existence. Analysant la lecture jungienne de l’histoire, John P. Dourley parvient à cette conclusion : « (Cette lecture) « constitue en soi un argument pour un nouvel examen de ces traditions qui révèlent la présence naturelle, à l’intérieur de la psyché, de ce qui a été – partout et toujours – nommé Dieu, ressource thérapeutique et vivifiante ultime de l’humanité5. » Sa nature particulière permet donc à l’homme de parcourir l’horizontalité du monde sensible et de sonder également, s’il le désire, les espaces et les abysses du non manifesté, qui n’est pas le « surnaturel », comme on voudrait quelque­fois le faire croire. La Nature, vaste et mystérieuse, méconnue dans certains domaines qui ne sont pas directement préhensibles par nos sens se dévoile peu à peu grâce la science. Parallèlement à cette recherche ration­nelle, l’homme qui accède au non manifesté par des techniques traditionnelles et ancestrales, telles que la méditation par exemple, devient parfois visionnaire. Placé au centre d’une croix symbolique, dont la branche horizontale est l’univers matériel et la branche verticale l’infini de l’esprit, il peut espérer accéder aux mystères de l’univers dont les religions monothéistes nous disent qu’il est le lieu des théophanies du Créateur. Et parmi les formes multiples que prend cette recherche d’absolu la pensée alchimique n’est pas la moins originale, ni la moins féconde.


  


  


  I – Des forgerons archaïques à l’alchimie arabe


  


  


  Après les erreurs de jugement manifestes commises par Louis Figuier et Marcellin Berthelot au XIXe siècle au sujet de l’alchimie, les travaux de Mircea Eliade, René Alleau, Françoise Bonardel, Henry Corbin et Pierre Lory (pour ce qui est de l’alchimie musul­mane), ne permettent plus aujourd’hui d’avoir le moindre doute quant à l’intérêt de cette discipline. En fait, il aura fallu attendre que les historiens des religions s’y intéressent pour qu’elle sorte du ghetto dans lequel l’avaient confinée les historiens des sciences, en la considérant trop hâtivement comme une chimie archaïque, ancêtre de la chimie moderne. Il faut néanmoins rendre hommage à Sherwood Taylor, E.J. Holmyard et Paul Kraus dont les travaux ont ouvert très largement la voie de la recherche, avant que Mircea Eliade (1907-1986) ne dégage enfin de façon magistrale le substrat métaphysique et symbolique de l’alchimie. Par ailleurs grâce aux travaux de C.G. Jung le symbolisme alchimique a cessé d’être perçu comme un tissu de rêveries stériles pour acquérir le statut de manifestation privilégiée des archétypes psychologiques. Sans doute, pour s’intéresser à l’alchimie, faut-il partir du préalable exprimé par Titus Burckhardt : « Qu’un art foncièrement absurde fut capable, en dépit d’innombrables échecs et déceptions, de se maintenir avec une telle continuité et fidélité au sein des civilisations les plus diverses, c’est là un fait dont le caractère pour le moins improbable semble n’avoir échappé à personne. Il faut donc admettre, soit que les alchi­mistes, dans leur désir de se tromper eux-mêmes, ont obstinément cultivé un mythe mille fois démenti par la nature, soit que leur expérience effective se situait sur un tout autre plan de réalité que celui dont s’occupe la science empirique moderne6. » (C’est nous qui soulignons.)


  En fait, « le chimiste qui examine (les textes anciens d’alchimie) éprouve la même impression qu’un maçon qui voudrait tirer des informations pratiques d’un ouvrage de Franc-Maçonnerie. » Cette remarque de S. Taylor7 met bien l’accent sur l’erreur qui consisterait à vouloir, coûte que coûte, considérer l’alchimie comme une chimie embryonnaire, comme nous l’avons déjà affirmé. En vérité, elle puise ses racines dans une très ancienne conception unitaire de l’univers, selon laquelle l’homme est un habile artisan qui s’emploie à rendre parfait ce que la nature conçoit. Son travail consiste, en quelque sorte, à condenser le temps pour accélérer les processus de perfectionnement de la matière. Car pour l’alchimiste tout vit, du minéral à l’humain, et cette vie est régie par un même archétype, quel que soit le règne naturel envisagé, archétype qui va de la naissance à la mort – qui n’est elle-même qu’une renaissance –, en passant par des stades de croissance et de déclin. C’est en cherchant à comprendre cette imbrication de naissances, de morts et de renaissances, qui caractérise très justement le monde, que l’homme peut dépasser le stade de simple observateur pour devenir acteur, voire démiurge.


  Or la fonction démiurgique suppose un pouvoir de transformation, et l’être humain est la seule créature qui puisse métamorphoser la matière en intervenant dans l’ordre naturel des choses. L’homme s’est sans aucun doute rendu compte très tôt que l’eau et le feu sont de puissants agents de transformation. La première conduit à des putréfactions, d’où de nouvelles formes de vie surgissent, alors que le second permet des métamorphoses spectaculaires de la matière : cuissons, calcinations, fusions, vitrifications. Ces deux agents occupent donc tout naturellement une place prépondérante dans l’univers symbolique de l’alchimie traditionnelle, à tel point que certains auteurs du Moyen Âge et de la Renaissance n’ont retenu des travaux de l’alchimiste que la seule formule solve et coagula, dissous et coagule.


  C’est donc dans la capacité de l’homme à transformer la matière que se trouvent les racines de l’idéal alchimique. Mircea Eliade n’affirme pas autre chose lorsqu’il dit avec justesse que « c’est dans les conceptions concernant la Terre Mère, les minerais et les métaux, et surtout l’expérience de l’homme archaïque engagé dans les travaux de la mine, de la fusion et de la forge, qu’il faut chercher [...] une des principales sources de l’alchimie »8.


  Cette communion de l’homme avec la matière a conféré à son travail un aspect sacré qui était en parfaite adéquation avec sa conception de la nature, voire du cosmos. On peut dire que c’est du rapport entre l’horizontalité du monde matériel visible et la verticalité de l’invisible considéré comme transcendant, qu’est issue la notion de sacralisation. Dès lors, cessant d’être un simple artisan, l’homme devient « prêtre », car la notion de religiosité dépasse très largement le cadre étroit dans lequel on peut parfois la confiner aujourd’hui. En effet, toute démarche par laquelle l’homme verticalise ses actes en se reliant à une dimension qui les transcende peut être considérée, au sens large du terme, comme « religieuse ». Et le travail perd dès lors son aspect profane pour devenir une « liturgie ». Puisque le cosmos est pour l’homo religiosus, l’homme religieux, une mani­festation, une création, voire une extériorisation du divin, toute communion avec l’un des plans quelconques de cette manifestation, que l’on peut appeler la réalité matérielle, est un acte sacré, c’est-à-dire un sacrifice (du latin sacrum facere).


  Dès lors ce qu’il importe de souligner, nous dit encore Mircea Eliade, « c’est la possibilité donnée à l’homme des sociétés archaïques de s’insérer dans le sacré par son propre travail d’« homo faber », d’auteur et manipulateur d’outils »9. À ce stade de son histoire l’homme vit positivement les symboles, puisque chacune de ses activités peut être considérée comme un acte rituel. Le sacré emplit totalement sa vie. Dans cette perspective, l’alchimiste qui est un descendant des forgerons archaïques, veut en quelque sorte prolonger l’Œuvre du Créateur. Son ouvrage est comparable à une maturation dirigée, voire un accouchement qui met en scène, très étroitement liés, l’opérateur, la matière et les énergies multiples qui constituent la vie. Plus que tout autre, le travail de l’alchimiste est inspiré par un idéal sacré. Il semble dès lors évident que l’alchimie repose sur l’univers symbolique et religieux des mineurs et des forgerons archaïques. Voilà pourquoi elle a sa place dans l’histoire des religions.


  On retiendra dès maintenant les notions de « sacrifice » et de « rédemption dramatique de la matière », qui sont très présentes dans les traités d’alchimie et justifient certaines interprétations de la part des alchimistes chrétiens. L’action purificatrice du feu, la mort puis la résurrection symbolique des matières en fusion, tout ce qui tend à présenter la perfection comme étant le résultat d’une souffrance rédemptrice, doit également être pris en considération pour le sujet qui nous préoccupe.


  


  * *


  *


  


  La toute première étape de la longue histoire de l’alchimie, se situe donc à l’âge du fer, au cours duquel l’homme parvient à extraire des minerais, avec l’aide du feu, les métaux grâce à des méthodes de fusion empiriquement maîtrisées. Dans la conception archaïque de ce travail, le mineur, puis le forgeron, aident en quelque sorte le Terre Mère à accoucher des créatures métalliques qu’elle cache en son sein.


  La communion avec le feu, l’extraction des minerais de la galerie de la mine considérée comme un utérus, ont créé un univers magico-religieux qui a fait du forgeron, ancêtre de l’alchimiste, le grand prêtre d’une religion primitive pour laquelle les forces de la nature furent les principales divinités. Des restes de ces croyances subsistent aujourd’hui encore dans certaines pratiques chamaniques.


  Un parallèle symbolique peut ensuite être fait entre le feu et le fer, puisque ce métal laisse échapper des gerbes d’étincelles lorsqu’on le frappe violemment. Mircea Eliade fait aussi remarquer que « le symbolisme de la « pierre de foudre », qui assimilait les projectiles, armes de jet lithiques, à la foudre, a reçu un grand développement dans les mythologies métallurgiques. Les armes que les dieux forgerons ou les forgerons divins forgent pour les dieux ouraniens sont la foudre et l’éclair. [...] On saisit l’enchevêtrement des images : foudre, “pierre de foudre” (souvenir mythologique de l’âge lithique), arme qui frappe à longue distance, (et parfois revient comme un boomerang dans la main de son maître) ; cf. le marteau de Thor10 ». L’arme, instrument de mort, ne fait qu’ajouter encore au caractère sacré du métal, dont l’alchimiste pense qu’il est doué d’une vie propre. En effet, l’originalité première de l’alchimie c’est bien de considérer que l’ensemble des règnes naturels est parcouru par la même vie. Seule en diffère, pour chacun d’eux, la durée. On peut donc dire que la grande inconnue c’est le temps, et que l’alchimiste vise bien, en définitive, l’accélération du « temps de vie » des minerais, considérés comme des êtres vivants à part entière dotés d’une vie minérale, afin de parvenir à isoler l’agent qui permet de procéder à toutes les transformations de la matière. On pourrait dire plus simplement que pour l’alchimiste, l’éternité est contenue dans le temps qui passe. Dès lors maîtriser le temps c’est accéder à l’éternité.


  Faut-il pour autant affirmer que les alchimistes n’ont été motivés, dans leur quête, que par la seule angoisse de la fuite du temps ? Les choses sont beaucoup plus complexes, même si cette question doit être prise en considération. L’alchimiste ne doit pas être considéré comme un simple mortel qui voudrait échapper à sa condition. Son idéal est de devenir l’auxiliaire de Dieu en participant à sa manière à l’Œuvre de création. On peut certes penser que sa quête n’est pas sans rapports avec celle de Prométhée, à ceci près qu’il ne veut pas ravir le feu du ciel, mais servir Dieu en utilisant le « feu céleste », source de toute vie, avec son autorisation. Ceci explique le caractère sacré, voire liturgique, de ses travaux. L’alchimiste ne se considère donc pas comme un « braconnier céleste » mais comme un serviteur élu.


  Au cours de la préhistoire de l’alchimie, « l’artisan est de ce fait un connaisseur de secrets, un magicien – aussi tous les métiers comportent-ils une initiation et se transmettent-ils par une tradition occulte. Celui qui fait des choses efficaces est celui qui sait, qui connaît les secrets de faire »11.


  


  * *


  *


  


  Les origines de l’alchimie, pour le bassin méditerranéen, remon­tent à l’antiquité gréco égyptienne. À l’époque des recettes techniques des fondeurs-forgerons, succède celle des théories philosophiques du IIe siècle av. J.-C., dont l’un des témoignages les plus connus est un texte intitulé Physika kai mystica attribué à Démocrite. Cependant, la littérature proprement alchimique nous est connue à partir du IIIe-IVe siècle ap. J.-C. avec les textes attribués à Zosime de Panopolis. Une profonde mutation s’opérera du IVe au VIIe siècle, période qui verra notamment fleurir les commentaires de ces mêmes textes.


  On peut dès lors parler d’alchimie gnostique, dont Mircea Eliade rappelle qu’elle est le résultat « de la rencontre entre le courant ésotérique représenté par les Mystères, le néo-pythagorisme et le néo-orphisme, l’astrologie, les « sagesses orientales révélées », le gnosticisme, etc., courant ésotérique qui était surtout le fait des gens cultivés, de l’intelligentsia – et des traditions « populaires », gardiennes des secrets de métiers, des magies et des techniques d’une très grande antiquité »12.


  La complexité de ce patrimoine syncrétique originel, ne permet pas de fixer une date exacte, voire des causes précises, à la naissance de l’alchimie pour le bassin méditerranéen. Ce qui est cependant certain, c’est que la recherche de recettes pour réussir la transmutation métallique, faisait partie intégrante des préoccupations des alchimistes d’alors. Les textes ne permettent aucun doute à ce sujet. Mais il est non moins certain qu’elle était considérée surtout comme une vérifica­tion des résultats obtenus, beaucoup plus que comme le but ultime à atteindre. En effet, dès ses origines l’alchimie s’écarte du domaine proprement scientifique, voire philosophique. Le langage religieux et mystique, ainsi que la symbolique d’une très grande richesse qui la caractérisent, n’ont rien de commun avec l’héritage scientifique grec. Mircea Eliade a fort bien résumé ce que fut, dès ses débuts, l’alchimie alexandrine : « C’est le drame mystique du dieu – sa passion, sa mort, sa résurrection – qui est projeté sur la matière pour la transmuer. En somme, l’alchimiste traite la matière comme la divinité était traitée dans les mystères : les substances minérales « souffrent », « meurent », « renaissent » à un autre mode d’être, c’est-à-dire sont transmuées13. »


  Toutes choses qui ont déjà été signalées précédemment, et expliquent, d’ores et déjà pourquoi l’alchimie alexandrine inspira l’alchimie chrétienne dès le Moyen Âge. Le schéma de base de la rédemption par le sacrifice est en effet inclus dans les fondements même de l’alchimie occidentale, schéma que n’a pas retenu, comme il nous sera donné de le voir, l’alchimie arabe. C’est ce que Mircea Eliade appelle « la fonction initiatique de la souffrance » et qui, en tant que telle, n’a aucune place dans la spiritualité musulmane.


  On peut évidemment s’interroger sur la nature de cet archétype et sur les raisons qui justifient sa présence dans les cultures les plus diverses. Mythologies et religions l’ont très largement utilisé sauf, et ceci mériterait un large développement, l’Islam, pour lequel la souf­france n’a aucune fonction rédemptrice, même si le thème de la mort et de la résurrection est très largement évoqué dans le Coran.


  Plus près de nous, l’universalité de la triade archétypale « souffrance-mort-résurrection » a été parfaitement justifiée par C.G. Jung. Ses racines se trouveraient, pour le médecin suisse, dans l’inconscient collectif. Selon cette théorie, les archétypes ne sont pas considérés comme extérieurs à l’homme : ils font partie de sa constitution psy­chique. Ce patrimoine symbolique s’actualise au fil de l’histoire individuelle de chacun, avec plus ou moins d’acuité. Et les archétypes exprimés chez l’être humain dans les rêves, prennent des formes dont Jung a démontré qu’elles sont parfois celles que l’iconographie alchimique a très largement utilisées dans les traités anciens. Son magistral ouvrage Psychologie et Alchimie14 est entièrement consacré à ce sujet. Souffrance, mort et résurrection ne sont donc pas exclusives du patrimoine chrétien, sinon qu’avec la mission du Christ on assiste à une volonté de matérialisation, voire d’incarnation, de ces thèmes dans l’histoire.


  


  * *


  *


  


  Avant d’être reçu par le moyen âge chrétien, l’héritage alchimique fut transmis au monde arabo-musulman qui l’enrichit considérable­ment. Il serait faux de croire, cependant, que l’Islam se contenta de véhiculer le savoir gréco-égyptien sans le marquer en profondeur de l’empreinte originale de ses particularismes. En effet, comme le fait très justement remarquer Mohammed Iqbal dans son remarquable ouvrage Reconstruire la pensée religieuse de l’Islam, « la méthode coranique, qui consiste à transformer complètement ou partiellement les légendes afin de les vivifier par des idées nouvelles en les adaptant ainsi à l’esprit progressif du temps, est un point important qui a presque toujours été négligé aussi bien par les étudiants musulmans de l’Islam que par les non musulmans »15.


  On peut appliquer ces propos à l’héritage alchimique, mais en allant, comme on pourra le constater, encore plus loin, car dans le cas de l’alchimie il ne s’agit pas seulement d’une simple adaptation au temps. Il s’agit en fait d’une mise en adéquation des préceptes de l’alchimie alexandrine avec les fondements de l’enseignement corani­que. Par ailleurs, pour être tout à fait complet, notre raisonnement devrait aussi passer par une analyse approfondie de ce que Mohammed Iqbal appelle « la méthode coranique ». Mais ceci nous entraînerait trop loin de notre propos initial. Retenons néanmoins que l’étude de l’alchimie au sein des cercles savants musulmans, ainsi que l’intérêt qu’elle y a suscité très tôt, a reposé sans aucun doute sur le caractère universaliste et la neutralité philosophique de cette doctrine.


  L’héritage hellénique, égyptien, copte et syriaque, fut véhiculé par les Arabes dès la fin du VIIe siècle. C’est de cette époque, en tout cas, que datent les premières traductions de certains traités – notamment égyptiens. On peut dire que les fondements de l’alchimie musulmane reposent sur le corpus des textes se rapportant aux procédés métallur­giques, à l’hermétisme et à son approche mystique sous ses différentes formes, ainsi que sur la physique d’Aristote. Il ne faut évidemment pas oublier tout ce qui a trait à la pharmacopée et à la médecine. C’est à partir de cet ensemble de notions complexes qu’a été diffusée l’alchimie en occident chrétien dès le IXe siècle, puis entre 1140-1150, période des premières traductions latines des traités arabes.


  Le principal artisan de cette mise à jour, fut indubitablement Jâbir ibn Hayyân (mort selon la tradition en 815), fondateur d’une école rattachée à l’Islam chiite. Plus connu en Occident sous le nom de Geber, il fut également appelé Al-Azdi, ce qui signifie qu’il appartint sans doute à la tribu Azd du sud de l’Arabie, mais aussi Al-Koufi, autrement dit originaire de la ville de Koufa où était établie une fraction de la tribu Azd. Il n’est pas impossible que son père fût le droguiste Hayyân qui prit une part très active, au VIIIe siècle, au renversement de la dynastie Omayyade au profit des Abbassides, selon que le rapportent les chroniques de l’époque.


  Jâbir peut être considéré comme le principal créateur de l’alchimie telle que nous la connaissons aujourd’hui à travers les textes devenus classiques. Sans rentrer dans la polémique concernant l’historicité du personnage et des textes innombrables qu’on lui attribue, disons simplement qu’on s’accorde aujourd’hui à dire que ses premiers travaux semblent dater de la seconde moitié du VIIIe siècle. H.S. Stapleton, J. Ruska, P. Kraus et E.J. Holmyard ont contribué activement à la connaissance de l’Œuvre de Jâbir. Mais c’est surtout à Pierre Lory que l’on doit de remarquables études consacrées au corpus jabirien à travers lesquelles on peut parfaitement suivre l’évolution de l’alchimie musul­mane16.


  


  * *


  *


  


  On ne répétera jamais assez que l’alchimie fut profondément tributaire de la vision du monde et de la nature qu’en avaient ses adeptes. C’est ce rapport de l’homme à la création qui détermine tout le patri­moine alchimique et c’est pour cela que l’alchimie musulmane fut un indubita­ble enrichissement du patrimoine gréco-égyptien. Toute son originalité repose en effet sur la richesse du texte coranique et sur les développe­ments qu’il a suscités dans le domaine spécifique de l’alchimie.


  Rappelons que pour l’alchimiste gnostique, la matière étant la création d’un dieu mauvais – le démiurge –, le Grand Œuvre est considéré comme un exorcisme, voire un ouvrage de rédemption. Dans cette perspective, l’âme humaine étant prisonnière d’une matière maudite, doit être libérée d’un joug qui la maintient enchaînée à l’univers physique qui est pour elle une véritable prison. Selon les théories de l’alchimie gnostique dont héritèrent les musulmans, il y a opposition entre matière et esprit, puisque le monde est l’œuvre d’un démiurge qui s’oppose à la manifestation de la Lumière divine. La matière devient pour elle un véritable piège. Toute l’alchimie préislamique repose sur cette opposition ombre/lumière, matière/esprit, mal/bien, négatif/positif et donc damnation/rédemption.


  Rien de tout cela dans la pensée islamique qui va donc modifier radicalement les bases métaphysiques de l’alchimie alexandrine. Pour le Coran, il n’y a pas à proprement parler de malédiction de la matière. L’univers sensible n’est pas soumis, pour le musulman, aux effets funestes du péché originel et ne constitue donc pas un lieu de damnation contrairement aux conceptions gnostique et chrétienne. Voici ce que dit le texte à ce sujet : « Adam et Ève en mangèrent (du fruit de l’arbre de l’Éternité) et aussitôt leur nudité leur apparut. Ils se mirent pour se couvrir, à confectionner des vêtements avec des feuilles du paradis. Adam désobéit à son Seigneur et s’égara. Puis son Seigneur le recueillit, agréa son repentir et le mit sur la bonne voie » (Coran, XX, 121-122).


  Le pardon de Dieu change radicalement la perspective eschatolo­gique de l’homme, puisque le séjour terrestre devient simplement un exil au cours duquel le Créateur guide sa créature. Il n’y a donc pas, répétons-le, de matière maudite pour l’alchimiste musulman, même si Jâbir considère que l’âme humaine, qui est d’origine céleste, a sombré dans le monde régi par la génération et la corruption. Pour lui ce n’est qu’une nécessité inhérente à une loi cosmique, sur laquelle il ne donne du reste aucune explication, mais ce n’est en aucun cas le résultat d’une malédiction. Bien au contraire, « les mondes matériels ne sont pas d’une texture différente, étrangère à celle des mondes spirituels, la nature des relations qui les anime est identique à chaque niveau »17. Comment pourrait-il en être autrement pour le musulman, puisque Muhammad lui-même a affirmé dans un hadith (dit prophétique) que « la terre entière est une mosquée » ?


  L’un des postulats de base de Jâbir, c’est que la création matérielle est le lieu des théophanies, des manifestations multiples et incessantes de la grandeur divine. Quelques siècles après lui, Ibn Arabî affirma également : « Tout ce que tu perçois est simplement l’Être de Dieu dans le permanent déploiement de sa Puissance18. » Dès lors, pour accéder à la Lumière originelle, il suffit de se laisser guider par le Créateur à travers sa création qui est le miroir de son Activité.


  Jâbir affirme que la Nature est engendrée par la conjonction de l’Intellect premier et de l’Ame universelle. Il distingue trois niveaux de manifestation de cette activité : « Le monde de l’Intellect, celui des Idées archétypales et les mondes angéliques. À un certain degré de complexité de ce dernier, sont produits trois nouveaux « paliers » denses, matériels, à savoir le monde animal, végétal et minéral19. » Pour l’alchimiste musulman, ce qui est fondamentalement important, c’est que tous ces mondes sont de même texture, « car en fin de compte, les esprits sont de la lumière-être (nûr wujûdî) à l’état fluide. Les corps sont également de la lumière-être mais à l’état solidifié20 », selon Shaykh Ahmad Ahsâni. L’alchimiste privilégie pour ses travaux le règne minéral parce qu’il est, eu égard à sa position dans la création, le milieu naturel le plus simple, celui de toutes les potentialités à partir duquel il pense pouvoir comprendre le cycle vital de l’univers tout entier. C’est dans la contemplation d’un élément minéral considéré comme un miroir qu’il espère pouvoir lire les différentes étapes d’une cosmogenèse qui reste jusque-là inaccessible à l’esprit humain. C’est ainsi qu’à la suite de Jâbir, les alchimistes musulmans voulurent incarner et vivre positivement leur rôle de Khalifa, de lieutenant ou de vicaire de Dieu, conformément à l’affirmation du Coran : « Dieu dit aux anges je vais instituer un vicaire sur terre21. »


  Cette œuvre doit donc se dérouler dans un monde conçu comme le champ d’activité d’un mouvement créateur perpétuel où s’opèrent d’incessantes mutations. Le soufisme développera très largement, après Jâbir, le thème de la recréation constante : l’univers visible est dans cette perspective le résultat d’une succession de créations qui s’en­chaînent sans que nous en ayons conscience. La flèche de la vie et du temps, ne doit pas être dès lors considérée comme une ligne ininterrompue, mais comme une succession de points, d’instants de création. Ainsi apparaît, peu à peu, la grande originalité de l’alchimie musulmane, pour laquelle la démarche de l’alchimiste est véritable­ment une démarche d’ordre spirituel.


  Cependant, nous dit Jâbir, pour accéder aux mystères naturels il faut remplir un certain nombre de conditions. L’alchimiste doit tout d’abord être d’une piété exemplaire. La révélation des arcanes alchimiques « ne peut être acquise que par la prière (al-salât), l’aumône (al-zakât), la purification rituelle, l’application de la Sunna authentique pour obéir à Dieu sans s’éloigner des prescriptions de la loi religieuse (al-shar’), etc. »22. Jâbir insiste aussi sur l’obtention des acquis scientifiques indispensables pour mener à bien les travaux du Grand Œuvre d’alchimie, ainsi que sur la nécessité d’une étude assidue de tous les traités du corpus.


  C’est à ce prix que l’alchimiste, en imitant les lois naturelles, pourra transformer certains éléments du règne minéral plus rapidement que ne saurait le faire la nature elle-même. Pour cette raison, les traducteurs arabes de l’alchimie alexandrine appelèrent parfois cette science « l’Œuvre par excellence », al-san’a, alors que le terme kîmiyâ, dans lequel on voit parfois l’origine du mot « alchimie », pouvait avoir une connotation péjorative et ne s’appliquait, parfois, qu’aux pratiques suspectées de tromperie et de charlatanisme.


  


  * *


  *


  


  Si l’on doit à certains auteurs occidentaux d’avoir développé, dès la Renaissance, la triade symbolique « sel-mercure-soufre » que les alchimistes chrétiens mettront en rapport avec le corps, l’âme et l’esprit, les alchimistes musulmans avaient évoqué, bien avant eux, la triple composition des minéraux : corps (jism), âme (nafs) et esprit (rûh). Mais leur apport dépassa de très loin la simple mise en cohérence, la clarification et le classement des éléments hérités de l’alchimie alexandrine, copte, syriaque et égyptienne. Outre leur adaptation aux concepts théologiques et métaphysiques propres à l’Islam, les alchimistes musulmans introduisirent aussi une rigueur remarquable dans l’aspect purement opératif de leurs travaux. On retiendra pour mémoire le cas de Muhammad ibn Zakarîyâ al-Râzi, plus connu en Occident sous le nom de Rhazès, qui décrivit les opérations alchimi­ques, dès le Xe siècle, avec toute la rigueur exigée par une véritable démarche scientifique. Débarrassés de leurs fondements métaphysiques, qui en constituent néanmoins, comme il nous a été donné de le voir, leur essence profonde, les travaux alchimiques deviennent, sous le calame d’Al-Râzi, des concepts purement chimiques. Bien que ne devant pas être considéré comme un véritable alchimiste, il a souvent été cité par les historiens des sciences, qui découvrirent dans ses textes un vocabulaire et des finalités plus proches de leurs propres préoccupations. S’il ne fut pas un authentique alchimiste, il faut néanmoins savoir gré à Al-Râzi d’avoir transmis avec une grande exactitude un certain nombre d’opérations chimiques qui ne sont que différents aspects mécanistes et purement opératifs de l’alchimie.


  Il faut savoir enfin que l’on doit également à Jabîr d’avoir jeté les bases du raisonnement et du langage analogiques propres à l’alchimie. La perspective qu’il a ainsi ouverte est extrêmement vaste, tant il est vrai qu’aucun symbole alchimique n’a une seule signification. Il n’est pas exagéré d’affirmer que Jabîr a mis en lumière l’universalité de l’archétype alchimique et nous a légué un patrimoine qui ne trouve aucune justification dans les limites du langage et des concepts habituels, fussent-ils scientifiques. « Toute tentative pour établir des équivalences régulières entre (les termes alchimiques) et les notions philosophiques ou scientifiques nous semble fondamentalement vouée à l’échec. Car il apparaît que ces termes ne sont précisément pas des concepts23. »


  Jabîr ne se laissa pas pour autant aller à une dérive magico-ésotérique qui rendrait sa démarche suspecte. Bien au contraire, il sut modérer l’emploi du symbolisme propre à l’alchimie alexandrine et en ordonna le chaos pour le débarrasser de ses scories en lui donnant une impulsion verticale.


  Pour être tout à fait complet, notre survol de la pensée de Jabîr ibn Hayyân aurait dû mettre en évidence le rôle essentiel de l’Imâm. Personnage central de l’Islam chiite, il est le transmetteur de la loi religieuse. Le chiisme iranien, en particulier, considère que Mohammad al-Mahdi est l’Imâm caché (al-Imâm al-Moukhfi), qui réapparaîtra à la fin des temps pour arbitrer le Jugement des hommes.


  Pour le courant chiite duodécimain, qui reconnaît douze Imâms depuis ‘Ali ibn Abî Tâlib, gendre et cousin du Prophète de l’Islam, l’Imâm continue de s’incarner en des représentants qui sont considérés comme des « Imâms Parlants » (Imâm natiq). Or, ils sont pour Jâbir des êtres issus du monde divin. Dans cette perspective, sans être vérita­blement un rédempteur, le douzième Imâm a tout de même comme fonction de régénérer le monde. Jâbir compare l’Élixir qui peut transmuter les métaux, à l’Imâm auquel il reconnaît le pouvoir de transmuter l’humanité. La tentation est évidemment grande pour l’historien des religions, d’établir une correspondance symbolique entre la pierre philosophale, l’Imâm et le Christ. Même s’il existe des différences fondamentales entre l’Imâm caché et le Christ, on se trouve tout de même en présence de l’une des passerelles symboliques qui permettront de passer de l’alchimie musulmane à l’alchimie chrétienne.


  


  * *


  *


  


  Il ne fait pas de doute, pour quiconque a une bonne connaissance des traités d’alchimie musulmane, qu’elle reposait sur une véritable pratique qui aboutit à une gnose. Pierre Lory par exemple, ne s’est pas trompé lorsqu’il affirme : « Précisément, l’originalité de la vision du monde des alchimistes est qu’ils ne considèrent pas cette réalisation de soi, cette découverte d’un Soi plus profond, comme le fruit d’une méditation solitaire, se déroulant dans un esprit isolé du reste du monde. Au contraire, elle pose qu’une telle ontogenèse seconde n’a lieu que grâce à un travail sur ce monde, sur cette matière que l’on trouve face à soi. L’homme microcosme se pose face à l’Œuvre mésocosme, selon une expression fréquente sous la plume de Jâbir : il s’y découvre en y découvrant des lois qui sont également celles de son monde individuel et, pour reprendre l’expression consacrée, s’y « engendre » à un degré d’existence et de conscience autre, supérieur à celui du commun des hommes24. » On aura donc compris que l’alchimie musulmane n’avait au départ rien d’une pratique purement spéculative et abstraite. Elle était en fait une véritable voie initiatique d’éveil.


  Toutes les opérations métallurgiques, voire chimiques, sont considé­rées comme des supports symboliques et agissants d’une démarche d’ordre spirituel. Pour l’alchimiste musulman, le perfectionne­­ment de l’opérateur et de la matière s’effectue en parallèle, ce qui permet aujourd’hui d’affirmer que les découvertes purement chimiques que l’on attribue aux alchimistes arabes, ne furent que le fruit de travaux annexes à leur véritable recherche, dont on doit reconnaître la haute portée spirituelle. C’est faute de l’avoir compris que Marcelin Berthelot, par exemple, a considéré l’alchimie comme une chimie archaïque, erreur qui a aveuglé plusieurs générations d’historiens des sciences.


  Y a-t-il eu pour autant une alchimie islamique totalement spéculative, qui pourrait être appelée alchimie spirituelle ou intérieure ? Autrement dit, la démarche et le langage symbolique propres à l’alchi­mie ont-ils été utilisés pour illustrer une forme d’ascèse uniquement spirituelle ? La réponse ne doit pas être cherchée dans les écrits de Jâbir puisqu’il était très attaché à une pratique opérative. Mais on peut néanmoins être tout à fait affirmatif à ce sujet : l’alchimie fut bien considérée par certains mystiques musulmans comme la science des métamorphoses par excellence.


  On doit par exemple au célèbre maître soufi andalou Moyiddin Ibn Arabi (1165-1240), un traité très significatif qui fait partie de son œuvre monumentale Kitâb al-Fotûhât al-Makkiya (Le livre des conquê­tes spirituelles de la Mekke) dont la rédaction commença en 1201 et fut poursuivie trente années durant. Le chapitre qui nous intéresse s’intitule Fî mârifati kîmiyâ al sâ ada wa asrâri-hi, qui peut être traduit par « Sur la connaissance de l’alchimie du bonheur et de ses vérités secrètes ». Cet ouvrage a été publié de nos jours sous le titre L’alchimie du bonheur parfait25.


  Ibn Arabi utilise dans son texte le langage et le schéma d’évolution propres à l’alchimie pour illustrer le Mi’râj, ou voyage nocturne du Prophète Mohammad vers les sphères célestes, qu’il considère comme une vision eschatologique anticipée de la destinée humaine. L’expérience du Mi’râj devient dès lors la mise en œuvre du processus alchimique se déroulant au niveau de l’âme humaine. L’alchimie est donc bien essentiellement, pour Ibn Arabi, la science des métamorpho­ses spirituelles. C’est par purifications successives que le mystique s’élève, de station en station, vers Dieu, but ultime de sa quête. Dans cette perspective le Grand Œuvre d’alchimie illustre l’assomption de l’adepte, de l’univers matériel aux sphères paradisiaques. On peut donc réellement parler, dans ce cas, d’alchimie intérieure ou spirituelle.


  Après avoir avoué qu’il connaissait l’alchimie par voie intuitive et non par le truchement d’une pratique au laboratoire, contrairement à Jâbir et ses disciples, Ibn Arabi en donne une définition qui démontre tout de même qu’il n’en ignorait pas la théorie et qu’il avait peut-être eu connaissance de « la science des balances » chère à Jâbir. Ses propos sont en effet d’une très grande justesse : « L’alchimie désigne la science ayant pour objet les proportions et les mesures imparties à tout ce qui implique la proportion et la mesure parmi les corps physiques et les concepts métaphysiques, dans l’ordre sensible et dans l’ordre intelligible. Son pouvoir souverain réside dans la transmutation, je veux dire les changements d’état qu’affecte la « Source unique » (al-’Ayn al-wâhida). L’alchimie est une science naturelle, spirituelle et Divine. Nous la déclarons en effet science « divine », du fait qu’elle apporte la stable harmonie, entraîne la descente épiphanique et l’intime solidarité (entre les êtres), et du fait qu’elle déploie les Noms divins qu’affecte le « Dénommé Unique » (al-Mosammâ al-Wâhid), selon la haute diversité de leurs concepts métaphysiques26. »


  On ne saurait mieux résumer le schéma général sur lequel repose l’alchimie spirituelle ou intérieure car, portée à son plus haut degré par les maîtres soufis, l’alchimie musulmane a bien été cela : une authentique voie de réalisation spirituelle. Le soufisme a réussi là où le gnosticisme et le néoplatonisme semblent avoir échoué. Ordonnant rigoureusement les phases des travaux alchimiques, examinant avec un véritable esprit critique les résultats des opérations, les alchimistes arabes n’ont fait que se plier logiquement à cette volonté d’acquisition de savoir qui est constamment mise en avant par le Coran. Si certaines religions ont parfois refusé la confrontation avec la science et sont allées jusqu’à la combattre ardemment, le Coran insiste, tout au contraire, sur la nécessité de chercher à comprendre ce qui nous entoure : « Sont-ils égaux ceux qui savent et les ignorants ? Les hommes doués d’intelligence sont les seuls qui réfléchissent » (Coran, XXXIX, 9). Ou encore : » « Ceux qui craignent le plus Dieu parmi ses serviteurs, sont les savants » (Coran, XXXV, 28).


  Certains dits du Prophète Muhammad sont également sans ambiguïté à ce sujet. En voici quelques-uns parmi les plus connus : « Cent degrés séparent la position du savant de celle du dévot. Entre chaque degré, il y a la distance que couvre un cheval au galop au cours de soixante-dix années. » (Rapporté par Tirmidhi et Abou Daoud.) « Les anges étendent leurs ailes sur celui qui recherche le savoir et sont satisfaits de son œuvre » (Rapporté par Tirmidhi). Ou encore « L’encre du savant est préférable au sang du martyr ». On pourrait multiplier les exemples, mais ceux qui viennent d’être cités suffiront à expliquer pourquoi la science est une des institutions majeures de la cité musulmane.


  Le soufisme, pour sa part, est surtout parvenu à dégager de la démarche alchimique une voie de réalisation spirituelle d’une grande originalité, dont on perçoit aujourd’hui toute la portée universelle. Ce n’est donc qu’incidemment que les alchimistes musulmans jetèrent les bases de la chimie moderne. Et c’est cet héritage qui a été transmis au monde chrétien dès les IXe - Xe siècles.


  


  * *


  *


  


  Il était indispensable, nous semble-t-il, de voir sur quelles bases s’est construite la pensée alchimique. Ne pas parcourir ne serait-ce que brièvement les pages d’histoire qui vont des origines de l’alchimie à son développement en Occident, peut conduire à l’incompréhension totale du phénomène profondément original constitué par l’alchimie chrétienne.


  Le premier recueil latin de textes alchimiques date du début du XIVe siècle. Outre la célèbre Table d’Émeraude on y trouve également deux copies de la Somme de Perfection attribuée à Géber. Dans un écrit du 11 février 1182, Robert de Castres traducteur au XIIe siècle des écrits arabes de Morien, précise : « Votre monde latin n’a pas encore connu ce qu’est l’alchimie. » Si on ajoute à cela l’existence d’une traduction latine de Geber par Gérard de Crémone (1114-1187), on situe avec une précision suffisante l’apparition de l’alchimie en Occident. Très tôt, des traités seront attribués à saint Thomas d’Aquin et à d’autres ecclésiastiques célèbres sans qu’on puisse toujours faire la preuve de leur authenticité. Saint Albert le Grand (1193-1280), qui collabora avec saint Thomas pour traduire les œuvres d’Aristote, parla également d’alchimie dans ses œuvres.


  Grâce aux croisés, mais aussi par le canal de l’Andalousie, qui demeurera l’un des meilleurs exemples historiques de circulation des idées, l’alchimie arabe parvint en Occident dès le Moyen Âge. C’est ainsi que l’archétype alchimique, tout comme il avait subi l’influence de la pensée musulmane, fut adapté aux préceptes de la religion catholique. Mieux encore, les alchimistes chrétiens voulurent en faire la vérification expérimentale de la mission du Christ sur terre, alors que certains hommes d’église qui s’adonnèrent aux travaux du Grand Œuvre, semblent avoir parfois influencé les formes de la liturgie par des apports puisés dans le patrimoine symbolique propre à l’alchimie, comme il nous sera donné de le constater.


  


  II – Alchimie et Christianisme


  


  


  Le lecteur intéressé par l’histoire des idées n’ignore plus de nos jours que la Renaissance vit se développer une forme d’analyse critique qui est devenue depuis très commune. Le doute préalable, la primauté accordée à la raison humaine ainsi que la généralisation d’un athéisme réactionnel, succéda à l’édifice devenu chancelant du Moyen Âge finissant. Parallèlement, dans le domaine des arts et des sciences des bouleversements profonds ôtaient peu à peu à l’homme l’idéal spirituel qui permit l’extraordinaire floraison gothique. La Raison s’opposa trop souvent à l’Intuition, transformant radicalement la société.


  Ce courant rationaliste se trouva en opposition avec la vision dite « traditionnelle » du monde qui repose sur une certaine idée de la transmission des valeurs culturelles, sociales, morales et religieuses, sur laquelle repose l’héritage alchimique, dont il faut savoir qu’il est un tout cohérent qui doit être accepté en tant que tel pour être compris. C’est ainsi que les textes fondamentaux de la tradition hermétique véhiculent tous un même schéma général et font appel au même symbolisme, malgré quelques adaptations inévitables.


  Pour les alchimistes occidentaux, alchimie et christianisme sont le témoignage de la toute puissance du Verbe créateur. C’est pourquoi on trouvera dans les pages qui vont suivre un certain nombre de rappels des notions fondamentales de l’ésotérisme chrétien, qui demeure l’expression symbolique la plus parfaite du courant alchimique occidental. L’étendue du sujet nous a néanmoins contraint à sélectionner soigneusement les symboles qui témoignent de ces concordances. Il ne saurait en effet être question que nous examinions, par le menu, la symbolique de chacun des rites chrétiens. L’analyse des temps marquants de l’année liturgique catholique suffira à justifier notre démarche, mais aussi à mettre en lumière les symboles fondamentaux de la religion du Christ et leurs rapports avec le Grand Œuvre alchimique, tels que le décrivent la plupart des textes devenus classiques.


  


  * *


  *


  


  


  On pourrait séparer en deux volets l’enseignement chrétien, selon le précepte du Cardinal Gousset, c’est-à-dire distinguer ce qui est du ressort de la foi de ce qui est du domaine raisonné de la théologie. Celle-ci est une connaissance intellectuelle, « exacte et approfondie, qui nous donne la raison de nos devoirs envers Dieu, envers nous-mêmes, et envers le prochain. Cette connaissance distingue le théolo­gien du simple fidèle, qui peut connaître suffisamment ce qu’il croit et ce qu’il doit faire, sans pouvoir raisonner sur la reli­gion27 ». Ainsi donc, le christianisme n’exige pas une démonstration raisonnée pour que ses fruits se puissent cueillir sur l’arbre de la foi. Il est pourtant beaucoup plus difficile de croire, tout simplement, que de bâtir un univers fait de phrases et de concepts rassurants. Mais les Évangiles ne disent-ils pas : « Heureux ceux qui croient sans avoir vu » ?


  « Il n’appartient pas au même homme – disait saint Jérôme – de connaître le poids des pièces d’or et le sens des écritures ; de déguster les vins et de comprendre les Prophètes et les Apôtres. » Or, la théologie est tributaire de la foi, car elle n’est pas seulement un « discours sur Dieu », voire une vision philosophique de la Divinité, mais une interprétation où intervient, pour le chrétien, l’inspiration de l’Esprit Saint. Tout ceci se retrouve dans la conception chrétienne de l’alchimie qui est souvent appelée « art sacré » dans les textes anciens, ce qui fut parfois bien mal compris. Elle est aussi nommée parfois Ars Magna, le Grand Art, appellation qui pourrait se justifier par le fait qu’elle résume les autres disciplines traditionnelles, car l’alchimiste ne saurait en effet œuvrer sans tenir compte de certaines dispositions astrales, ainsi que des grandes forces qui régissent la nature. À la lecture des textes classiques, ce qui apparaît avec certitude, c’est que l’alchimie est une gnose, c’est-à-dire une voie originale de connaissance salva­trice, voire rédemptrice. Le dessein d’aborder pareille matière peut donc apparaître comme une gageure, et bien que les rapports étroits existant entre symbolisme alchimique et liturgie catholique soient parfois évidents, c’est avec beaucoup de prudence et d’objectivité qu’on doit explorer ce domaine afin de ne pas attribuer aux alchimistes chrétiens des intentions erronées.
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