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Les cultes égyptiens ont fasciné les hommes des Lumières. S’appuyant sur des sources grecques tardives, certains ont cru y déceler la trace d’une religion double : parallèlement au culte polythéiste partagé par tous aurait existé une religion monothéiste, réservée aux initiés. Au xviiie siècle, les sociétés secrètes, notamment franc-maçonnes, où s’organisait le culte de la raison dans une Europe soumise au joug de l’absolutisme politique et de l’orthodoxie chrétienne, ont puisé dans les cultes à mystères une source d’inspiration et le modèle de leur propre fonctionnement. Centrant son analyse sur la conception d’une religion à deux niveaux, religio duplex, Jan Assmann en montre l’élaboration et les prolongements jusqu’à l’époque contemporaine, où elle permet de penser l’articulation entre les traditions religieuses particulières et une religion universelle. Il offre ainsi une réflexion virtuose et extraordinairement féconde sur les racines de notre culture moderne qui, en bien des manières et même indirectement, plongent jusque dans la civilisation de l’Égypte ancienne.
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Préface




Dans ce livre, j'aimerais suivre les traces d'une série de distinctions : entre la doctrine publique et la doctrine secrète, entre les conceptions de l'essence de Dieu universellement accessibles et celles accessibles seulement à un cercle limité, entre des formes de vie sociale profanes et des formes sacrées, entre le Dieu des pères et le Dieu des philosophes. Mon intérêt pour ces distinctions a deux origines, qui remontent haut dans ma biographie intellectuelle et qui sont liées à ce que l'on pourrait appeler ma « double vie » d'égyptologue et de théoricien de la culture. Dans le champ de la théorie de la culture, cet intérêt trouve sa racine dans le projet « Secret » qu'Aleida Assmann et moi avons traité dans un cycle de colloques dans notre groupe de travail « Archéologie de la communication littéraire » et que nous avons publié en trois volumes (Schleier und Schwelle, vol. 1 : Geheimnis und Öffentlichkeit, 1997  ; vol. 2 : Geheimnis und Offenbarung, 1998  ; vol. 3 : Geheimnis und Neugierde, 1999). L'autre racine, la racine égyptologique, se trouve dans la controverse amicale des années 1980 avec Erik Hornung autour d'un possible monothéisme dans l'Égypte ancienne ; dans le cadre de cette controverse intervint également la question d'une tradition peu ou prou ésotérique portant sur des conceptions monothéistes ou panthéistes dans le cadre du polythéisme de l'Égypte ancienne (Monotheismus und Kosmotheismus. Altägyptische Formen eines « Denkens des Einen » und ihre europäische Rezeptionsgeschichte, 1993). Cet intérêt a été maintenu éveillé par mes recherches sur la réception de l'Égypte aux XVIIe et XVIIIe siècles, autour de Moïse l'Égyptien (2001) et de La Flûte enchantée (Die Zauberflöte, 2005). C'est avant tout le travail autour de l'opéra de Mozart et de son contexte culturel, la franc-maçonnerie viennoise, qui m'a montré le rôle éminent joué par l'Égypte dans les milieux francs-maçons de la fin du XVIIIe siècle ; ces milieux la considéraient comme le modèle originel d'une culture divisée entre une sphère publique et une sphère secrète, entre une religion exotérique et une religion ésotérique. Dans ce cadre, j'ai résumé tout ce complexe de conceptions à l'aide de la formule religio duplex et j'ai interprété La Flûte enchantée comme un opera duplex. Mais ce livre focalisé sur l'opéra de Mozart n'offrait pas l'espace nécessaire pour retracer dans toute son ampleur l'histoire de cette idée, de l'Antiquité jusqu'à la loge de Mozart et jusqu'aux recherches des francs-maçons sur les Mystères égyptiens ainsi que sur les autres Mystères. C'est à cet aspect qu'est consacré le présent travail.


Le travail a été commencé au printemps 2004 à Vienne dans le cadre de l'Internationales Forschungszentrum für Kulturwissenschaften (IFK) ; de la part de la Grande Loge autrichienne, il a pu profiter du soutien efficace du Dr Rüdiger Wolf, à qui je suis très reconnaissant d'avoir mis à ma disposition des matériaux difficiles d'accès. Ces recherches forment maintenant le troisième chapitre de l'annexe du présent volume. Le travail a pu être achevé au printemps 2010 dans le cadre d'un séjour d'étude de deux semaines à la bibliothèque et au centre de recherches de Gotha où m'avait invité son directeur, le professeur Martin Mulsow. Il m'a rendu accessible non seulement les arcanes de la bibliothèque de Gotha, mais également celles de sa bibliothèque privée, et m'a rendu attentif à de nombreuses voies de l'érudition baroque qui, sans lui, m'auraient échappé. C'est pourquoi ce volume lui est dédié, ainsi qu'à mes amis de Jérusalem Sarah et Guy Stroumsa avec lesquels, il y a quelques années, j'ai défendu la thèse que l'histoire des religions a été découverte au XVIIe siècle (ARG, 3, 2001). En avril 2010, j'ai eu l'occasion de présenter et de discuter les principales thèses de ce travail avec les enseignants et les étudiants de l'université de Graz dans le cadre d'un bref séjour comme professeur invité, une invitation pour laquelle je suis très reconnaissant à Mme le professeur Irmtraud Fischer. Je remercie Hans-Joachim Simm et Claus-Jürgen Thornton d'avoir accueilli cette étude dans la collection d'essais du Verlag der Weltreligionen ; je remercie tout spécialement C.-J. Thornton pour le soin tout particulier avec lequel il a assuré la lecture du manuscrit. De nombreuses indications y trouvent leur origine, et c'est à sa demande expresse qu'elles ne font pas toujours l'objet d'une mention explicite.
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Note du traducteur




En lien étroit avec l'auteur, quelques modifications ont été apportées à la version allemande de Religio duplex en vue de sa publication en français. La plus importante a consisté à reporter en fin de volume la seconde partie de l'ouvrage allemand, « Matériaux sur la recherche maçonnique à propos des Mystères », qui devient une « Annexe » du texte principal. Conséquence de cette modification, les deux chapitres conclusifs, intitulés respectivement « Perspective : Religio duplex aujourd'hui ? » (p. 203-212 de l'édition allemande) et « Rétrospective : Existe-t-il des “religions doubles” ? » (p. 351-373 de l'édition allemande) ont été regroupés pour former une conclusion unique placée sous le titre « Rétrospective et prospective ». L'auteur a ajouté quelques phrases au début de la seconde partie de la conclusion (l'ancien chapitre « Perspective : Religio duplex aujourd'hui ? ») afin de faire le lien avec la première section (l'ancien chapitre « Rétrospective : Existe-t-il des “religions doubles” ? »).


Jan Assmann a par ailleurs ajouté quelques pages au début de la section « La parabole des Anneaux : la tolérance comme projet cosmopolitique » (chapitre 5) pour mettre à disposition des lecteurs francophones les textes de la « parabole des Anneaux » ainsi que certains éléments sur la « Querelles des fragments » que conclut Nathan le Sage. Bien connues des lecteurs allemands, et facilement accessibles dans cette langue, ces informations sont d'accès plus difficile pour le lecteur francophone. 


L'auteur cite un certain nombre de textes français des XVIIe et XVIIIe siècles dont les traductions allemandes ont joué un rôle dans les débats de l'époque autour de la religio duplex. Pour la traduction française, on a choisi de revenir aux originaux français, cités sans modernisation de l'orthographe et de la ponctuation. De façon analogue, quand le choix existait, on a donné la préférence aux traductions d'époque des textes allemands (en particulier de Wieland). Conformément à l'usage adopté par l'auteur, on donne en note le texte original allemand des passages traduits dans le texte principal. On y a toutefois renoncé lorsque l'édition française citée reproduisait le texte original. Pour les sources antiques, on a en règle générale cité les traductions des éditions françaises de référence (essentiellement La Collection des universités de France, aux Belles Lettres, et les Sources chrétiennes aux Éditions du Cerf). Les références exactes de la traduction utilisée (parfois légèrement modifiée) sont données en note. La seule exception à cette règle concerne les textes égyptiens : la traduction française (contrôlée par l'auteur) est calquée sur la traduction allemande de l'auteur ; les références aux traductions françaises sont données seulement à titre d'information.
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Introduction




Ne devrait-on pas dire que Spinoza a repris sa [doctrine] de ces Égyptiens ?


Paul Ernst Jablonski1







Pour introduire au thème de la religion double, j'aimerais rappeler deux scènes. La première se déroule en 1654. Le 23 novembre de cette année, Blaise Pascal – un mathématicien génial alors âgé de trente et un ans, mais aussi un homme à la recherche de Dieu souffrant de graves dépressions ainsi que de la tuberculose – eut une expérience religieuse qui changea la suite de sa vie. Pour conserver quoi qu'il arrive le souvenir de cette expérience et pour éviter qu'elle ne s'estompe et ne tombe dans l'oubli, il nota quelques mots sur un morceau de parchemin qu'il cousit dans son habit de sorte qu'il le portât toujours sur son cœur. Après sa mort, son serviteur trouva ce parchemin, sur lequel Pascal avait noté :




L'an de grâce 1654


Lundi, 23 novembre, jour de saint Clément, pape et martyr, et autres au martyrologue,


Veille de saint Chrysogone, martyr, et autres,


Depuis environ dix heures et demie du soir jusques environ minuit et demi,


FEU.


« DIEU d'Abraham, DIEU d'Isaac, DIEU de Jacob »


non des philosophes et des savants.


Certitude. Certitude. Sentiment. Joie. Paix.


DIEU de Jésus-Christ.


Deum meum et Deum verstrum.


« Ton DIEU sera mon Dieu. » [Ruth 1, 16]


Oubli du monde et de tout, hormis DIEU.


Il ne se trouve que par les voies enseignées dans l'Évangile.


Grandeur de l'âme humaine.


« Père juste, le monde ne t'a point connu, mais je t'ai connu. »


Joie, joie, joie, pleurs de joie.


Je m'en suis séparé :


Dereliquerunt me fontem aquae vivae [Ils m'ont abandonné, moi la source de l'eau vive]


« Mon Dieu, me quitterez-vous ? »


Que je n'en sois pas séparé éternellement.


« C'est la vie éternelle, qu'ils te connaissent seul vrai Dieu, et celui que tu as envoyé, Jésus-Christ. »


Jésus-Christ.


Jésus-Christ.


Je m'en suis séparé ; je l'ai fui, renoncé, crucifié.


Que je n'en sois jamais séparé.


Il ne se conserve que par les voies enseignées dans l'Évangile :


Renonciation totale et douce.


Soumission totale à Jésus-Christ et à mon directeur.


Éternellement en joie pour un jour d'exercice sur la terre.


Non obliviscar sermones tuas [Je n'oublierai pas tes paroles]. Amen2.





Au cours de deux heures nocturnes d'une intense émotion religieuse, Pascal s'est donc jeté dans les bras du Dieu des Pères et a rejeté le Dieu des philosophes et des savants.


La seconde scène se passe cent vingt-six ans plus tard, en juillet 1780 à Wolfenbüttel, dans la maison de Gotthold Ephraim Lessing. Il a reçu la visite du jeune marchand et écrivain Friedrich Heinrich Jacobi. Franc-maçon comme Lessing, Jacobi est accueilli amicalement en sa qualité de Frère. Le matin suivant, Lessing s'enquiert de son hôte ; celui-ci est occupé et donne un texte à lire à Lessing pour l'occuper entre-temps. Il s'agit d'un poème encore inédit de Goethe, « Prométhée ». Interrogé par Jacobi à ce sujet, Lessing lui avoue : « Les concepts orthodoxes de la divinité ne sont plus pour moi. Je ne puis les souffrir. Hen kai Pan  ! Je ne sais rien d'autre. C'est à cela que tend aussi ce poème, et je dois l'avouer, il me plaît beaucoup. » Jacobi : « Alors vous seriez assez d'accord avec Spinoza. » Lessing : « Si je dois me nommer d'après quelqu'un, je ne vois personne d'autre3. » Lessing rejette donc le Dieu des Pères, pour autant que nous puissions identifier « les concepts orthodoxes de la divinité » avec cette idée de Dieu ; et il se réclame du Dieu des philosophes. Ce conflit, cette tension, ce « ou bien-ou bien » ont marqué de leur empreinte l'histoire de la religion des Lumières occidentales. Jacobi lui-même en a souffert toute sa vie ; il parla d'un « saut périlleux » qu'il devait accomplir pour pouvoir penser l'un et l'autre Dieu4.


La tension entre les deux conceptions de Dieu, le Dieu des philosophes et le Dieu des Pères, on la résumait aux XVIIe et XVIIIe siècles par l'opposition entre la religion naturelle et la religion révélée, appelée aussi religion positive, ou par l'opposition entre la raison et la foi. Par « religion naturelle », on entendait une sorte de religion originaire qu'on se représentait comme un monothéisme, ou plutôt comme un panthéisme, un Spinozismus ante Spinozam. Le Dieu des savants et des philosophes ne passait donc pas pour une conquête des Temps modernes mais pour le savoir le plus ancien de l'humanité, pour quelque chose qui n'avait rien d'une pâle construction philosophique. La formule grecque Hen kai Pan, littéralement « l'Un et le Tout » ou le « Un-Tout », est généralement rapportée à Héraclite dont est transmise la phrase « Tout est un5 ». Mais il y a encore une autre origine, qui semblait bien plus évidente aux XVIIe et XVIIIe siècles : un certain nombre d'érudits croyaient pouvoir établir que de cette religion panthéiste originaire de l'Un comme Tout existait dans l'Égypte antique ; il est possible que le « Hen kai Pan » de Lessing se rapporte à cette « découverte6 ». À partir de centaines de sources, le platonicien et hébraïsant de Cambridge Ralph Cudworth a reconstruit dans son ouvrage imposant The True Intellectual System of the Universe toute la théologie du monde antique, et donc aussi la théologie de l'Égypte ancienne. Il entendait démontrer que toutes les religions aboutissaient au fond à un monothéisme de l'Un comme Tout7. Il a certes écrit son livre en anglais, une langue qui était lue à l'époque seulement par un petit nombre de personnes. Mais le célèbre Johan Lorenz von Mosheim l'a traduite en latin en 1733, la rendant ainsi accessible aux érudits européens8. Dans cette œuvre, Ralph Cudworth a mis en évidence l'idée de l'Un comme Tout en tant que quintessence de la religion et de la théologie de l'Égypte ancienne, ou plutôt : d'une théologie égyptienne. Car il y en avait deux : une public et une arcane theology. D'après Cudworth, toutes les religions antiques sont en quelque sorte à double fond, elles ont une face extérieure, sous la forme de la religion officielle, et une face intérieure, sous la forme des Mystères ; la forme originaire de toutes ces doubles religions est la religion des Égyptiens anciens. C'est d'eux qu'Héraclite aurait par la suite repris l'idée de l'Un comme Tout.


La présentation de Cudworth peut être considérée comme la formulation classique de la conception de la religio duplex. Mais on ne rencontre pas chez lui cette expression. On la trouve en revanche chez Theodor Ludwig Lau (1670-1740), ce sur quoi Martin Mulsow a attiré mon attention ; dans son écrit Meditationes, Theses, Dubia philosophico-theologica9, Lau désigne par ce terme la distinction entre la religion raisonnable (religio rationis) et la religion révélée (religio revelationis). Il précise d'abord, comme Cudworth, qu'il n'y a pas d'athéisme et que l'adoration de Dieu fait partie de l'équipement de base de l'être humain. Fondamentalement, il n'existe qu'une religion parce qu'il n'y a qu'une raison et qu'un Dieu10. Mais les énoncés philosophiques et théologiques qui exposent des modifications de cette vérité et de cette théologie uniques sont, eux, innombrables. Ils sont tous plus ou moins vrais (plus vel minus veriores) et se distinguent graduellement, et non essentiellement, puisqu'ils sont tous en relation avec la vérité une dont ils s'approchent à des degrés divers. La « première religion, la religion la plus ancienne, la plus générale et la plus raisonnable, est la croyance en Dieu (Deismus)11 ». Les religions comme « le judaïsme, le paganisme (Gentilismus), le christianisme, l'islam et d'innombrables autres formes de la connaissance de Dieu, ainsi que les sectes religieuses », sont nées au cours des siècles de cette religion originaire. Nonobstant toutes les différences dues aux conditions historiques, toutes s'accordent en ceci : « Deus est ! Deus existit ! » (thèse X). « Dieu était lorsqu'il n'y avait encore aucune religion. Dieu est en effet de toute éternité, mais la religion est temporelle, elle est née historiquement, elle est accidentelle relativement à la déité12 » (thèse XI). C'est pourquoi Lau arrive à la thèse XII : « Religio duplex : Rationis & Revelationis » – « la religion est double : comme religion de la raison et comme religion de la révélation ». La raison nous enseigne que Dieu existe et qu'il est Un en son essence. Cette forme de la connaissance de Dieu est simple : elle satisfait la raison. « La raison honore Dieu comme le créateur, le conservateur et le gouverneur du monde par un culte avant tout intérieur. Son livre est l'univers13. » Qui honore Dieu de cette façon et lit dans le monde, pense et vit dans la tranquillité. « Ici, il n'y a pas d'inquiétude de l'esprit à cause des péchés et du feu éternel14. » Il ne connaît ni diable ni enfer. La mort n'existe pas, car toutes choses ont leur origine en Dieu, et comme Dieu est éternel, les choses sont aussi éternelles. Les âmes quittent le corps et s'unissent à l'âme du monde15. Voilà pour ce qui concerne la religion de la raison. La religion de la révélation enseigne pour sa part : les deux Testaments, l'Ancien et le Nouveau, sont le livre de Dieu. Dieu existe, trine (triunus). Adam et Ève, les premiers êtres humains, ont chuté après avoir mangé de la pomme et ont été chassés du paradis. C'est ainsi que le péché est entré dans le monde (Peccatum hinc intrasse Mundum). Pour les racheter, le Fils de Dieu, né d'une vierge, est mort sur la croix. Cet évangile est prêché à tous. Ceux qui l'acceptent vont au ciel ; ceux qui le rejettent vont en enfer (Recipientibus illid, Coelum : Spernentibus, Infernum). Voilà pour ce qui concerne la religion de la révélation. L'une est simple et évidente (plana et perspicua), la seconde plus difficile et mystérieuse (difficilior et mysteriosa). Les deux sont vraies, mais elles ont des degrés différents de perfection. Mais la plus parfaite et excellente est la « Religio quia Dei & Christi », la religion de Dieu et du Christ, par quoi on aurait tendance à comprendre la religion de la révélation, mais que, d'après tout ce qui précède, Lau comprend manifestement comme la religion de la raison16. Pensant à l'expérience nocturne de Pascal, on peut sans doute mettre l'une en relation avec le Dieu des philosophes et des savants, l'autre avec le Dieu des Pères.


La XIIIe thèse précise l'idée des deux livres de Dieu, cette idée qui se trouve à la base de la conception des deux religions, c'est-à-dire de la religio duplex17. Dieu se manifeste dans le monde de deux manières, de façon universelle et de façon particulière. De façon universelle dans la création : c'est le fondement de la religion de la raison, commune à tous les peuples. De façon particulière par les « entretiens [avec Dieu], les anges, les apparitions, les visions, les inspirations, les rêves, les oracles, les présages, les prophéties, les miracles, l'Écriture sainte : ce sont les fondements de la religion révélée, destinée à certains peuples, et en particulier aux juifs et aux chrétiens18 ». La XIVe thèse suit le principe de la bipartition jusque dans le domaine du monde des hommes. En leur qualité de créatures de Dieu, tous les êtres humains sont son peuple. Mais ce peuple est double : inconnu et connu. Le peuple inconnu remplit les sphères cosmiques visibles et invisibles, le peuple visible a notre globe pour habitation temporaire. Ce peuple connu se divise en deux parties : le peuple élu et les autres peuples. Le peuple élu, ce sont les juifs et les chrétiens. Les autres peuples ne sont certes pas élus, mais ils sont pourtant aussi un peuple de Dieu ; car ils connaissent et adorent Dieu par la création alors que le (double) peuple élu le connaît par la révélation. La connaissance à partir du livre de la nature est la plus ancienne ; le livre de l'Écriture n'est venu que plus tard19. La religion naturelle qui s'appuie sur le livre de la nature est donc plus ancienne et plus proche des origines que la religion de la révélation, qui puise dans le livre de l'Écriture. Mais celui-ci est double lui aussi : l'Ancien et le Nouveau Testament. « Néanmoins tous sont, dans une signification générale et dans un sens abstrait, des croyants en Dieu (Deistae), des dévots et des adorateurs de Dieu, des amateurs des religions20 ! » Ce texte magnifique du début du XVIIIe siècle donne déjà assez précisément au concept de la double religion le sens auquel aboutit notre enquête en suivant les traces de Lessing, Mendelssohn et de diverses positions modernes et contemporaines, un sens qui représente une proposition hautement actuelle pour la paix et le rapprochement entre les religions.


Toutefois, le duplex dans la thèse XII de Lau n'est pas à comprendre comme un attribut, mais comme un prédicat. Il ne s'agit pas de la religion double, mais du fait que la religion existe sous une double forme : comme religion (naturelle) de la raison et comme religion de la révélation. En caractérisant l'une comme plus ancienne et l'autre comme plus jeune, Lau s'approche déjà de la distinction entre religions primaires et religions secondaires, introduite par Theo Sundermeier, l'historien des religions et spécialiste des sciences missionnaires de Heidelberg21. Il s'agit de deux formes différentes de religion, et non d'une religion à deux visages, ou de deux religions dans le cadre d'une seule culture.


Dans ce second sens, on trouve cette conception dans une œuvre à peu près contemporaine de Lau ; il s'agit d'Idea Systematis Antiquitatis Literariae Specialioris sive Aegyptiacae Adumbrati, due à l'érudit encyclopédiste Jacob Friedrich Reinmann22. Il résume sa longue énumération des diverses disciplines de la science de l'Égypte antique par la phrase suivante : « Il suffit donc de noter qu'en toutes choses, la philosophie des Égyptiens était double (duplex) : exotérique et ésotérique23. » Ici aussi, duplex n'est pas un attribut, mais un prédicat. Cependant, le prédicat « double » ne se rapporte pas dans ce contexte à deux formes de philosophie, mais à une philosophie sous deux formes : une forme publique, visible, et une forme secrète, accessible seulement aux initiés (même si, ici aussi, la distinction entre raison et foi, c'est-à-dire ici entre nature et révélation, continue à résonner plus ou moins distinctement).


Dans une philosophie ou une religion de ce genre, on peut au moins supposer qu'on trouverait peut-être aussi une place pour le Dieu des Pères et le Dieu des philosophes, le premier dans la dimension exotérique, le second dans la dimension ésotérique. Dans le cadre du modèle de la religio duplex, la dimension secrète, ou ésotérique, de la religion ne forme donc pas simplement un « hétérotope » parmi d'autres hétérotopes détachés de la sphère générale et publique, comme les hétérotopes que constituent l'intimité, le carnaval, le rituel ou la loge maçonnique ; elle forme au contraire le pôle d'altérité absolue de la culture publique et générale déterminée par cette opposition binaire. Le modèle de la religio duplex ne repose par conséquent pas simplement sur un pluralisme culturel interne, mais sur un dualisme. Avec cela, on n'a encore rien dit des interprétations idéologiques, des conséquences sociales et des institutionnalisations politiques de ce dualisme : celles-ci peuvent se présenter différemment suivant les époques et les sociétés24.


D'où vient cette idée d'une double religion, et comment se fait-il que la culture de l'Égypte antique fût considérée comme l'origine et l'initiatrice de ce type de religion ? C'est la question à laquelle est consacré le premier chapitre. Dans le deuxième chapitre, on se tournera vers la forme que prend cette idée au XVIIe siècle, avec un prologue au XIIe siècle. Le troisième chapitre traitera de la réinterprétation politique de la religio duplex au XVIIIe siècle, et le quatrième portera sur la dialectique entre Lumières et Mystères, dans laquelle se réalise institutionnellement et esthétiquement la religio duplex au sein de la franc-maçonnerie de la fin du XVIIIe siècle. À partir de Mendelssohn et Lessing, le cinquième chapitre mettra en lumière la réinterprétation décisive de l'idée de la double religion au sens de l'opposition entre la particularité et l'universalité, une réinterprétation que nous avons déjà rencontrée chez Theodor Lau et qui confère à cette idée une certaine actualité comme on le montrera à propos de quelques positions modernes et contemporaines. L'idée que la double religion trouve son origine dans l'histoire religieuse de l'Égypte antique repose certes sur une méprise ; il existe néanmoins certains traits de la religion de l'Égypte ancienne et de l'Israël ancien (et certainement de beaucoup d'autres religions, si l'on se donnait la peine d'étudier cette question de façon systématique) qui sont l'indice d'une sorte de duplicité ou de dualisme complémentaire au sein d'une religion. Ces phénomènes étaient toutefois complètement inconnus des XVIIe et XVIIIe siècles, c'est-à-dire de l'époque qui a vu naître le concept de la double religion. C'est la raison pour laquelle je ne les ai pas abordés dans le premier chapitre. J'y reviens dans le chapitre conclusif. Je jette alors un coup d'œil sur les traits de la Bible hébraïque et de la tradition de l'Égypte antique qui peuvent être interprétés aujourd'hui comme des aspects de la double religion, mais qui ne jouèrent aucun rôle dans les débats des XVIIe et XVIIIe siècles. Puis, dans une seconde partie de ce même chapitre, j'essaie de suivre l'idée de religio duplex jusqu'à l'époque présente et de mettre en évidence son actualité.


Les matériaux rassemblés dans l'annexe forment le point de départ de cette étude. Ils se situent pour la plupart à un autre niveau que les auteurs et les positions traitées dans la partie principale du livre. À quelques rares exceptions près, il s'agit de textes qui ne peuvent prétendre ni à une érudition remarquable ni à quelque lustre littéraire. Leurs auteurs sont des francs-maçons de diverses obédiences, qui s'occupent comme laïcs (plus ou moins) cultivés de l'histoire de leur ordre qu'ils considèrent faire partie d'une histoire de la religion et du savoir remontant prétendument jusqu'à l'Égypte antique. Ils méritent toutefois notre attention pour une double raison. Ils mettent d'une part en lumière le contexte intellectuel et social des débats sur les Mystères et la religio duplex ; ils forment d'autre part le contexte immédiat pour deux des contributions les plus importantes à notre thème : les Hebräische Mysterien [Mystères hébraïques] de Carl Leonhard Reinhold (sur lesquels se base la Sendung Moses [La mission de Moïse] de Schiller) et La Flûte enchantée de Mozart.


D'emblée, il faut avouer que le terme religio duplex n'apparaît qu'une seule fois dans les sources étudiées dans ce livre, à savoir sous la plume de ce Lau que nous avons déjà mentionné. Cette étude n'est donc pas une histoire des concepts, comme les quatre volumes du travail monumental d'Ernst Feil qui examine la présence et la signification du mot religio (religion, Religion) dans une masse de textes du XVIe au XVIIIe siècle. C'est moi qui ai choisi le concept de religio duplex pour désigner une idée du développement de laquelle je retrace quelques stations ; dans les textes étudiés, cette idée se rencontre sous des terminologies et des descriptions diverses. Le discours sur l'Égypte comme religio duplex et comme modèle des « nouveaux Mystères » dans l'État absolutiste du XVIIIe siècle serait un phénomène plutôt marginal, dont l'intérêt serait tout au plus antiquaire, si Reinhold et Schiller – et, d'une autre manière, Lessing et Mendelssohn – ne lui avaient fait prendre un tournant grâce auquel il peut prétendre à une certaine actualité pour notre présent et mérite ainsi une attention plus large. Dans ce discours, il s'agit d'une part d'une reconstruction de l'histoire européenne des religions qui, au sens d'une religio duplex, relie à la tradition occidentale, marquée de son empreinte par le monothéisme chrétien, le cosmothéisme antique, et en particulier égyptien, qui en forme une sorte de « courant profond » (Klaus Müller). Il s'agit d'autre part de l'élargissement et de la réinterprétation de ce courant profond pour en faire une « religion humaine » de la vérité cachée, cette religion qui forme pour Mendelssohn le but commun de toutes les religions. Sous cette forme, ce modèle est adapté aussi à notre époque où les cultures, et donc les religions de la terre, se sont rapprochées géographiquement d'une façon qui ne permet à aucune d'entre elles de se comprendre comme « amenant seule à la félicité » parce qu'elle serait en possession de vérités absolues et universelles. Dans notre monde globalisé, la religion n'a de place que comme religio duplex, comme une religion à deux niveaux, qui a appris à se voir comme une religion parmi beaucoup d'autres et à se regarder avec les yeux des autres, mais qui pourtant ne perd pas de vue le Dieu caché et la vérité cachée formant le point de fuite commun de toutes les religions.
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Les bases égyptiennes : le double sens des signes






Religio duplex et la situation à la fin de la culture égyptienne


Bien que l'idée d'une « double religion » se fonde sur des sources antiques, il s'agit d'une construction des XVIIe et XVIIIe siècles qui, en ce qui concerne la culture de l'Égypte ancienne, repose largement sur des méprises et des erreurs. Toutefois, avant d'en traiter directement, il faut être attentif à trois choses. Premièrement, certains traits de la culture égyptienne pouvaient inviter à l'interpréter comme religio duplex ; deuxièmement, les Grecs, auxquels cette interprétation remonte, ont encore pu faire l'expérience de la culture égyptienne comme d'une culture vivante et aller chercher des réponses à leurs questions ; et troisièmement, beaucoup d'éléments semblent indiquer que ce sont les Égyptiens eux-mêmes qui, interrogés par les Grecs, leur donnèrent cette image de leur culture comme une religio duplex, divisée entre une culture populaire et une culture des élites ; beaucoup d'affirmations qui paraissent être des méprises ultérieures remonteraient donc en fait aux Égyptiens de cette époque tardive. L'idée de la religion égyptienne comme une religio duplex serait donc moins le produit d'une représentation grecque unilatérale, qui aurait projeté ses propres conceptions et institutions sur le monde égyptien25, que le produit d'une « confabulation » gréco-égyptienne. Il faut par conséquent que nous commencions par regarder d'un peu plus près ces deux partenaires.


Du côté grec, nous avons affaire à une investigation de la culture égyptienne qui prend carrément les traits d'une égyptologie26. Le troisième livre des Histoires d'Hérodote, qui a voyagé en Égypte autour de 450 av. J.-C., est une vaste description du pays avec des excursus traitant de l'histoire, de la religion, des us et coutumes, de la géographie et de la chronologie. L'histoire de l'Égypte en quatre volumes d'Hécatée d'Abdère, un auteur qui vivait à Alexandrie à la fin du IVe siècle, devait être encore beaucoup plus détaillée. Diodore de Sicile, un contemporain de Cicéron, en a repris de longues parties dans sa Bibliothèque historique (Bibliotheca historica)27. Strabon a consacré à l'Égypte le dix-septième livre de sa Description de la Terre28. Ces œuvres traitent de l'Égypte d'une façon très complète qui met en lumière l'État, la constitution, la religion, la culture, l'histoire, les traditions populaires, la géographie, la mythologie, et beaucoup d'autres choses encore. Malgré quelques étonnements ou rejets occasionnels, ces œuvres sont empreintes d'une grande fascination et d'une profonde admiration. C'est peut-être chez Hécatée, donc chez Diodore, que cette tendance positive est la plus sensible. C'est d'ailleurs cette présentation de la culture de l'Égypte antique qui exerça de loin la plus grande influence sur l'image de l'Égypte à l'époque des Lumières.


Hécatée d'Abdère faisait partie de ces érudits et philosophes grecs que Ptolémée Ier (367/366-283/282 av. J.-C.) avait appelés à Alexandrie afin de conférer un lustre intellectuel dans le monde hellénistique à la capitale récemment fondée de l'Égypte. Son histoire de l'Égypte devait fournir au souverain macédonien le passé historique sur la base duquel ce dernier pourrait faire reposer son projet d'un pharaonisme hellénistico-égyptien. L'œuvre était également conçue comme une sorte de « miroir des princes » qui devait présenter à Ptolémée le modèle d'une monarchie éclairée. Il est frappant qu'Hécatée (Diodore) évite toute mention du caractère divin que les Égyptiens avaient lié à la fonction du Pharaon. Il dépeint le roi comme un homme soumis à des lois strictes et dont le déroulement de la journée est déterminé dans les moindres détails par des règles, un homme qui surpassait ses sujets tout au plus par ses vertus extraordinaires, par l'ampleur de sa culture et par le caractère strictement méthodique de sa conduite quotidienne, mais non par une quelconque forme de divinité29. Il faut replacer cette image du souverain dans le contexte de la théorie politique grecque qui distingue entre liberté et despotisme et met la loi du côté de la liberté et de la démocratie alors que les despotes règnent sans se considérer liés par les lois existantes. Dans le cadre de cette alternative, Hécatée recommande l'Égypte comme une troisième voie, l'union de la monarchie et de la loi, comme l'avaient déjà fait avant lui Platon, Isocrate et d'autres théoriciens conservateurs de l'État30. À l'apogée de l'absolutisme, cette image de l'Égypte a pu par conséquent être proposée comme un contre-modèle de l'État absolutiste. Ainsi l'Égypte d'Hécatée servira encore une fois, deux mille ans plus tard, de miroir des princes. Jacques-Bénigne Bossuet écrivit son Discours sur l'histoire universelle, publié en 1681, à la demande de Louis XIV, en vue de l'éducation du Dauphin, dans des conditions qui étaient donc comparables à celle du Museion alexandrin. Il y décrivit l'Égypte comme l'école d'une législation et d'une politique sages qui voyaient leur but suprême dans le bonheur du peuple et obligeaient les rois à un strict respect de la loi.


Avec l'intégration de l'Égypte à l'Empire romain comme colonie appartenant au domaine impérial, le pays perdit son intérêt politique pour les Grecs. Leur attention se concentra sur la religion et sur la culture écrite, considérée comme étroitement liée à la religion. Parmi les œuvres les plus importantes de l'égyptologie grecque de cette période à nous être parvenues, on compte (outre d'innombrables remarques plus brèves éparpillées dans d'autres écrits) le traité de Plutarque Isis et Osiris (De Iside et Osiride)31 et l'écrit du néoplatonicien Jamblique qui se donne comme la réponse du prêtre égyptien Abamon à la Lettre à Anébon de Porphyre32 et qui est connue depuis la Renaissance sous le titre Sur les mystères égyptiens (De mysteriis Aegyptorum)33.


Les « égyptologues » grecs ne pouvaient naturellement pas disposer d'un savoir de première main en ce qui concerne la religion égyptienne. Ils ne connaissaient pas la langue et ne pouvaient pas lire l'écriture. Pour cette raison, l'égyptologie moderne a, dans la plupart des cas, refusé de reconnaître à cette littérature le rang de sources authentiques pour la religion égyptienne. Ce jugement oublie que des Égyptiens cultivés, écrivant le grec, ont participé à ce discours ; ces Égyptiens connaissaient parfaitement l'écriture, la langue et la religion égyptiennes – on pensera avant tout aux prêtres Manéthon de Sebennytos34 (première moitié du IIIe siècle av. J.-C.) et Chairémon d'Alexandrie35 (Ier siècle apr. J.-C.). Leurs œuvres sont certes pour l'essentiel perdues, mais Plutarque, Jamblique et les autres pouvaient les utiliser ; par cette voie, il est tout à fait possible que des informations authentiques soient aussi parvenues jusque dans leurs écrits. Il se peut donc que, dans l'image de l'Égypte que les « égyptologues » grecs nous ont transmise, on rencontre plus d'idées et de motifs égyptiens originaux que nous ne le pensons.


À ces écrits « égyptologiques » gréco-égyptiens vient s'ajouter dans l'Antiquité tardive une vaste littérature primaire gréco-égyptienne de type religieux, comprenant avant tout les « papyrus magiques36 » et les traités du Corpus Hermeticum37. Cette littérature prétend la plupart du temps être une traduction de l'égyptien, mais elle est si profondément imprégnée de motifs et de conceptions néoplatoniciennes qu'on en a conclu que la référence égyptienne n'était qu'une mascarade38. Jamblique souligne toutefois que, lors de leur traduction en grec, les écrits « hermétiques » ont été transposés « dans la langue [c'est-à-dire dans la conceptualité] des philosophes39 ». Cela signifie que ce ne serait pas la référence égyptienne, mais la référence grecque qui serait « l'emballage » ; quoi qu'il en soit, on évalue aujourd'hui aussi tout différemment les composantes égyptiennes de ce discours40.


La littérature de langue hellénique due à des plumes égyptiennes était manifestement mue par des intentions de propagande, c'est-à-dire par le désir de présenter aux Grecs et autres une image aussi impressionnante que possible de la culture égyptienne. Il faut s'imaginer ces auteurs comme des membres des anciennes élites cultivées qui parlaient le grec. À cette époque, il s'agissait avant tout des prêtres. Dans les conditions créées par la domination étrangère, qui commença avec la conquête de l'Égypte par les Perses en 525 av. J.-C. et se poursuivit en s'aggravant de multiples manières avec les Macédoniens et les Romains, les élites égyptiennes indigènes durent accepter de perdre leur pouvoir politique, qui passa dans les mains de la puissance d'occupation. Tandis que les Perses gouvernèrent encore le pays en y associant les Égyptiens, les Grecs immigrèrent en grand nombre en Égypte et s'y établirent, formant ainsi une classe supérieure41. Les élites égyptiennes réagirent à cette perte d'influence politique et de statut social par une sorte d'immigration intérieure et se retirèrent dans les temples. Cela provoqua d'une part une cléricalisation de la culture égyptienne, dont les porteurs étaient à présent surtout le clergé, et d'autre part une modification structurelle de la religion. Les traditions religieuses furent développées en un système extrêmement compliqué combinant rituel, science et grammatologie, une sorte de jonglerie virtuose qui, par ses prétentions à un pouvoir magique d'ordre spirituel et par le prestige scientifique et intellectuel dont elle jouissait, en particulier chez les Grecs, dédommageait l'élite sacerdotale pour la perte de sa participation au pouvoir politique. Cette modification se manifeste le plus clairement dans la culture de l'écriture, dont nous parlerons plus en détail dans la troisième section de ce chapitre. Le nombre de signes de l'écriture hiéroglyphique est multiplié par dix, l'apprentissage de l'écriture devient une initiation durant des dizaines d'années et la maîtrise de l'écriture un art difficile. Dans l'espace protégé qu'offrent les temples, la culture égyptienne cléricalisée fut capable durant des siècles d'opposer une résistance étonnante à l'hellénisation. Mais le prix à payer pour son immigration intérieure fut la perte du contact avec de larges couches de la population.


Cette immigration intérieure des élites et son isolation face au monde extérieur trouvent leur expression la plus claire dans l'architecture des temples. Auparavant, les temples formaient les points nodaux dans un réseau de voies de processions par lesquelles les divinités, normalement enfermées dans les temples et protégées de tout contact avec le monde extérieur impur, quittaient leurs temples et traversaient l'espace urbain ; à cette occasion, les habitants se transformaient en une grande communauté festive, parfois augmentée de pèlerins venus de l'extérieur42. Comme le peuple n'avait pas le droit de pénétrer dans les temples, ces fêtes étaient la seule forme de participation religieuse générale. C'est pourquoi il existait beaucoup de fêtes de ce genre en Égypte. Si la religion traditionnelle présentait des traits propres à une religio duplex, c'était dans la division entre le culte quotidien exclusif et les rites festifs généraux. À l'époque ptoléméenne, les temples se transformèrent en des sortes de forteresses, clôturant leur terrain de hauts murs, à l'intérieur desquels avaient lieu maintenant les processions des dieux. Retirée à l'intérieur des temples, la culture égyptienne prit les traits d'une « culture enclavée » (Mary Douglas43) : xénophobie, règles de pureté plus strictes, tabous alimentaires et autres formes d'une autoexclusion hors de la culture, des traits qu'on peut également observer, à la même époque et dans des circonstances politiques similaires, dans les mouvements sectaires du judaïsme44. 


On peut très bien s'imaginer que les prêtres égyptiens présentèrent aux visiteurs grecs leur religion comme une religio duplex. Les premières questions des Grecs portaient naturellement sur les aspects surprenants, voire répugnants, de la religion égyptienne : les animaux sacrés, les figures hybrides des dieux à tête d'animaux, ainsi que certains rituels ou usages festifs considérés comme cruels ou obscènes, que décrit par exemple Hérodote. On leur aura répondu que tout cela est seulement la religion populaire, et la face extérieure de la religion ; derrière celle-ci, il y a une sagesse profonde, inaccessible au peuple. Cette forme d'arrogance élitaire et non démocratique, inhérente du début à la fin à la religio duplex, s'explique sans doute par la situation d'une élite dépossédée du pouvoir politique et dégradée socialement, une élite qui lutte pour préserver son statut, son prestige et sa reconnaissance sociale. Thomas Mann a mis en scène avec une clarté insurpassable cet aspect problématique de la religio duplex dans une scène du quatrième roman de son cycle Joseph et ses frères : « Je n'ai pas le droit de penser, fait-il dire à son Akhénaton, ce que je ne peux pas enseigner. » À quoi sa mère Tiyi, en bonne politique, lui oppose le principe de la religio duplex : « Il n'y a pas besoin que l'enseignement étouffe le savoir. Jamais les prêtres n'ont enseigné aux masses tout ce qu'ils savaient. Ils leur ont communiqué ce qu'ils pouvaient supporter et ont sagement conservé dans leurs circonscriptions sacrées ce qui ne leur était pas utile. Ainsi savoir et sagesse coexistèrent dans le monde, vérité et ménagement. » Akhénaton repousse cette idée comme étant de l'orgueil : « Non, aucun orgueil n'est comparable dans le monde à celui qui sépare les enfants du même père entre initiés et non-initiés, et qui enseigne doublement : sagement pour les masses, savamment dans le domaine intérieur45. » C'est l'orgueil qui habite l'idée de religio duplex et qui peut parfaitement avoir d'ores et déjà imprégné la mentalité du clergé égyptien de l'époque tardive.







Interprétation sacramentelle : le double sens des signes




Transfigurations


Dans l'histoire de la religion égyptienne, l'importance centrale du secret remonte beaucoup plus haut que la séparation problématique entre une religion du peuple et une religion des élites. Dans la religion égyptienne, les concepts du sacré et du secret sont très proches l'un de l'autre46. Le sacré était considéré comme ce qui est secret par excellence. En outre, et c'est le phénomène que j'aimerais éclairer à l'aide de la conception de la religio duplex, nous avons affaire en Égypte très tôt, c'est-à-dire depuis le milieu du IIIe millénaire, à une dissociation et à un dédoublement de la tradition, un phénomène qui se rapporte aux rites, et non aux textes. Derrière ce processus, on trouve un groupe bien déterminé de prêtres, dont la fonction et le titre sont très étroitement liés à l'écriture, comme système de signes et comme pratique. En égyptien, ils s'appellent kheri-hab, « porteur des rouleaux de texte », ce que les Grecs rendirent par hierogrammateus, « prêtre connaissant l'écriture » ou « prêtre-scribe ». Dans la Bible, nous les rencontrons sous les traits de magiciens ou d'interprètes des rêves ; ils rivalisent en vain avec Moïse sur le terrain de la magie et avec Joseph et Daniel sur celui de l'interprétation des rêves47.


Dans les représentations de rituels égyptiens, on voit apparaître très tôt ces hiérogrammes munis d'un rouleau de texte. Ils portent une écharpe sur la poitrine et une perruque aux longues mèches. Leur rôle consiste à réciter les textes sacrés lors des rituels mortuaires royaux et non royaux. Les textes qu'on voit ces prêtres réciter sur les représentations sont appelés « transfigurations », en égyptien s-achu, le causatif de la racine ach qui signifie « être efficace » et, dérivé de ce premier sens, « être esprit48 ». La formation du nom désignant ce genre de textes à l'aide du causatif suffit à montrer que nous avons ici affaire à des textes efficaces, dont la récitation provoque une transformation – dans l'état désigné par la racine ach. Ces textes ne sont pas seulement « performatifs », mais « transformatifs », au sens où ils ont le pouvoir de produire par un processus « transformatif » les effets qu'ils désignent verbalement, donc « l'état transfiguré ». Mais ils ont ce pouvoir seulement dans les circonstances précisément déterminées du rituel : ils doivent être récités littéralement, au bon moment et au bon endroit, avec l'intonation et l'accentuation correctes, par un récitant habilité à le faire et préparé pour cela conformément aux règles rituelles (« pur »)49.


Si nous jetons un coup d'œil sur les « transfigurations » dont la récitation est confiée aux hiérogrammes, on remarque très vite qu'on a affaire ici à une sémantique à double fond, reposant sur la distinction entre le sensus literalis [sens littéral] et le sensus mysticus [sens mystique], entre le niveau des phénomènes et le niveau de la signification secrète. Ces textes mettent en œuvre un procédé que j'appelle « interprétation sacramentelle ». Ce procédé se rapporte au rituel et à des réalités temporelles, matérielles et personnelles, auxquelles il prête un sens lié au monde des dieux. L'interprétation sacramentelle présuppose donc la distinction entre le « monde réel » ou le « monde du culte » et le « monde des dieux », une distinction qui ne s'est formée qu'au cours du IIIe millénaire av. J.-C.


L'interprétation sacramentelle se rapporte au sens caché de l'action, ce sensus mysticus qui reste inaccessible aux yeux des observateurs non initiés. L'habillement avec une tunique (sensus literalis) est par exemple interprété comme une étreinte (sens mysticus), la purification rituelle par aspersion (sensus literalis) est comprise comme « nouvelle naissance » (sensus mysticus), « l'alimentation » rituelle des morts (sensus literalis) comme « ascension au ciel » (sensus mysticus)50. Le procédé de l'interprétation sacramentelle semble, par bien des aspects, être apparenté à l'allégorèse. Le sens que les objets, les personnes et les actions ont quand on les rapporte au monde des dieux forme une couche de sens supérieure, cachée, secrète, un savoir particulier.


Il ne s'agit toutefois pas seulement ici d'une interprétation, mais d'une véritable transformation. En établissant une relation entre le monde du culte et le monde des dieux, on provoque une métamorphose, on transforme un acte du monde cultuel en un événement du monde des dieux. La remise de la tunique n'est pas simplement une allusion à l'étreinte mystique entre le dieu et le prêtre, ou entre le père décédé et le fils en deuil ; elle est l'effectuation rituelle de cette étreinte. Cette fonction transformative de la formule est exprimée par le mot se-akh (« transfigurer »). La récitation de la formule accompagnée de son interprétation sacramentelle a une force de transformation qui repose sur la complexion linguistique de deux sphères sémantiques51. Les réalités d'ici-bas deviennent transparentes et laissent voir les réalités de l'au-delà, l'au-delà devient visible dans l'ici-bas.







Interrogatoires initiatiques


Le niveau sémantique du monde des dieux constitue un savoir secret qui présuppose une initiation. C'est ce que montre un second groupe de sources, vers lequel nous voulons maintenant nous tourner. Il s'agit de dialogues dans lesquels quelqu'un est interrogé sur ce que signifient certains objets déterminés dans le monde des dieux ou dans le mythe. Des dialogues de ce type ont été conservés dans les textes des morts qui traitent du passage dans l'au-delà. Dans ces textes, le motif du passage semble être constitutif : ces dialogues sont des « interrogatoires initiatiques52 ». Les deux ensembles matériels sur lesquels porte l'interprétation mythique sont liés de façon toute particulière avec ce passage. Il s'agit d'une part de la barque qui est censée transporter les morts, d'autre part du filet que le mort veut éviter ; le filet est tendu entre le ciel et la terre et menace le mort lorsqu'il veut tenter le passage sous la forme d'un oiseau.


Dans les textes traitant de la barque, le mort est soumis par le passeur à un interrogatoire qui a à peu près le déroulement suivant. Le passeur demande d'abord au mort qui il est, où il veut aller et ce qu'il a l'intention de faire là-bas, ensuite qui est censé lui apporter la barque qui se trouve, en pièces détachées, au chantier naval et qui doit être assemblée maintenant par la parole. La barque est examinée pièce par pièce et identifiée comme appartenant au monde des dieux. Les formules se rapportant au filet n'ont pas la forme d'un dialogue. Cette fois-ci, le mort parle seul ; il énumère les composantes du filet avec la signification qu'elles ont dans le monde des dieux. Le principe est partout le même. Une liste de choses de ce monde est mise en corrélation avec des choses, des personnes et des événements de l'autre monde. C'est la langue, dans laquelle les renvois et les significations sont préservés, qui relie les deux mondes.


Dino Bidoli, qui a consacré sa thèse aux formules concernant le filet et aux textes du passeur, a pu reconstruire de façon très convaincante l'ancrage sociologique et rituel (Sitz im Leben) de ces interrogatoires grâce à des parallèles dans les corporations musulmanes et européennes. Les textes concernant la barque pourraient ainsi remonter à un « cérémoniel » qui a effectivement connu une exécution scénique avec des rôles partagés dans un chantier naval de l'Ancien Empire, probablement lors de l'admission d'un nouveau membre dans le corps des constructeurs de barques. Nous aurions là un exemple égyptien de l'initiation aux « secrets » d'un métier, sous la forme typique d'un examen dans un dialogue préétabli tel qu'on le rencontre souvent dans les coutumes des artisans de différentes époques et de différentes cultures, et tel en particulier qu'il se déroulait occasionnellement, il n'y a pas si longtemps encore, dans les corporations de l'Égypte actuelle. Lors d'examens de ce genre, il ne s'agissait pas fondamentalement de faire preuve d'un savoir technique spécialisé. Il s'agissait avant tout de faire preuve de sa maîtrise d'une langue métaphorique pour justifier son admission. Cette langue restait habituellement réservée aux membres de la guilde, dont elle était le secret ; elle se composait la plupart du temps d'une description symbolique ou mythique des parties les plus importantes de l'objet à fabriquer (dans notre cas de la barque) et des outils et instruments utilisés pour sa fabrication53.


Nous rencontrons ici la fonction sociale du secret, à laquelle Simmel surtout a rendu attentif. Comme Simmel l'a montré, le secret forme le moyen le plus efficace pour former un groupe, le meilleur lien social54. Les secrets spécifiques à une corporation sont un phénomène typique du monde antique comme du monde moderne ; les francs-maçons, dans les cercles desquels l'Égypte antique et l'idée de la double religion ont acquis une importance toute particulière, se sont construits sur les secrets des corporations liées à l'architecture. Toutes les initiations et tous les pactes des sociétés sans écriture reposent sur les secrets et sur la préservation des secrets. Il serait difficile de trouver un groupe dont la tradition ne connaîtrait pas ce genre de secrets. Dans le monde de tous les jours, ces interrogatoires initiatiques scellent l'admission dans un groupement professionnel. Dans la croyance concernant les morts, il s'agit de l'admission dans la communauté des êtres immortels de l'au-delà, qui est également conçue comme un groupement (à savoir comme une « communauté d'approvisionnement »). Les interrogatoires initiatiques font partie du passage d'un monde à l'autre. Le mort se qualifie pour l'autre monde en montrant qu'il en possède le savoir et qu'il maîtrise la langue qui relie les deux mondes. Le caractère double du monde, son écartement en un sensus phaenomenalis et un sensus mysticus, est surmonté par la langue. Dans les interrogatoires initiatiques, il s'agit d'une langue secrète par la maîtrise de laquelle l'initiant justifie de sa qualité : qui connaît la langue secrète fait partie du monde secret auquel cette langue se rapporte ; il peut donc y pénétrer. Les commentaires cultuels sont l'interprétation sacramentelle du rituel par laquelle les événements du culte sont transposés dans les contextes du monde des dieux.


Nous avons affaire ici à une conjonction de l'écriture, du secret et de la puissance. Dans le cas des interrogatoires d'initiation, la puissance s'exprime dans le fait que l'initié peut disposer de la barque, du filet et en général des choses du monde des dieux, et dans le cas des commentaires cultuels, elle s'exprime dans la force de transformation qu'exerce l'interprétation sacramentelle. Le point décisif est la conception de l'efficacité spécifique d'un acte de parole qui se rapporte aux secrets du monde des dieux. C'est cette efficacité que l'Égyptien appelle ach, racine dont est dérivé le mot s-ach (« transfigurer »). Les hiérogrammes sont proprement les administrateurs de cette efficacité. Ils la libèrent, pourrait-on dire, lorsqu'ils récitent les textes sacrés de leurs rouleaux dans un contexte cultuel.







Jamblique et les Mystères égyptiens


C'est dans cette tradition que se trouve le vrai noyau de la conception que les Grecs se faisaient des Mystères égyptiens, et sur ce point, ils font d'ailleurs preuve d'une excellente information. À l'époque où les Grecs firent la connaissance de la culture égyptienne, un nom générique s'était imposé pour désigner les textes sacrés de récitation dont les hiérogrammes avaient l'administration, un nom qui nous paraît plutôt curieux : « la Puissance du Dieu-Soleil » ; on pourrait également dire : « l'énergie solaire55 ». Les Égyptiens considéraient en effet qu'utilisés dans le cadre du culte, les textes sacrés et magiques étaient capables de soutenir l'harmonie et la régularité du cosmos et de parer au chaos, tout comme ils étaient capables, utilisés dans des pratiques de magie, de guérir et de parer aux malheurs domestiques. D'après la conception égyptienne, ces textes pouvaient provoquer des effets prodigieux de dimension cosmique et, utilisés de façon abusive, déclenchaient des catastrophes de même ampleur. Le néoplatonicien Porphyre aborde ces aspects dans sa lettre au prêtre égyptien Anébon, que nous connaissons par la réponse de Jamblique. Porphyre est scandalisé par l'idée que le prêtre puisse, par sa récitation, vouloir exercer une influence sur le cosmos : « Car [le récitant] menace, en effet, soit d'ébranler le ciel, soit de révéler les Mystères d'Isis, soit de dévoiler le secret d'Abydos, d'arrêter la barque, de disperser au profit de Typhon les membres d'Osiris ou de commettre quelque autre action de ce genre56. » Il y a effectivement des masses de textes de ce genre. On ne saurait rendre plus précisément les conceptions que les Égyptiens se faisaient de la puissance de la langue cultuelle. Porphyre pense à des menaces, comme on en trouve des dizaines dans les textes magiques égyptiens. Jamblique retrace dans ce texte ce qu'on pourrait appeler de façon beaucoup plus générale l'énergie performative de la langue cultuelle. Les textes cultuels peuvent avoir des effets de ce type – et on doit par conséquent craindre également ces conséquences s'ils sont profanés, s'ils tombent dans de mauvaises mains ou si leurs secrets sont éventés. On l'a dit, « Puissance de Ré » est le nom générique pour ce genre de « textes sacrés ». Ils doivent être protégés et gardés secrets parce qu'ils contiennent un savoir cosmogonique dont la récitation maintient le monde en marche en se joignant à l'œuvre cosmique du cours du soleil. En Égypte, un texte sacré était considéré comme le récipient linguistique du sacré et était l'objet des mêmes restrictions d'accès et des mêmes règles de protection que l'image cultuelle. La récitation d'un texte sacré effectuait la présence ou la « présentification57 » du divin comme l'effectuait l'image sacrée. Cette littérature était secrète parce qu'elle faisait partie des secrets cultuels, des choses qu'il fallait protéger du monde extérieur pour éviter leur profanation et la perte de leur puissance. Ce qui était profané n'était plus capable de rendre présent le divin. 


Jamblique s'efforce de réfuter les reproches de Porphyre qui affirmait que le prêtre égyptien voulait menacer les dieux, les contraindre ou, d'une façon ou d'une autre, les influencer selon son bon plaisir ; pour cela, il utilise des arguments qui trahissent eux aussi une connaissance intime du culte égyptien. Son argumentation repose sur l'idée que le prêtre ne se présente pas devant les dieux comme un être humain mais dans un rôle de dieu. Il ne fait pas descendre à lui les dieux mais s'élève au contraire jusqu'à eux :




Car il n'est pas vrai que cette sorte d'invocation attire de force les dieux impassibles et purs vers le passible et l'impur ; au contraire elle fait de nous, qui en raison de la génération sommes nés passibles, des êtres purs et immuables (I, 12 [42]).





C'est pourquoi Jamblique insiste sur le fait que




les œuvres des dieux ne s'accomplissent pas par la contrariété et la différence [entre l'homme et le dieu], comme les phénomènes ont coutume de se produire, mais que l'œuvre s'y accomplit par identité, unité et accord (IV, 3 [185]).


Par la force des symboles secrets, le théurge ne commande plus aux puissances comme un homme ni comme usant d'une âme humaine, mais c'est comme déjà établi au rang des dieux qu'il se livre à des menaces qui dépassent son essence ; non dans l'intention de faire tout ce qu'il affirme, mais en enseignant par l'emploi de telles paroles la force, la qualité, la nature de la puissance qu'il tient de l'union des dieux à lui conférée par la connaissance des symboles ineffables (VI, 6 [246])58.





On ne saurait expliciter plus correctement l'idée fondamentale sur laquelle repose aussi la science du rituel de l'Égypte ancienne. Ce principe « théurgique » s'applique à l'action, et il s'applique en particulier à la langue qui ne peut être séparée de cette action. C'est dans les récitations accompagnant les actions que se trouve la force de transfiguration de la célébration. Voilà pourquoi le prêtre muni des rouleaux de texte est toujours présent. Il a la responsabilité de la dimension langagière de la célébration, la récitation, qui, dans la bouche du prêtre et au moment de l'action cultuelle, devient la parole des dieux. Quand le prêtre parle, un dieu parle à un dieu, et les mots déploient leur force de transformation, de performance et de présentification. Dans le cas de la musique, cela correspond à l'exécution, tandis que ce que le prêtre tient dans sa main correspond à la partition. Quant à son sens et à son essence, la récitation sacrée est donc la parole des dieux, stockée dans le médium de l'écriture et réalisée dans le contexte du jeu de rôle cultuel. Le prêtre ne s'exprime pas pour lui-même, et ne se présente pas comme un être humain devant l'image des dieux. Il se glisse au contraire dans un rôle, dans le contexte d'une « constellation » appartenant au monde des dieux. La langue du culte est la langue des dieux59.


Mais la langue des dieux est aussi l'écriture des dieux. Le terme égyptien pour les hiéroglyphes est « parole du dieu ». Le fait qu'on ne distingue pas entre l'écriture et la langue est très caractéristique du lien étroit entre l'écriture et le culte dans la pensée égyptienne. Les rouleaux de textes du prêtre-récitant stockent les paroles du dieu dont la récitation maintient le monde dans son cours, mais peuvent aussi l'ébranler. Dans les paroles du dieu se dévoile la signification secrète des aspects visibles du culte égyptien : les actions du prêtre et les objets sacrés. Sous cette forme, l'alliance entre l'écriture et le secret est ancrée depuis des millénaires dans le culte égyptien, bien avant que, à l'époque tardive et dans le contexte d'une théorie néoplatonicienne de la connaissance portant sur la vérité voilée et donnant naissance à une culture de l'interprétation allégorisante, cette alliance n'aboutisse à l'idée des Mystères égyptiens comme forme paradigmatique d'une religio duplex.










Les deux ou trois écritures de la culture écrite
 de l'Égypte ancienne


L'impulsion la plus importante pour l'apparition, aux XVIIe et XVIIIe siècles, de l'image de la culture et de la religion égyptienne comme religio duplex provint des idées que l'on se faisait de l'écriture de l'Égypte ancienne, ou plutôt : de ses différentes écritures. Ces idées étaient à leur tour redevables du fait que, même si les hiéroglyphes n'étaient pas déchiffrés, on disposait à leur sujet d'une si abondante littérature grecque et romaine qu'on croyait savoir énormément de choses à leur sujet, et peut-être même tout ce qu'il y avait à savoir. On se considérait donc habilité à former à leur propos les théories les plus ambitieuses.


Il n'est pas vrai que l'étude scientifique de la culture de l'Égypte ancienne commença seulement avec le déchiffrement des hiéroglyphes par Champollion en 1822. Elle remonte déjà aux anciens Grecs qui (comme on l'a déjà souligné au début de ce chapitre et comme il faut toujours à nouveau se le rappeler) pouvaient encore connaître la culture égyptienne comme une culture vivante. Que savaient donc les Grecs à propos des hiéroglyphes ? Ce sont surtout deux traits de la culture égyptienne de l'écriture qui ont fasciné les Grecs : l'existence de plusieurs écritures, dont l'apparence extérieure était complètement différente, et le caractère imagé concret de l'une d'entre elles, les hiéroglyphes. Le troisième trait fascinant de la culture égyptienne de l'écriture, qu'on ne découvrit qu'aux XVIIe et XVIIIe siècles, est l'histoire que l'on croyait pouvoir découvrir dans le développement de la culture égyptienne de l'écriture et qu'on peut résumer dans la formule : « de l'image à la lettre ». Nous allons traiter successivement ces trois traits fascinants.




Digraphie


Une idée largement répandue veut que l'alliance entre écriture et secret soit aussi ancienne que l'invention de l'écriture et qu'elle soit la conséquence directe du caractère exclusif qui revenait à la maîtrise de l'écriture dans les cultures anciennes. Spécialement dans les époques les plus anciennes, l'écriture aurait été « dotée du signe de la rareté et de l'arcane » et considérée comme une « technique secrète, un savoir spécial ésotérique auquel peu avaient accès60 ». « Dans ses premiers temps », estime Niklas Luhmann, l'écriture « était destinée à établir des relations avec les divinités, des relations qui, du côté des hommes, ne pouvaient être maniées que par des prêtres61 ». C'est seulement avec l'invention de l'alphabet par les Proto-Hébreux62 ou par les Grecs63 que la maîtrise de l'écriture se serait « démocratisée » et que l'alliance entre l'écriture et le secret aurait été révoquée. Il faut d'emblée récuser cette compréhension erronée. Les premiers systèmes d'écriture ont été inventés vers la fin du IVe millénaire en Mésopotamie et en Égypte dans le cadre du processus de formation des États pour servir à l'économie, à l'administration et à la représentation publique, mais pas au maintien du secret64. Comme institution prenant la suite des communautés villageoises et des chefferies, l'État de cette époque avait besoin de l'écriture comme mémoire artificielle, pour maîtriser la masse infinie de données en lien avec l'économie et l'administration, comme voix artificielle, pour faire pénétrer l'autorité du souverain jusqu'aux extrémités de l'État, et comme représentation, pour mettre sous les yeux de tous les habitants la puissance royale.


L'écriture rend possibles de nouvelles formes de contrôle et d'administration. La comptabilité, la tenue des livres, le greffe, le recensement, l'imposition : toutes ces pratiques, sur lesquelles reposent les collectivités devenues plus complexes et les premiers États, ne sont pas possibles sans écriture. Ces États ne connaissaient pas de marchés libres, mais seulement un système économique de greniers et de distribution basé sur une planification et une formation de réserves calculées avec précision ; c'est ce système que la Bible décrit dans le cadre de l'histoire de Joseph. Les images murales des tombeaux de l'Égypte ancienne nous montrent un monde qui est dominé par l'écriture et les scribes. Il n'y a presque aucun domaine de la vie qui ne soit pas en contact avec une forme ou l'autre d'écriture. Certes, le nombre de personnes qui savaient écrire était faible, mais aucun Égyptien n'ignorait ce qu'était « l'écriture ». Ce n'était pas un art ésotérique dont la masse du peuple aurait été incapable de se faire une image, mais une technique culturelle de la vie quotidienne, une technique sur laquelle reposait l'État tout entier, toutes ses activités économiques et ses institutions ; à sa manière, chacun avait affaire à elle, même s'il ne savait pas écrire lui-même. Aussi réduite qu'ait pu être sa maîtrise active, son influence était universelle et pénétrait tous les domaines de la vie.


Si l'écriture n'était pas au service du secret, elle était en revanche au service de la bureaucratie et, comme dans la Chine classique, de la formation des élites. Durant la période classique de l'histoire égyptienne de l'écriture, celle-ci était le dispositif central du pouvoir. La formation comme scribe conduisait à une fonction dans l'administration ou dans le culte. Apprendre à écrire était indissociable d'une formation comme fonctionnaire ou comme prêtre. Aucune voie autre que l'écriture ne conduisait aux hautes fonctions de la puissance politique et religieuse, et l'écriture ne conduisait à rien d'autre. Dans l'Égypte ancienne, il n'y avait ni écrivains indépendants ni intellectuels autonomes.


Lorsque les Perses, puis les Grecs et les Romains gouvernèrent l'Égypte, les élites égyptiennes se virent exclues des positions liées à l'exercice du pouvoir politique et limitées aux postes sacerdotaux rattachés au culte des temples. Habituées à lier l'apprentissage de l'écriture aux notions de puissance et de prestige, elles investirent le chemin compliqué qui menait aux hiéroglyphes – dont les différentes variantes ont si profondément impressionné les Grecs, comme nous le verrons encore – avec tout ce qu'on associait à l'initiation aux Mystères et à l'obtention d'un pouvoir religieux supérieur promettant à l'adepte ici-bas, mais surtout dans l'au-delà après la mort, une position importante à proximité des dieux. Les Mystères égyptiens étaient, dans un certain sens, l'institution qui prenait la suite de la bureaucratie pharaonique, et une sorte de compensation pour sa perte. Privée de toute influence politique, l'élite égyptienne pouvait comme auparavant trouver dans l'apprentissage de l'écriture le moyen d'atteindre des buts élevés, voire sublimes, réservés à un petit nombre d'élus. Plutarque et Clément d'Alexandrie écrivent ainsi que les plus hauts degrés de l'initiation étaient réservés à ceux qui étaient appelés aux fonctions de souverains65. Comme auparavant, savoir écrire était une forme de pouvoir. Mais le pouvoir religieux avait maintenant pris la place du pouvoir politique, les Mystères remplaçaient l'État. Même si ce pouvoir ne reposait plus que sur le souvenir et l'imagination, et pas sur des réalités historiques et politiques, il s'agissait toutefois du souvenir et de l'imagination des Égyptiens eux-mêmes – et donc pas simplement d'une fausse interprétation des hiéroglyphes par les Grecs. Ainsi, c'est déjà en Égypte que se mit en place l'alliance entre l'écriture et le secret.


Lorsque les Grecs entrèrent en contact avec la culture égyptienne à l'occasion de la création de la colonie de Naucratis (vers 650 av. J.-C.) ou en s'engageant comme mercenaires au service des pharaons, on utilisait en Égypte trois écritures : les hiéroglyphes pour les inscriptions, le hiératique, une écriture cursive, pour les manuscrits sur papyrus et pour d'autres matériaux, et enfin une écriture cursive encore beaucoup plus simple pour la langue vernaculaire, le démotique. Cela ne pouvait qu'étonner les Grecs. Les comptes rendus les plus anciens ne distinguent que deux écritures, considérant vraisemblablement les deux écritures cursives comme une seule écriture ; les comptes rendus ultérieurs en distinguent trois, ce qui est correct, et introduisent ensuite d'autres distinctions à l'intérieur de ces trois écritures. Nous savons aujourd'hui qu'il ne s'agit que de trois variantes d'un unique système d'écriture ; mais les Grecs virent dans l'écriture cursive l'écriture destinée à tous (« démotique » vient du grec dêmos, « peuple » et signifie « écriture du peuple »), tandis que l'écriture monumentale n'était là que pour les prêtres (d'où le nom de hiéroglyphes, du grec hieros, « sacré », hiereus, « prêtre »). Déjà Hérodote, qui voyagea en Égypte autour de 450, écrivait que les Égyptiens « utilisent deux sortes de caractères d'écriture, les uns sont appelés “sacrés”, les autres “populaires” [démotique]66 ». L'arétologie d'Isis de Kymé, une présentation de la déesse mise dans la bouche de cette dernière et faisant la liste de ses bienfaits, s'exprime très clairement sur ce point :




Je suis Isis, celle qui règne sur tout le pays,


J'ai été élevée par Hermès et j'ai


Avec Hermès distingué les signes d'écriture (grammata), les sacrés et les profanes,


Afin que tous ne soient pas écrits dans les mêmes.


J'ai donné des lois (nomous) aux hommes et j'ai fixé par la loi ce que personne n'a le droit de changer67.





Diodore de Sicile dit la même chose, mais de façon un peu plus détaillée ; il s'appuie probablement, ici comme ailleurs, sur Hécatée d'Abdère, un garant du IVe siècle av. J.-C. :




Les Égyptiens possèdent deux écritures : l'une, appelée « démotique », tous l'apprennent ; l'autre est appelée la « sacrée ». Chez les Égyptiens, seuls les prêtres la comprennent, qui l'apprennent des pères dans le cadre des Mystères68.





Diodore interprète donc l'écriture démotique comme le système général d'écriture, appris par tous, et comprend l'écriture sacrée comme une écriture spéciale qui n'est utilisée que par les prêtres et qui est enseignée aux enfants par leurs pères dans le cadre des « Mystères ». Les Mystères apparaissent comme une institution d'apprentissage, et spécifiquement d'apprentissage de l'écriture sacrée, à savoir de l'écriture hiératique et des hiéroglyphes.


C'est à cette théorie de la culture égyptienne de l'écriture comme digraphie que remonte la conception de la double culture. Une culture aussi strictement scindée en une dimension exotérique et une dimension ésotérique a besoin de deux écritures ; inversement, une culture qui a besoin de deux écritures ne peut être qu'une culture scindée en deux, une culture double. Avec Linda Simonis, je distingue entre le secret et l'ésotérique ; est secret, ce qui, même comme signe, n'est communiqué qu'à l'abri des regards, alors qu'est ésotérique ce qui, comme signe, est sans autre communiqué en public tandis que sa signification (véritable) ne peut être déchiffrée que par les initiés69. En ce sens, les hiéroglyphes sont à comprendre comme une écriture ésotérique, l'écriture cursive comme une écriture exotérique ; car on a toujours su – et les érudits des Temps modernes l'avaient sous les yeux avec les obélisques rapportés d'Égypte par les Romains – que les hiéroglyphes avaient été utilisés publiquement, comme une écriture monumentale pour les inscriptions sur pierre, mais ils n'étaient compréhensibles, pensait-on, que pour les initiés. Les hiéroglyphes servaient de médium à une communication secrète lorsqu'ils étaient tracés dans des lieux inaccessibles pour le profane comme les installations funéraires souterraines que l'on prenait au XVIIIe siècle pour des lieux secrets de culte et d'études70.


Comme on l'a déjà indiqué, les Égyptiens de l'époque gréco-romaine n'utilisaient pas deux, mais trois écritures : l'écriture hiéroglyphique, l'écriture hiératique et l'écriture démotique. Le père de l'Église Clément d'Alexandrie, qui écrivait deux cents ans après Diodore, restitue beaucoup plus précisément cette triple forme d'écriture71. Il décrit l'apprentissage de ces écritures comme un chemin initiatique conduisant du simple scribe à l'érudit en écriture initié (hierogrammateus). Celui-ci apprend d'abord l'écriture épistolaire, ensuite l'écriture sacerdotale ou hiératique, et pour finir l'écriture hiéroglyphique. Clément appelle l'écriture hiéroglyphique hystatên kai teleutaian, l'écriture « apprise et accomplie en dernier lieu ». Elle forme le couronnement d'une culture sacerdotale de l'écriture élevée au rang d'un grand art et accompagnée d'une extrême virtuosité. Le terme teleutaia fait clairement allusion à teletê (« Mystères, initiation »). À la façon de Diodore, Clément comprend l'apprentissage des hiéroglyphes comme le degré le plus élevé de l'initiation aux Mystères égyptiens. La frontière entre la face extérieure et la face intérieure, entre le niveau exotérique et le niveau ésotérique de la culture égyptienne passe entre l'écriture épistolaire (une traduction littérale du terme égyptien désignant l'écriture démotique) et les deux écritures sacerdotales dont la différence marque à son tour une distinction à l'intérieur des Mystères. On préserve ainsi l'opposition à deux termes à l'intérieur de la culture de l'écriture, cette opposition sur laquelle s'édifie l'idée de la double religion :
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Mais Clément ne distingue pas seulement trois écritures différentes ; il distingue en outre différents modes au sein de l'écriture hiéroglyphique72. L'écriture hiéroglyphique, écrit-il, désigne le commun de deux façons : premièrement de manière simple, c'est-à-dire par un emploi en clair, au sens propre (« cyriologique ») « au moyen des signes élémentaires » (dia tôn proton stoicheiôn), et deuxièmement par des symboles. Les symboles se subdivisent à leur tour en trois sortes : (a) simple, ou reproduisant par le moyen du sens propre (« cyriologique »), (b) transposé ou « tropique » (en transposant un signe à un autre domaine) et finalement (c) allégorique ou énigmatique :
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Le mode « cyriologique » se rencontre donc deux fois au sein de l'écriture hiéroglyphique : d'une part rapporté aux signes qui fonctionnent comme des lettres (III 1) ; d'autre part rapporté aux signes qui reproduisent directement ce qui est désigné par le signe. Le verbe kyriologesthai s'oppose au verbe allêgoreisthai. L'un désigne la relation directe, simple, propre, l'autre la relation indirecte, figurative entre le signe et ce que le signe désigne. La distinction entre « cyriologique » et « symbolique » (III 1 et III 2) ne peut guère se rapporter qu'aux deux niveaux d'articulation linguistique : le niveau phonétique (auquel l'écriture se rapporte en mode « cyriologique » « au moyen des signes élémentaires ») et le niveau sémantique, auquel elle se rapporte par l'imitation de l'objet désigné, par la symbolisation métaphorique ou sur le mode de la mise en énigme. Par l'expression prôta stoicheia, Clément comprend soit la « lettre », donc les signes désignant une seule consonne dans l'écriture hiéroglyphique7374, soit les « phonèmes » comme Platon les avait définis dans le Philèbe75.


Porphyre traite aussi des écritures égyptiennes dans le cadre de l'initiation aux Mystères égyptiens, en l'espèce de l'initiation de Pythagore, censé avoir étudié des dizaines d'années auprès des prêtres égyptiens. Tout comme Clément, il distingue trois types d'écriture, qu'il nomme « épistolographe », « hiéroglyphe » et « symbolique76 ». À l'intérieur de la dernière sorte d'écriture, il fait la différence entre rapport « cyriologique » et rapport « allégorique ». Sous le terme de « rapport cyriologique », il entend la désignation en clair de ce qui est visé kata mimêsin, donc chez Clément (III 2a) le principe de la simple représentation ; sous le terme de « rapport allégorique », la désignation indirecte kata ainigmous, c'est-à-dire sur le mode de la mise en énigme figurative. Clément et Porphyre mettent donc en relation l'écriture hiéroglyphique avec l'idée d'une mise en arcane ou d'une cryptographie, liée à sa fonction dans les Mystères.


Nous retenons : le trait fascinant que représente l'existence de plusieurs écritures au sein d'une culture et d'une société est mis en lien par les Grecs avec la structure de la double religion et de la double culture intellectuelle. Une écriture sert à la communication quotidienne générale, l'autre n'est utilisée que dans les Mystères des temples, des Mystères dans lesquels il y a encore différents degrés du secret, ou différents niveaux de la mise en énigme.
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