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Résumé

Les expériences de mort imminente (EMI) sont maintenant étudiées en clinique en tant
qu’expériences exceptionnelles. Elles font I'objet de recherches pluridisciplinaires depuis de
nombreuses années, ce qui permet d’appréhender le rapport a la mort sous des angles nouveaux et
d’observer les processus de changement a la suite de telles expériences. Dans cet article, nous
regroupons selon quatre dimensions les explications fournies par les chercheurs au sujet des EMI,
pour ensuite nous intéresser au lien entre EMI et spiritualité. Nous présentons 'EMI comme une
forme de manifestation du sacré, une hiérophanie au sens proposé par Mircea Eliade.

Mots-clés: expériences de mort imminente; spiritualité; hiérophanie; sacré

Abstract

Near-death experiences (NDE) are now studied in the clinic as exceptional experiences. They have
been the subject of multidisciplinary research for many years, which makes it possible to understand
the relationship to death from new angles and to observe the processes of change following such
experiences. In this article, we group the explanations provided by researchers about NDEs according
to four dimensions, and then focus on the link between NDEs and spirituality. We present NDE as a
form of manifestation of the sacred, a hierophany in the sense proposed by Mircea Eliade.

Keywords: near-death experiences ; spirituality ; hierophany ; sacred
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Resumen

Las experiencias de muerte inminente (EMI) son actualmente estudiadas en la clinica como
experiencias excepcionales. Han sido objeto de investigaciéon multidisciplinar durante muchos
afios, 1o que permite entender la relacién con la muerte desde nuevas perspectivas y observar los
procesos de cambio tras tales experiencias. En este articulo, agrupamos de acuerdo a cuatro
dimensiones las explicaciones proporcionadas por los investigadores sobre las EMI, para luego
explorar la conexion entre EMI y espiritualidad. Presentamos la EMI como una forma de
manifestacion de lo sagrado, una hierofania en el sentido propuesto por Mircea Eliade.

Palabras clave: experiencias de muerte inminente; espiritualidad; hierofania; sagrado



Les expériences de mort imminente (EMI) font 'objet d’un regain d’intérét depuis les premiers
travaux de Raymond Moody (1975), qui ont ouvert la voie a de multiples réflexions sur le sujet.
Elles attirent P’attention du grand public (Berghmans, 2022; Greyson, 2021; Evrard, 2022) et des
scientifiques (Greyson, 2007; Sleutjes, 2014; Jourdan, 2021). Elles ont suscité la création de revues
scientifiques, comme le Journal of Near-Death Studies publié depuis 1981, et '’émergence de
dynamiques nouvelles de spécialisation pour certains chercheurs qui étudient maintenant ces
phénomeénes en tant qu’« expériences exceptionnelles' » (Rabeyron, 2020; Cardefia et al., 2015).

Mais les descriptions d’EMI ne sont pas si récentes. Chez les Grecs du 5€ siecle, 'auteur Proclus
raconte une vision du personnage de Cléonyme : ce dernier décrit comment son ame sort de son
corps et s’éleve, lui permettant d’avoir une vision du monde en dessous de lui (Festugiere, 1970). Au
6¢ siécle, I’historien Grégoire de Tours rapporte des témoignages surprenants faisant état de la
vision de lumiére, de la description d’un monde au-dela de la mort et d’un retour a la vie. Le

19¢ siécle regorge d’ouvrages portant sur des expériences de sortie hors du corps (Riffard, 1990),
publiés tant par les premiers chercheurs en science psychique que par des romanciers ou des
poétes. A la fin du 19€ siécle, le géologue Albert Heim (1892) fait état de récits de chutes d’alpinistes
qui disent avoir vécu des sensations de flottement et de calme associées a une vision compléte de
leur existence”. Des débats fructueux sont nés a la suite de ces récits. C’est le psychologue et
épistémologue francais Victor Egger (1896) qui a proposé I'expression « expérience de la mort
imminente », qui deviendra plus tard NDE (Near-Death Experience — Expérience proche de la mort)
sous la plume de Moody (1975).

Depuis les années 2000 (Greyson, 2014), les publications scientifiques sur le sujet ont augmenté de
maniére exponentielle : études exploratoires, phénoménologie de ’expérience a partir de récits de
cas, études transversales, revues de littérature. Des recherches ont été menées avec des patients
ayant subi des arréts cardiaques et des suivis de réanimation (Parnia, 2002; Greyson, 2003;

Van Lommel, 2011; Rousseau, 2023). A cela s’ajoutent de nombreux travaux sur les implications des
EMI sur le comportement (Ring, 1990; Greyson, 2010) ainsi que sur des dimensions plus larges de
Pexistence comme le rapport a autrui, a la religion ou a la spiritualité (Rommer, 2000; Greyson,
2006; Tassel-Matamua, 2018), ou encore sur les aspects neurologiques de la relation esprit-cerveau
(Beauregard, 2009; Agrillo, 2011; Mobbs, 2011; Martiel, 2022). Ces travaux incitent a creuser la
question du rapport entre le cerveau et la conscience (Parnia, 2007; Greyson, 2010; Schwartz, 2012)
au niveau tant médical que philosophique, et permettent ainsi d’établir des ponts entre les aspects
neurologiques du fonctionnement humain et des interrogations sur la nature et le fonctionnement
de la conscience. De telles recherches, menées entre autres par Pim Van Lommel (2011), Trent-Von
Haesler et Mario Beauregard (2013), suscitent de nouvelles hypothéses explicatives au sujet du
fonctionnement de la conscience durant des périodes de coma ou des expériences de traumatisme
mettant la vie en danger. Elles soulévent également une question cruciale : se peut-il que la
conscience ne résulte pas exclusivement de l’activité cérébrale? La possibilité de ’existence d’un
esprit, ou d’une conscience non locale et non produite par le cerveau, a été évoquée de maniére
exploratoire par plusieurs auteurs (Parnia, 2007; Fenwick, 2012).

Cest 1la dimension spirituelle de ’EMI qui sera examinée dans cet article. En nous référant aux
travaux de I’historien roumain Mircea Eliade, nous présenterons ’EMI comme une hiérophanie
des temps modernes, c’est-a-dire comme une forme de manifestation du sacré. Nous nous
abstiendrons de prendre position sur le débat quant a l'origine, la nature et I’explication des EMI
au sens scientifique, et de nous prononcer sur la pertinence des autres hypotheéses explicatives
d’ordre physiologiques, psychologiques, pathologiques et spirituelles (Noyes, 2009; Tassel-
Matamua, 2019; 2020).

Tous droits réservés © Université du Québec a Montréal, 2024

http://doi.org/10.7202/1112444ar


http://doi.org/10.7202/1112444ar

Frontiéres
34(2) 2023

L’EMI, en tant qu’expérience exceptionnelle, serait percue par certains individus comme la
manifestation du sacré dans leur vie. Dans notre société moderne et consumériste, ou le systéme
capitaliste de production/consommation s’érige en ma’itre, on constate une dynamique naissante
de retour a une forme d’enchantement du monde (Lenoir, 2014), que 'on retrouve dans l'intérét
grandissant du public pour les questions relatives a la nature de la conscience, au but de la vie et a
I'hypothése de 'aprés-vie. L’étude des expériences exceptionnelles (Rabeyron, 2020) donne lieu a la
mise en place d’une psychologie anomalistique naissante, qui justement prend pour objet ces
anomalies, notamment les EMI (Berghmans, 2023). Toutes ces interrogations ne refleteraient-elles
pas une tentative de retrouver une forme de sacralisation, oubliée dans un monde profane et
dénué de dynamiques spirituelles fortes, qui correspondrait plus aux attentes des humains du

21€ siecle? Cest la question du sens des EMI qui sera soulevée ici, a la lumiére d’une lecture sociale
et symbolique. Apreés avoir présenté un cadrage conceptuel sur les EMI, en soulignant leur aspect
transformationnel, c’est 'importance de la dimension sacrée de cette expérience qui sera
développée. Une discussion sur les implications de cette manifestation du sacré dans notre société
moderne et sur les limites de cette réflexion exploratoire cloturera notre démarche.

Aspects conceptuels des EMI et ébauches de théories
explicatives

Les EMI sont devenues des sujets de conversation dans le monde médical et sont considérées
comme des phénomeénes « assez courants » en médecine d’urgence (Van Lommel, 2011), bien que
I'on puisse observer une forte réticence a en parler de la part des patients en raison du manque
d’acceptation et de soutien social et médical (Hoffman, 1995). Méme si les recherches sur les EMI
sont largement diffusées de nos jours, les mécanismes par lesquels elles se produisent, la nature de
Pexpérience et plus généralement son sens n’ont pas encore été élucidés (Agrillo, 2011; Fenwick,
2012). La recherche fait face a de vastes problemes tant méthodologiques, épistémologiques
qu’éthiques. L’explication des EMI constitue un défi majeur pour ’avenir de la recherche
scientifique sur la compréhension de la conscience.

En ce qui concerne les descriptions de ces expériences, on se référe fréquemment aux travaux de
Moody (1975). Dans ses premieéres recherches, il a identifié et décrit quinze caractéristiques des
EMI : I'ineffabilité de ’expérience (ce qui signifie que notre langage est insuffisant et non adapté
pour exprimer ce type d’expérience), le fait de s’entendre déclarer mort, le sentiments de paix, le
fait d’entendre des sons inhabituels, la vision d’un tunnel, la sensation d’étre hors de son corps, le
fait de percevoir un « étre de lumiére », la rencontre avec des étres non physiques (souvent des
proches décédés), une révision du sens et de la perception de la vie, 1a perception d’une frontiere
ou d’un point de non-retour, le fait de revenir a la vie, la frustration de raconter ’expérience a
d’autres et le manque d’écoute, une appréciation différente, approfondie de la vie, I’élimination de
la peur de la mort, et la corroboration des visions hors du corps. Depuis trente ans, la recherche en
contexte occidental continue d’utiliser le prototype défini par Moody (Zingrone et Alvarado, 2009),
mais celui-ci ne fait pas consensus, car toutes les caractéristiques ne se retrouvent pas dans toutes
les EMI. En nous référant aux travaux de Tassel-Matamua (2020) et de Greyson (2014), nous
présentons ici les explications fournies par les chercheurs au sujet des EMI en distinguant quatre
groupes.

Premierement, il y a 'explication par les dimensions physiologique et anatomique, selon laquelle
les EMI auraient une base biologique. ’hypotheése présentée est celle de I’anoxie cérébrale
(diminution de 'oxygénation du cerveau entrainant des lésions cérébrales diffuses dont
I'importance est fonction de la gravité et de la durée de ’anoxie) (Greyson et al., 2009). Toutefois, de
nombreuses EMI se produisent en I'absence de modifications des niveaux d’oxygene et de dioxyde
de carbone dans le cerveau (par exemple, des chutes). Les études menées aupres des survivants



d’un arrét cardiaque ne montrent pas toutes les mémes résultats : certaines suggerent une
corrélation positive entre les niveaux de dioxyde de carbone et les récits d’EMI (Klemenc-Ketis et
al., 2010), alors que d’autres indiquent que ceux qui signalent des EMI n’ont pas nécessairement
des niveaux plus élevés de dioxyde de carbone dans le cerveau par rapport a ceux qui n’ont pas
signalé I’EMI (Parnia et al., 2007). Des travaux ont suggéré que 'hypoxie et ’anoxie produisent des
expériences comme des hallucinations effrayantes, différentes de celles généralement rapportées
par les EMI comme la paix ou la joie. Van Lommel et ses collegues (2001) ont noté que si ’'anoxie est
un facteur nécessaire pour que survienne une EMI I'incidence des EMI chez les patients ayant subi
un arrét cardiaque devrait étre plus élevée, car I’anoxie est une caractéristique typique d’une telle
condition médicale. D’autres travaux ont proposé des éléments explicatifs des EMI comme la
libération de substances neurochimiques spécifiques lors de situations de stress extrémes
(endorphines, opioides endogénes, kétamine). L’effet des endorphines, connues pour réduire ou
éliminer la douleur, ne correspond pas aux sensations, agréables ou non, dont témoignent les
expérienceurs d’EMI (Kelly et al., 2007). Les opioides endogenes produisent un soulagement de la
douleur pendant des heures, alors que l’effet extréme et le soulagement de la douleur qui
accompagnent les EMI ne durent généralement que quelques instants, le temps de ’expérience
elle-méme. Quand celle-ci se termine, la douleur physique est ravivée (Fracasso et Friedman, 2011;
Kelly et al., 2007). Jansen a proposé en 1997 qu’un agent endogene de type kétamine puisse exister
et qu’il soit libéré lors de situations de stress extrémes; il pourrait engager sélectivement les
récepteurs NMDA? pour produire les caractéristiques transcendantales des sensations de
décorporation et des rencontres avec d’autres personnes décédées. Jansen a cependant admis qu’il
ne considere le réle de la kétamine que comme hypothétique et Greyson (2009) a soutenu en outre
que l’agent de type kétamine proposé, s’il existe dans le cerveau, n’a pas encore été localisé. Ces
théories neurochimiques ne tiennent pas non plus compte de la totalité des caractéristiques se
produisant lors des EMI, telles que la rencontre avec d’autres personnes décédées dont on ne sait
pas qu’elles sont décédées (Kelly et al., 2007; Ohkado, 2013). Les résultats de certaines études relient
des caractéristiques spécifiques des EMIL, comme le sentiment de connexion a un étre de lumiére, a
des éléments de ’'anatomie cérébrale tels que le lobe temporal moyen droit (Beauregard,
Courtemanche et Paquette, 2009). Bien que ces structures semblent jouer un certain role dans la
mémoire, la question demeure de savoir si le souvenir rétrospectif de 'EMI est le méme que
Pexpérience réelle, et si ces mémes structures peuvent expliquer la totalité des caractéristiques de
PEMI, en particulier dans le cas d’un probléme neurologique grave. L’administration insuffisante
d’anesthésique a été aussi invoquée pour expliquer les sorties hors du corps, particuliérement les
récits de patients ayant entendu des conversations entre le personnel chirurgical et pouvant
décrire des procédures chirurgicales (Ghoneim et Block, 1992). Des recherches récentes ont révélé
que lactivité cérébrale est complétement désactivée pendant 'anesthésie, ce qui rend les processus
perceptifs habituels impossibles (White et Alkire, 2003). De nombreuses EMI se produisent en
dehors des interventions chirurgicales et en ’'absence d’anesthésie, comme dans les cas de noyade,
d’accident de voiture et de suicide, et ’hypothése d’une anesthésie insuffisante ne peut pas
expliquer les nombreuses caractéristiques des EMI. Ce premier groupe d’explications offre des
pistes intéressantes, mais ces dernieres ne sont pas suffisantes pour expliquer les EMI dans leur
globalité.

Deuxiemement, des explications de type psychologique sont proposées (Rabeyron, 2020). Elles
mettent 'accent sur le fait que les EMI pourraient étre une conséquence de mécanismes de défense
ou d’un conditionnement culturel. ’EMI pourrait étre percue comme un mécanisme d’adaptation :
dans de nombreuses cultures occidentales, la menace de mort imminente conduirait un individu a
construire des sentiments, sensations, perceptions et images agréables pour faire face a une
expérience chargée d’anxiété, liée a I'incertitude associée a la mort. Toutefois, on sait que les
personnes expérimentant une EMI ne sont pas toutes conscientes de 'imminence de leur mort, car
lorigine de ’expérience se produit parfois de manieére trés soudaine (accident de voiture, agression
physique inattendue). Les EMI peuvent aussi étre pénibles, ce qui indique que le role positif joué
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par un mécanisme de défense ne s’applique pas de maniére systématique. Une autre hypothese
avancée est celle du « conditionnement culturel » (Rabeyron, 2020). Ainsi, les représentations
religieuses et spirituelles de ce qui se passe au moment de la mort et dans un au-dela souhaité
seraient en partie psychologiquement construites sur la base des croyances, représentations et
systémes de valeurs de la personne et pourraient expliquer certaines caractéristiques des EMI. Les
personnes de religion chrétienne, par exemple, auraient des représentations culturelles
chrétiennes (peintures, sculptures) et des croyances (le paradis, 'enfer, le divin, etc.) qui
faconneraient leurs perceptions inconscientes et qui les améneraient a reconstruire de telles
images au moment de la mort. Ces images seraient différentes de celles associées a d’autres repéres
religieux. On observe cependant que les EMI des individus ayant des croyances religieuses
spécifiques ne présentent pas toujours des caractéristiques cohérentes avec leurs croyances. Quant
aux sujets « laiques » (Tassell-Matamua, 2018), ils font état dans leurs récits d’EMI de
représentations de types mystiques ou neutres par rapport a la religion (lumiere blanche, amour
inconditionnée). Enfin, les enfants ont aussi signalé des EMI avec des caractéristiques qui
pourraient étre considérées comme fondées sur la religion ou la spiritualité (Morse, 1994).
Cependant, siles EMI sont le résultat d’un tel conditionnement, une augmentation des rapports
d’EMI aurait di se produire aprées 1975, lorsque les expériences ont été popularisées par le livre de
Moody, Life After Life et les publications d’autres auteurs sur le méme sujet. Pourtant les
chercheurs n’ont trouvé aucune différence significative dans les rapports d’EMI avant et apres
1975 (Athappilly et al,, 2006). De méme, le conditionnement culturel devrait faire en sorte que la
phénoménologie des EMI soit congruente avec le contexte culturel des EMI, mais une telle
congruence n’a pas encore été démontrée. Des études interculturelles sur les EMI apporteraient des
éléments supplémentaires a cette réflexion.

Troisiemement, des explications psychopathologiques sont aussi avancées, méme si la recherche
n’a pas encore établi de liens fiables entre les EMI et un probléme de santé mentale (Tassel-
Matamura, 2013). Les EMI sont ainsi présentées soit comme une conséquence, soit comme un
facteur prédisposant a la psychopathologie. La dépersonnalisation/dissociation, connue sous le
nom de trouble de dépersonnalisation/déréalisation selon le DSM-5, pourrait expliquer certaines
caractéristiques des EMI. En 2000, Greyson a découvert que les symptdmes dissociatifs étaient plus
fréquents chez les expérienceurs d’EMI que chez les personnes qui avaient fr6lé la mort sans EML.
Bien que les symptomes de dépersonnalisation/dissociation puissent inclure une anesthésie
sensorielle, une réponse affective limitée, ces symptomes contrastent fortement avec l’affect et
lautonomie améliorée dont les récits d’EMI font généralement état. Ces symptomes de
dépersonnalisation/dissociation peuvent étre liés a des problémes de santé mentale dans certains
cas, mais il est peu probable qu’ils soient dans tous les cas des facteurs de causalité dans la
survenue d’'une EMI. Des affirmations spéculatives selon lesquelles les caractéristiques des EMI
seraient de nature hallucinatoire ont également été mentionnées, mais elles ont été réfutées. Dans
une étude de Greyson et Liester en 2004, 80 % des participants ayant vécu une EMI ont dit
entendre des « voix internes » aprés ’EMI et 97 % ont signalé des attitudes positives envers les
expériences auditives, ce qui contraste avec les attitudes négatives envers les hallucinations
auditives que l'on trouve généralement dans les populations psychiatriques. De plus, bien que la
majorité des EMI se manifestent en ’absence de substances psychoactives et médicinales, des
recherches montrent qu’en comparaison avec les hallucinations fragmentaires et souvent dénuées
de sens induites par les drogues, les caractéristiques des EMI sont complexes et douées de
signification d’ordre personnel (Bates et Stanley, 1985). De plus, les individus qui ont, a des
occasions distinctes, vécu a la fois des hallucinations et une EMI décrivent les expériences et les
images associées comme étant assez différentes (Sartori et al., 2006).

Quatriemement, il est nécessaire de mentionner les explications non matérialistes des EMI
appelées « transcendantes » (Kelly et al,, 2007) ou « dualistes » (Rivas et al., 2016). Les partisans de
ces modeles explicatifs n’adhéerent pas a I’hypothese matérialiste et scientifique qui regne
présentement au sein de la science occidentale. IIs remettent en question les théories voulant que



tous les phénomenes soient le produit d’actions et d’interactions matérielles, y compris le fait que
Pexpérience consciente soit le produit de l’activité cérébrale. Ils développent plutdt une hypothese
philosophique idéaliste selon laquelle la conscience est primaire et indépendante du cerveau, qui
serait son organe de manifestation. Cette hypothése ouvre la porte au dualisme, qui consiste a
mettre en avant I'idée que I’'expérience consciente et le cerveau sont essentiellement séparés, bien
quétroitement associés au cours de l’existence physique. Lorsqu’une association est trouvée entre
un aspect de l’activité cérébrale et une expérience consciente, les matérialistes supposent que le
cerveau a causé 'expérience, alors que les dualistes supposent que la relation entre le cerveau et
Pexpérience est corrélationnelle plutot que causale, c’est-a-dire que 'expérience est associée mais
non causée par le cerveau. Selon 'hypothese de la conscience non locale, le cerveau ne serait qu'un
organe permettant a la conscience de se manifester, cette derniére résidant dans des arriére-
mondes de nature métaphysique auxquels réferent la plupart des religions et des spiritualités qui
se sont développées au cours de ’histoire de ’humanité. La majorité des personnes ayant vécu des
EMI sont catégoriques sur le fait que pendant ’expérience (EMI), elles fonctionnaient
indépendamment de leur corps physique, observant le monde matériel et observant et
interagissant avec des environnements et des entités trans-matérielles (étres de lumiére, défunts).
Souvent, la perception visuelle pendant ’EMI permet a la personne d’avoir acces a des
informations que des sources normales ne permettraient pas d’obtenir et qui s’averent exactes par
la suite (Holden, 2017). Afin de tester ce modéle, la principale stratégie empirique utilisée jusqu’a
présent a pris la forme d’études en milieu hospitalier dans lesquelles les chercheurs ont tenté de

« capturer » la perception véridique dans des conditions contrdlées (Holden, 2017). Ces études
n’ont pour l'instant pas donné de résultats. Une autre stratégie a été la collecte de cas de perception
véridique vérifiés par des tiers crédibles. Rivas et ses colleégues (2016) ont répertorié plus de cent
cas de ce type et ont plaidé pour leur valeur probante. Quelle que soit la validité du support
empirique de ce modeéle, sa compréhension est importante pour apprécier les transformations
personnelles que suscitent les EMI en ce qui concerne la spiritualité et la religion. Aussi fermement
que certains chercheurs puissent adhérer au matérialisme philosophique, les expérienceurs d’EMI
eux-mémes semblent prendre leur distance a ’égard des positions matérialistes qu’ils auraient pu
avoir avant leur EML Les cas les plus remarquables a cet égard sont peut-étre ceux des médecins
qui ont vécu une EMI et qui témoignent de ce changement fondamental dans leur perspective
philosophique (Cicoria et Cicoria, 2017; Liester et al.,, 2013). L’hypothése non matérialiste est certes
tres séduisante et entre en résonance avec ’enseignement des courants new agiste et spirituel sur
la survivance de la conscience aprés la mort. Mais, dans une optique scientifique rigoureuse, elle
reste a ce jour une hypothese au méme titre que les hypotheses matérialistes; c’est une hypothese
explicative difficilement testable, mais elle ne doit pas étre évincée pour autant. C’est pourquoi il
est impératif de continuer a développer la recherche dans ce domaine en analysant les
témoignages des expérienceurs d’EMI et en utilisant des méthodes d’investigation plus fines,
comme les entretiens micro-phénoménologiques, pour mieux comprendre les sensations,
perceptions et émotions associées a ce type d’expérience.

En résumé, il existe un grand nombre de modéles explicatifs des EMI. Beaucoup d’entre eux ont un
soutien empirique limité. Bien qu’il soit possible que des mécanismes physiologiques,
psychologiques et pathologiques jouent un role dans certaines EMI, les compréhensions actuelles
de la physiologie et de la psychologie ne permettent pas d’expliquer la totalité des caractéristiques
des EMI. Les EMI sont clairement des phénomenes complexes, qui questionnent le fonctionnement
du rapport entre le corps et 'esprit au moment de la mort et qui ne peuvent étre réduits a des
facteurs biologiques ou psychologiques. Enfin, précisons que « le rapport & la mort n’est pas
nécessaire pour avoir expérimenté une EMI » (Gabbard et Twemlow, 1991, cité par Evrard, 2022),
bien que plusieurs chercheurs aient confirmé que la perception d’étre proche de la mort est le
déterminant essentiel de ’EMI classique. ’EMI (ou différents types d’EMI) pourrait se situer sur un
continuum d’états modifiés de conscience, allant d’expériences de danger pouvant entrainer la
mort, jusqu’a des expériences d’EMI profonde; ce qui incite a redéfinir le concept d’EMI dans
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lequel différents états modifiés de conscience se retrouvent. La dynamique de recherche sur les
EMI est en plein essor et il est nécessaire de faire intervenir d’autres pistes explicatives, en gardant
un esprit critique et en essayant de mieux comprendre le témoignage des personnes ayant vécu ces
expériences.

L’hypothése de ’EMI comme une hiérophanie
transformatrice

Les expériences d’EMI peuvent s’avérer transformatrices a plusieurs niveaux (personnel, religieux,
spirituel et sociétal) et conduire a des changements de valeur et de vie semblables a ceux rapportés
apres un éveil spirituel ou mystique, comme une auto-transformation ou un dépassement de soi
(Greyson 2006).

EMI et transformation : 'ouverture a la spiritualité

Les EMI peuvent entrainer une remise en question du réle de I'individu dans l’existence et de son
but dans la vie, une transformation de sa vision du monde et du rapport a autrui, et une
orientation vers les dimensions spirituelles et religieuses de ’expérience humaine. Ce potentiel de
transformation se manifeste chez de nombreux sujets (Greyson, 2010) et un grand nombre d’études
proposent des modeles pour expliquer ces changements (Tassel-Matamua, 2017, 2020; Berghmans,
2023) ainsi que des échelles spécifiques comme le Life change questionnaire de Kenneth Ring, (Ring
et Rosing, 1990). Parmi les changements post-EMI qui ont été observés, un certain nombre sont
considérés comme directement ou indirectement liés au domaine de la spiritualité et de la religion
(Berghmans, 2022). Les termes « spiritualité » et « religiosité » sont utilisés comme synonymes dans
de nombreuses études (Koenig, 2012), alors que d’autres chercheurs font une distinction nette
entre ces deux termes. La notion de spiritualité revét un sens intrinséque, autonome et subjectif.
Elle fait référence a un rapport a la transcendance et au sacré, & une connexion avec un pouvoir ou
une dimension indéterminée, qualifiée de divine, a aspect transformationnel, a la recherche de
sens et a 'importance de la croyance. La religion, méme si elle partage plusieurs de ces
caractéristiques, demande 'adhésion a une institution sociale, impliquant souvent une forme
d’autorité doctrinale et traditionnelle, ainsi qu’une relation de pouvoir et un message religieux
précis et idéologique (Rosmarin, 2020). Dans cet article, nous retenons le terme « spiritualité », qui
nous parait plus large, pour englober la diversité des témoignages rencontrés chez les
expérienceurs d’EML.

Les changements post-EMI liés a des dimensions spirituelles font état d’une croyance en une vie
apres la mort et d’une continuité de la conscience, d’'une diminution voire une disparition de la
peur de la mort dans la plupart des cas (Tassel-Matamua, 2020), d’une appréciation plus forte de la
vie en général et de son sens, d’'une compassion plus grande pour autrui avec un désir d’aide et de
partage, d’'une quéte de connaissance spirituelle (Tassel-Matamura, 2017; Musgrave, 1997) et d’'une
inscription dans des formes de ritualité de type priére, méditation, qui stimulent une connexion
avec une dimension transcendante (Noyes et al.,, 2009; Tassel-Matamura, 2020). Certains travaux
soulignent une plus grande orientation vers cette dimension spirituelle a la différence de la
religiosité (Tassell-Matamua, Steadman, 2017), qui est jugée comme « trop petite » par rapport a
I’étendue plus large du domaine spirituel (Tassel-Matamura, 2020). Plusieurs questions se posent
néanmoins quant a ’origine de cette orientation vers le domaine spirituel. Est-ce ’EMI proprement
dite qui accentue ce rapprochement? Est-ce le traumatisme associé au fait d’avoir fr61é la mort?
Est-ce que d’autres expériences exceptionnelles ou états modifiés de conscience comme des OBE
(Out of Body Experience), des expériences chamaniques (Winkelman, 2002), médiumniques
(Beichel, 2014) ou des expériences de perception de revenants (Elsaesser, 2021) peuvent aussi
renforcer la dimension spirituelle? En fait, il existe une constellation d’expériences atypiques,



qualifiées d’exceptionnelles (Rabeyron, 2020), qui commencent a étre étudiées trés sérieusement
par les chercheurs (Cardefia et al,, 2014; Kelly, 2007). Ces dynamiques spirituelles areligieuses
mettent en évidence le sentiment de se sentir connecté a des dimensions qualifiées de
transcendantes.

EMI : une forme de hiérophanie

Nous présentons ici FEMI comme une hiérophanie des temps modernes, c’est-a-dire une forme de
manifestation du sacré dans I'existence. C’est 'historien des religions Mircea Eliade (1949) qui, le
premier, utilisa le terme de « hiérophanie* » (du grec, hiéros, signifiant « sacré, saint » et phainein,
qui rend compte de la dynamique du « rendre visible », et du « faire connaitre ») pour décrire une
forme de manifestation du sacré dans le monde profane. Il montre comment les religions se
développent a partir du récit d’'un événement de nature magique, surnaturel et transcendant. Pour
Eliade (1957), le sacré est ce qui n’est pas profane, c’est-a-dire ce qui ne fait pas partie intégrante
des objets qui peuplent le monde naturel et matériel qui nous entoure et qui constitue notre
quotidien. Les éléments sacrés se situent hors du monde normal et peuvent étre des objets
physiques de dévotion, de culte, mais également des objets psychiques, comme des expériences de
vie ou des moments d’exception tels que des expériences paroxystiques ou des états non ordinaires
de conscience. Le sacré met en évidence la croyance des humains en un principe supérieur et
transcendant le monde matériel, qui réside dans un ou des mondes non intelligibles que la
métaphysique et les traditions spirituelles et religieuses tentent d’étudier sous différents angles
(historiques, anthropologiques, psychologique et théologiques). Pour Eliade, le sacré fait naitre
I'homme religieux (homo religiosus), une notion qui pourrait étre étendue a '’homme spirituel.
Cest par une prise de conscience de la manifestation du sacré dans le monde matériel que
s’organisent les comportements religieux et spirituels, qui peuvent se manifester sous différentes
formes comme le rite. Le sacré peut se vivre de différentes maniéres selon les individus qui
I’expérimentent et s’exprimer sous des formes variées.

Pour ’'anthropologie contemporaine, le sacré est un ensemble d’expériences observées dans les
sociétés archaiques et traditionnelles, mais également dans les autres cultures qui leur ont succédé,
a savoir notre culture moderne, qui peut dans certains cas étre empreinte de sacralité. Dans les
sociétés primitives, le sacré faisait partie du quotidien de la vie, a la différence des sociétés
modernes dans lesquelles il existe moins d’espace-temps sacré et ou ce dernier tend a disparaitre.
Il peut étre considéré comme une catégorie universelle de toute conscience humaine (Tarot, 2008)
face a sa condition de mortel. Il se manifeste comme une réalité d’un autre ordre que les réalités

« naturelles » (Eliade, 1957).

La hiérophanie décrit I'irruption du sacré dans le monde des humains, le monde matériel. Eliade
décrivait la hiérophanie comme une dynamique en mouvement du haut vers le bas, rendant
compte de la manifestation du divin ou du transcendant dans le monde allant en direction des
humains, mais aussi du bas vers le haut, c’est-a-dire des humains vers le transcendant, en élevant
leur conscience et leur intuition dans un mouvement immanent de recherche du sacré. De ce fait,
la hiérophanie n’est pas seulement une manifestation extérieure du sacré, mais aussi une forme de
révélation intérieure permettant 'ouverture d’un espace sacré en soi, c’est-a-dire une ouverture de
la conscience vers la dimension spirituelle et la reconnaissance que cette dimension est présente
dans le monde. C’est 'accés a une réalité différente, qui transcende les aspects matériels.

Caractéristiques de I'EMI comme hiérophanie

L’EMI est encore mal comprise et différents angles de recherche se confrontent pour tenter de
Pappréhender dans sa nature et son fonctionnement. Greyson (1983) a proposé une échelle de
détection des EMI dans laquelle les caractéristiques suivantes apparaissent : un sentiment de paix
ressenti, une décorporation, la perception d’une lumiére brillante, une perception altérée du
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temps, la perception d’'un environnement non terrestre, un sentiment de joie ressenti, d’harmonie
et d’'unité, de frontiére entre le monde terrestre et autre chose, une accentuation des sens, une
compréhension différente de la réalité, la perception d’une présence, des pensées accélérées, la
rencontre avec des entités non humaines, des perceptions extrasensorielles, une revue de vie, des
visions prémonitoires. Bien sir, toutes ces dimensions ne se retrouvent pas dans toutes les EMI.
Chaque expérience est personnelle et fait état de certaines de ces caractéristiques. Van Lommel
(2011) a lui aussi tenté de mettre en évidence un certain nombre de dimensions ou de critéres qui
caractérisent une EMI, en fonction de leur fréquence. Il distingue : le ressenti d’émotions positives
(56 %), la conscience d’étre mort (50 %), la rencontre avec des personnes décédées (32 %), le
déplacement dans un tunnel (31 %), 'observation de paysages magnifiques et paradisiaques (29 %),
Iexpérience de sortie hors du corps (24 %), la perception d’'une lumiére intense (23 %) et une revue
de vie (13 %).

On notera que douze de ces caractéristiques, soit la décorporation, la perception d’une lumiére
brillante, une perception altérée du temps, la perception d’'un environnement non terrestre et
paradisiaque, le sentiment de frontiére entre le monde terrestre et un au-dela, la perception d’une
présence, la rencontre avec des entités non humaines, des perceptions extrasensorielles, une revue
de vie, des visions prémonitoires, le déplacement dans un tunnel et la revue de vie, se référent a
une dimension du sacré, telle que définie ici. Les récits des personnes ayant vécu des expériences
d’EMI viennent donc appuyer ’hypothéese de 'EMI comme manifestation du sacré, et donc comme
la manifestation d’une hiérophanie des temps modernes. Bien siir; une étude plus rigoureuse serait
nécessaire pour identifier les liens entre ces douze dimensions de I’expérience et ce qui caractérise
la dimension du sacré.

Discussion

Dans cet article, nous nous abstenons de prendre position sur la nature de ’EMI. En nous référant
aux descriptions des expériences d’EMI et aux caractéristiques des EMI mis en évidence par de
nombreux chercheurs, nous constatons qu’il arrive dans certains cas que 'EMI (comme peut-étre
d’autres expériences exceptionnelles ou certains états modifiés de conscience) soit associée a la
manifestation du sacré dans la réalité matérielle qui nous entoure. Dans les tribus primitives, on
remarque souvent que le sacré apparait dans des expériences de connexion avec des dimensions
transcendantes, comme le contact avec les ancétres, avec des esprits, avec des animaux totem, ou
des expériences psychiques de transformation qui créent une connexion avec une forme de
sacralité que ’on retrouve dans des expériences spirituelles ou religieuses (Winkelman, 1989). Au
sein de la modernité, qui laisse peu de place a la manifestation d’expériences spirituelles, les EMI
pourraient étre vues comme la manifestation subjective d’'une sacralité et comme une connexion a
des dimensions spirituelles qui surgissent au sein de notre réalité quotidienne et matérielle par
Ientremise d’expériences hautement symboliques et parfois douloureuses qui reconnectent
I'individu a des dimensions plus profondes de son existence, qualifiées de numineuses°. La
dimension sacrée se manifeste comme quelque chose de totalement différent du profane. Plusieurs
des récits d’EMI décrivent une réalité qui n’appartient pas a notre monde, un espace-temps sacré
qui devient accessible a I'individu qui en fait ’'expérience.

Dans les récits d’EMI, il est souvent question d’un seuil a franchir pour revenir de cette expérience.
Ce seuil référe de facon symbolique a la notion de passage entre deux mondes. Le monde profane
est ainsi transcendé avec une image d’ouverture d’une enceinte sacré, dans le monde matériel, au
méme titre que la communication avec les dieux qui était possible dans les civilisations primitives,
dans lesquelles un pont vers le haut existait par ou les dieux pouvaient descendre sur la terre et
par lequel 'homme pouvait monter au ciel (Eliade, 1957). Lors d’une EMI, un espace sacré s’ouvre
dans la vie des personnes, ce qui a pour effet de détacher un territoire du milieu profane et de le
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rendre différent, sacralisé. ’homme moderne a désacralisé son monde en faveur d’une réalité
profane et d’une existence profane (Eliade, 1957). Dans les sociétés modernes, il est de plus en plus
difficile de retrouver une dimension existentielle spirituelle ou religieuse. Les expériences
exceptionnelles comme les EMI pourraient offrir un acces a cette dynamique de sacralisation dans
un monde moderne caractérisé par une pensée reposant sur un exces de matérialité.

La démarche présentée ici met en évidence les aspects transformationnels des expériences d’EMI
et 'importance de la dimension sacrée de ces expériences. Cette démarche est limitée, d'une part,
par le fait que nous n’utilisons que la grille de lecture de Mircea Eliade. Il conviendrait de la
comparer a d’autres formes de manifestations du sacré étudiées par divers auteurs. D’autre part, il
serait intéressant d’établir un lien plus précis entre les dimensions de ’expérience ressentie par les
expérimentateurs d’EMI qui mettent en lumiere des caractéristiques de nature spirituelle, a ’aide
d’échelles mesurant des formes de spiritualité.

Notes

[1] « Une expérience exceptionnelle, ou vécue comme “paranormale”, est une expérience
généralement rare, spontanée ou provoquée, impliquant du point de vue du sujet une interaction
non-ordinaire avec son environnement (Rabeyron, 2008) », cité dans Thomas Rabeyron (2009), Les
expériences exceptionnelles : entre neurosciences et psychanalyse. Recherches en psychanalyse,
2(8), p. 282.

[2] Ces témoignages ont été repris par Roy Kletti et Russel Noyes dans leur ouvrage The Experience
of Dying from Falls (1972).

[3] Ces récepteurs sont des récepteurs ionotropes (https://frwikipedia.org/wiki/
R%C3%A9cepteur_ionotrope) activés dans des conditions physiologiques par le glutamate (https://
frwikipedia.org/wiki/Glutamate) et la glycine (https:/frwikipedia.org/wiki/
Glycine_(acide_amin%C3%A9)) qui sont essentiels a la mémoire (https://frwikipedia.org/wiki/
M%C3%A9moire_(psychologie)) et a 1a plasticité synaptique (https://frwikipedia.org/wiki/
Plasticit%C3%A9_synaptique) . Ce sont les seuls récepteurs au glutamate a étre activés par
Pagoniste (https:/frwikipedia.org/wiki/Agoniste_(biochimie)) pharmacologique N-méthyl-D-
aspartate, NMDA (https://frwikipedia.org/wiki/NMDA) .

[4] Issu du mot « hiérophante » qui désignait un prétre (https:/frwikipedia.org/wiki/Pr%C3%AAtre)
qui expliquait les mystéres aux initiés, notamment les mystéres d’Eleusis dans la Gréce antique.

[5] Le numineux est lié, selon Rudolphe Otto (1917) a ’expérience affective du sacré. Il se réfere au
concept latin de mysterium tremendum; le tremendum rend compte de I'effroi et de la terreur de la
divinité dans ces aspects incompréhensibles, transcendants et mystérieux, et le mysterium
représente une forme d’altérité, la représentation d’un « tout autre » fascinant qui emporte le sujet
dans une forme d’ivresse ou de délire, qui ’étonne et le séduit. Le psychiatre suisse Carl Gustav
Jung (1941) définissait le numineux comme « ce qui saisit I'individu, ce qui, venant d’ailleurs, lui
donne le sentiment d’étre », mettant en lumiére une forme d’expérience affective qui souligne un
lien avec une dimension transcendante. Le numineux se référe a toute expérience non rationnelle,
mystérieuse qui ne peut laisser indifférent et qui exprime une forme de fascination qui peut
engager un processus de transformation ou de changement personnel face au monde et aux autres.
Le numineux se situe dans un espace bipolaire d’attraction séduisante et captivante, d’une part, et
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de répulsion, d’effroi et de mystére, d’autre part. Cela met en évidence une double tension révélant
une forme d’impuissance face a la transcendance, pouvant créer une dépendance affective et une

recherche de sa présence dans la vie quotidienne.

Bibliographie

Agrillo, C. (2011). Near-death experience: Out-of body or out-of brain? Review of General
Psychology, 15(1), 1-10. (https://doi.org/10.1037/a0021992) doi : https://doi.org/10.1037/a0021992

American Psychiatric Association, (2004). DSM-5:Manuel diagnostique et statistique des troubles
mentaux (5¢ éd.), traduit par Marc-Antoine Crocq et Julien Daniel Guelfi, Elsevier.

Athappilly, G. K., Greyson, B. et Stevenson, I. (2006). Do prevailing societal models influence reports
of near-death experiences? A comparison of accounts reported before and after 1975. Journal of
Nervous and Mental Disease, 194(3), 218-222.doi : https://doi.org/10.1097/01.nmd.
0000202513.65079.1e

Bate, B. C. et Stanley, A. (1985). The epidemiology and differential diagnosis of near-death
experience. American Journal of Orthopsychiatry, 55(4), 542-549.doi : https://doi.org/10.1111/j.
1939-0025.1985.th02704.x

Beauregard, M., Courtemanche, J. et Paquette, V. (2009). Brain activity in near-death experiencers
during a meditative state. Resuscitation, 80(9), 1006-1010.doi : https://doi.org/10.1016/j.resuscitation.
2009.05.006

Beischel, J. (2014). Advances in quantitative mediumship research. Dans A. J. Rock (dir.), Survival
hypothesis: Essays on mediumship (p. 177-195). McFarland.

Berghmans, C. (2023). Spiritualité, et santé mentale. Approches thérapeutiques émergeantes.
LP’Harmattan.

Berghmans, C. et Couronne, D. (2022). EMI, la survie de la conscience. Editions De Vinci.

Cardeifia, E., Palmer, J. et Marcusson-Clavertz, D. (2015). Parapsychology: A handbook for the 215t
century. McFarland.

Carderfia, E., Lynn, S. J. et Krippner, S. (2014). Varieties of anomalous experiences (2¢ édition).
American Psychological Association.

Cicoria, T, Cicoria, J. (2017). My near-death experience: A call from God. Dans J. C. Haggan, III. (dir),
The science of near-death experiences (p. 55-62). University of Missouri Press.

Egger, V. (1896). Le moi des mourants. Revue Philosophique de la France et de l’étranger, 41, 26-38.
Eliade, M. (1949). Traité d’histoire des religions. Payot.
Eliade, M. (1965). Le sacré et le profane (éd. Folio). Gallimard.

Elsaesser; E., Roe, C. A., Cooper, C. E. et Lorimer, D. (2021). The phenomenology and impact of
hallucinations concerning the deceased. BJPsych Open, 7(5), E148. (https://doi.org/10.1192/bjo.
2021.960) doi : https://doi.org/10.1192/bjo.2021.960

Evrard, R. (2022). La mort, une expérience. Editions de I'Université de Lorraine.

Fenwick, P. (2012). Can near-death experiences contribute to the debate on consciousness? Dans
A. Moreira-Almeida et F. S. Santos (dir.), Exploring frontiers of the mindbrain relationship
(p 143-163). Springer.doi : https://doi.org/10.1007/978-1-4614-0647-1_8

Festugiere, A. J. (1970). Proclus : commentaire sur La République de Platon. Vrin.

Fracasso, C. et Friedman, H. (2011). Near-death experiences and the possibility of disembodied
consciousness: Challenges to prevailing neurobiological and psychosocial theories.
NeuroQuantology, 9, 41-53.doi : https://doi.org/10.14704/nq.2011.9.1.389

12


https://doi.org/10.1037/a0021992
https://doi.org/10.1037/a0021992
https://doi.org/10.1097/01.nmd.0000202513.65079.1e
https://doi.org/10.1097/01.nmd.0000202513.65079.1e
https://doi.org/10.1111/j.1939-0025.1985.tb02704.x
https://doi.org/10.1111/j.1939-0025.1985.tb02704.x
https://doi.org/10.1016/j.resuscitation.2009.05.006
https://doi.org/10.1016/j.resuscitation.2009.05.006
https://doi.org/10.1192/bjo.2021.960
https://doi.org/10.1192/bjo.2021.960
https://doi.org/10.1192/bjo.2021.960
https://doi.org/10.1007/978-1-4614-0647-1_8
https://doi.org/10.14704/nq.2011.9.1.389

Gabbard, G. O. et Twemlow, S. W. (1991). Do “near death experiences” occur only near-death?
Revisited. Journal of Near-Death Studies, 10, 41-47.doi : https://doi.org/10.1007/BF01073295

Ghoneim, M. M. et Block, R. I. (1997). Learning and memory during general anesthesia: An update.
Anesthesiology, 87(2), 387-410.doi : https://doi.org/10.1097/00000542-199708000-00027

Gregoire de Tours (1610). L’Histoire francaise de saint Grégoire de Tours (Claude Bonet, trad.). Tour.
Greyson, B. (2021). After. Guy Trédaniel Editeur.

Greyson, B. (2012). The psychology of near-death experiences and spirituality. Dans L. ]J. Miller
(dir)), The Oxford handbook of psychology and spirituality (p. 514-527). Oxford University Press.doi :
https://doi.org/10.1093/0xfordhb/9780199729920.013.0033

Greyson, B. (2010). Implications of near-death experiences for a post materialist psychology.
Psychology of Religion and Spirituality, 2(1), 37-45.doi : https://doi.org/10.1037/a0018548

Greyson, B. (2006). Near-death experiences and spirituality. Zygon, 41(2), 393-414.doi : https://
doi.org/10.1111/j.1467-9744.2005.00745.x

Greyson, B. (2003). Incidence and correlates of near-death experiences in a cardiac care unit.
General Hospital Psychiatry, 25(4), 269-276.doi : https://doi.org/10.1016/S0163-8343(03)00042-2

Greyson, B. (2000). Dissociation in people who have near-death experiences: Out of their bodies or
out of their minds? Lancet, 355(9202), 460-463.doi : https://doi.org/10.1016/S0140-6736(00)82013-9

Greyson, B. (1983). The near-death experience scale: Construction, reliability, and validity. The
Journal of Nervous and Mental Disease, 171(6), 369-375. doi : https://doi.org/
10.1097/00005053-198306000-00007

Greyson, B., Kelly, E. W. et Kelly, E. F. (2009). Explanatory models for near-death experiences. Dans J.
M. Holden, B. Greyson et D. James (dir.), The handbook of near-death experiences: Thirty years of
investigation (p. 213-234). Praeger.doi : https://doi.org/10.5040/9798400661389.ch-010

Greyson, B. et Liester, M. B. (2004). Auditory hallucinations following near-death experiences.
Journal of Humanistic Psychology, 44(3), 320-336.doi : https://doi.org/10.1177/0022167804266281

Heim, A. (1892). Notizen iiber den Tod durch Absturz [Note sur la mort par chute]. Jahrbuch des
Schweizer Alpenclub [Annuaire du Club Alpin Suisse], 27, 327-337.

Hoffman, R. M. (1995). Disclosure habits after near-death experiences: Influences, obstacles, and
listener selection. Journal of Near-Death Studies, 14(1), 29-48.doi : https://doi.org/10.17514/
JNDS-1995-14-1-p29-48.

Holden, J. M. (2017). Apparently non-physical veridical perception in near-death experiences. Dans
J. C. Haggan, III. (dir.), The science of near-death experiences (p. 79-88). University of Missouri Press.

Jasen, K. (1997). Response to commentaries on “The ketamine model of the near-death experience”.
Journal of Near-Death Studies, 16, 79-95.doi : https://doi.org/10.1023/A:1025019529044

Jung, C. G. (1993). Correspondance, 1941-1949 (vol. 2). Albin Michel.

Kelly, E. F, Kelly, E. W, Crabtree, A., Gauld, A., Grosso, M. et Greyson, B. (2007). Irreducible mind:
Toward a psychology for the 21st century. Rowman & Littlefield Publishers.

Kelly, E. W., Greyson, B. et Kelly, E. F. (2007). Unusual experiences near death and related
phenomena. Dans E. F. Kelly, E. W. Kelly, A. Crabtree, A. Gauld, M. Grosso et B. Greyson (dir.),
Irreducible mind: Toward a psychology for the 21st century (p. 367-422). Rowman & Littlefield
Publishers.

Klemenc-Ketis, Z., Kersnik, J. et Grmec, S. (2010). The effect of carbon dioxide on near-death
experiences in out-of-hospital cardiac arrest survivors: A prospective observational study. Critical
Care, 14(2). doi : https://doi.org/10.1186/cc8952

Koenig H. G. (2012). Religion, spirituality, and health: The research and clinical implications.
International Scholarly Research Notices. (https://doi.org/10.5402/2012/278730) doi : https://doi.org/
10.5402/2012/278730

Tous droits réservés © Université du Québec a Montréal, 2024 13

http://doi.org/10.7202/1112444ar


https://doi.org/10.1007/BF01073295
https://doi.org/10.1097/00000542-199708000-00027
https://doi.org/10.1093/oxfordhb/9780199729920.013.0033
https://doi.org/10.1037/a0018548
https://doi.org/10.1111/j.1467-9744.2005.00745.x
https://doi.org/10.1111/j.1467-9744.2005.00745.x
https://doi.org/10.1016/S0163-8343(03)00042-2
https://doi.org/10.1016/S0140-6736(00)82013-9
https://doi.org/10.1097/00005053-198306000-00007
https://doi.org/10.1097/00005053-198306000-00007
https://doi.org/10.5040/9798400661389.ch-010
https://doi.org/10.1177/0022167804266281
https://doi.org/10.17514/JNDS-1995-14-1-p29-48.
https://doi.org/10.17514/JNDS-1995-14-1-p29-48.
https://doi.org/10.1023/A:1025019529044
https://doi.org/10.1186/cc8952
https://doi.org/10.5402/2012/278730
https://doi.org/10.5402/2012/278730
https://doi.org/10.5402/2012/278730
http://doi.org/10.7202/1112444ar

Frontiéres
34(2) 2023

Lenoir, F. (2014). La guérison du monde. Livre de poche.

Liester, M., Alexander, A, Cicoria, T., Kircher, P. et Neal, M. (2013, aott). Physicians share how their
own NDEs impact their lives and medical practice [Communication]. Annual conference of the
International Association for Near-Death Studies, Arlington, VA.

Martial, C., Gosseries, O., Cassol, H., Kondziella, D. (2022). Studying death and near-death
experiences requires neuroscientific expertise. Annals of the New York academy of sciences, 1517(1),
11-14.doi : https://doi.org/10.1111/nyas.14888

Mobbs, D., Watt, C. (2011). There is nothing paranormal about near-death experiences: How
neuroscience can explain seeing bright lights, meeting the dead, and being convinced you are one
of them. Trends in Cognitive Sciences, 15(10), 447-449.doi : https://doi.org/10.1016/j.tics.2011.07.010

Moody, R. (1975). Life after life. Mockingbird.

Morse, M. L. (1994). Near-death experiences of children. Journal of Pediatric Oncology Nursing,
11(4), 139-144. doi : https://doi.org/10.1177/104345429401100403

Musgrave, C. (1997). The near-death experience: A study of spiritual transformation. Journal of
Near-Death Studies, 15(3), 187-201.doi : https://doi.org/10.17514/JNDS-1997-15-3-p187-201.

Noyes, R., Fenwick, P, Holden J. M. et Christian, R. (2009). After effects of pleasurable Western adult
near-death experiences. Dans J. M. Holden, B. Greyson et D. James (dir.), The handbook of near-
death experiences: Thirty years of investigation (p. 41-62). Praeger.doi : https://doi.org/
10.5040/9798400661389.ch-003

Noyes, R. et Kletti, R. (1972). The experience of dying from falls. OMEGA-Journal of Death and Dying,
3(1), 45-52.doi : https://doi.org/10.2190/96XL-RQE6-DDXR-DUDS

Ohkado, M. et Greyson, B. (2014). A comparative analysis of Japanese and Western near-death
experiences. Journal of Near-Death Studies, 32(4), 187-198. doi : https://doi.org/10.17514/
JNDS-2014-32-4-p187-198.

Otto (https://frwikipedia.org/wiki/Rudolf_Otto), R. (1919, 1995). Le Sacré. Payot.

Parnia S., Spearpoint, K. et Fenwick, P. B. (2007). Near death experiences, cognitive function and
psychological outcomes of surviving cardiac arrest. Rescucitation, 74(2), 215-221.doi : https://
doi.org/10.1016/j.resuscitation.2007.01.020

Parnia S. et Fenwick, P. (2002) Near death experiences in cardiac arrest: Visions of a dying brain or
visions of a new science of consciousness. Resuscitation, 52(1), 5-11.doi : https://doi.org/10.1016/
S0300-9572(01)00469-5

Parnia S., Waller D. G., Yeates, R. et Fenwick, P. (2001) A qualitative and quantitative study of the
incidence, features and aetiology of near death experiences in cardiac arrest survivors.
Resuscitation, 48(2), 149-1956.doi : https://doi.org/10.1016/S0300-9572(00)00328-2

Rabeyront, T. (2020). Clinique des expériences exceptionnelles. Dunod.

Rabeyron, T. (2009), Les expériences exceptionnelles : entre neurosciences et psychanalyse.
Recherches en psychanalyse, 2(8), 282-296.doi : https://doi.org/10.3917/rep.008.0282

Riffard, P. (1990). L’ésotérisme. Robert Laffont.

Ring, K. et Rosing, C. J. (1990). The Omega Project: An empirical study of the NDE-prone personality.
Journal of Near-Death Studies, 8(4), 211-239.doi : https://doi.org/10.1007/BF01074276

Rivas, T, Dirven, A. et Smit, R. H. (2016). The self does not die: Verified paranormal phenomena from
near-death experiences. International Association for Near-Death Studies.

Rommer, B. R. (2000). Near-death experiences and wider acceptance of reincarnation and other
religious/spiritual tenets in the new millennium. Dans B. Batey (dir.), Frontiers of consciousness in
the new millennium: Proceedings of the Academy of Religion and Psychical Research 25th annual
conference (p 64-71). Academy of Religion & Psychical Research.

Rosmarin, D. et Koenig, H. G. (2020). Handbook of religion and mental health. Academic Press.

14


https://doi.org/10.1111/nyas.14888
https://doi.org/10.1016/j.tics.2011.07.010
https://doi.org/10.1177/104345429401100403
https://doi.org/10.17514/JNDS-1997-15-3-p187-201.
https://doi.org/10.5040/9798400661389.ch-003
https://doi.org/10.5040/9798400661389.ch-003
https://doi.org/10.2190/96XL-RQE6-DDXR-DUD5
https://doi.org/10.17514/JNDS-2014-32-4-p187-198.
https://doi.org/10.17514/JNDS-2014-32-4-p187-198.
https://fr.wikipedia.org/wiki/Rudolf_Otto
https://doi.org/10.1016/j.resuscitation.2007.01.020
https://doi.org/10.1016/j.resuscitation.2007.01.020
https://doi.org/10.1016/S0300-9572(01)00469-5
https://doi.org/10.1016/S0300-9572(01)00469-5
https://doi.org/10.1016/S0300-9572(00)00328-2
https://doi.org/10.3917/rep.008.0282
https://doi.org/10.1007/BF01074276

Rousseau, A. F, Dams, R., Massart, Q., Choquer, L, Cassol, H., Laureys, S. Misset, B., Dardenne,

N. Grosseries, O. et Martiel, C. (2023). Incidence of near-death experiences in patients surviving a
prolonged critical illness and their long-term impact: A prospective observational study. Critical
Care, 27(1). (https://doi.org/10.1186/s13054-023-04348-2) doi : https://doi.org/10.1186/
$13054-023-04348-2

Sartori, P, Badham, P. et Fenwick, P. (2006). A prospectively studied near-death experience with
corroborated out-of-body perceptions and unexplained healing. Journal of Near-Death Studies,
25(2), 69-84.doi : https://doi.org/10.17514/]NDS-2006-25-2-p69-84.

Schwartz, S. A. (2012). Non locality, near-death experiences, and the challenge of consciousness.
Explore, 8(6), 326-330.doi : https://doi.org/10.1016/j.explore.2012.08.008

Sleutjes, A., Moreira-Almeida, A. et Greyson, B. (2014). Almost 40 years investigating near-death
experiences: An overview of mainstream scientific journals. The Journal of Nervous and Mental
Disease, 202(11). (https://doi.org/10.1097/nmd.0000000000000205) doi : https://doi.org/10.1097/NMD.
0000000000000205

Tarot, C. (2008). Le symbolique et le sacré : théories de la religion. La Découverte (https://
frwikipedia.org/wiki/La_D%C3%A9couverte) .doi : https://doi.org/10.3917/dec.tarot.2008.01

Tassell-Matamua, N. A. et Holden, M. J. (2020). Near-death experiences: The mystical feeling of
“crossing over” and its impact on faith and spirituality. Dans K. E. Vail, III (dir.). The science of
religion, spirituality and existentialism (p. 51-64). Clay Routledge.doi : https://doi.org/10.1016/
B978-0-12-817204-9.00005-6

Tassell-Matamua, N. A, Lindsay, N., Bennett, S., Valentine, H. et Pahina, J. (2017). Does learning
about near-death experiences promote psychospiritual benefits in those who have not had a near-
death experience? Journal of Spirituality in Mental Health, 19(2), 95-115.doi : https://doi.org/
10.1080/19349637.2016.1206844

Tassell-Matamua, N. A., Steadman, K. (2017). “I feel more spiritual”. Increased spirituality after a
near-death experience. Journal for the study of spirituality, 7(1), 35-49.doi : https://doi.org/
10.1080/20440243.2017.1290030

Tassell-Matamua, N. A, Karen E. (2019). Psycho-spiritual transformation after an exceptional
human experience. Journal of Spirituality in Mental health, 21(9), 4.doi : https://doi.org/
10.1080/19349637.2018.1481487

Trent-von Haesler, N. T. et M. Beauregard. (2013). Near-death experiences in cardiac arrest:
Implications for the concept of non-local mind. Revista de Psiquiatria Clinica, 40(5), 197-202.doi :
https://doi.org/10.1590/S0101-60832013000500005

Tassell-Matamua, N. A. (2013). Phenomenology of near-death experiences: An analysis of a Maori
case study. Journal of Near-Death Studies, 32(2), 107-117. doi : https://doi.org/10.17514/
JNDS-2013-32-2-p107-117.

Van Lommel, P. (2011). Near-death experiences: The experience of the self as real and not as an
illusion. Annals of the New York Academy of Sciences, 1234, 19-29.doi : https://doi.org/10.1111/j.
1749-6632.2011.06080.x

Van Lommel, P., Van Wees, R., Meyers, V. et Elfferich, I. (2001) Near-death experience in survivors of
cardiac arrest: A prospective study in the Netherlands. Lancet, 358(9298), 2039-2045.doi : https://
doi.org/10.1016/S0140-6736(01)07100-8

White, N. S. et Alkire, M. T. (2003). Impaired thalamocortical connectivity in humans during
general-anesthetic-induced unconsciousness. NeuroImage, 19(2), 402-411.doi : https://doi.org/
10.1016/S1053-8119(03)00103-4

Winkelman, M. (2002). Shamanism as neurotheology and evolutionary psychology. American
Behavioural Scientist, 45(12), 1875-1887.doi : https://doi.org/10.1177/0002764202045012010

Winkelman, M. (1989). A cross-cultural study of shamanic healers. Journal of psychoactive drugs,
21(1), 17-24.doi : https://doi.org/10.1080/02791072.1989.10472139

Tous droits réservés © Université du Québec a Montréal, 2024

http://doi.org/10.7202/1112444ar

15


https://doi.org/10.1186/s13054-023-04348-2
https://doi.org/10.1186/s13054-023-04348-2
https://doi.org/10.1186/s13054-023-04348-2
https://doi.org/10.17514/JNDS-2006-25-2-p69-84.
https://doi.org/10.1016/j.explore.2012.08.008
https://doi.org/10.1097/nmd.0000000000000205
https://doi.org/10.1097/NMD.0000000000000205
https://doi.org/10.1097/NMD.0000000000000205
https://fr.wikipedia.org/wiki/La_D%C3%A9couverte
https://fr.wikipedia.org/wiki/La_D%C3%A9couverte
https://doi.org/10.3917/dec.tarot.2008.01
https://doi.org/10.1016/B978-0-12-817204-9.00005-6
https://doi.org/10.1016/B978-0-12-817204-9.00005-6
https://doi.org/10.1080/19349637.2016.1206844
https://doi.org/10.1080/19349637.2016.1206844
https://doi.org/10.1080/20440243.2017.1290030
https://doi.org/10.1080/20440243.2017.1290030
https://doi.org/10.1080/19349637.2018.1481487
https://doi.org/10.1080/19349637.2018.1481487
https://doi.org/10.1590/S0101-60832013000500005
https://doi.org/10.17514/JNDS-2013-32-2-p107-117.
https://doi.org/10.17514/JNDS-2013-32-2-p107-117.
https://doi.org/10.1111/j.1749-6632.2011.06080.x
https://doi.org/10.1111/j.1749-6632.2011.06080.x
https://doi.org/10.1016/S0140-6736(01)07100-8
https://doi.org/10.1016/S0140-6736(01)07100-8
https://doi.org/10.1016/S1053-8119(03)00103-4
https://doi.org/10.1016/S1053-8119(03)00103-4
https://doi.org/10.1177/0002764202045012010
https://doi.org/10.1080/02791072.1989.10472139
http://doi.org/10.7202/1112444ar

Frontiéres
34(2) 2023

Zingrone, N. L. et Alvarado, C. S. (2009). Pleasurable western adult near-death experiences:
Features, circumstances, and incidence. Dans J. M. Holden, B. Greyson, and D. James (dir.). The

handbook of near-death experiences: Thirty years of investigation (p. 17-40). Praeger.doi : https://
doi.org/10.5040/9798400661389.ch-002

16


https://doi.org/10.5040/9798400661389.ch-002
https://doi.org/10.5040/9798400661389.ch-002

