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Note sur les « Nouveaux Mouvements Magiques » 

La question du rapport entre « magie » et « religion » fera sans doute 
couler encore beaucoup d'encre. Dans une encyclopédie des religions récem
ment parue, Michel Meslin délimite la sphère magique en ces termes: 
«Parce qu'il fait intervenir des puissances supérieures et des énergies 
divines, l'acte magique se trouve placé dans la zone du sacré, mais non du 
religieux. » Elle représente, selon lui, « une dégradation du sacré », « une 
inversion du sacré», qui instrumentalise la puissance divine afin d'assouvir 
des « désirs plus ou moins contrôlés » (1). Mais bien des auteurs qui ont 
étudié les pratiques magiques, en particulier dans les populations à culture 
orale, ont mis en garde contre une distinction trop nette : « Les recherches 
entreprises au cours de ces dernières décennies ont montré que la majorité 
des actes supposés purement magiques s'inscrivent en fait dans des concep
tions et des structures religieuses. On peut parler alors d'une sorte de sym
biose entre magie et religion. En effet, si on entend par magie des actes de 
caractère contraignant et aux effets prévisibles, on se situe bien loin de la 
réalité vécue dans les religions orales où acte magique et sens religieux sont 
étroitement liés. Le magicien est presque toujours une figure religieuse qui 
n'obtient rien par sa seule force, mais qui se sert d'un pouvoir reçu des 
dieux, des esprits ou des ancêtres. » (2) 

Ces réévaluations critiques incitent à relativiser toute frontière trop 
absolue. Cependant, une notion aussi enracinée dans la pensée occidentale 
ne va pas disparaître : l'Antiquité gréco-romaine opposait déjà religion et 
magie (3) (on peut laisser ici de côté la discussion sur la légitimité ou non 
de l'application de ces deux catégories à des cultures non occidentales (4)). 
Il y aura toujours des cas mettant à l'épreuve les limites d'une définition, 
mais il est nécessaire de poser des bornes (éventuellement mouvantes !) pour 
éviter que l'usage indiscriminé d'un mot n'en dilue la signification au point 
de le rendre inutilisable (ce qui n'interdit pas des applications de type ana
logique); l'on peut donc décrire une religion comme un ensemble de 
croyances, pratiques et comportements par lesquels un groupe humain définit 
et organise ses relations avec des dimensions transcendantes et interprète 
r origine et la finalité de l'existence. Les pratiques magiques trouvent leur 
niche dans la première partie d'une telle définition : «La magie et la religion 
ont en commun qu'elles se réfèrent à des forces et pouvoirs surnaturels, une 
réalité différente de la réalité normale. » (5) Mais comment réconcilier cette 
incorporation dans le champ religieux avec des affirmations tranchantes 
selon lesquelles la magie serait « totalement en contradiction avec la reli
gion, dans la mesure où elle pense pouvoir recourir à des pouvoirs person
nels et impersonnels et les utiliser pour son propre intérêt»? (6) Vraisem
blablement en considérant, dans le champ de la gestion des relations avec 
les dimensions transcendantes, attitude « religieuse » et attitude « magique » 
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comme des tendances, des types de comportement aux accents différents : 
d'une part, une attitude fondée sur la vénération et qui implore les puis
sances supérieures en sachant que celles-ci sont libres d'accéder ou non à 
la supplique du fidèle; d'autre part, une attitude selon laquelle l'exécution 
adéquate de certains rites, le recours à certaines techniques, permet 
d'atteindre des résultats souhaités ou d'influencer des événements. Comme 
toujours lorsque se trouvent définis des « types », ceux-ci se retrouvent rare
ment à l'état pur, et la trompeuse netteté de la distinction théorique 
s'estompe tout de suite dans la pratique : différents acteurs participant à un 
même rite peuvent en avoir une compréhension différente, « religieuse » ou 
« magique ». 

Définition des « nouveaux mouvements magiques » par Massimo 
Introvigne 

Ugo Bianchi a fait remarquer que, «même dans les civilisations où la 
magie est le plus profondément enracinée, elle ne supplante jamais la reli
gion et ne monopolise jamais la communion avec le supra-humain » (7). 
Plusieurs auteurs ont voulu voir, d'une façon reconnue aujourd'hui comme 
un peu schématique, dans la magie une affaire «privée », alors que la reli
gion serait clairement de nature « publique », impliquant la communauté. 
Cela laisse aussi supposer que, si des mouvements se constituent autour de 
croyances « magiques », ils présenteront certaines particularités. 

La catégorie des « nouveaux mouvements magiques » a été proposée par 
Massimo lntrovigne à partir de la distinction entre expérience religieuse et 
expérience magique (8). Il baptise « nouveaux mouvements magiques » des 
groupes qui ne relèvent ni de la magie populaire (c'est-à-dire le mage qui 
a ses clients, sans un véritable groupe constitué de fidèles), parce qu'ils ont 
une organisation et une structure, ni de la pensée ésotérique, dont ils ne 
posséderaient pas la sophistication conceptuelle tout en s'y alimentant et en 
l'utilisant comme cadre de référence (9). Introvigne souligne que l'apparition 
de ces mouvements marque une rupture par rapport à la magie en tant que 
phénomène essentiellement individuel : « Le mouvement magique moderne 
est né d'une prémisse doctrinale: l'idée que des «rites de chaîne» accom
plis par plusieurs personnes en même temps - ou aussi ensemble, au même 
endroit - peuvent mobiliser des « égrégores » puissants [ ... ] et libérer des 
énergies magiques sur lesquelles les magiciens isolés n'auraient jamais pu 
compter. » (1 0) « Dans les nouveaux mouvements magiques, la « nou
veauté» tient donc au fait qu'ils sont des mouvements, non au fait qu'ils 
sont magiques. » (11) Les structures hiérarchiques de ces groupes « sont 
organisées de façon analogue à celles des mouvements et des communautés 
religieuses, sans que l'expérience proposée puisse être définie comme reli
gieuse au sens strict» (12). 

Dans la perspective d'Introvigne, il s'agit d'offrir un instrument métho
dologique, « un « modèle » au sens où ce mot se voit utilisé par la réflexion 
critique sur les sciences sociales », sans prétendre qu'on puisse trouver 
quelque part un exemple «pur» de nouveau mouvement magi9ue (13). Il 
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distingue quatre « familles spirituelles » qui lui paraissent « dominer la scène 
des nouveaux mouvements magiques » : 

1. les « maçonneries de marge », aux penchants occultistes ; 
2. le spiritisme et tous les courants issus de sa postérité jusqu'à l'actuel 

channeling dans toutes ses variantes et aux croyants aux extraterrestres en 
passant par les nouvelles religions post-spirites (caodaïsme, antoinisme, 
« nouvelles révélations » dans les pays germanophones, etc.) ; 

3. les mouvements, sociétés ou ordres occultes, «où se pratiquent, seul 
ou en groupe, de vraies cérémonies magiques tournées vers 1' acquisition de 
pouvoirs» (14), des groupes de magie cérémonielle jusqu'aux mouvements 
néo-païens ; 

4. enfin, comme famille distincte, les mouvements sataniques ( 15). 
On pourrait discuter ici de l'inclusion non tant du spiritisme lui-même 

que de « nouvelles religions post-spirites », car plusieurs paraissent beau
coup plus relever d'une révélation religieuse que d'une approche manipu
latrice de puissances supra-humaines. On note également qu 'Introvigne ne 
va pas jusqu'au bout d'une démarche qui verrait la catégorie «magique» 
comme type fondamental d'attitude face au surnaturel. Il se limite essen
tiellement à des groupes d'origine occidentale, s'insérant dans des lignées 
historiquement identifiables, ce qui conduit à utiliser en fait la catégorie 
des « mouvements magiques » pour désigner des « famille spirituelles » 
s'enracinant dans un terreau commun plus que comme type à propre
ment parler (16). Plusieurs de ces courants, par exemple la plupart des néo
païens, revendiquent explicitement eux-mêmes une vision du monde« magi
que» (17). 

La réticence d'Introvigne à intégrer dans son schéma des groupes non 
occidentaux est compréhensible. Certains spécialistes soulignent la dimen
sion «magique» de plusieurs « nouvelles religions» du Japon (18), par 
exemple, et parlent d'une « profusion de pratiques magiques », tout en obser
vant une combinaison entre rites magiques et doctrines sophistiquées ( 19). 
Introvigne estime que, malgré la présence dans plusieurs d'entre eux d'élé
ments typiques de mouvements magiques (l'existence du monde des esprits 
et le recours à des techniques simples pour résoudre les problèmes découlant 
de l'influence des esprits sur les vivants), les mouvements japonais doivent 
avant tout être interprétés comme des religions (20). Il mentionne explici
tement le cas de Sukyo Mahikari : en effet, la première étude d'ensemble 
qui lui avait été consacrée en une langue occidentale, après avoir utilisé la 
catégorie « thaumaturgique » choisie par Bryan Wilson pour des cas de mou
vements religieux nouveaux hors du monde occidental (21), aboutissait à 
l'application de l'étiquette « magique » à Mahikari, tout en reconnaissant 
d'ailleurs que les membres ne voient pas les faits extraordinaires survenant 
dans le cadre de leur pratiques comme de la magie, mais les qualifient de 
« miracles » (22). A partir de définitions classiques de la magie, Winston 
Davis développe son argumentation; en contraste, sans contester qu'on 
puisse être tenté de qualifier de « magiques » certaines modalités opératives, 
Introvigne met l'accent sur le fait que l'initié de Mahikari ne «contrôle» 
pas le monde des esprits grâce à une technique contraignante pour celui-ci, 
mais est un canal de la « Lumière divine ». Selon les nuances de telle ou 
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telle définition de la magie, on peut donc essayer d'argumenter pour ou 
contre le caractère « magique » de la pratique de Mahikari. Il paraît surtout 
nécessaire de prêter attention à un autre élément : dans un récent travail sur 
Mahikari, Laurence Bemard-Mirtil met en question la catégorisation du 
groupe comme «secte guérisseuse», en raison de sa nature trop restrictive; 
la perspective de la doctrine de Mahikari est plus large, bien des enseigne
ments n'ont «aucun rapport avec la notion de guérison'» (23). Que l'on 
qualifie Mahikari de mouvement « magique », « thaumaturgique », « millé
nariste », etc. - qualificatifs qui peuvent tous trouver certaines justifica
tions -, le résultat est dans tous les cas de privilégier un aspect de l'identité 
du groupe, au risque peut-être de l'hypertrophier. 

Pourquoi se limiter à la distinction entre « magique » et « religieux » ? 

Dans la perspective de l'histoire des idées religieuses, il est légitime de 
s'intéresser aux modèles fondamentaux d'expérience proposée ; c'est expli
citement sur l'apport de la phénoménologie des religions que se fonde la 
distinction opérée par lntrovigne. Mais la dichotomie religion 1 magie 
réussit-elle à prendre en compte les différents types d'expériences spiri
tuelles que nous observons dans les mouvements religieux contemporains 
de l'aire occidentale ? II en est qui ne mettent 1' accent ni sur la dévotion ni 
sur la tentative de «manipuler le sacré », mais sur l'obtention de la connais
sance ; on pourrait alors distinguer (au moins) trois types de voies spiri
tuelles (24) : voies de la croyance, voies de la connaissance, voies du 
pouvoir. Introvigne n'ignore pas la dimension «gnostique»; dans un inté
ressant ouvrage consacré au « retour du gnosticisme », il souligne une forte 
analogie entre la démarche gnostique et celle des « nouveaux mouvements 
magiques » (25) : il passe tout un chapitre à montrer les points de conver
gences entre les quatre « familles spirituelles » de nouveaux mouvements 
magiques et le néo-gnosticisme (26). D'après lui, on peut définir spécifique
ment comme «nouveau gnosticisme» «l'ensemble des mouvements magi
ques modernes qui ont dans leur système de symboles et/ou dans leur rituel 
une référence explicite au gnosticisme antique, et enseignent. que les hommes 
n'ont pas tous une âme immortelle, mais seulement une classe spéciale d'ini
tiés capables de la conquérir ou de la « construire » » (27). 

La dimension gnostique de nombre de mouvements magiques est mani
feste, sans que les deux notions ne se superposent. Il y a des voies de la 
connaissance qui n'ont rien de «magique». On pense à des groupes d'ori
gine orientale, mais aussi à un mouvement tel que la Science Chrétienne : 
la «révélation» scientiste chrétienne est le fruit d'une recherche qui amena 
la fondatrice à découvrir graduellement la vérité (28) ; l'homme progresse 
jusqu'au degré dit de «compréhension» (understanding), degré auquel 
«l'entendement mortel disparaît et l'homme en tant qu'image de Dieu appa
raît » (29) ; «jusqu'à ce que la croyance devienne foi, et que la foi devienne 
intelligence spirituelle, la pensée humaine n'a que peu de rapports avec le 
réel ou divin» (30) ; remarquons que la prière scientiste chrétienne n'est pas 
une prière de demande (31). La Science Chrétienne n'est pas un groupe 
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gnostique (32), mais elle est une voie de la connaissance (33) (liée bien 
entendu à un comportement exemplaire en accord avec cette prise de 
conscience) : «C'est notre ignorance concernant Dieu, le Principe divin, qui 
produit l'apparente discorde, et la vraie connaissance de Dieu rétablit l'har
monie.» (34) 

Si 1' on veut fonder une approche des groupes religieux sur différents 
types fondamentaux d'approche du sacré, même en se limitant au contexte 
occidental la distinction entre mouvements religieux et' mouvements magi
ques ne paraît donc pas suffisante. En outre, à moins de reprendre sans 
discussion sa liste de quatre familles spirituelles, la proposition de l'éminent 
spécialiste italien pose la question de savoir à quels groupes peut s'appliquer 
l'étiquette « magique » ? 

La Scientologie : une magie sécularisée 

Introvigne est conscient du problème posé par le cas de la Scientologie, 
un phénomène hybride à plusieurs égards (35) et donc également susceptible 
de faire l'objet d'approches à des niveaux différents (par exemple aussi sous 
un angle thérapeutique, mais aussi sous un angle commercial, ce qui ne 
signifie pas nécessairement que les autres dimensions sont absentes pour 
autant (36)). La question est encore compliquée par l'active revendication 
d'un statut «religieux» de la part de la Scientologie : toute évaluation par 
rapport à celui-ci est susceptible d'être instrumentalisée dans ces contro
verses. Après avoir brièvement évoqué les analyses des sociologues améri
cains Stark et Bainbridge (qui ont étudié la Scientologie en tant que groupe 
«magique» s'efforçant de faire face aux démentis empiriques apportés aux 
pouvoirs que ses techniques sont supposés conférer à ses membres (37)), 
Introvigne observe que la Scientologie est un cas-limite entre religion et 
magie (38); il écrit ailleurs qu'elle se trouve à mi-chemin entre religion, 
magie et néo-gnosticisme (39). 

Plusieurs sociologues de la religion et autres chercheurs ont soutenu que 
la Scientologie pouvait être qualifiée de religion, en précisant par exemple 
qu'il s'agit d'une «religion sécularisée» (40), tandis que d'autres préfèrent 
la définir comme une <(quasi-religion», à l'instar de différents groupes qui 
se placent consciemment sur la frontière entre sacré et séculier et peuvent, 
selon les circonstances, insister ou non sur la nature « religieuse » supposée 
de leur organisation ( 41) ; quelques auteurs ont essayé de trouver des paral
lèles entre Scientologie et religions orientales, tentant par exemple de la 
décrire comme un « bouddhisme technologique » ( 42). 

Cependant, si l'on veut vraiment utiliser en contraste les notions de magie 
et de religion, on peut avec quelque raison définir la Scientologie comme 
le mouvement magique contemporain le plus important numériquement (sans 
ignorer ses traits gnostiques : en adoptant la distinction entre trois types 
fondamentaux- ou plus- d'expériences spirituelles, elle représentenut une 
combinaison entre « voie du pouvoir » et « voie de la connaissance » ). 

L'Américain Lafayette Ron Hubbard (1911-1986) est considéré par la 
Scientologie comme la « Source » et sa biographie est inséparable de la 
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genèse du mouvement ; le récit de sa vie diverge considérablement selon 
que l'on s'appuie sur la littérature scientologique ou les recherches d'enquê
teurs critiques. Il n'est pas sans intérêt de préciser qu'il s'affilia durant 
6 mois, en 1940, à l'Ordre rosicrucien AMORC (Ancien et Mystique Ordre 
de la Rose-Croix) (43) et, surtout, qu'il fréquenta en 1945-1946 un groupe 
de magie cérémonielle, la branche californienne de l'OTO (Ordo Templi 
Orientis) d' Aleister Crawley (1875-1947), qu'il présenta dans une confé
rence de 1952 comme «mon très bon ami» (44), mais avec lequel il ne 
semble pas avoir eu de contact direct en réalité. Auteur prolifique de textes 
appartenant à la catégorie de ce qu'on appellerait chez nous des «romans 
de gare» (pulp fiction), il développa une technique baptisée la Dianétique, 
mentionnée pour la première fois dans le magazine Astounding Science Fic
tion en décembre 1949 ; il atteignait par un tel canal un public ouvert à des 
idées non conventionnelles, à l'expérimentation et à la croyance dans la 
possibilité de développer des capacités encore insoupçonnées de l'esprit 
humain. Publié en 1950, le livre Dianetics: The Modern Science of Mental 
Health devint rapidement un best-seller. Différentes circonstances conduisi
rent ensuite Hubbard à élaborer un nouveau système, la Scientologie, qui 
incorpora la Dianétique dans son corpus. A partir de ce moment, Hubbard 
commença à présenter son mouvement comme une religion : il créa dès 
décembre 1953 une Eglise de Scientologie. L'une des raisons de 1' extension 
de la Dianétique à la Scientologie fut l'apparition, au cours de la thérapie 
dianétique, d'expériences supposées remonter à des vies antérieures; la 
Scientologie affirme le caractère spirituel de l'être et s'appuie sur une cos
mologie. Les années 1960 virent la structure de 1 'organisation se renforcer 
considérablement pour la transformer en « une machine bureaucratique éla
borée et imposante» (45), avec Hubbard comme autorité indiscutée, guidant 
la Scientologie à travers d'innombrables «lettres de règlement» (Policy 
Letters) sur les sujets les plus variés (ces textes remplissent plusieurs impo
sants volumes et régissent toujours le fonctionnement du mouvement), qui 
s'ajoutent à ses livres, conférences, etc. 

Selon la théorie dianétique, l'homme est' bon et les problèmes qu'il 
connaît ont pour cause des « aberrations » qui causent un mauvais fonction
nement des facultés mentales. La thérapie dianétique vise donc à libérer 
l'être humain de toùt ce qui l'empêche de fonctionner optimalement afin de 
lui permettre d'accéder au statut de« clair», c'est-à-dire d'une personne qui 
ne souffre plus d'aberrations et trouve ainsi les meilleures solutions possi
bles pour sa survie ; selon la littérature scientologique, « 1 ·état de Clair est 
un état qui n'a jamais été atteint auparavant dans l'histoire de l'homme. [ ... ] 
Le Clair jouit de la vie dans toute son intégralité. Il peut résoudre des 
situations qu'il aurait auparavant considérées comme désespérées. » (46) En 
découvrant ensuite que certains problèmes pouvaient trouver des solutions 
en remontant à des vies antérieures (pas simplement sur des centaines, mais 
des milliards d'années, bien avant l'univers physique que nous connaissons), 
Hubbard pénétra «dans un domaine qui appartenait traditionnellement à la 
religion: celui de l'âme» (47). L'homme n'a pas une âme, il est un être 
spirituel. Celui-ci est appelé en Scientologie le thétan (48). Alors que la 
Dianétique s'intéresse au mental, la Scientologie s'adresse au thétan. «La 
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première est une thérapie qui prend en compte uniquement la durée d'une 
vie individuelle pour rendre un individu clair, la seconde prolonge le champ 
d'investigation de l'audition en étendant lapiste du temps d'un sujet jusqu'à 
un passé infini pour restituer au patient la puissance, la liberté, la créativité, 
l'habileté du thé tan qui l'habite. » ( 49) Le statut de « clair » ne devient ainsi 
qu'une étape dans un processus beaucoup plus long: la promesse d'états 
supérieurs s'ouvre à ceux qui s'engagent dans la démarche scientologique. 
Il s'agit de devenir « thétan opérant» (OT, Operating Thetan), c'est-à-dire 
un individu capable d'opérer de façon totalement indépendante de son corps 
et de ne plus dépendre de l'univers qui nous entoure (l'une des capacités 
de l'OT serait de s'extérioriser, de quitter le corps sans causer la mort et 
d'y retourner (50)). Pour reprendre l'analyse d'une chercheuse américaine: 

« Hubbard commença à élaborer une toile de fond suffisamment vaste 
pour le déroulement d'un drame cosmique: les efforts de I'OT pour 
échapper, à travers une série d'existences, à la prison du MEST (matter, 
energy, space, time [c'est-à-dire l'univers physique]) et découvrir son iden
tité en tant qu'esprit qui habite différents corps au cours de milliards 
d'années et de nombreuses existences. [ ... ] La catégorie d'OTa fourni à la 
Scientologie un véhicule pour multiplier le nombre de statuts qu'un individu 
peut atteindre. Les niveaux d'OT continuent de s'accroître, chacun apportant 
avec lui de nouveaux pouvoirs - certains d'entre eux à des niveaux plus 
élevés qui n'ont pas encore été révélés. Atteindre ces niveaux supérieurs 
demande de nouvelles séances d'audition et des cours spéciaux. » (51) 

Les affinités avec 1' approche gnostique sont patentes. Cependant, la 
Scientologie apparaît aussi comme une voie du pouvoir; révélatrice est 
l'insistance sur l'« efficacité » de la Scientologie : « Si l'on utilise honnête
ment la technologie et que l'on se consacre vraiment à en retirer les béné
fices qu'elle offre, il n'y a apparemment aucune limite à ce que l'on peut 
accomplir. » (52) Ses publications contiennent de longues pages où des per
sonnes pratiquant la Scientologie décrivent comment celle-ci les a aidées à 
devenir plus efficaces dans 1 'existence. La description scientologique de 
l'OT en marche vers la « liberté totale» ne paraît guère avoir de point 
commun avec une démarche gnostique au sens classique, dont la recherche 
de libération par la connaissance est toute entière tendue vers le retour au 
royaume de l'Esprit et non vers la quête moderne d'une efficacité maxi
male: 

«L'état de thétan opérant (OT) est un état de conscience spirituelle dans 
lequel l'individu est capable non seulement de se contrôler lui-même, mais 
aussi de contrôler son environnement. [ ... ] [L'OT] a complètement retrouvé 
l'usage de ses aptitudes de thétan et peut à volonté et sciemment causer les 
effets qu'il désire sur la vie, la pensée, la matière, 1' énergie, l'espace et le 
temps. A mesure qu'un être se rapproche de l'état d'OT, il devient plus 
puissant, plus stable et plus responsable. » (53) 

Si l'on s'en tient à l'attitude fondamentale qui ressort de telles aspirations, 
on incline à conclure que la démarche scientologique relève, en appliquant 
le schéma d'lntrovigne, de la catégorie magique. Ce n'est pas seulement 
par esprit polémique que le pasteur luthérien allemand Friedrich-Wilhelm 
Haack (1935-1991) avait intitulé son gros ouvrage sur la Scientologie : 
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«magie du xxe siècle» (54). Cette question a été reprise sous la forme 
d'une analyse plus approfondie en 1992 par le théologien Werner Thiede, 
qui tient compte de la dimension gnosticisante de la Scientologie pour la 
définir comme une « magie spirituelle gnostique » (gnostische Geistes
magie) (55). 

La Scientologie se présente certes sous des formes différentes de celles 
de la magie classique, mais cela ne change rien au fond : en écho aux auteurs 
qui ont voulu la décrire comme « religion sécularisée », pourquoi ne pas la 
définir comme «magie sécularisée»? L'usage de moyens techniques 
(l'« électromètre» utilisé dans l'« audition» scientologique) n'est nullement 
incompatible avec une démarche magique : nous avions souligné ailleurs la 
place de plus en plus grande occupée par les techniques modernes dans le 
florissant marché des pratiques «spirituelles» contemporaines (56). Que la 
Scientologie baptise la sienne «technologie», loin de contredire cette inter
prétation, constitue involontairement un élément révélateur de plus : comme 
le rappelle Robert Thurmann, « le monde des pouvoirs magiques présente 
une ressemblance frappante avec le monde de la technologie scientifique en 
ce qu'il est une expression de l'immémorial désir humain de comprendre, 
de contrôler et même de transformer la nature» (57). Si l'on retourne à la 
triade science - magie - religion, ne pourrait-on conclure que la tentative 
même de la Scientologie de s'arroger une image de marque simultanément 
scientifique et religieuse dévoile aussi sa nature « magique » ? 

L'Ordre du Temple Solaire: un mage et ses fidèles 

Examinons maintenant un cas plus proche des modèles classiques de la 
tradition magique pour voir comment il entre dans la catégorie définie par 
Introvigne. Celui-ci a en effet souligné que l'Ordre du Temple Solaire 
(OTS) (58), malgré certaines similitudes extérieures avec les «nouveaux 
mouvements religieux », était avant tout un nouveau mouvement magi
que (59). Après quelque hésitation, nous avons également utilisé cette 
expression (60). 

Nous avons résumé ailleurs les grandes lignes et proposé une tentative 
d'interprétation de la spectaculaire affaire de l'OTS (61). Le chef de ce 
groupe, Jo Di Mambro (1924-1994), avait appartenu de 1956 à la fin des 
années 1960 à la loge de Nîmes de l'Ordre rosicrucien AMORC, puis avait 
progressivement rassemblé un petit cercle de disciples dans les années 1970, 
avant de créer la Fondation Golden Way à Genève en 1978. Di Mambro 
présente une figure de mage. II suffit de lire la description de la première 
cérémonie à laquelle assista un ancien membre du Temple Solaire pour s'en 
rendre compte, puisque le témoin rapporte l'avoir vu brandir une épée en 
s'écriant «d'une voix profonde» : «En vertu des pouvoirs dont je suis 
investi, je trace un cercle .de protection autour de cette sainte assemblé~ et, 
par l'entité qui m'habite, j'éloigne toutes les forces d'opposition. J'appelle 
l'ange de l'heure, du jour, ainsi que la divinité planétaire, et je lui demande 
de nous mettre sous sa protection. » (62) Expliquant à ses disciples qu'il 
était le représentant de la « Loge Mère » et recevait ses instructions de 
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mystérieux « Maîtres » résidant dans un centre souterrain secret à Zurich, 
Di Mambro impressionnait particulièrement ceux qui le suivaient par les 
prodiges qui se produisaient (ou semblaient se produire) au cours des céré
monies qu'il présidait; plusieurs membres survivants de l'OTS reconnais
sent que les « miracles » ont été déterminants pour expliquer leur respect à 
1' égard de Di Mambro et leur attachement au mouvement. Di Mambro était 
donc perçu par eux comme un « Maître » lui-même ; la première personne 
à l'interrogatoire de laquelle nous fûmes amené à participer lors de l'enquête 
policière suisse sur l'affaire de l'OTS, moins d'une semaine après les tra
giques événements d'octobre 1994, définissait Di Mambro comme« un être 
cosmique». 

On retrouve dans l'OTS, à côté de cette figure de «mage» qu'incarnait 
un Di Mambro (d'ailleurs admirateur de Cagliostro), des traits caractéristi
ques du nouveau mouvement magique tel que le définit Introvigne : la réfé
rence à la puissance de 1' égrégore est récurrente. Le groupe rassemblé autour 
de Di Mambro était de surplus persuadé de se trouver à une époque char
nière de transmutation. Lors d'une cérémonie réunissant onze membres diri
geants de l' OTS et qui eut lieu dans le Sud de la France le 17 juillet 1994, 
moins de trois mois avant le «transit», fut tenu un discours où l'on put 
entendre : « En ce Jour Saint parmi les Saints, se scelle la pierre de granit 
qui figure la borne entre l'ère du Poisson et l'ère du Verseau. » Le groupe 
croyait poursuivre l'accomplissement d'une mission engagée depuis des mil
lénaires : « [ ... ] cependant que, sans discontinuer, le combat entre l'ombre 
et la lumière persistait à compromettre la pérennité de la Conscience, Onze 
Elus fixèrent de façon indélébile le déploiement conscienciel de la Terre, 
en signant, dans la salle aux 33 colonnes, à la suite d'un rite perpétué jusqu'à 
nos jours, le pacte des 21 000 ans. Ce pacte engageait les signataires à vouer 
toutes leurs incarnations à la mission assignée par les Hautes Hiérar
chies. » (63) 

Tant les religions que les «ordres mystiques» créés « à l'extérieur des 
religions qui diluaient le message originel dans des conventions plus sociales 
que spirituelles » ont fini par cristalliser et pétrifier « dans des dogmes, des 
préceptes et des rites rigoureux, les lois du monde, pourtant perpétuelles 
mouvances, continuelles re-créations, incessantes évolutions». Une ère nou
velle approche et le groupe rassemblé autour de Di Mambro a déjà reçu les 
enseignements dont l'application est destinée au monde de demain. Remar
quons que tout cela a demandé la participation active et consciente des 
participants aux réunions du mouvement, au fil des ans : les Maîtres don
naient leurs messages « par télépathie, coups frappés, flashs lumineux, ou 
parchemins écrits, et aussi par l'intermédiaire des Médiateurs», mais ceux 
qui assistaient à la transmission directe d'un message y étaient appelés 
« pour contribuer, par le don de leur propre énergie subtile, à la recharge 
éthérique des Maîtres qui s'y manifestaient». «Grâce à eux, les Maîtres se 
matérialisèrent ; grâce à eux, un véritable exploit mystique se concrétisa ; 
grâce à eux arrivèrent nombre de gens qui furent nourris de cette inanne 
revitalisée. » Il ne fait aucun doute que nous sommes là dans une pratique 
de type magique ; plusieurs textes montrent que les participants aux rituels 
estiment participer à l'accomplissement d'un Grand Œuvre. On peut citer 
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ce passage du « Rite de l'Alliance Osirienne » pratiqué au sein de 1 'Ecole 
des Mystères, document dont on a retrouvé plusieurs exemplaires dans le 
sanctuaire où gisaient les victimes décédées à Cheiry (canton de Fribourg, 
Suisse) (64): 

«A égale distance entre l'Esprit et la Matière, entre le Ciel et la Terre, 
trait d'union cosmique ... notre mission d'homme est de parfaire le Grand 
Œuvre alchimique ... 

- pour acquérir plus de Lumière, 
- pour conquérir l'Absolu, 
- pour concilier nos dualités, 
- pour fusionner nos Forces opposées/complémentaires. 
Ainsi notre volonté humaine devient le reflet de la Volonté Divine, car ... 
Souvenons-nous ... 
Toute Création est fonction d'un Vouloir.» 
L'enseignement prodigué aux adeptes indique également une orientation 

«magique». Durant les derniers mois d'existence de l'OTS, les membres 
de l'Ecole des Mystères (qui regroupait certains des adeptes les plus 
convaincus, en dehors du noyau qui vivait autour de Jo Di Mambro) rece
vaient des cours intitulés «Ankh », dont plusieurs exemplaires ont égale
ment été retrouvés dans les effets des victimes qui se trouvaient à Cheiry. 
Le premier cours proposait de les aider à développer leur « magnétisme 
personnel» au moyen d'exercices journaliers, «pour mieux maîtriser les 
événements, au lieu de les subir» ; le deuxième cours insistait sur la «res
piration consciente » ; le troisième abordait la « condensation et élaboration 
de l'énergie psychique» ; le quatrième incitait à ne pas céder à la peur et 
au doute et à faire de tous les actes de la vie des actes conscients. 

La perspective magique a conditionné jusqu·aux modalités du «transit» 
de certains membres de I'OTS, comme on peut le constater en prenant 
connaissance du texte d'un rituel intitulé «Le Retour du Feu »,qui a échappé 
aux flammes ayant ravagé une partie des chalets de Salvan et qui, si nous 
l'interprétons bien, doit avoir été l'un des derniers ou même le dernier rituel 
célébré par le noyau dirigeant du groupe ; car les allusions à l'imminent 
«départ» y sont explicites. Alors que «!"Heure du Grand Rassemblement 
proclame le Départ des Fils du Ciel », ceux qui vont quitter ce monde n'y 
apparaissent pas comme les jouets des événements, mais comme des acteurs 
conscients d'accomplir une mission dont la portée dépasse de très loin leurs 
individualités : 

«Par la Volonté du Créateur, 
au Service de I'Innnommable ... 
Par l'Acte libre et volontaire de ses Fidèles Serviteurs ... 
Que les Forces, 
prisonnières de la Forme, 
trouvent leur place dans le Jeu Cosmique [ ... ]. » 
<<Le Présent est le résultat du passé .. 
le Futur sera le fruit de notre action présente. » 
«Au nom d'une Volonté Supérieure à la mienne ... 
Je transmets le germe de notre Immortalité 
et de notre Nature Transcendée aux Mondes Infinis ... 
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En cet instant suprême ... 
que la Puissance rubifiée de l'Œuvre se libère 
et rejoigne les Plans du Futur ... 
afin qu'engendrés par nous-mêmes ... 
tel le Phénix ... 
nous renaissions de nos cendres. » 
« Notre Périple Terrestre prend fin ... 
L'Œuvre s'achève ... [ ... ] 
Que chacun regagne sa Place sur le Grand Echiquier Céleste ... » 
La notion de « mouvement magique » proposée par Introvigne semble 

donc s'appliquer, sous plusieurs aspects à un groupe tel que l'OTS. Il fau
drait cependant aussitôt ajouter que la constitution de pratiques magiques 
en mouvements organisés peut déboucher sur un dépassement du cadre de 
la transmutation individuelle pour remplir une mission d'importance plané
taire. Il est peu probable que la magie traditionnelle ait eu des objectifs 
aussi vastes que le salut de la planète (65) ou, dans le cas qui vient de nous 
retenir, le sauvetage du dépôt de la Conscience ; nous nous trouvons face 
à des entreprises qualitativement différentes. En outre, un groupe tel que 
I'OTS pouvait fort bien répondre à une quête religieuse, être le cadre d'un 
engagement sacrificiel, et non d'une recherche de «pouvoirs», au point 
qu'on est tenté de parler, pour bien des membres, de conversions « reli
gieuses» à un «mouvement magique», bien que ce soit plutôt l'adjectif 
«gnostique » qui vienne spontanément à l'esprit de celui qui se penche sur 
le dossier. 

Conclusion 

Des « mouvements magiques » solidement et durablement structurés ne 
peuvent probablement le devenir autour de la seule recherche de « pou
voirs » individuels, mais de visions plus ambitieuses; la dimension 
« magique » n'apparaît alors plus nécessairement comme 1' accent majeur. 
Comme nous 1' avons constaté, en prenant comme axe fondamental la dicho
tomie entre approche religieuse et magique, des mouvements tels que la 
Scientologie et l'Ordre du Temple Solaire relèvent du second type. Cela 
contribue indéniablement à éclairer certains aspects de leurs doctrines et de 
leurs pratiques. Mais atteint-on là le cœur même de leur expérience ? En 
outre, les fréquents recoupements avec le néo-gnosticisme soulèvent des 
interrogations sur la nécessité et 1' adéquation de la catégorie des « nouveaux 
mouvements magiques » si l'on dépasse le cadre de la « famille magique » 
utilisée par des chercheurs américains comme simple outil de classification 
de certains groupes appartenant à des courants clairement circonscrits et 
explicitement magiques (magie cérémonielle, néo-paganisme, ·sàtani
sme) (66). 

Jean-François MAYER 
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(1) Michel Meslin, «La magie, ses lois et son fonctionnement», in Frédéric Lenoir et 
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XVIr siècle à nos jours, Paris, Dervy, 1997. 
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malins.>> (Hitoshi Miyake, <<Folk Religion», in Noriyoshi Tamaru et David Reid [dir.], Reli-

97 



gion in Japanese Culture: Where Living Traditions Meer a Changing World, Tokyo, 
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