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À mes enfants
Gaddiël-Yonathan
Sivane-Mikhal
Shamgar-Maor
Nin-Gal Néta Shlomtsion.
En hommage, en témoignage de reconnaissance,
à la mémoire de Rav Hayyim Chajkin Zal (1906-1993),
immense figure de ce siècle, incomparable talmudiste,
qui a éclairé et éclairera plusieurs générations en leur transmettant
l’enthousiasme de l’étude et la passion de la lecture…


            Pourtant, il y a autre chose : au moment où s’achève ce livre, je m’aperçois qu’il a suivi, comme cela, par hasard, à mon insu, le déroulement du cérémonial de guérison magique : Tahu Sa, Beka, Kakwahaï. Ces trois étapes qui arrachent l’homme indien à la maladie et à la mort seraient-elles celles-là mêmes qui jalonnent le sentier de toute création : Initiation, Chant, Exorcisme ? Un jour, on saura peut-être qu’il n’y avait pas d’art, mais seulement de la médecine.

            Jean-Marie Gustave Le Clézio, Haï.

        

INTRODUCTION
La bibliothérapie ?
Il y a de bons livres, des livres quelconques et de mauvais livres. Parmi les bons, il y en a d’honnêtes, d’inspirants, d’émouvants, de prophétiques, d’édifiants. Mais dans mon langage il y en a d’une autre catégorie, celle des livres-ha !
Les livres-ha ! sont ceux qui déterminent, dans la conscience du lecteur, un changement profond. Ils dilatent sa sensibilité d’une manière telle qu’il se met à regarder les objets les plus familiers comme s’il les observait pour la première fois.
Les livres-ha ! galvanisent. Ils atteignent le centre nerveux de l’être, et le lecteur en reçoit un choc presque physique. Un frisson d’excitation le parcourt de la tête aux pieds.
Vernon Proxton1.

La bibliothérapie ?
Ne cherchez pas ce mot dans un dictionnaire de langue française, vous ne l’y trouverez pas. Pas encore…
Le mot « bibliothérapie » se compose de deux termes d’origine grecque, βιβλιον et θεραπεία, « livre » et « thérapie ». Ainsi la « bibliothérapie » est la « thérapie par les livres ».
Cette définition, qui semble simple, implique un ensemble de questions complexes, telles que : qu’est-ce qu’un livre ? Qu’est-ce que la lecture ? Qu’est-ce qu’une maladie et quel sens donner au mot « thérapie » ? Est-ce seulement la « guérison » ?
Dans le monde anglo-saxon, sans être très ancien, le mot « bibliothérapie » n’est pas une nouveauté puisqu’on le rencontre dans le Webster International2 avec la définition suivante : « The use of selected reading materials as therapeutic adjuvants in medicine and psychiatry. Also : guidance in the solution of personal problems through directed reading. » (« La bibliothérapie est l’utilisation d’un ensemble de lectures sélectionnées en tant qu’outils thérapeutiques en médecine et en psychiatrie. Et moyen pour résoudre des problèmes personnels par l’intermédiaire d’une lecture dirigée. »)
Si les termes de cette définition sont justes, il semble cependant que nous ayons à faire à une définition restreinte, due, en partie, à un ensemble de préconceptions sur la médecine et sur le sens du mot « thérapie ». Notre recherche va consister à préciser et à ouvrir cette définition à partir d’horizons linguistiques et culturels différents et variés.
Dialogue entre Les Mille et Une Nuits et Héraclite, entre Don Quichotte et la Cabale, entre les contes de Grimm et ceux de Rabbi Nahman de Braslav, entre Kafka et le Talmud, entre Proust et Aristote, Joyce et Ricœur, Lévinas et le Baal Chem Tov, Freud et Philon d’Alexandrie…
 
*    *
*
 
En français comme en anglais, le mot « thérapie » a essentiellement un sens curatif. Le remède et le médecin viennent après coup pour « réparer » une « cassure » du corps, de l’esprit ou de l’âme.
Le grec, à la suite de l’hébreu, donne au mot « thérapie » le sens d’une attitude préventive et prospective. La תֽרופָֽה (téroupha) hébraïque et la θεραπεία grecque signifient beaucoup plus qu’une guérison.
Dans le texte biblique, Dieu se présente lui-même comme médecin : « Et Il dit : “Si tu écoutes la voix de yhvh ton Dieu, et que tu fasses ce qui est droit à ses yeux, et que tu écoutes ses commandements, et que tu observes ses lois, toutes les maladies que j’ai placées en Égypte, je ne les poserai pas sur toi, car je suis yhvh, ton médecin”3. »
Les commentaires de la Bible s’interrogent sur la formulation énigmatique de ce texte. En effet, quel besoin Dieu a-t-Il de préciser qu’Il est médecin s’Il a décidé de n’envoyer aucune maladie ? D’où l’interprétation suivante : le médecin n’a pas une fonction de guérisseur mais il doit faire en sorte que la maladie ne puisse s’installer en l’homme. Médecine préventive, où le médecin a surtout un rôle d’éducateur et d’enseignant qui apprend aux autres comment prendre soin d’eux-mêmes, comment prendre soin de l’être.
Le premier sens du mot « thérapeute » (θεραπευτής) est : « celui qui prend soin », d’où le sens de « serviteur et adorateur d’un dieu », celui qui prend soin de quelque chose, du corps, etc. D’où encore le sens de « celui qui soigne les malades », le médecin4.
Au Ier siècle vivait au sud d’Alexandrie une confrérie qui portait le nom de « Thérapeutes » et que Philon a décrite en détail dans un livre intitulé De la vie contemplative5.
Citons le paragraphe 2 de ce traité car il nous offre une remarque terminologique d’une grande importance :
Leur nom révèle le projet de ces philosophes, on les appelle Thérapeutes, d’abord parce que la médecine [iatrikè] dont ils font profession est supérieure à celle qui a cours dans nos cités – celle-ci ne soigne que le corps, mais l’autre soigne aussi le psychisme [psukas] en proie à ces maladies pénibles et difficiles à guérir que sont l’attachement au plaisir, la désorientation du désir, la tristesse, les phobies, les envies, l’ignorance, le non-ajustement à ce qui est et la multitude infinie des autres pathologies [pathon] et souffrances6.

Ces premiers thérapeutes sont des « philosophes », hommes et femmes attachés à la philosophie, amants d’une vérité toujours future. Philosophie qui est « amour de la sagesse » et « sagesse de l’amour »7. Ces philosophes sont des médecins car ils soignent les corps. On retrouve cette racine iatrikè dans des mots classiques tels que « psych-iatrique », « péd-iatrique », etc.
Mais si ces hommes et ces femmes sont des thérapeutes, s’ils méritent ce titre, c’est qu’ils s’occupent non seulement du corps-objet, mais aussi de ce qui fondamentalement anime le corps, le souffle de vie, qu’on nomme aussi l’âme.
Le thérapeute prend soin de ce souffle qui informe le corps. Guérir quelqu’un, c’est le faire respirer : « mettre son souffle au large » et observer toutes les tensions, blocages et fermetures qui empêchent la libre circulation du souffle, c’est-à-dire l’épanouissement de l’âme dans un corps. Le rôle du thérapeute sera de « dénouer » ces nœuds de l’âme, ces entraves à la Vie et à l’intelligence créatrice dans le corps animé de l’homme8.

En hébreu, le « souffle », rouah, se lit aussi révah, « être au large, à l’aise, en situation de bien-être », berévah. Mais ce qui caractérise le souffle humain, son âme de vie, c’est la parole. Le traducteur araméen Onkelos traduit l’expression hébraïque nichmat hayim, « respiration de vie », par rouah memalléla, un « souffle parlant »9.
Pour les thérapeutes formés à l’école du texte hébraïque, l’« être humain vivant » est un « corps parlant ». Le « souffle de vie » passe par le « souffle de la parole ». Le thérapeute prend soin de la parole qui anime et informe le corps. Guérir quelqu’un, c’est le faire parler et observer tous les obstacles à cette parole dans le corps. La parole est le souffle de vie de l’homme…
Il est intéressant de noter que Freud, avant d’utiliser le terme « psychanalyse », employait l’expression Seelenbehandlung, qui doit se traduire exactement par « traitement de l’âme » mais qui a été traduit par « traitement psychique ». Chez les Thérapeutes antiques, la psyché est bien l’âme en général, ce qui anime le corps, le souffle parlant que nous avons évoqué.
Voulant définir le traitement psychique, traitement d’âme, Freud écrit en 1890 :
« Traitement psychique » signifie : […] traitement prenant origine dans l’âme, traitement – de troubles psychiques ou corporels – à l’aide de moyens qui agissent d’abord et immédiatement sur l’âme de l’homme. Un tel moyen est avant tout le mot, et les mots sont bien l’outil essentiel du traitement psychique. Le profane trouvera sans doute difficilement concevable que des troubles morbides du corps ou de l’âme puissent être dissipés par la « simple » parole du médecin. Il pensera qu’on lui demande de croire à la magie. En quoi il n’aura pas tout à fait tort : les mots de nos discours quotidiens ne sont rien d’autre que magie décolorée10.

Ne faut-il pas plutôt dire que nous avons appelé à tort « magique » ce qui était tout simplement le noyau de la vitalité de l’humain, que nous avons appelé « magiques » des phénomènes que notre ignorance ne nous permettait pas encore de comprendre ? Ainsi, contrairement aux médecins (iatrikè), qui traitent le corps et l’âme par le corps, les thérapeutes mettent en œuvre une therapeia qui traite l’âme et le corps par l’âme, en se servant de la parole.
De quelle parole s’agit-il ? Celle du thérapeute ? Celle du consultant ? Nous montrerons qu’il s’agit d’une interaction de ces deux paroles dans un dialogue.
En fait, c’est toujours notre parole qui est le mouvement et le souffle de notre vie. Mais il arrive souvent que la parole de l’autre dynamise notre univers psychique et nous transmette des émotions que nous ressentons à notre tour.
N’est-ce pas là, d’ailleurs, le sens de la catharsis dont parle Aristote dans La Poétique à propos de la tragédie ? Par le langage une personne peut communiquer des affects à une autre personne, l’influencer, la convaincre, l’émouvoir, etc. De la parole de l’autre peuvent naître chagrin, terreur, angoisse, joie, enthousiasme. Ainsi, dans le même texte, Freud poursuit son argumentation :
Les mots sont bien les instruments les plus importants de l’influence qu’une personne cherche à exercer sur une autre ; les mots sont de bons moyens pour provoquer des modifications psychiques chez celui à qui ils s’adressent, et c’est pourquoi il n’y a désormais plus rien d’énigmatique dans l’affirmation selon laquelle la magie du mot peut écarter les phénomènes morbides11.

Mais les mots d’autrui, les mots, où les rencontrons-nous tout d’abord ?
Le texte biblique fait ici une remarque intéressante concernant l’épisode de la révélation des dix paroles : avant d’entendre la voix du Sinaï, le peuple vit la voix12. Vision avant écoute, que les maîtres du Talmud interprètent de la façon suivante : « Que signifie la “vision des voix” ? demande Rabbi Aquiva. Cette expression enseigne que le peuple voyait et entendait le visible [roïne vechomeïne hanireé]13. »
Que veut dire Rabbi Aquiva ? Qu’il n’y eut aucune parole sortie de la bouche de Dieu qui ne fût gravée sur les tables. Le visible, c’est la voix devenue écriture. Entendre la voix de la transcendance, c’est passer par les lettres, par la matérialité physique du livre. Enseignement qui dessine les modalités de la « rencontre avec l’autre » sur les bases d’une médiation, celle du livre, dans lequel « reste enfermé un surplus de sens, peut-être inépuisable, enfermé dans les structures syntaxiques de la phrase, dans ses groupes de mots, dans ses vocables, phonèmes et lettres – dans toute cette matérialité du dire toujours signifiante14 ».
La bibliothérapie trouve son acte de naissance dans la rencontre entre la « force » langagière – que nous avons évoquée et qui n’est plus abandonnée aux magiciens, aux prêtres et aux charlatans – et le lieu d’expression primordiale et première de cette « force » : le livre.
 
*    *
*
 
La lecture, c’est d’abord un événement solitaire, un rendez-vous privé avec un autre monde, seul à seul avec le livre, seul à seul avec soi-même.
Pour certains, malgré cette solitude, la lecture est une conversation. Ainsi Descartes : « La lecture de tous les bons livres est comme une conversation avec les plus honnêtes gens des siècles passés qui en ont été les auteurs15. » Ou encore Ruskin : « La lecture est exactement une conversation avec des hommes beaucoup plus sages et plus intéressants que ceux que nous pouvons avoir l’occasion de connaître autour de nous16. »
Pour d’autres, cette solitude est justement ce qui fait que :
La lecture ne saurait être assimilée à une conversation, fût-ce avec les plus sages des hommes. Ce qui diffère essentiellement entre le livre et un ami, ce n’est pas leur plus ou moins grande sagesse, mais la manière dont on communique avec eux, la lecture, au rebours de la conversation, consistant pour chacun de nous à recevoir communication d’une autre pensée, mais tout en restant seul, c’est-à-dire en continuant à jouir de la puissance intellectuelle qu’on a dans la solitude et que la conversation dissipe immédiatement, en continuant à pouvoir être inspiré, à rester en plein travail fécond de l’esprit sur lui-même17.

 
*    *
*
 
Aristote enseignait, dans La Poétique, que la tragédie nous tient en haleine par la crainte et la pitié et que c’est pour éprouver ces deux émotions que l’on se rend au théâtre :
La tragédie est l’imitation d’une action d’un caractère élevé et complète, d’une certaine étendue, dans un langage relevé d’assaisonnements d’une espèce particulière suivant les diverses parties, imitation qui est faite par des personnages en action, et non au moyen du récit, et qui, suscitant pitié et crainte, opère la purgation [katharsis] propre à pareilles émotions. J’appelle langage relevé d’assaisonnements, celui qui a rythme, mélodie et chant18.

De nombreux commentaires ont été donnés à ce texte. Certains auteurs insistent pour ne voir dans la catharsis qu’une purification de ces deux passions – la crainte et la pitié – et n’ont pas eu l’audace de généraliser la dimension cathartique à d’autres passions ou sentiments.
Il semble que non seulement on puisse généraliser l’effet cathartique à d’autres émotions, passions, sentiments et affections, mais que, de plus, il soit possible de remplacer la scène théâtrale par la scène littéraire. Comme le dit Ricœur : « La lecture solitaire remplace de nos jours la réception festive de la narration épique ou tragique19. »
Aristote insiste sur un point important : par la catharsis, le trouble où nous jette le spectacle tragique est transformé en une joie esthétique. L’effroi et la pitié que nous éprouvons, précisément parce qu’ils sont suscités par une représentation artistique, ne sont plus des émotions violentes comme celles de la vie ; ils sont déchargés de leur force nocive – c’est un des sens du verbe katharein – et deviennent des émotions esthétiques à la source d’une « joie sereine »20. La pitié et la frayeur sont inscrites dans la composition même de l’œuvre, mais la réception coopérative de l’œuvre par un spectateur ou un lecteur produit non pas la pitié ou la frayeur, mais la jouissance. Le spectateur-lecteur d’Aristote est fait de « chair capable de jouissance21 ». La catharsis est cette « alchimie subjective » qui consiste à transformer en plaisir la peine inhérente à ces émotions que sont la pitié ou la frayeur.
Dans l’acte de lire, la catharsis, c’est aussi – et peut-être d’abord – ce plaisir que Roland Barthes appelait le « plaisir du texte ».
 
*    *
*
 
Outre le « plaisir du texte », la lecture offre au lecteur, par identification et « coopération textuelle », par appropriation et projection, la possibilité de découvrir une sécurité matérielle et économique, une sécurité émotionnelle, une alternative à la réalité, une catharsis des conflits et de l’agressivité, une sécurité spirituelle, un sentiment d’appartenance, l’ouverture aux autres cultures, des sentiments d’amour, l’engagement dans l’action, des valeurs individuelles et personnelles, le dépassement des difficultés, etc.
La liste est longue. Lire répond à un besoin, qu’il soit – pour prolonger encore la liste précédente – de réparation, de qualification, d’affirmation de soi, de confirmation, de glorification, de projection dans le futur, de projection dans le passé, de sublimation, d’exploration, d’identification, d’éducation, de désidentification, de dépersonnalisation, de création ou, tout simplement et avant tout, de jeu, c’est-à-dire l’entrée dans le domaine du vivant22…
 
*    *
*
 
La lecture peut être aussi un événement public : des hommes, des femmes et des enfants se réunissent pour écouter un conteur, un narrateur ou pour suivre ensemble une lecture, chacun avec son livre, échangeant impressions et commentaires. Rencontre autour du livre pour entendre mythes et légendes, paroles fondatrices d’une identité collective ou individuelle.
 
*    *
*
 
La bibliothérapie telle que nous la présentons dans ce livre s’intéressera à ces deux modalités de lecture : solitaire et collective. Mais nous insisterons plutôt sur le phénomène de l’activité de lecture en lui-même.
Que se passe-t-il lorsque nous lisons ? Que se produit-il lorsque nous interprétons un texte ? Nous montrerons que toute lecture implique un phénomène d’interprétation, que l’acte d’interprétation est inhérent à la lecture et que l’interprétation est en soi une thérapie…
C’est pour cela que nous intitulons précisément notre pratique une bibliothérapie herméneutique et c’est en cela peut-être qu’elle diffère de la bibliothérapie telle qu’elle est pratiquée dans les pays anglo-saxons.
 
*    *
*
 
Revenons aux Thérapeutes d’Alexandrie. Philon distingue donc la therapeia « thérapie », prendre soin de l’être, de la iatrikè « médecine », prendre soin du corps.
Philon insiste : « S’ils s’appellent Thérapeutes, c’est aussi parce qu’ils ont reçu une éducation conforme à la nature et aux saintes lois et qu’ils prennent soin de l’Être [therapeuèn to Ōn], qui est meilleur que le Bien, plus pur que l’Un, antérieur à la monade23. » Avant tout, les Thérapeutes prennent soin de l’Être. Que signifie cette expression ?
On sait que le Ō Ōn des Septante traduit le nom-tétragramme yhvh de la Bible hébraïque. On peut donner une interprétation psychothéologique de cette remarque :
Quand on sait que le Ō Ōn des Septante traduit le yhvh de la Bible hébraïque, on comprend que c’est de Dieu que nous devons prendre soin. Autant dire que nous devons « soigner » particulièrement ce qui n’est pas malade et ce qui n’est pas mortel en nous. Ainsi le regard du Thérapeute n’est pas tourné d’abord vers la maladie ou le malade, mais vers ce qui est hors d’atteinte de la maladie et de la mort en lui. Philon précise bien : « prendre soin de l’Être » et non pas de « mon » être ou de « son » être […]. L’Être n’est pas « quelque » chose, mais un Espace, un Ouvert qu’il s’agit de garder libre24. « Dieu est la liberté de l’homme » ; prendre soin de cette liberté, ne l’aliéner à rien ni à personne, la garder vive et humble… Prendre soin dans l’homme de ce qui échappe à l’homme… La guérison nous est donnée par surcroît25.

Cette belle interprétation peut être poursuivie par une analyse des mots à partir de leur structure hébraïque.
Si Ō Ōn traduit le Tétragramme ineffable, il faut s’interroger sur le sens exact de ce nom énigmatique qui est le cœur même de l’être. Certes, le Tétragramme est l’être, mais c’est avant tout un nom constitué de quatre consonnes sans voyelles26, pure image qui ne donne rien à voir, pur mot qui ne donne rien à entendre. Cependant, les maîtres de la Cabale font remarquer que ces quatre lettres consonnes nous disent quelque chose d’essentiel. En se combinant, elles s’écrivent hvh, hyh, yhh, c’est-à-dire précisément le présent (hovéh), le passé (hayah) et le futur (yehéh).
Le Tétragramme n’est pas le nom de Dieu, mais l’ouverture aux trois dimensions du temps. L’être, c’est le temps. Prendre soin de l’être, c’est prendre soin du temps, de son inscription juste et harmonieuse dans la temporalité de l’existence, tendu entre la mémoire et l’espoir, entre ce que nous sommes, ce que nous avons été et ce que nous pourrons être. Prendre soin de l’être, c’est prendre soin du temps, faire en sorte que ne se produise aucun dysfonctionnement de la temporalité.
Dès lors, la therapeia (thérapie) est toujours une chronothérapie et les maladies des chronopathologies. Le temps mort, l’absence de passé, la perte de la capacité de se projeter dans le futur, d’anticiper, sont des maladies du temps mais aussi le temps de la maladie.
La bibliothérapie herméneutique se fonde sur l’idée qu’il n’y a accès au temps humain qu’à travers le récit27, que le livre est un tempo-objet, un « objet porteur de temps », et que la lecture interprétative est une « petite fabrique du temps » et d’identité narrative.
Notre recherche va ainsi essayer d’approfondir cette articulation du temps et du livre, de la parole d’interprétation et du temps. La bibliothérapie est une herméneutique de la temporalité et en même temps, une temporalité déployée par l’herméneutique. Il sera donc important d’élucider le sens de l’herméneutique, ses différentes écoles et méthodes.
La bibliothérapie se situe dans le courant de l’herméneutique existentielle, qui est un plaidoyer pour la subjectivité et le droit à la parole parlante d’un « Je », et non à la parole parlée du « on » de l’institution.
 
*    *
*
 
Approfondissons encore le sens du Tétragramme pour illustrer la remarque précédente.
Nous avons souligné son imprononçabilité. Pourtant, il féconde une autre parole, le nom adonaye, autre tétragramme, qui s’écrit : aleph-dalèt-noun-yod. Si ce nom signifie « mon Seigneur », il dit aussi : « voici une porte qui s’ouvre dans le Je » (dalèt-Ani)28.
Selon une formule de Lévinas, le Nom a un nom, la Parole engendre la parole – herméneutique –, qui est le déploiement même du temps et l’accès au Je.
Mais si nous avons la possibilité de dire et de faire dire aux mots plus qu’ils ne veulent dire, c’est que les mots sont d’abord des lettres et que les lettres peuvent entrer dans un mouvement combinatoire d’une fécondité inouïe. C’est aussi parce que les consonnes sont libérées du mot par l’absence de voyelles, qui joueraient – si elles étaient présentes – la fonction de lien et de ciment.
Le rôle du thérapeute est de prendre soin de l’être, c’est-à-dire, essentiellement, de la liberté et de l’ouverture que provoque un langage en mouvement. Le thérapeute doit ainsi « dénouer » non seulement les « nœuds de l’âme », qui sont une entrave à la vie et à l’intelligence créatrice, mais aussi les « nœuds du langage », des mots enfermés dans la prison d’un sens unique.
La lecture bibliothérapeutique est une opération de dissémination qui restitue la vie, le mouvement et le temps, au cœur même des mots ; c’est ainsi qu’elle les constitue comme des œuvres d’art et les soustrait aux risques de l’idole. Ici, les mots ne sont plus finalisés par le sens, mais par les sens. La lecture brise l’instance du sens et tous les éléments du texte, les mots, les syllabes, les consonnes, les voyelles, se répondent et se parlent entre eux.
La lecture est révolution ; la vie redonnée au langage dans cette lecture « éclatante » est révolution car « la révolution est partout où s’instaure un échange qui brise la finalité des modèles29 ». Ainsi la lecture incarne-t-elle une attitude de contestation face à la tradition. La lecture fait obstacle à la transmission des stéréotypes des discours idéologiques.
Une des clefs de la bibliothérapie est la lecture des lettres contre la lecture des mots. Il n’y a pas un apprentissage par une lecture globale. La lecture des lettres est une « éducation », au sens premier de ce mot, qui signifie « conduire au-dehors du chemin déjà tracé à l’avance30 ».
Lire les lettres et non les mots. La lecture des mots est imposition d’une totalité qui nous dérobe le chemin difficile de l’assemblage d’une lettre à l’autre. La lecture des lettres, une à une, est rêverie d’un « autrement qu’être », qui aura déjà beaucoup plus de difficultés à s’investir en un simple « être autrement ». La lecture des lettres signifie l’exigence de la simultanéité du dire et du dédire, qui permet au monde de ne pas être enfermé dans les conditions de son énonciation.
Il va de soi que le langage est communication et que, de ce fait, la thématisation est inévitable pour que la signification elle-même se dévoile. Ainsi le dire doit inévitablement s’échouer dans un dit ; le dire est sans cesse dissimulé dans un dit. Mais sans cesse le dire doit chercher à se dé-dire, à sortir de cette dissimulation sans entrer cependant dans le mode de la totale clarté31. Le dé-dire est le refus de l’installation dans le giron de l’être déterminé, refus de la fermeture du chemin…
La bibliothérapie herméneutique est une activité de lecture et de commentaire, où le commentaire est un « dire qui doit aussitôt s’accompagner d’un dédit et le dédit doit encore être dédit à sa manière, et là, il n’y a pas d’arrêts, il n’y a pas de formulation définitive32 ».
S’explicite ici le sens de la structure talmudique en forme de commentaire de commentaire. Une autre parole est toujours nécessaire pour effacer ce qui vient de se dire et l’empêcher de devenir dit.
On comprend aussi le rôle d’une préface qui consiste à défaire le livre à tout instant par l’avant-propos ou l’exégèse, à dédire le dit, « à tenter de redire sans cérémonie ce qui a déjà été mal entendu dans l’inévitable cérémonial où se complaît le dit33 ».
Ici résonne toute la force du geste subversif de l’avant-propos, qui est nécessairement toujours écrit après le livre, car il n’est pas « une redite en termes approximatifs de l’énoncé rigoureux, qui justifie un livre. Il peut exprimer le premier – et l’urgent – commentaire, le premier “c’est-à-dire”, qui est aussi le premier dédit des propositions où, actuelle et assemblée, s’absorbe et s’expose, dans le dit, l’inassemblable proximité de l’un “pour” l’autre signifiant comme dire34 ».
 
*    *
*
 
Avant de conclure cette introduction, nous devons encore souligner plusieurs points importants.
Le fait que nous ayons cité et insisté sur Philon d’Alexandrie n’est pas seulement dû à l’intérêt de sa réflexion, mais aussi à la position particulière que ce philosophe occupe dans l’histoire et la géographie de la philosophie. Philon est homme de l’« entredeux », un médiateur et un passeur. À Alexandrie, entre l’hébreu et le grec, il réalise la rencontre de deux mondes, de deux cultures et de deux civilisations. Il commente la Bible hébraïque en grec, donnant à la parole biblique un nouvel espace, de nouvelles sonorités et de nouvelles inspirations35.
Le noyau de notre réflexion sur la bibliothérapie repose sur la rencontre linguistique de deux mots, un mot grec et un mot hébreu, signifiant tous deux la « guérison », le « remède » et la « thérapie », θεραπεία et תרופה, therapeia et téroupha, deux mots presque homophones, qui viennent peut-être nous enseigner cette idée fondamentale que  guérir, c’est traduire, s’ouvrir à une autre dimension, sortir de tout enfermement dogmatique, théologique, philosophique, artistique, etc.36.
Philon n’est pas solitaire dans son entreprise ; il est le contemporain de tous ces savants qui, sur la terre d’Israël de ce Ier siècle, construisent cet univers extraordinaire du commentaire, lectures infinies des textes bibliques, qui vont constituer le Midrach et le Talmud : compilations des analyses, des discussions de la Loi, des rites et des mythes, fondements mêmes de la culture hébraïque et du judaïsme jusqu’à aujourd’hui.
Si nous insistons sur ce point, c’est que les enjeux sont importants. Par de nombreux aspects, nos développements philosophiques sont proches de l’herméneutique existentiale de Gadamer, elle-même héritière en grande partie du souffle de la philosophie de Heidegger.
Cependant, notre horizon philosophique ne s’arrête pas à cette référence heideggerienne, mais s’inscrit aussi dans celui de la culture hébraïque. Heidegger a souligné avec force que la métaphysique est l’histoire de l’oubli de l’être. Mais attention : un oubli peut en cacher un autre !
Dans un très beau et important livre37, Marlène Zarader étudie en profondeur cet « autre oubli », qu’elle introduit par une citation clef de Paul Ricœur :
Ce qui m’a souvent étonné chez Heidegger, c’est qu’il ait, semble-t-il, systématiquement éludé la confrontation avec le bloc de la pensée hébraïque. Il lui est parfois arrivé de penser à partir de l’Évangile et de la théologie chrétienne ; mais toujours en évitant le massif hébraïque, qui est l’étranger absolu par rapport au discours grec […]. Cette méconnaissance me semble parallèle à l’incapacité de Heidegger de faire le « pas en arrière » d’une manière qui pourrait permettre de penser adéquatement toutes les dimensions de la tradition occidentale. La tâche de repenser la tradition chrétienne par un « pas en arrière » n’exige-t-elle pas qu’on reconnaisse la dimension radicalement hébraïque du christianisme, qui est d’abord enraciné dans le judaïsme, et seulement après dans la tradition grecque ? Pourquoi réfléchir seulement sur Hölderlin et non pas sur les Psaumes, sur Jérémie ? C’est là la question38.

Sans être un ouvrage de pure philosophie, Bibliothérapie expose une philosophie qui, pour une grande part, trouve ses racines dans le « massif hébraïque » que vient d’évoquer Ricœur. Massif proprement gigantesque, foisonnant, où s’entrelacent de façon inextricable une langue (l’hébreu), un texte (la Bible), une tradition de pensée, d’écriture et de commentaires (les littératures talmudique, midrachique et cabaliste), une seconde langue (l’araméen), une pratique religieuse et culturelle qui découle logiquement des éléments précédents (le judaïsme), un peuple enfin, avec ses histoires, ses multiples voyages à travers le monde, qui, à chaque fois, enrichirent, modifièrent et renouvelèrent l’ensemble de cette civilisation en marche…
 
*    *
*
 
Une des dimensions essentielles de ce « massif hébraïque » est celle de l’interprétation, selon une formule d’Armand Abécassis que nous avons souvent citée dans nos précédents ouvrages : « Le peuple juif n’est pas le peuple du Livre, mais le peuple de l’interprétation du Livre. »
Le « massif hébraïque », c’est une tradition qui s’appuie conjointement sur la langue hébraïque et sur le texte biblique et qui se perpétue dans l’interprétation juive de ce texte : interprétation qui a sa logique et son rythme et qui a pu rencontrer d’autres influences, sans pourtant s’y résoudre.
Mais pourquoi interpréter ?
En forçant le trait, nous pouvons dire que l’homme n’a pas de sens, il s’en donne un. Le monde non plus n’a pas de sens, l’homme va lui en donner. Comme le dit Merleau-Ponty, « c’est l’homme qui investit le monde de significations ». Ainsi l’interprétation n’est-elle pas un jeu superflu et la fureur d’interpréter est une fureur de vivre. L’homme est « condamné » à interpréter !
L’interprétation recèle la possibilité même de l’existence, transcendance et liberté. La vie est fondamentalement – ontologiquement – herméneutique. Le rôle de l’interprétation, et plus précisément du processus d’interprétation, est de produire un ensemble de paroles et de significations irréductibles à l’existant prédonné, de significations nouvelles qui ne se laissent pas absorber comme une chose prise dans le monde mais qui prétendent elles-mêmes offrir de nouvelles perspectives sur ce monde.
Selon l’univers talmudique qui nous sert de référence, l’interprétation est avant tout un travail sur la langue et sur la parole, qui vise à une transformation de notre manière d’être au monde et du monde lui-même. La structure du monde se constitue à partir de la structure du langage. C’est d’abord le langage qui guide la pensée…
La culture hébraïque, biblique, talmudique et cabaliste, se rapporte au langage en se laissant porter par lui. Le texte biblique, comme la tradition qui s’y rapporte, s’appuie sur des rapports proposés par la langue, afin de les découvrir dans le monde.
Ce qui est présupposé ici, c’est toute une conception du langage et son rapport au réel. Comme l’a très bien souligné Marlène Zarader, « si la Bible peut faire dériver la structure du monde de la structure de la langue, c’est parce que la langue est préalablement pensée comme abri de toute présence. Et c’est bien la raison pour laquelle jouer avec les mots, c’est laisser les mots nous dire ce qu’il en est des choses ; rapprocher des vocables de même racine, c’est laisser déployer une proximité d’essence39 ».
Ce n’est pas un rapport mystique ou mystificateur au langage, mais la confiance qu’en lui se sont déposées des orientations de significations qui ne délivrent aucune pensée mais qui ouvrent et donnent à penser40.
Dans une très belle page de Quelque part dans l’inachevé que nous avons aussi maintes fois citée dans nos précédents livres, Vladimir Jankélévitch résume en quelques lignes l’essence même de notre démarche :
Les mots qui servent de support à la pensée doivent être employés dans toutes les positions possibles, dans les locutions les plus variées ; il faut les tourner, les retourner sur toutes leurs faces, dans l’espoir qu’une lueur en jaillira ; les palper et ausculter leurs sonorités pour percevoir le secret de leur sens. Les assonances et les résonances des mots n’ont-elles pas une vertu inspiratrice ? Cette rigueur doit être atteinte parfois au prix d’un discours illisible : il s’en faut de peu, en effet, qu’on ne se contredise ; il suffit de continuer sur la même ligne, de glisser sur la même pente, et l’on s’éloigne de plus en plus du point de départ, et le point de départ finit par démentir le point d’arrivée. Je me sens provisoirement moins inquiet lorsque, après avoir longtemps tourné en rond, creusé et trituré les mots, exploré leurs résonances sémantiques, analysé leurs pouvoirs allusifs, leur puissance d’évocation, je vérifie que je ne peux décidément aller outre. Certes, la prétention de toucher un jour à la vérité est une utopie dogmatique, ce qui importe, c’est d’aller jusqu’au bout de ce qu’on peut faire, d’atteindre à une cohérence sans faille, de faire affleurer les questions les plus cachées et les plus informables41…

C’est dans cet esprit que nous avons essayé de mieux comprendre le sens du livre, de la lecture et leurs articulations avec la thérapie.
Le lecteur, dès lors, sera peut-être moins étonné de nous voir jouer – avec beaucoup de plaisir d’ailleurs – avec les mots, avec les chiffres et les lettres, les voyelles et les consonnes, les consonnes sans voyelles, les homophonies, les homographies, la forme graphique des lettres, etc. Un ensemble de jeux où le talmudique est souvent plus proche – pour sa plus grande fécondité – du tam-ludique.
 
*    *
*
 
Cependant, si la « galaxie talmudique » nous permet d’ouvrir les portes de la bibliothérapie, il serait appauvrissant et réducteur d’assimiler l’une à l’autre. Le Talmud fonctionne pour nous comme un paradigme, un modèle de compréhension exemplaire à partir duquel se développe et se construit une réflexion.
Dans cet ouvrage, la bibliothérapie est un arbre dont les racines et le tronc sont hébraïques, talmudiques, et dont les branches et les feuillages aux multiples couleurs ont pour noms Ricœur, Proust, Kafka, Joyce, Derrida, Freud, Binswanger, Gadamer, Heidegger, Philon, Aristote, Dolto, Artaud, Carroll, Poe, Deleuze, Le Clézio, Lévinas, Héraclite, Rabbi Nahman, Jonas, Maldiney, Fédida, Kimura Bin, Jean Sutter, Berta, Rabelais, les auteurs des Mille et Une Nuits et les frères Grimm, etc.
Une telle construction est due à la formation (ou déformation) de l’auteur. Il aurait été fort possible de partir de n’importe quel autre nom de cette liste (non exhaustive) pour faire pousser d’autres arbres avec d’autres fruits…
 
*    *
*
 
La bibliothérapie, une nouveauté ?
Nenni ! Si loin qu’on remonte dans l’Histoire, on retrouvera cette intuition de la vertu thérapeutique du livre et du récit.
Peut-être qu’un jour on saura qu’il n’y avait pas de littérature, mais seulement de la médecine…
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                    CHAPITRE PREMIER

                    Mille et une nuits pour guérir1

                    Compter les nuits

                    
                        « On raconte qu’il y avait, dans l’antiquité du temps et le passé des âges et des siècles, un sage d’entre les sages de la Grèce qui s’appelait Danial. »

                        Tout étant possible dans les contes, nous le retrouvons aujourd’hui avec son fils Hassib.

                         

                        DANIAL : Hassib, mon fils, connais-tu l’histoire des Mille Nuits et une nuit ?

                        HASSIB : Je connais quelques contes, mais de quoi est-il question au juste dans ce recueil d’histoires ?

                        
                        DANIAL : Il s’agit d’un roi, Schahriar, qui est témoin d’une scène où il surprend sa femme avec un esclave noir. Il les tue et, à la suite de cet événement, chaque jour il prend une vierge qu’il tue une fois la nuit écoulée. Mais arrive Schahrazade, qui entreprend de lui raconter des histoires qui éveillent sa curiosité, de sorte qu’il attend à chaque fois la fin de l’histoire jusqu’au lendemain. Ainsi il épargne Schahrazade d’une nuit à l’autre. Cela dura mille nuits et une nuit, à la fin desquelles, l’histoire terminée, il décida de ne pas la tuer.

                        HASSIB : Mais comment a-t-elle pu raconter autant d’histoires ?

                        DANIAL : Cette jeune fille était très intelligente et elle savait ce qu’elle faisait. Elle connaissait les légendes des rois anciens, des peuples passés, et elle avait lu mille livres d’histoires.

                        HASSIB : Mais pourquoi mille et une nuits ? Elle aurait pu s’arrêter avant ou continuer. Et pourquoi ce titre : Mille Nuits et une nuit ? Pourquoi le roi ne l’a-t-il pas tuée quand elle s’est arrêtée, comme toutes les autres ? Que s’est-il passé ?

                        DANIAL : Très bonnes questions. En effet, pourquoi après cet événement a-t-il tué une jeune fille chaque nuit, répétant inlassablement le même acte, comme s’il ne pouvait faire autre chose que répéter cette première scène où il surprit sa femme et la tua ? Cet événement ne pouvant être nommé, il a fallu mille et une nuits pour qu’il cesse.

                        HASSIB : Que veut dire « nommer » ?

                        DANIAL : « Nommer », c’est passer du sensible à l’intelligible.

                        HASSIB : Cela voudrait dire qu’il a fallu mille et une nuits pour qu’il puisse s’arrêter de répéter la même chose ? Autrement dit, pour pouvoir passer du sensible à l’intelligible, pouvoir nommer ?

                        DANIAL : Exactement.

                        HASSIB : Mais alors, pourquoi mille nuits et une nuit ?

                        
                        DANIAL : La réponse est dans le titre : Alf Lailah oua lailah2. Sois très attentif à ce qui va suivre : tu sais que d’après la tradition des Anciens chaque lettre de l’alphabet a une valeur numérique : ainsi la première lettre correspond à 1, la deuxième à 2, etc. Ainsi la première lettre a correspond à 1 et le nom de cette lettre s’écrit alf. Alf signifie « mille ». Ce qui revient à dire que le nom de la première lettre s’écrit de la même manière que le mot qui veut dire « mille ». La racine est la même, seule la vocalisation change.

                        HASSIB : J’entends bien, mais quel rapport avec les contes ?

                        DANIAL : Tu dois savoir qu’alf est aussi la racine d’un verbe qui veut dire « apprivoiser, éduquer, apprendre », et il est dit dans le préambule que les légendes des Anciens sont une « leçon » pour les Modernes. Il faut donc prendre ces contes comme des leçons.

                        HASSIB : Si je comprends bien, ces mille nuits ou leçons serviraient à passer du sensible à l’intelligible, à pouvoir nommer. De même que pour nommer a, on écrit alf, on passe par alf lailah « mille nuits » pour pouvoir nommer. Mais a-t-on d’autres éléments qui nous permettent cette interprétation ?

                        DANIAL : À la fin des Mille Nuits et une nuit, il est dit que le roi ordonna aux scribes d’écrire « tout ce qui lui était arrivé avec son épouse Schahrazade depuis le commencement jusqu’à la fin, sans omettre un seul détail. Et ils se mirent à l’œuvre et écrivirent de la sorte, en lettres d’or, trente volumes, pas un de plus, pas un de moins » (Mardrus, II, 1018).

                        HASSIB : Pourquoi trente volumes, pas un de plus, pas un de moins ?

                        DANIAL : C’est justement là où je veux en venir : de la même façon qu’alf, nom de la première lettre, est aussi la racine d’un verbe qui veut dire « apprendre », il existe une autre lettre dont le nom en hébreu, langue dont l’arabe est proche, est aussi un verbe qui veut dire « apprendre », c’est la lettre l, nommée lmd, qui a donné dans notre langue tilmidh, « élève ». Et cette lettre l a pour valeur numérique 30, d’où les trente volumes.

                        HASSIB : Je suis satisfait de ces explications, mais jusqu’à présent on s’est interrogé sur « mille » et il s’agit de « mille nuits et une nuit ». Que signifie cette nuit après la millième ?

                        DANIAL : La nuit après la millième est une ère nouvelle, car il est écrit dans l’épilogue que la mille et unième nuit « devient la date d’une ère nouvelle pour les sujets du roi Schahriar » (Mardrus, II, 1017). Sache, mon fils, que toutes les réponses sont dans le livre pour qui se donne la peine de les chercher…

                         
*    *
*
 

                        Je m’appelle Schahriar. Je suis le roi de Sassan, fils d’Abraham et d’Agar. Je suis dans la quatre-vingt-dix-neuvième année de ma vie. Au terme de cette année, cette nuit, le souffle de mon corps va s’en aller. Je ne verrai pas le matin du premier jour de ma centième année. En cet instant où la Séparatrice des amis, la Destructrice des palais, l’Inexorable va à la compassion d’Allah me soumettre, ce n’est ni de mon histoire ni des histoires racontées que je veux me souvenir. De cela les historiens et les annalistes se sont chargés : trente volumes, pas un de plus, pas un de moins, en tiennent annales. En cette veille de ma mort, j’essaie de saisir ce qui, en moi, survint par la voix à qui Schahrazade donna corps.

                        Mon nom, je vous ai dit, oubliant que je suis celui que l’on oublie toujours ; je suis pourtant le roi dont le malheur vous donna, à vous, postérité des hommes, Le Livre des mille nuits et une nuit. Par sa voix, Schahrazade se fit « rançon pour les filles des Mousslemines afin d’être la cause de leur délivrance d’entre mes mains » (Mardrus, I, II) en me délivrant de l’empire du malheur. Par ses contes, nuit après nuit, elle distilla, en mes veines, le doux poison de la vie. Sans que j’y prenne garde, elle fit renaître en moi la jouissance de la vie et il me devint inenvisageable de « passer une nuit sans ses paroles à mes oreilles et sans sa vue à mes yeux » (Mardrus, II, 917). Cela, je ne pus lui dire qu’après neuf cent cinquante-huit nuits passées ensemble.

                        En mon cœur elle fut bien avant que je ne puisse le reconnaître et elle le fut encore plus lors de la mille et unième nuit, premier jour d’une ère nouvelle, quand d’elle j’appris qu’au cours de ces mille nuits, par son entremise, le Rétributeur m’avait octroyé trois fils. Ma parole put, alors, s’adresser à elle, s’élevant de l’oubli du malheur que ses contes avaient rendu possible, pour lui dire que je l’avais « aimée en mon esprit parce qu’en elle j’avais trouvé une femme pure, pieuse, chaste, douce, indemne de toute duperie, intacte à tous égards, ingénue, subtile, éloquente, discrète, souriante et sage » (Mardrus, II, 1014). Par elle, mes nuits de l’angoisse et de l’insomnie furent délivrées, de nouveau je pus goûter au plaisir du sommeil sans peur du rêve où l’âme s’accomplit. Sa voix et ses paroles m’enlevèrent la crainte du noir de la nuit, les nuits devinrent trop courtes pour l’envie d’entendre sa voix qui m’avait saisi (Mardrus, II, 905).

                        Cela faisait trois ans que j’étais tout à mon mal comme une ombre parmi les vivants, tous les gestes propres à ceux-ci je faisais absent à moi-même. La raison s’était envolée de ma tête, quand j’avais voulu voir de mon propre œil ce qui, dans le jardin de mon palais, se passait, en mon absence, selon mon frère. Posté à une fenêtre, j’avais vu l’état de choses qui y régnait, mon épouse la reine accolée au nègre Massaoud, les esclaves hommes prenant les esclaves femmes. J’étais resté sans mots, pétrifié par cette vision, sans autre réaction que la fuite. Après un temps d’errance en compagnie de mon frère, ayant trouvé plus puissant que moi à qui pire malheur était arrivé, je revins en mon palais et exerçai sans goût mes tâches royales. Dès mon retour, j’avais fait décapiter l’infidèle et ses complices. Et j’avais ordonné à mon vizir qu’à compter de ce jour, chaque nuit, une jeune fille vierge me soit amenée, à qui je ravirais sa virginité et qu’au petit matin je ferais décapiter. Nuit après nuit, vierge après vierge, ne s’épuisait pas mon malheur, sans nom il restait, blanches étaient mes nuits, grande l’angoisse.

                        Vint alors Schahrazade. D’abord je ne sus pas qu’elle était venue, tant elle me paraissait semblable à celles qui l’avaient précédée. Pourtant, dès que j’avais voulu la prendre, un changement était apparu, ses larmes imposèrent la présence de sa sœur Doniazade, qu’elles réclamaient. Ce fut par celle-ci que vint la sollicitation à raconter une histoire. L’idée d’un conte m’était apparue comme un moyen de passer une nuit, d’éviter l’angoisse et l’insomnie. Ainsi commença la première nuit de narration, mais ce ne fut que bien plus tard, lors de la neuf cent quatrième nuit, que je la reconnus comme ayant été la première.

                        Au terme de cette première nuit, le conte n’était pas fini. Je voulus en connaître la suite, aussi : « Par Allah ! me dis-je, je ne la tuerai que lorsque j’aurai entendu la suite de son conte. » La deuxième nuit s’acheva sans que l’histoire à son dénouement soit parvenue. Schahrazade, ainsi, survécut à cette nuit-là aussi. La troisième nuit, j’entendis la fin de la première histoire, mais à peine Schahrazade eut-elle achevé sa narration que, d’une promesse, elle me laissait entendre qu’une plus étonnante histoire elle connaissait. Ma curiosité étant éveillée, je l’invitai à la raconter. Au petit matin de la quatrième nuit, la deuxième histoire n’était pas finie. « Par Allah ! Je ne la tuerai que lorsque j’aurai entendu la suite de son conte. »

                        Et ainsi, sans que je m’en rende compte, s’écoulèrent les nuits, passèrent les jours. Prêtant sa voix aux légendes du passé, Schahrazade le faisait revivre devant moi, derrière les personnages qu’elle rendait présents. Elle se faisait oublier comme victime possible ; par cette voix prêtée sa vie prenait une valeur considérable à mes yeux sans que je m’en aperçoive. Si aucune nuit je n’oubliais de faire ma chose avec elle, chaque matin j’oubliais ou remettais l’exécution de Schahrazade. Celle-ci veillait dans sa narration à ce que je ne me fatigue pas ni ne perde mon intérêt. Dans le jour, somnambule, je vaquais aux affaires de mon royaume, toujours aussi peu présent aux intérêts de celui-ci mais commençant à être plus présent à mes affaires la nuit. Nuit dont je commençais à attendre le retour avec impatience.

                        Passèrent ainsi cent quarante-cinq nuits sans que je songe à mettre Schahrazade à mort ; cette nuit-là, selon Le Livre, la tendresse vint au regard que sur elle je posai. Pour la première fois surgit en moi le regret du massacre de tant d’adolescentes et je pensai que je devais épargner Schahrazade.

                        Schahrazade, je m’en rends compte, était attentive au moindre mouvement de mon âme, aux froncements de mes sourcils, à mon air triste ou gai ; la moindre de mes remarques guidait sa narration, déterminait le choix des histoires. Cela, elle le faisait non par vile flatterie, mais par le réel souci que de moi elle prenait. Vigilante aux effets de ce qu’elle me racontait elle était. Tantôt me détournant de mon malheur par des histoires plaisantes ou extraordinaires, tantôt m’y ramenant au risque de perdre sa tête.

                        Elle tissait, autour de moi, en donnant voix au passé immémorial des rois et des peuples passés, le filet au moyen duquel elle m’arracherait à l’océan de mon malheur, pour me redonner le bonheur de vivre. Par sa voix, elle détournait mon esprit de la scène terrible où mon regard l’avait gardé prisonnier. À moi qui ne dormais plus, ou si mal et si peu, depuis des nuits et des nuits, elle redonnait la force du rêve, cette capacité de voir l’invisible, l’épaisseur du jour.

                        Diserte Schahrazade, de sa bouche coulait le miel, brillait son intelligence dans la nuit, resplendissait sa beauté et devenaient le grain de sa peau, le toucher de sa voix mes biens les plus précieux, ceux que je ne possédais que du don qu’elle m’en faisait. Intimes nous devenions, je prenais goût à dormir auprès d’elle, chacun rêvant de son côté au côté de l’autre.

                        Par elle me revenait la patience, se reconstituait ma capacité de différer ; en la promesse je retrouvais confiance. Dès la deux cent quarante-neuvième nuit, ce n’était plus pour être gardé de l’insomnie que je souhaitais des histoires, c’est pour écouter ma conteuse que je retardais le moment de dormir.

                        Au fil des histoires, je pouvais enfin parler de ce qui m’était arrivé, d’abord avec colère, celle que je n’avais pas eue sur le moment, puis avec une certaine prise de distance et enfin comme d’une chose qui m’était arrivée dans un passé n’ayant plus maintenant d’actualité.

                        À produire l’oubli en moi en me permettant de donner un nom à ce qui fut et fit s’envoler ma raison travaillait la voix de Schahrazade. Par elle de mon passé la nuit ne fis plus cauchemar mais rêve.

                        Quand elle vint à moi pour la première fois, en mon royaume, les humains étaient dans les cris de douleur et le tumulte de la terreur, les pères et les mères fuyaient les villes de mon royaume avec ce qu’il leur restait de filles. Avec elle, la bénédiction fut sur le pays et bienheureux, comme elle, furent mes sujets.

                        Mille nuits il lui fallut pour que mon regard se détourne de la scène où il était emprisonné. Si, à mon insu, de ma bouche jaillirent dès la deux cent soixante-dixième des louanges indirectes, neuf cent trente-sept nuits furent nécessaires pour que ma conscience reconnaisse l’amour qui de mon âme avait pris possession et pour qu’enfin j’accepte de voir Schahrazade dans toute sa splendeur et que je sache que, désormais, je ne saurais passer un jour de ma vie sans que sa voix parvienne à mon oreille.

                        Par elle revint à mon esprit l’entendement qu’il avait perdu. Les mots retrouvèrent toute leur saveur. Et, en eux, il me fut possible d’entendre le nom absent d’Allah, le centième, et, pour que cela fût, la voix eut à se faire entendre mille nuits du sans-foi que j’étais devenu.

                        Ma vie arrive à son terme ; à ma vie pas un jour n’a manqué Schahrazade. Demain, je la laisserai seule. Le temps en rien n’a entamé mon amour, dans nos corps il a creusé les sillons des rencontres, les traces de la vie. Certes, la figure de Schahrazade de rides s’est creusée mais sans la défigurer, rendant plus précis et plus pur le visage de mon amour. En sa peau, les creux laissés en celle qui, pendant tant d’années, fut mon hôtesse par l’hôte que, bien des jours et des nuits, je fus.

                        De la bouche de ma compagne, cette femme aux longues cuisses de gazelle, aux yeux palombe et aux cheveux de geai, coula le miel d’entre ses lèvres, qui sont « tel un fil écarlate ». Par sa voix furent sauvées de ma folie meurtrière les filles des Mousslemines, ainsi au peuple issu d’Abraham et d’Agar une descendance fut assurée qui louanges et gloire pourra faire entendre jusqu’à la fin des temps à Celui qui reste intangible dans son éternité. À lui notre recours pour une heureuse et bienheureuse FIN.

                    

                
Notes

                            1. Nous proposons en guise d’épigraphe à notre voyage bibliothérapeutique un extrait d’un texte collectif consacré aux Mille et Une Nuits. Ce texte est paru dans Corps écrit, n° 31, PUF, 1989, sous le titre « Layla : les nuits parlent aux hommes de leur destin ». Ce texte a été composé par certains participants d’un séminaire de l’EMESS (anthropologie du monde arabe), animé par Gilbert Grandguillaume et François Villa, psychanalyste, sous le titre Anthropologie et psychanalyse : autour de l’origine et de la transmission. Ont contribué à l’élaboration du texte : Wahiba Afrit, Abdallah Bounfour, Claudette Dupraz, Gilbert Grandguillaume, Jacqueline Guy-Heinemann, Badia Hadj-Nassar, Michèle Tordjmann, François Villa. On lira aussi avec beaucoup d’intérêt, de G. Grandguillaume et F. Villa, « Les Mille et Une Nuits, la parole délivrée par les contes », in Psychanalyse, n° 33, 1989, p. 140-149. Et aussi « Les Mille et Une Nuits : un mythe en travail, présence et actualité du récit », par F. Villa et G. Grandguillaume, « Mythes et récits d’origine », in Peuples méditerranéens, nos 56-57, juillet-décembre 1991, p. 55-82, avec une bibliographie sur Les Mille et Une Nuits.

                        

                            2. Trad. littérale : « Mille Nuits et une nuit ».

                        



                    CHAPITRE II

                    À l’ombre des mots en fleur

                    
                        Dans un magnifique livre intitulé Sur la lecture, Marcel Proust nous introduit à sa façon à la bibliothérapie. Il faudrait presque le citer en entier, chaque phrase nous faisant mieux comprendre l’univers des livres et de la lecture. Nous ne retiendrons cependant qu’une longue citation où Proust expose explicitement certaines modalités du rapport entre lecture et thérapie :

                        
                            Il est cependant certains cas pathologiques pour ainsi dire, de dépression spirituelle, où la lecture peut devenir une sorte de discipline curative et être chargée, par des incitations répétées, de réintroduire perpétuellement un esprit paresseux dans la vie de l’esprit. Les livres jouent alors auprès de lui un rôle analogue à celui des psychothérapeutes auprès de certains neurasthéniques. On sait que, dans certaines affections du système nerveux, le malade, sans qu’aucun de ses organes soit lui-même atteint, est enlisé dans une sorte d’impossibilité de vouloir, comme dans une ornière profonde d’où il ne peut se tirer tout seul, et où il finirait par dépérir, si une main puissante et secourable ne lui était tendue. Son cerveau, ses jambes, ses poumons, son estomac sont intacts. Il n’a aucune incapacité réelle de travailler, de marcher, de s’exposer au froid, de manger. Mais ces différents actes, qu’il serait très capable d’accomplir, il est incapable de les vouloir. Et une déchéance organique qui finirait par devenir l’équivalent des maladies qu’il n’a pas serait la conséquence irrémédiable de l’inertie de sa volonté, si l’impulsion qu’il ne peut trouver en lui-même ne lui venait du dehors, d’un médecin qui voudra pour lui, jusqu’au jour où seront rééduqués ses divers pouvoirs organiques. Or, il existe certains esprits qu’on pourrait comparer à ces malades, et qu’une sorte de paresse ou de frivolité empêche de descendre spontanément dans les régions profondes de soi-même où commence la véritable vie de l’esprit. Ce n’est pas qu’une fois qu’on les y a conduits ils ne sont capables d’y découvrir et d’y explorer de véritables richesses, mais, sans cette intervention étrangère, ils vivent à la surface dans un perpétuel oubli d’eux-mêmes, dans une sorte de passivité qui les rend les jouets de tous les plaisirs, les diminue à la taille de ceux qui les entourent et les agitent, et, pareils à ce gentilhomme qui, partageant depuis son enfance la vie des voleurs de grand chemin, ne se souvenait plus de son nom, pour avoir depuis trop longtemps cessé de le porter, ils finiraient par abolir en eux tout sentiment et tout souvenir de leur noblesse spirituelle, si une impulsion extérieure ne venait les réintroduire en quelque sorte de force dans la vie de l’esprit, où ils retrouvent subitement la force de penser par eux-mêmes et de créer. Or, cette impulsion que l’esprit paresseux ne peut trouver en lui-même et qui doit lui venir d’autrui, il est clair qu’il doit la recevoir au sein de la solitude hors de laquelle, nous l’avons vu, ne peut se produire cette activité créatrice qu’il s’agit précisément de ressusciter en lui. De la pure solitude l’esprit paresseux ne pourrait rien tirer, puisqu’il est incapable de mettre lui-même en branle son activité créatrice. Mais la conversation la plus élevée, les conseils les plus pressants ne lui serviront à rien, puisque cette activité originale, ils ne peuvent la produire directement. Ce qu’il faut donc, c’est une intervention qui, tout en venant d’un autre, se produise au fond de nous-mêmes, c’est bien l’impulsion d’un autre esprit, mais reçue au sein de la solitude. Or nous avons vu que c’était précisément là la définition de la lecture, et qu’à la lecture seule elle convenait. La seule discipline qui puisse exercer une influence favorable sur de tels esprits, c’est donc la lecture : ce qu’il fallait démontrer, comme disent les géomètres. Mais, là encore, la lecture n’agit qu’à la façon d’une incitation qui ne peut en rien se substituer à notre activité personnelle ; elle se contente de nous en rendre l’usage, comme, dans les affections nerveuses auxquelles nous faisions allusion tout à l’heure, le psychothérapeute ne fait que restituer au malade la volonté de se servir de son estomac, de ses jambes, de son cerveau restés intacts. Soit d’ailleurs que tous les esprits participent plus ou moins à cette paresse, à cette stagnation dans les bas niveaux, soit que, sans lui être nécessaire, l’exaltation qui suit certaines lectures ait une influence propice sur le travail personnel, on cite plus d’un écrivain qui aimait à lire une belle page avant de se mettre au travail. Emerson commençait rarement à écrire sans relire une page de Platon. Et Dante n’est pas le seul poète que Virgile ait conduit jusqu’au seuil du paradis1.

                        

                        Quel bonheur de rencontrer un texte aussi simple et aussi pertinent ! Ce n’est pas un hasard si ce texte émane de l’auteur d’À la recherche du temps perdu car la dimension fondamentale sous-jacente à toutes ses réflexions est le temps. Le temps ou – un terme plus philosophique, qui fait mieux sentir le processus dynamique du déploiement du temps – la temporalité est le noyau de la bibliothérapie. Toute l’œuvre de Proust peut être considérée comme une « petite fabrique de temps » par le biais de la narration, écriture et lecture.

                        Accession au temps, fabrication du temps, rencontre entre l’homme et le temps grâce au récit. C’est là l’hypothèse de base de toute la réflexion bibliothérapeutique, hypothèse qui a été admirablement formulée, commentée et développée dans l’œuvre de Paul Ricœur, et plus particulièrement dans sa trilogie Temps et Récit2. Il y relance systématiquement la question que l’on trouve textuellement chez Aristote, Augustin, Kant, Husserl et Heidegger : qu’est-ce que le temps3 ? À la suite de l’échec de la philosophie ou de la phénoménologie, d’Augustin à Heidegger, à conceptualiser le temps de manière satisfaisante, Ricœur propose une nouvelle voie pour essayer de résoudre cette question. « Le titre – Temps et Récit –, par sa simplicité et sa structure, est trop apparenté au titre Être et Temps de Heidegger pour ne pas apparaître comme son prolongement ou sa réplique4. »

                        La réponse de Ricœur peut se formuler de la manière suivante : l’échec d’une philosophie du temps est inhérente à la nature du temps lui-même. Le temps ne se laisse pas conceptualiser. Le temps insaisissable est un défi lancé à la pensée. « Or ce défi, ce n’est plus la philosophie, qui paraît avoir épuisé ses possibilités, mais le récit qui le relèvera5. » Thèse fondamentale : « Le temps devient temps humain dans la mesure où il est articulé de manière narrative. En retour, le récit est significatif dans la mesure où il dessine les traits de l’expérience temporelle6. »

                        Il existe ainsi une circularité entre la narrativité et la temporalité qui n’est pas un cercle vicieux, mais un cercle « bien portant », qui va rendre possible un mieux « se porter ». Par le récit, le temps sort de la philosophie pour entrer dans la vie… « Le récit atteint sa signification plénière quand il devient une condition de l’écriture temporelle7. »

                        Il est important de distinguer trois modalités du rapport de l’homme au temps :

                        – penser le temps : temps conceptualisé ;

                        – être conscient du temps : temps éprouvé ;

                        – vivre le temps : temps vécu.

                        Ces trois modalités de rapport au temps ne sont pas trois types d’attitude distincts à l’égard du même temps unique, mais trois événements entièrement différents dans leurs structures ontologiques. Il s’agit en effet de réalités nettement différenciées bien qu’elles aient pour seul nom commun « le temps »8.

                        Même si Temps et Récit est une réflexion théorique sur le temps et appartient ainsi d’abord à « penser le temps » et « être conscient du temps », la bibliothérapie, fondée sur les effets du récit, appartient sans aucun doute au domaine du temps vécu :

                        
                            Le temps vécu se distingue du temps éprouvé dans le sens où dans le temps vécu, le temps lui-même ne devient pas nécessairement le contenu de l’expérience de la conscience. Autrement dit, dans ce dernier cas, le temps n’est pas nécessairement constitué noématiquement en tant qu’objet de l’intentionnalité. Dans le temps vécu, ce sont tous les éléments constituant la vie qui entrent dans le champ de la conscience, sans nécessairement que la temporalité y apparaisse en tant que telle.

                        

                         
*    *
*
 

                        
                        Revenons à Proust.

                        Dans le texte que nous avons cité, le mot « temps » n’apparaît pas une seule fois, temps disparu en même temps que la volonté, « où l’homme est enlisé dans une sorte d’impossibilité de vouloir, comme dans une ornière profonde9 ». Le corps est intact : « Aucune incapacité réelle de travailler, de marcher, de s’exposer au froid, de manger ; mais ces différents actes, qu’il serait capable d’accomplir, il est incapable de les vouloir10. » Nous avons là une description de « cet étrange malaise qu’on nomme dépression11 ».

                        Au centre de la symptomatologie : fatigue, impuissance, ennui, mais surtout raréfaction, puis disparition du désir… Ce dont il est question ici est une atrophie centrale de la capacité de désirer. Tout est atteint, la libido, bien sûr, l’appétit, la curiosité intellectuelle, la volonté même de vouloir. Disparaît aussi la capacité d’éprouver du plaisir : l’anhédonisme. Il en résulte une véritable anesthésie à l’égard de tout ce qui est, qui peut conduire à l’extrême difficulté, voire l’arrêt de l’agir.

                        Le déprimé stagne dans l’inaction ? Dans des états graves, on observe une sidération complète. Ces situations s’accompagnent d’une baisse d’estime de soi, d’accumulation de pensées dévalorisantes concernant la santé, les qualités humaines et professionnelles12… Mais le symptôme primordial de la dépression est une perturbation de l’appréhension du temps, de la faculté d’anticiper13.

                        Stagnation temporelle, impasse temporelle et fermeture spatiale. Le monde se referme sur lui-même en un univers clos, sans aucun horizon. « Par rapport au temps, le déprimé est un homme ligoté, astreint au ressassement et à la répétition de mêmes pensées pénibles et dévalorisantes14. » « L’anticipation est le mouvement par lequel l’homme se porte de tout son être au-delà du présent dans un avenir, proche ou lointain, qui est essentiellement son avenir15. » La dépression est en quelque sorte une « amputation du futur ».

                        Il est intéressant et important de noter qu’il n’y a pas de futur sans passé, pas d’espoir sans mémoire. Cette remarque nous permettra de mieux comprendre le rôle de certaines lectures. Les maladies de l’âme sont des maladies du temps, chronopathologies auxquelles doit répondre une chronothérapie.

                        Pour Proust, c’est dans ces cas de dépression spirituelle que « la lecture peut devenir une sorte de discipline curative16… ». Elle n’agit pas de façon miraculeuse, mais « à la façon d’une incitation qui ne peut en rien se substituer à notre activité personnelle ; elle se contente de nous en rendre l’usage […] de restituer au malade la volonté de se servir de son estomac, de ses jambes, de son cerveau restés intacts17… ».

                        La lecture ne fait pas seulement sortir de la dépression mais pourra, selon différentes modalités, rendre possible une réinsertion dans une temporalité harmonique où le futur puise sa force dans le passé et où la mémoire donne des ailes à l’espoir.

                    

                
Notes

                            1. M. Proust, Sur la lecture, op. cit., p. 34-37. C’est nous qui soulignons.

                        

                            2. Paul Ricœur, Temps et Récit, op. cit. Trois tomes : t. I : Temps et Récit, 1983 ; t. II : La Configuration du temps dans le récit de la fiction, 1984 ; t. III : Le temps raconté, 1985. Nous citons désormais TR I, TR II, TR III. Deux ouvrages complètent cette réflexion : Du texte à l’action. Essais d’herméneutique II, Éd. du Seuil, 1986 ; Soi-même comme un autre, Éd. du Seuil, 1990. Quelques articles concernant cette problématique se trouvent dans Lectures II. La contrée des philosophes, Éd. du Seuil, 1992. Il existe quatre recueils consacrés à cette problématique de Temps et Récit, avec des articles importants de Ricœur lui-même. Un numéro de la revue Esprit, « Paul Ricœur », 1988 ; « Temps et Récit » de Paul Ricœur en débat, Éd. du Cerf, coll. « Procope », 1990 ; le n° 11 de la revue Études phénoménologiques, « Paul Ricœur : temporalité et narrativité », Ousia, 1990 ; le colloque de Cerisy de 1988, publié sous le titre, Paul Ricœur, les métaphores de la raison herméneutique, Éd. du Cerf, 1991.

                        

                            3. TR III, p. 144.

                        

                            4. Jean Grondin, « L’herméneutique positive de P. Ricœur », in « Temps et Récit » de Paul Ricœur en débat, op. cit., p. 127.

                        

                            5. Ibid., p. 130.

                        

                            6. TR I, p. 17.

                        

                            7. Ibid., p. 85.

                        

                            8. Dans Écrits de psychopathologie phénoménologique, PUF, 1992, Kimura Bin insiste sur la distinction entre temps vécu (vivre le temps) et temps éprouvé (être conscient du temps), p. 47 sq. Nous ajouterons à cette distinction le temps conceptualisé et philosophique (penser le temps).

                        

                            9. Ibid., p. 48.

                        

                            10. M. Proust, Sur la lecture, op. cit., p. 34.

                        

                            11. Ibid., p. 35.

                        

                            12. Ibid.

                        

                            13. Titre d’un article de Y. Pélicier, in L’Anticipation, clé du temps du déprimé, Euthérapie, 1991, p. 6 sq.

                        

                            14. Ibid., p. 12.

                        

                            15. J. Sutter, « L’anticipation dans l’impasse dépressive », in L’Anticipation, PUF, 1983, p. 22 sq.

                        

                            16. M. Proust, Sur la lecture, op. cit., p. 34.
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                    CHAPITRE III

                    Les sept mendiants

                    Un conte de Rabbi Nahman de Braslav

                    
                        
                            1

                            Il était une fois un roi qui avait un fils unique. Il voulut lui transmettre le royaume de son vivant. Il donna une grande fête. La joie fut particulièrement grande en ce jour où le roi, de son vivant, transmettait le royaume à son fils. Tous les princes, tous les ducs, tous les nobles assistaient à la fête. Le pays était très content que le roi transmette le royaume de son vivant à son fils, car c’était un grand honneur pour le roi. La joie était très grande. Il y avait toutes sortes de festivités : orchestre, pièces de théâtre et autres amusements, bref, tout ce qu’il faut pour une fête.

                            Alors que tout le monde était déjà bien joyeux, le roi se leva et dit à son fils : « Je sais lire dans les étoiles et j’ai vu qu’un jour tu abdiquerais. Par conséquent, veille à ne pas être triste si tu abdiques et sois joyeux. Même si tu es triste, je serai joyeux que tu ne sois pas roi. En effet, tu ne mériterais pas d’être roi si tu n’étais pas joyeux. Si tu es homme à ne pas être joyeux lorsque tu abdiques, tu n’es pas digne d’être roi. Mais si tu es joyeux, je serai, moi, très joyeux. »

                            Le prince régna sur le pays avec rigueur. Il nomma des ministres, des ducs, des nobles et organisa une armée. Le prince était un sage et il aimait beaucoup la sagesse. Il était entouré de sages éminents et celui qui venait le voir et possédait quelque savoir était bien considéré. Le prince accordait honneurs et richesses aux sages en récompense de leur sagesse. Ce que chacun voulait, il le lui donnait.  Voulait-on des honneurs ? Il les accordait. Tout cela en récompense de la sagesse. Comme le prince aimait beaucoup la sagesse, le pays tout entier s’adonna à l’étude des sciences. Celui qui voulait de l’argent étudiait les sciences et celui qui voulait des honneurs faisait de même. Tous s’adonnaient aux sciences. Le pays oublia l’art de la guerre parce que tous les habitants étudiaient les sciences, et le moins savant d’entre eux eût été très sage dans un autre pays. Les sages de ce pays étaient des hommes de sagesse extraordinaire.

                            Ces sages tombèrent dans l’hérésie à cause des sciences et entraînèrent le prince. Cependant, les gens simples ne furent pas atteints et ne tombèrent pas dans l’hérésie. La science des sages était si profonde que les gens simples ne pouvaient s’y plonger et c’est pourquoi ils ne tombèrent pas dans l’hérésie. Par contre, les sages et le prince devinrent hérétiques. Cependant, le prince était bon car il était né doué de bonté et de bonnes qualités. Il pensait souvent : « Où suis-je ? Que suis-je en train de faire ? » Et il gémissait et soupirait. Il se disait : « À quoi cela rime, de se plonger là-dedans ? Qu’est-ce que cela peut me faire ? Où suis-je ? » Et il soupirait. Pourtant, dès qu’il se remettait à réfléchir, il revenait aux sciences hérétiques. Et cela se reproduisit plusieurs fois. Il se demandait : « Où suis-je ? Qu’ai-je à faire là-dedans ? » Et il gémissait et soupirait. Mais dès qu’il se remettait à réfléchir, l’hérésie revenait de plus belle.

                        

                        
                            2

                            Un jour, dans un pays, il y eut un exode. Tous les habitants s’enfuirent. Dans leur fuite, ils traversèrent une forêt où ils perdirent deux enfants, un garçon et une fille. Quelqu’un perdit un garçon, quelqu’un d’autre une fille. Ils étaient encore petits, ils avaient entre quatre et cinq ans. Les petits n’avaient pas de quoi manger : ils pleuraient et criaient…

                            Alors un mendiant qui portait des sacs arriva. Les enfants commencèrent à tourner autour de lui et à s’agripper à lui. Il leur donna du pain et ils mangèrent. Il leur demanda : « D’où venez-vous ? » Ils lui répondirent : « Nous ne savons pas », car ils étaient encore petits. Il s’éloigna, mais ils lui demandèrent de les emmener avec lui. Il leur dit : « Je ne veux pas que vous veniez avec moi. » Et ils s’aperçurent que le mendiant était aveugle. Ils furent très étonnés qu’étant aveugle il sût où aller. (En vérité, on peut être surpris que les enfants se soient posé la question car ils étaient encore petits. Mais comme ils étaient intelligents, ils s’étonnèrent.) Le mendiant leur donna sa bénédiction : « Puissiez-vous être comme moi ! Puissiez-vous être aussi vieux que moi ! » Puis il leur donna encore du pain et s’éloigna. Les enfants comprirent que Dieu veillait sur eux et leur avait envoyé un mendiant aveugle pour leur donner à manger. Puis le pain fut épuisé. Ils se remirent à crier : « À manger ! » La nuit tomba et ils passèrent la nuit dans la forêt. Ils crièrent et pleurèrent à nouveau.

                            Un mendiant, qui était sourd, arriva. Ils commencèrent à lui parler mais il fit un geste de la main et dit : « Je n’entends pas. » Le mendiant leur donna du pain et commença à s’éloigner. Ils voulaient que le mendiant les emmenât avec lui, mais il refusa. Et lui aussi leur donna sa bénédiction : « Puissiez-vous être comme moi ! » Il leur laissa du pain et s’éloigna. Lorsque le pain fut épuisé, ils se remirent à crier.

                            Un autre mendiant, qui était bègue, arriva. Ils commencèrent à lui parler et il répondit en bégayant. Ils ne comprirent pas ce qu’il disait, mais lui les comprit. Il leur donna du pain et sa bénédiction, à savoir qu’ils soient comme lui, et il partit.

                            Puis un autre mendiant, qui avait le cou déformé, arriva. Plus tard survint un mendiant qui n’avait pas de mains. Et vint un mendiant qui n’avait pas de pieds. Chaque mendiant leur donna du pain et les bénit en leur souhaitant d’être comme lui.

                            Lorsque le pain fut épuisé, ils réussirent à quitter la forêt et rencontrèrent une route. Ils l’empruntèrent et arrivèrent au village. Les enfants entrèrent dans une maison. On eut pitié d’eux et on leur donna du pain. Ils se rendirent dans une autre maison où on leur donna aussi du pain. Ils allèrent de maison en maison en voyant que cela marchait : on leur donnait du pain.

                            Les enfants décidèrent de rester toujours ensemble et ils se fabriquèrent de grands sacs. Ils allaient dans les maisons, participaient à toutes les fêtes, circoncisions et mariages. Ils continuèrent leur chemin, entrèrent dans les villes. Ils allaient de maison en maison, visitaient les foires, s’installaient avec les mendiants. Ils s’asseyaient sur des bancs, leur sébile à la main. Tous les connaissaient et savaient qu’ils étaient les petits enfants qui s’étaient perdus dans la forêt.

                            Un jour, une grande foire eut lieu dans une grande ville. Tous les mendiants et les deux enfants s’y rendirent. Les mendiants eurent l’idée de les marier. Ils en discutèrent et l’idée leur plut beaucoup. Mais comment célébrer le mariage ? On décida que, puisque tel jour était l’anniversaire du roi, tous les mendiants se rendraient à la fête et mendieraient du pain natté et de la viande. Ils auraient ainsi de quoi célébrer le mariage. C’est ce qui arriva : tous les mendiants se rendirent à la fête et mendièrent de la viande et du pain natté et prirent tout ce qui restait du banquet, viande et pain. Ils s’en allèrent et creusèrent un grand trou qui pouvait abriter cent personnes. Ils le couvrirent avec des poutres, de la terre et des détritus et y entrèrent. Ils installèrent un dais nuptial et célébrèrent le mariage des enfants. Ils se réjouirent beaucoup. Les jeunes mariés étaient aussi très joyeux et ils se rappelèrent les bienfaits que Dieu leur avait accordés lorsqu’ils étaient dans la forêt. Ils se mirent à pleurer et à se languir : « Comment retrouver le premier mendiant, l’aveugle, qui nous a apporté du pain dans la forêt ? »

                            
                                Le premier jour

                                Alors qu’ils se languissaient, le mendiant aveugle les appela : « Me voici. Je suis venu à votre mariage et je vous apporte un “cadeau de parole1” : puissiez-vous être aussi vieux que moi ! Je vous avais souhaité d’être aussi vieux que moi. Maintenant je vous apporte cela en cadeau de mariage : être aussi vieux que moi ! Vous croyez peut-être que je suis aveugle ? Il n’en est rien. Le temps est relatif. Un clin d’œil : l’éternité. L’éternité : un clin d’œil. De ce fait, je suis très vieux et cependant je suis jeune et je n’ai pas encore commencé à vivre. Pourtant je suis très vieux et je ne suis pas le seul à le dire, car j’ai l’approbation du grand aigle. Je vais vous raconter mon histoire :

                                
                                    « Un jour, des hommes partirent sur la mer avec toute une flotte. Une tempête éclata et brisa tous les navires. Les hommes furent sauvés et arrivèrent à une tour. Ils montèrent dans la tour et trouvèrent toutes sortes de nourritures et de boissons, des vêtements, tout ce dont ils avaient besoin. Tout était très bien, tous les plaisirs du monde étaient disponibles. Les naufragés décidèrent que chacun raconterait une histoire ancienne, l’histoire la plus ancienne dont il se souvenait depuis qu’il avait commencé à avoir de la mémoire. Il y avait parmi eux des vieux et des jeunes.

                                    « Ce fut le plus vieux d’entre eux qui eut l’honneur de parler le premier. Il dit : “Que vais-je pouvoir raconter ? Je me souviens du jour où la pomme fut arrachée de l’arbre.” Personne ne comprit ce qu’il avait dit. Mais il y avait parmi eux des sages qui déclarèrent : “C’est vraiment une histoire très ancienne.” Puis un autre vieillard, un peu plus jeune, eut l’honneur de parler à son tour et il dit : “C’est une histoire ancienne ? Moi, je me souviens de cette histoire et je me souviens même du moment où la lumière brûlait.” Ils s’écrièrent que cette histoire était bien plus ancienne que la première. C’était d’ailleurs bien étonnant car le deuxième vieillard était plus jeune que le premier et pourtant il se souvenait d’une histoire plus ancienne.

                                    « Puis le troisième vieillard eut l’honneur de parler. Il était plus jeune que les deux premiers. Il dit : “Je me souviens du moment où la constitution du fruit eut lieu, lorsqu’il commença à être fruit.” On s’écria : “Cela est vraiment une histoire très ancienne !” Puis le quatrième vieillard, qui était encore plus jeune, s’écria : “Je me souviens du moment où on apporta la graine pour planter le fruit.” Le cinquième, qui était bien plus jeune, dit : “Je me souviens même des sages qui ont conçu le fruit.” Le sixième, qui était plus jeune que le précédent, dit : “Je me souviens même de la saveur du fruit avant qu’elle ne pénétrât en lui.” Le septième dit : “Je me souviens même de l’odeur du fruit avant qu’elle n’entrât en lui.” Le huitième dit : “Je me souviens même de l’apparence du fruit avant qu’elle ne se posât en lui.” »

                                

                                Le mendiant poursuivit sa narration et enchaîna :

                                
                                    « Je n’étais encore qu’un enfant et j’étais présent. Je me suis écrié : “Je me souviens de toutes ces histoires et je me souviens même de rien.” Tous s’écrièrent : “Voilà une histoire vraiment très ancienne, c’est la plus ancienne de toutes !” Ils étaient stupéfaits que l’enfant se souvînt plus que les autres hommes présents. Alors un grand aigle arriva. Il frappa à la tour et dit : “Cessez d’être pauvres, retournez à vos trésors, servez-vous-en !” Puis il leur dit de sortir de la tour, le plus vieux devant sortir le premier, et il les emmena loin de la tour. Il avait d’abord fait sortir l’enfant, qui était en vérité le plus vieux de tous. Il avait donc fait sortir le plus jeune en premier. Le vieillard le plus âgé sortit le dernier. En effet, le plus jeune était le plus vieux puisqu’il avait raconté l’histoire la plus ancienne. Et le vieillard le plus âgé était le plus jeune de tous. « Le grand aigle leur dit : “Je vais vous expliquer toutes les histoires. Celui qui a dit se souvenir du moment où la pomme fut arrachée de l’arbre voulait dire qu’il se souvenait du moment où son cordon ombilical fut coupé. Il se souvient de ce qu’on lui a fait à la naissance. Celui qui dit se souvenir du moment où la lumière brûlait voulait dire qu’il se souvient du moment où il était dans le ventre de sa mère et de la lumière qui brûlait au-dessus de sa tête comme l’enseigne le Talmud : une lumière brûle au-dessus de la tête de l’enfant qui est dans le ventre de sa mère. Celui qui a dit se souvenir du fruit en devenir voulait dire qu’il se souvenait du moment où son corps était en cours de formation, lorsque l’enfant commence à être créé. Celui qui se souvient du moment où la graine fut apportée pour planter le fruit veut dire qu’il se souvient du moment où la goutte fut émise. Celui qui se souvient des sages qui ont conçu la graine veut dire qu’il se souvient du moment où la goutte était encore dans le cerveau. Celui qui se souvient de la saveur veut parler de la première partie de l’âme2. Celui qui se souvient de l’odeur veut parler de la deuxième partie de l’âme3. Et l’apparence, c’est la troisième partie de l’âme4. C’est pourquoi il a déclaré se souvenir de rien5.”

                                    « Puis le grand aigle leur dit : “Retournez vers vos navires [c’est-à-dire les corps qui s’étaient brisés et allaient se reformer], retournez donc vers eux !” Et il les bénit. Puis il me dit : “Toi, viens avec moi car tu es comme moi, tu es très vieux et très jeune. Tu n’as pas encore commencé à vivre et cependant tu es très vieux. Et je suis comme cela aussi, car je suis très vieux et je suis très jeune”. »

                                

                                « J’ai donc l’approbation du grand aigle pour dire que je suis très vieux et très jeune. Maintenant je vous donne cela en cadeau de mariage : être aussi vieux que moi ! »

                                La joie et l’allégresse furent grandes et tous se réjouirent…

                                
                                 
*    *
*
 

                                Puis vint le deuxième jour, le troisième… Chaque jour un des mendiants vint raconter une autre histoire, jusqu’au sixième jour.

                                Mais le septième jour – c’est-à-dire lorsque le narrateur en arriva à conter l’histoire du septième mendiant – il s’arrêta et dit qu’il ne raconterait pas la suite et qu’on n’entendrait pas la fin avant que ne vienne le Messie.

                            

                        

                    

                
Notes

                            1. En yiddich, droche geshenk : cadeau que l’on donne aux mariés après le discours prononcé par le marié. En hébreu, matana ledracha : un cadeau pour le discours ou un cadeau sur lequel il y a à discourir.

                        

                            2. Néfech.

                        

                            3. Rouach.

                        

                            4. Néchama.

                        

                            5. C’est-à-dire du ayin (qui fait allusion au Ein Sof : « Sans fin »). Il se souvenait donc du moment avant la Création où tout faisait partie intégrante de son unicité.

                        



                    CHAPITRE IV

                    Le Messie est fait pour ne pas venir

                    Le vide suspensif de la narration,
sortir de la dépression, désencombrer le vide

                    
                        L’auteur du conte relaté dans le chapitre précédent est Rabbi Nahman de Braslav, maître hassidique du XVIIIe siècle, qui décida un jour de 1806 de raconter des histoires à ses disciples1. Ainsi il devint conteur, créant un univers peuplé de princes, de rois, de sages et de fous, de mendiants et de démons. L’œuvre littéraire de Rabbi Nahman évoque celle de Franz Kafka, dont il aurait été, selon certains, une sorte d’inspirateur2.

                        Le conte des sept mendiants est typique du récit braslavien car il est construit sous la forme d’emboîtements, d’histoires dans l’histoire, comme si la narration était d’abord une porte qui permettait d’entrer plus avant dans un autre niveau de narration, sans qu’il existe un rapport nécessairement logique entre les différents niveaux du récit. Progression par sauts, qui ouvre au devenir et à l’aventure. Pour Rabbi Nahman, la nature de la littérature est l’imprévisibilité et la vocation du narrateur est de faire naître, de et par son art, de nouvelles significations.

                        Comme le dit admirablement bien Maurice Blanchot :

                        
                            Le récit est mouvement vers un point, non seulement inconnu, ignoré, étranger, mais tel qu’il ne semble avoir, par avance et en dehors de ce mouvement, aucune sorte de réalité, si impérieux cependant que c’est de lui seul que le récit tire son attrait, de telle manière qu’il ne peut même « commencer » avant de l’avoir atteint, mais cependant c’est seulement le récit et le mouvement imprévisible du récit qui fournissent l’espace où le point devient réel, puissant et attirant3.

                        

                        Chaque nouvelle histoire est une avancée dans la narration et l’inconnu, mais, de façon encore plus essentielle, une avancée dans le temps. La narrativité – écriture, lecture et narration – ouvre à la temporalité même. Temporalité créatrice d’être, articulée à la lecture créatrice, où le lecteur ne fait pas que répéter le texte mais le réinvente à chaque page, à chaque phrase.

                        Le déploiement du temps qui avance vers le futur est souligné et redoublé par la mise en scène temporelle de la narration, qui est exposée selon la modalité de la sanction des jours : « premier jour », « dernier jour »…

                        Lorsque Rabbi Nahman raconta l’histoire, cela dura sept jours, un jour réel par jour dans l’histoire. La référence en est évidente : il s’agit des sept jours de la création du monde, telle qu’elle est décrite dans le livre de la Genèse : « Pendant six jours, Dieu créa le ciel et la terre, et tout ce qui est en eux, le septième jour Il se reposa de ce qu’il avait fait, ce fut le chabbat [sabbat], Il créa le repos4. »

                        Le repos chabbatique n’est pas une absence de travail, mais une réelle création, la création du « vide » et du « rien » :

                        
                            La Création s’est faite par vagues successives – six « jours » –, et la septième vague, qui en principe doit accomplir et achever, voilà qu’elle donne sur un jour vide ; elle est le jour vide, l’évidement du temps qui se renouvelle. On voit le paradoxe : quand il fut créé tout ce qui était mûr pour l’être, la Création était encore inachevée ; et voilà que son achèvement l’a fait s’ouvrir sur un jour vide où ce qui se crée, c’est le Rien. L’achèvement donne sur le vide ; la Création est donc radicalement inachevée : il reste donc encore à créer, beaucoup, infiniment5…

                        

                        Pour Rabbi Nahman, le récit ne peut déployer le temps de la création du monde que s’il préserve en lui un temps vide, une suspension du temps, en un mot un « suspens ». Le « suspens » narratif se fonde sur une suspension du temps, garant de la possibilité pour le temps de se régénérer, de continuer à produire un temps créateur, un temps pour la création.

                        Cela ne veut pas dire que ce vide doive être comblé, bien au contraire, il doit être préservé, pour porter le temps d’un encore à venir, d’un projet. Le temps du récit n’est pas le temps de la plénitude, mais celui d’une ouverture à un autre temps, celui d’un futur inachevé, sens même du temps messianique. De façon provocatrice et quasiment hérétique, on peut dire que « le Messie est fait pour ne pas venir », nous offrant dans sa non-venue le vide de l’attente créatrice.

                        
                        Le récit temporalise l’existence, c’est-à-dire qu’il abolit l’immédiateté, où le Soi collant au Soi constitue un « Moi déterminé », qui est une véritable pathologie.

                        La maladie de l’existence est une sortie du temps créateur. Recherche d’une identité fixe et définitive, achevée, plénitude absolue, immédiateté de la présence et du présent, abolition du futur et du passé. Comme le fait remarquer Kimura Bin, « tous les personnages de Dostoïevski, qu’ils soient épileptiques ou non, participent à l’élaboration littéraire d’un monde qui a une forte tendance à la fête, où prédomine le présent de façon évidente. Il va sans dire que ce monde de Dostoïevski est celui du présent pur qui se présentifie dans la plénitude de son immédiateté et dont les moments essentiels sont les différentes formes d’ivresse, le ravissement, la débauche sexuelle, le jeu, la violence, le crime, la mort, le sacré et le sacrilège, auxquels on peut encore ajouter la beauté, la béatitude comme objets d’effroi6 ».

                        Le vide suspensif de la narration n’est pas le vide du nirvana, de l’extase hors temps d’un présent éternel. Le vide narratif doit devenir le lieu de l’Événement, émergence radicale de nouveau, fracturant l’immobilité de l’être et du présent. Le vide narratif produit comme un appel d’air, souffle de nouveautés, appel d’appels : appel au jeu, appel au rêve, appel à la pensée, appel au temps7. Le récit est « différance » au sens derridien, espacement et temporalisation, langage et identité en mouvement.

                        Si nous revenons sur l’idée de dépression abordée dans le chapitre II, on peut dire que « ce qui caractérise justement la dépression, ce n’est pas le vide que croit le dépressif. Le vide qu’il accuse est une espèce de vide encombré et qui, précisément, l’oppresse8 ». Henri Maldiney essaie de nous faire sentir la nécessité de ce vide à partir d’une contre-expérience, celle d’un trop-plein étouffant et dépressif :

                        
                            Récemment, m’étant retrouvé pour la énième fois devant Les Nymphéas de Monet dans les deux salles de l’Orangerie, j’ai été frappé par le caractère dépressif de cette peinture. Dépressif, pourquoi ? Parce que tout cet espace aquatique et végétal disposé autour de moi comme un élément qui m’enveloppe est quelque chose qui est simplement là, à l’état d’accompli, excluant tout moment apparitionnel. Il est là et reste là, pure insistance à soi, refoulant l’ex-sistence en tant que tenue hors […]. L’étant est pris en lui-même […]. Monet réduit à un œil – mais quel œil !, comme dit Cézanne – est tellement enveloppé par les nénuphars de son étang de Giverny qu’ils sont directement sur lui et que le spectateur se trouve au milieu d’eux – sans se trouver soi – dans une situation obsidionale. Il n’y a pas en eux, rompant la compacité de leur manifestation, de ressources à partir d’où ex-ister ni vide irremplaçable où ex-ister. C’est le point commun à la dépression et à la mélancolie en tant que psychose que cette absence, cette obstruction du vide, ce voilement de rien. Par là s’explique aussi l’impression de pesanteur, une impression de poids et de fatalité9.

                        

                        Le vide suspensif-narratif crée une réceptivité qui n’est pas de l’ordre seulement du projet, mais de l’accueil, de l’ouverture qui n’admet aucun a priori, qui, attendant sans s’attendre à quoi que ce soit, se tient ouverte par-delà toute anticipation10.

                        Dans un texte plein d’humour, Didier Anzieu fait le récit d’un souvenir où nous ressentons à « fleur de mot » cette expérience de l’attente et du vide :

                        
                        
                            18 octobre 1990.

                            Un soir, pendant les premières semaines de 1953, par un temps frais mais non hivernal, me voici pour l’unique fois de mon existence au théâtre de Babylone, minuscule dans mon souvenir et disparu par la suite. J’ai trente ans. Nous sommes quatre : ma femme, qui attend notre deuxième enfant, une collègue psychologue qui fréquente comme moi le séminaire de Daniel Lagache pour les psychanalystes en formation, et qui, comme moi, est en analyse chez Lacan ; enfin, son mari, ingénieur. On joue la première pièce d’un inconnu, mais que tout intellectuel habitant la rive gauche à l’instar de l’auteur se doit d’aller voir ; scandaleuse non pas en raison d’un contenu qui serait outrageusement politique ou érotique, mais parce qu’elle n’a pas de contenu, parce qu’elle est une pièce sur rien et pour rien : outrage, pire, atteinte aux bonnes mœurs littéraires, au spectateur bafoué dans son attente, au contrat implicite qui suppose qu’il se passera quelque chose, qu’une représentation théâtrale est une représentation d’une action. Au lever du rideau, la salle est à demi vide. À l’entracte, l’ami ingénieur ne supporte plus la situation et s’en va, ainsi que beaucoup d’autres ; il nous donne rendez-vous à un café proche : son hostilité à la psychanalyse et au théâtre moderne sera définitive. Deuxième acte : répétition du premier à quelques vaines variantes près. Malgré les moqueries des acteurs qui s’adressent directement à nous en tournant en dérision notre attente, nous nous obstinons à attendre. Jusqu’au bout nous attendons, comme tout au long de la vie on attend que ça finisse, ce qui prend finalement beaucoup de temps. Le titre nous avait pourtant avertis : En attendant Godot11.

                        

                        Certes, on peut interpréter Beckett de façon « triste ». Voir dans l’attente et dans le vide qu’il nous dévoile une condition dramatique de l’existence. C’est d’ailleurs l’interprétation qu’en donne Anzieu lui-même, en voyant chez Beckett une transposition à la scène des Pensées de Pascal, en reconnaissant toutefois une différence énorme dans le traitement de cette révélation du vide :

                        
                            Une différence énorme toutefois : la pièce de Samuel Beckett faisait déferler sur nous des houles de rires. Des rires jaunes, ou plutôt noirs. Pascal par contre ne rit pas. Ni dans sa vie, ni dans son œuvre, il ne cherche à faire rire. Il manie l’angoisse, la polémique, les accusations, les formes abstraites. Quand il joue, ce n’est pas avec autrui, mais avec les choses : un tube vertical rempli de mercure, une machine à calculer. Beckett a connu aussi bien que lui la misère de la condition humaine. Mais il en parle avec ironie, sarcasme, jeux de mots, pastiches, parodies, canulars. L’éclat de rire provoqué chez le lecteur, le spectateur, rend tolérable le dévoilement du néant qui occupe le cœur de notre être12.

                        

                        
                        
                        
                        
                        
                        
                    

                
Notes

                            1. L’œuvre de Rabbi Nahman (1772-1810) se compose essentiellement d’un recueil de philosophie hassidique en deux tomes : Liqouté Moharan (1808) et de contes : Sipouré Maassiyot, éd. bilingue hébreu-yiddich (1810), Liqouté Etsot, recueils de courts aphorismes (dix-huit). Il existe une édition des contes en français par Martin Buber, Stock, 1972, et une trad. de Franz Regnot, Braslav, 1980.

                        

                            2. Hypothèse tentante et même plausible : séparés par plus d’un siècle, les deux hommes semblent avoir en commun thèmes et obsessions, qui font que leur écriture tient à la fois du style réaliste et du délire. Leurs héros vivent leur vie en l’imaginant et leur mort en la racontant. Coïncidence frappante : le rabbin d’Ukraine et l’écrivain de Prague subirent des destins similaires. Tous deux moururent jeunes : le maître hassidique à trente-huit ans, l’auteur du Procès à quarante et un ans, emportés par le même mal, la tuberculose. Tous deux avaient exigé que l’on brûlât leurs écrits. Et chacun avait un ami fidèle, un interprète dévoué, un apôtre, à qui nous devons la survie de l’œuvre. Ce que Max Brod fut pour Kafka, Rabbi Nathan l’avait été pour Rabbi Nahman. Cf. Elie Wiesel, Célébration hassidique, Éd. du Seuil, 1972, sur les contes de Rabbi Nahman.

                        

                            3. M. Blanchot, Le Livre à venir, Gallimard, coll. « Idées », 1986, p. 13.

                        

                            4. Cf. Exode, 20.

                        

                            5. D. Sibony, Les Trois Monothéismes, Éd. du Seuil, 1992, p. 150. C’est nous qui soulignons.

                        

                            6. Kimura Bin, Écrits de psychopathologie phénoménologique, op. cit., chap. sur la « pathologie de l’immédiateté », p. 152.

                        

                            7. M. Kundera, L’Art du roman, Gallimard, 1986, p. 31-32.

                        

                            8. H. Maldiney, Penser l’homme et la folie. À la lumière de l’analyse existentielle et de l’analyse du destin, Jérôme Millon, 1991, p. 113.

                        

                            9. Ibid., p. 114. C’est nous qui soulignons.

                        

                            10. Ibid. C’est ce que Maldiney nomme la « transpassibilité » : « Et c’est faute de transpassibilité que non seulement la schizophrénie mais la mélancolie s’installent et que commence aussi la dépression. »

                        

                            11. D. Anzieu, Beckett et la Psychanalyse, Mentha, 1992, p. 8.

                        

                            12. Ibid., p. 9.
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            Ces recherches ont aussi été rendues possibles par tous ceux qui, par leur amicale générosité, ont permis le bon fonctionnement du Centre Aleph, tout particulièrement Mimi et Max Benhamou, Claudie et Raymond Danziger, Bernard Touret.

            
            Que tous trouvent ici l’expression de ma profonde et chaleureuse amitié ainsi que de ma reconnaissance.

             

            Je voudrais aussi témoigner ma reconnaissance et mon amitié à tous ceux qui ont accueilli ces réflexions en train de se faire et qui, par leur écoute et leur dialogue, ont ouvert les chemins d’un sens vivant et d’une étude féconde.

            Je voudrais ainsi remercier tous les compagnons d’étude du « séminaire du mardi soir » qui, semaine après semaine, ont construit avec moi ces voies passionnantes de la bibliothérapie.

            Ces réflexions sur la bibliothérapie ont fait l’objet de nombreuses conférences et séminaires réguliers. Il m’est agréable de remercier tous ceux qui, au cours de ces dernières années, m’ont accueilli très chaleureusement chez eux ou dans leurs différentes institutions pour prendre la parole et dialoguer autour de ces questions, leur donnant une dimension toujours plus riche et plus complexe :

            – Liliane et Paul Atlan, Danièle et Maurice Biderman, Thérèse et Michel Edel, Arlette et Jacques Garih, Mary et Lazare Kaplan, Lisa et Robi Lifchitz, Noëlle et Georges Meyer, Roland Meyer, Nicole et Sydney Ohana, Sylvie et Georges Pragier, Simone et David Süsskind, Pérèle Wilgowicz, Chantal et Léo Zauberman.

             

            Parallèlement à ces séminaires réguliers ont été données des conférences de synthèse. Je voudrais ainsi remercier particulièrement :

            – Jean-Claude Sempé et François Villa qui m’ont invité à développer une introduction à la bibliothérapie dans le cadre du Collège de psychanalyse.

            – Isabelle Stengers et Odette Chertok qui m’ont accueilli dans le cadre des Séminaires transdisciplinaires fondés par Léon Chertok, pour présenter quelques fondements de la bibliothérapie.

            – François Racheline qui m’a accueilli dans le cadre du cycle Montaigne consacré à l’éthique, où ont été débattues les questions de la différence entre l’éthique et la morale et des voies pouvant conduire à une éthique post-moderne.

            – Ingrid Lohmann et Küno Füssel de l’université de Hambourg qui « ont mis en scène » l’idée de traduction-guérison, en m’invitant à prononcer une conférence en français, admirablement traduite simultanément en allemand par Küno Füssel sur le thème de « dialogue, traduction et thérapie », dans le cadre du colloque « Dialog zwischen den Kulturen » organisé par Ingrid Lohmann et l’« Institut für allgemeine Erziehungswissenschaft ». Une partie de cette conférence est parue dans la revue de psychanalyse Césure n° 5, numéro dirigé par Hugues Zysman et Charles Nawawi.

            – Suzette et Guy Huzan, Stéphane Gatti qui m’ont invité à partager les joies de la rencontre sur le travail et l’œuvre d’Armand Gatti et toute son équipe, en prononçant une conférence d’hommage et de dialogue autour du livre de Gatti, Le chant d’amour des alphabets d’Auschwitz, moment inoubliable de chaleureuse fraternité.

             

            Un livre, c’est un dialogue avec d’autres livres, d’autres auteurs, Maîtres et Compagnons d’étude : ils sont tous présents dans la bibliographie.

            Ce travail doit beaucoup à l’enseignement de mon père le Grand Rabbin Jacques Ouaknin et aux conseils dynamiques de ma mère Éliane-Sophie.

             

            Je tiens encore à remercier tout particulièrement le docteur Paul Atlan pour ses indications, explications et commentaires concernant les problèmes de stérilité et leur approche psychosomatique, ainsi que le docteur Katia Illel qui m’a fait découvrir certaines recherches et auteurs dans le domaine de la psychiatrie et en particulier sur les problèmes de l’« anticipation ».

             

            Je dois beaucoup aux nombreuses discussions que j’ai eues avec le docteur Aldo Naouri qui par sa riche et originale expérience de la pédiatrie m’a permis de découvrir et mieux comprendre l’art de « l’enfant bien portant ». Qu’il trouve ici l’expression de ma gratitude et de ma chaleureuse amitié.

            Les précieux dialogues que j’ai eus avec mon ami Claude Bochurberg (ostéopathe) concernant la philosophie du corps m’ont été d’une grande utilité pour approfondir les nombreuses implications de la philosophie de la caresse. Qu’il voie ici la marque de mes chaleureux remerciements et de ma profonde amitié.

            Pendant de nombreuses années m’ont accompagné le savoir questionnant et la vigilance critique de Roland Meyer (psychanalyste) ; qu’il trouve ici l’expression de ma reconnaissance et de ma profonde amitié.

             

            Un livre, c’est aussi et d’abord une équipe qui partage la passion du livre. Merci à mon éditeur Jean-Louis Schlegel, et sa collaboratrice Isabelle Wagner, dont l’accueil toujours patient et souriant et dont l’écoute attentive ont permis de donner à ce texte le meilleur de sa forme et de son contenu.

             

            Paris, septembre 1993
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