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IB~ DE MADARIAGA (JEAN·BAPTISTB), 
chartreux, t 1619. - Né à Valence (Espagne), Juan 
Bautista Ibaiiez est supposé être le fils du célèbro 
calligraphe et grammairien Pedro de Madariaga. Après 
avoir étudié le droit, il entra on 1585 à la chartreuse 
de Porta Coeli, proche de Valence; il y fut ordonné 
prôtra et y mourut lo 18 mai 1619 ct non 1620, comme 
on l'a dit. Il est habitue.llement cité sous le nom do Juan 
de Madariaga. 

Il a publié : 1) V ida ckl Serdfl,co Padre San Bruno ... 
Con cl origcn y principio y costumbres duta Sagrada 
Religidn ... (Valence, 1596, 10 + 197 f.) . La facilitu 
llvec laquelle Madariaga accueille et accumule le mer· 
veilleux et un s tyle plein de rhétorique lui valurent 
sans doute la réprobation des chapitres générnux de 
l'ordre de 1599 e~ de 1600 : • proptcr tot monda •, ils 
ordonnèrent que l'ouvrage soit retiré de la circulation 
jusqu'à sa correction. Selon Morotius (cité infra) , 
l'ouvrage fut traduit • bolgico sern~one • en 1628 par 
F1•ançois Le Pippre, chartreux do Gosnay-on-Artois, 
et en latin par Gérard Éloy (Eligius, t 1M1), de la 
chartreuse de Bruxelles (Biocraphie nationale de Belgi
que, t. 6, 1878, col. 560); selon Morotius encore, ces 
doux traductions étaient en son temps manuscrites ; il 
ne semble pas qu'elles aient été imprimées.- 2) L itania 
1m~miastica de Sanctissimo NomintJ Jesu, n Scriptura 
•aera per dies hebtlomadcu distributa (Valence, 1616, 
in-8°), . que nous n'avons pas vu. 

Les bibliographes signnlont los manuscrits suivants, dont 
nou~ n'avone plus traco IIOluollomont : 1) Monarqula diPina, 
ln-4•; - 2) L!lll tres gerarguiaa de la gracia, en qru: sc Irai a dct 
llrtll de ssrPir a Dics con fdcil y apaoiblo mdtodo, ln-4•; - 3) V /d(t 
del Ptlltrablti y santo ParNl cl P. D. Dionisio Rigu.el, llamado t:l 
Carlujano, in-4o. Co& trois manuscrits se trouvaient encore on 
18;15 à la charlrouso do Porta Cooli. - 4) Sar1ctiones satactis· 
1im~. 

Dion qu'il lut moine, Madariaga écrivit une œuvre politique 
célèbre: Dd S~nado y desuPri11cipe (Valenc&, 1617, 24 + 532 p.). 
A cause de son suje t pou compatible avec la vie d'un chartreux, 
les visiteurs de l'ordre décidèrent que le livre serait rotirlt 
du commorœ, mals Il fut do nouveau mis en circulation on i 626 
avoc un nouveau titre : Govierno de Principes y tû sus Con1ejos 
para bien de la Republlca .. , JIOr un dePOio religioso gU<~ por 111 
humildàd oo se rwmbra.- lb allez dressa un Arbol dela Monar
qula d6 Espaila, G feuillets ln-folio, ms jadis à Porta Cooll. 

Dans sa Vida de saint B1•uno, l'auteur so montre 
bon connaisseur do 1'1Jlcriture, des Pères et de la tradi
tion llumaniste, et il cite régulièrement ses sources. 
Fidèle aux traditions de son ordre, s'y maintenant et les 
aimant visiblement, il so distingue par une conception 
très nette de la spiritualité monastique. Pour lui, ce 
qui la caractérise, c'est que le moine ost un solitairo 
séparé du monde. Il faut aussi signaler une tendance 
très marquée à accentuer los aspects et les pratiques 
pénitentiels : il y voit la base non seulement de la por
rection~ mais du salut de l'âme : « Tous les remèdes que 
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la Sagesse éternelle a disposés pour le salut de l 'homme 
nous apparaissent fondés sur la pénitence et c'est cette 
vertu qui amène à nos Arnes tous les t résors-des autres 
ve1·tus, grâces et dons » (f. 88). Ceci s'accentue encore 
pour le moine, surtout pout• le chartreux : pour lui 
« solitude, silence, clôture, cilice, jeline, veill051 et autres 
pénitences » doivent acçompagncr l'orai13on qui, sans 
cela, « sei'a de peu de fruits » (f. 180-181'). 

Cette insistance. sur la pémtonce dans la Tie cartu· 
sienne voisine avec une interprétation autllentlque de 
la doctrine traditionnelle de l'ordre, dont il souligne 
1'6quUibre et la modération. Pour lui, saint Bruno et 
tous ses fils sont des ermites; son vocabulaire eat sur 
co point constant . S'il donne la préférence au travail 
intellectuel (C. 29, aov, 101-102), los convers sont tout 
autant contemplatifs que les chartreux prêtres (C. 10ltv-
105); tous sont dans la vie contemplative (ou c céleste », 
r. 174v, ou« angélique», f. 186). 

1 

Th. Potrolus, Bibliotllcca cartusia~~a, Cologne,.i609, p. H l'i.
c .. J . Morotlus, TluJatrum ch.rooowgicum sacri C(,!riUIÎDII8i.t 
ordini.s .. , Turin, f681, p. 133 ot 14~·. ·- 13. Tromby, Storia 
critico·cronologica... del... S. Brunorte .. , t. t, Napl61l, 1 7?8, 
p. Xl (cit6 • Madallnga •). - Biogra(La ecle•irûtica, Madrid, 
t 8(.8 sv-r, t. 12, p. 558. - F. Tarin, lA cartuj4 ck Pom Coeli, 
Valence, 1897, p. 80. - J. 1. Valonti, San Bruno"'" ordtn tû 
los cartujos, Valence, 1898, p. 100. - EncicloptdW. E•plllla, 
Bnrcelone, i 908 svv, t. 81, col. 129~. - R. Aullll6il, Notice 
historique sur les charlreUicl d'E1pagne, ronéot., t . i , 1910, 
p. 168.-J . Oriol Puig, Escritore~eartu.jo• d6E1paita., chartreuse 
d' Aula Dol, hors commerce, 1 \)5~, p. 12'·126; en cours de 
publication dans Studia monastica (t. 10, i 968, p. 275-:nn). 

Domingo CARDONA. 

IBN PAQUDA (BAnYA B. J osEPH), auteur juir, 
11 o siècle. - 1. L'auteur, l'œuvr11 et son. contcj;tc. -
2. « Introduction au.a: dtvoirs des cœurB ». - 3. Appré-

• • ctat,on . 

1. L'auteur, l'œut>re et son con~tc. - Dans son 
1 fltroduction à la pensée juive du. moyen t!gtJ, Georges 
Vajda remarque : « Bahya est l'homme d'un seul livre 
et derrière ce livre l'auteur est tellement effacé que sa 
vie demeure quasiment inconnue et sa chronologie ne sc 
laisse plus établir, et encore très a~proximativement, 
qu'à l'aide de combina.isons subtiles d'érudition » 
(p. 86). Ce que nous snvons de J'auteur est eftectivc· 
ment peu de chose. Même la prononciation correcte 
do son nom n'est pas tout à fait sft.re. Dans l'avânt
propos de la traduction hébraïque du trait.O do Bahya, 
Ibn Tlbbon nous r6v6le le patronyme de l'auteur et 
l'appelle ha·dayYan, j uge auprès du tribunal rabbinique. 
Son pays d'origine est And"~Zltls, l'Espagne mauresque. 
On suppose qu'il a vécu à Saragosse, mais on avance 
nussi le nom de Cordoue. 

Bahya a écrit son traité en langue arabe et le titre 
original est Kildb al-H iddya 'ilt1 fard'id al-qult1b ou 
« Introduction aux devoirs des cœurs »; en traduction 

89 
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hébraYquo flobot ha-U;babot. La date de rédaction du 
llùldya a longtemps donné lieu à de nombreusr~<; 
hypothèses. La question est pourtant résolue pour 
l'essentiel depuis la publication de l'étude do P. Kokov
tzov : Bahya écrit entre 1050 et 1080. Moïse b . J acob 
Ibn Ezra {1060?-11!19?), disciple d 'Isaac Ghiyât t 1089, 
rapporte en ofTot, dans un fragment de son traité p hilo
sophique Maqdlat al-Hddiqa (en hébreu Artlgat ha-bos
sen) conservé à Léningrad, une critique do Bahya et dit 
à co propos: «Qu'aurait-il dit à notre époque? » 

Le siècle de Bahya était oublieux de vie intérlertrc. 
Presque tout, dans la vie religieuse juive, était centr·é 
sur l'étude do la tradition et la connaissance philoso
phique. La pratique religieuse était devenue mécanique, 
une allaire do routine, où la réflexion n'avait plus 
aucune place. D'après l3ahya, on insistait trop exclusi
vement et tx·op unilatéralement sur les subtilités de 
l'argumon~ation talmudique, en négligeant l'essen Licl. 
Dans cette perspective, le lliddya veut être un guido 
on quôte d'une spiritualité authentique. 

Non pas que los mattres de l'enseignement trarli· 
tionnel aient négligé cet élément. Ils s'y sont toujour·s 
attachés, mais ils n'ont pas laissé d'enseignement systo
matiquo et coMrent en ce domaine, l'enseignement 
juif étant par définition réfractaire à toute systélnaU
sation de ce genre. Bahya rocourt d'ailleurs largefllcnt 
aux tllémonts qu'ils ont laissés. Cependant, sa sourr.o 
principale d'inspiration se situe ailleurs : le titre tlu 
traité et ses subdivisions, le cadre, la terminologit•, le 
style, do nombreuses doctrines, tout est emprunté aux 
écrivains ascétiques et mystiques musulmans. C'o!;L 
un procédé choisi délibérément, car d'autres autours 
de trait6s do spiritualité juive, comme par exemple 
Abraham, flls du célèbre Maïmonide, ont cons lr•uit 
leurs œuvres exclusivement avec des éléments empruntés 
à la tradition rabbinique. Bahya use de ses sotrr•ces 
souverainement, avec un grand discernement, de sorte 
quo tout so tond chez lui dans une synthèse trt'ls 
rél1SSÎO. 

2. « Introduction aux devoirs des cœurs ''· - Le 
Hiddya ost à proprement parler un manuel de vio 
lntél'ieure. Le titre reflète la terminologie inaugnl'ue 
par les Mo'tnzilites musulmans. Les (< devoirs dos 
cœurs », en l'occurrence, s'opposent à ceux du cm•ps, 
aux actes et abstinences extérieurs commandés p ar• ta 
morale et la religion. 

Lo but viso est de mettre notre vie intérieur() on 
accord avec la vie extérieure, pour que nous soyons 
capables do servir lo Créateur do tout notre cwur, 
conformément au précepte central de la Torah (De~.~.t. 
6, 4·5) : • Écoute, Isra!H : le Seigneur notre Dieu esL un 
Diou uniquol Tu aimeras le Seigneur ton Dieu do t-out 
ton cœur, do toute ton âme et de tout t on pouvoir». 

Le traité de Bahya se compose d'un u préamb ulo » 
et do dix • portiques » : 1) L'unité de Dieu; 2) La con tem
platlon des créatures; 3) La soumission à Dieu;<..) L'ahan
don à Dieu; 5) La purification de l'acte ; 6) L'humiJitô; 
7) Ln pénitence; 8) L'examen de conscience; 9) L'ascèse ; 
10) Le pur amour de Dieu. 

Dans le préambule, Bahya expose son plan. Re 
contenter d'un conformisme purement extérieur dans 
la pratique des commandements lui semble être uno 
attitude non seulement insuffisante mais indigne tlu la 
grandeur ot do l' inspiration profonde de la Toral1. Il 
faut donc aspirer à un dépassement. Or Dieu nous a 
donné la connaissance, qui permet d'accéder à un ni veau 
supérieur. Au plan religieux , ce niveau sera atteint pur 

la science divine, aboutissement et couronnement de 
toute notre science et connaissance. 

Cependant, Bahya ne s'arrête pas à une Initiation 
au sens rabbinique traditionnel. Certes, cotte initiation, 
cette assimilation intellec~uelle de toute une tradition 
est nécessaire, et il la présuppose. D'après lui, il raut 
bien distinguer encore entre deux sortes de préceptes 
divins, coux qui se traduisent par une attitude exté
rieure, et ceux qui sont orientés vers une attitude 
intérieure. Bien que ceHe attitude intérieure, dans la 
hiérarchie dos valeurs établie par la Torah elle-même, 
ai t très nettement le pas sur tout acte purement exté
rieur, Bahya constate à quel point cet aspect capital 
a tendance à être presque totalement négligé dans 
l'enseignement juif do son époque. 

C'est à ce niveau d'investigation qu'il découvre un 
nouvel univers qu'il va désormais explorer avec ardeur, 
bien que, dans co domaine, il dépènde exclùslvement 
de ses pl'opres lumières, n'ayant aucun guide pour 
l'initier. Son traité est au fond la description des décou
vertes spirituellos qu'il a faites et dès étapes qu'il a 
parcourues. Il est rempli d'une lumière intérieure qu'il 
veut faire partager à ses frères. Il hésite, recule, pèse 
et soupèse; fi nalement, il so met à l'œuvre. 

Au centre de l'édifice que construit progressivement 
Bahya, il y a la cor•fession de l'unité d8 Dieu : • Écoute, 
lsraëll • est inscrit au début du premier « portique • 
de son exposé. Cette confession présuppose la connais
sance de son contenu. Bahya expose ce contenu selon 
les principes habi tuels de la théologie de son temps, 
en ayant recours plus particulièrement à la doctrine 
des attributs divins, pour aboutir au concept d'un Dieu 
qui, échappant à toute possibilité positive d'être connu, 
est néanmoins le premier agent de toute création. 

Comment donc connattro Dieu?· Précisément grâce 
à sa révélation dans les créatures. En contemplant les 
créatures, l'homme pourra se hisser de niveau de connais
sance en niveau de connaissance,-Bahya énumère sept 
voies possibles -, pour arriver à une contemplation 
qui dopasse lo visible ot s'élève jusqu'à l'Invisible. 

Cettè contemplation de l'infinie richesse de l'être 
divin fait mesurer à l'homme la bassesse de sa propre 
condition et produit on lui l'intuition profonde de son 
devoir de soumission. C'est on vue de l'exercice concret 
do cotte soumission que Dieu a donné à son peuple la 
Torah et los commandements. Cet enseignement de la 
Torah est d'ailleurs conforme aux normes dictées par la 

• ratson. 
A co stade, l'âme a acquis désormais une liberté 

suffisante pour continuer son ascension. Le nouveau 
stade qu'elle atteint est celui de l'abandon à la "olonté 
d8 Diou. Cet abandon !ait naitre un sentiment d'.inOnie 
confiance. C'est là une thèse chère à la théologie ascé· 
tique musulmane. Cependant Bahya n'épouse pas lo 
déterminisme rigide de celle-ci et il sauvegarde l 'absolue 
liberté do l 'homme dans ses décisions. C'est le détache
ment de toutes les choses terrestres ot l 'état de dépouil
lement qui en résulte qui rendent l'homme apte à 
continuer sa quête do l'absolu, qui se confond avec 
l'amour de Dieu. · 

L'homme arrivé ù ce degré d'élévation ressent vive
ment le caractère malgré tout limité de ses efforts et de 
sos possibilités. Dans cette constatation et dans les 
remèdes qu'il propose, Bahya s'inspire une fols de plus 
des thèmes classiques de l'ascétique musulmane. La 
révélation qu'il a de sa propre impuissance persuade 
l 'homme que la seulo attitude qu'il lui est possible 
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d'adopter en face de l'immense perfection de Dieu est 
une très grande humilité. Elle seule est capable de 
combler le fossé qui le sépare des valeurs supérieures, 
et de l'aider à se frayer la vole qui aboutit à une union 
de cœur plus parfaite avec le Créateur béni. 

GrAce à la révélation qu'il a de son indignité, l'homme 
eet amené au degré indispensable do purification du 
cœur, qui est la teshllbah, le retour sincère à Dieu.. C'esl 
la tuht!bah qui lui obtient le pardon de ses fautes el 
restaure toutes les facultés spirituelles ternies par le 
péché, par la désobéissance à Diou. Sur ce point encore, 
Bahya prend ses distances par rapport aux conceptions 
Juives traditionnelles qui, dans cet eiTort de purification 
amenant à la t<~shrlbah, donnent une place trop grande, 
à son avis disproportionnée et exclusive, aux œuvres 
extérieures de pénitence. Par contre, avec les quatre 
conditions indispensables d'une pénitence sincère, 
Bahya se rapproche à nouveau dea idées traditionnelles. 
Ces quatre conditions sont la contrition, la rupturu 
rdsolue avec le péché, la demande sincère de pardon 
et le terme propos de persister dans la nouvelle voie. 

Jusque-là, la démarche suivie était celle d'une puri
fication intérieure progressive, obtenue, si l'on peut dire, 
par « élimination » successive de certains éléments, par· 
un dépouillement et donc, en un certain sons, par de1; 
actes en sol négatifs bjcn que tendant vers un résultai. 
éminemment positif. A partir de là, la voie à suivr" 
devient elle-même résolument positive. 

Les nouvelles ct ultimes démarches de l'esprit ct du 
cœur débutent par un examen de conscience approfondi 
d'où résultera un changement total d'attitude. Pouc· 
cet examen do conscience, - Bahya étudie trento 
méthodes possibles do lo faire -, l'auteur insiste sur· 
un éMment central qui, des siècles plus tard, sera hisse: 
au pinacle par la Cabbale d'Isaac Lftria (16o siècle) et, 
à sa suite, dans le hassidisme (18° siècle), la kawwanah. 
C'est l'intention profonde dans l'accomplissemen~ deH 
actes religieux. Elle transforme un acte d'obéissance, 
nécessairement matériel enlfo~ctlon do la condltlou 
humaine, - que le judaïsme respecte toujours inté· 
gralement - , en une source d'enrichissement spirituel 
permanent. Grâce à l'examen de conscience et à l:t 
kawwanah, ~'Arno atteint à un degré de contemplation 
des valeurs surnaturelles qui lui permet de vaincre lo 
doute et de baigner totalement dans la lumière qui 
émane des sphères divines. C'est à ce stade que Bahya 
i~tsisto sur un élément également négligé dans les 
pratiques classiques de l'ascétisme Juif de son époqu~·. 
la pr~re du cœur, prière méditative et contemplativo 
détachée de toute formule et, par définition, spontanôo, 
l'effusion du cœur en présence de la lumière divine. 

Arrivé à ce degré de libération intérieure, l'hommn 
doit choisir définitivement une asc~se susceptible de lo 
maintenir à co niveau spirituel. l oi se pose un difficile) 
problème d'équilibre. Certes, conformément aux modèlm; 
dont il s'inspire, Bahya propose diverses définition:; 
de l'ascèse. Mais il s'agi~ de choisir une méthode qui 
soit pleinement conforme au génie de la révélation 
juive pour laquelle les exigences les plus élevées au 
plan spirituel no doivent jamais rejeter dans l'ombro 
la vie concrète, « matérielle », sur laquelle porte tout 
naturellement la plus grande partie de la législation 
de la Torah. Il faut donc sauvegarder les droits de l:l 
vie matérielle à l'intérieur même d'un système orientô 
par définition vers les valeurs spirituelles. Bahya y 
réussit grâce à une synthèse remarquablement équilibrée. 

Désormais, l'llommo est vraiment libre, ses aspira· 

tions spirituelles sont bien orientées, et il peut tendre 
au suprême degré de son ascension, l'amour de Dieu. 
Cet amour se traduit ct se concrétise par la pleine adhé
sion sana faille, et que ne ternit désormais aucune aspi
ration impure, au Dieu unique qu'Isra!!l confesse dans 
le shem'a, l'« Écoute Iaratn ». C'est la pleine union à la 
lumière lnefJable, l 'insertion intégrale de l'âme dans la 
sphère divine, la contemplation amoureuse de Dieu 
dont Bahya chante si admirablement l'unité incompa
rable dans les poèmes qui acMvent son traité (tradO.c
Lion A. Chouraqui, p. 636) : 

Soigneur, mon Diou 
J'ai compris dans la lumi~re de la connaissance 
La misûrlcerde que tu m'as laite, 
Car, t.oi sou!, tu es Un, 

Unité sans teJid, 
Unité sans limite et sans terme, 
Unité sans commenccmont et san& terme, 
Unité sans principe ct sans lln. 

a. Apprécùdion. - Bien que Bahyo. soit tributaire 
<l'influences très diverses, se situant aussi bien du côté 
de la tradition rabbinique que de la philosophie et de 
la théologie musulmanes, il a réussi à taire une œuvre 
d'une unité profonde. Ses sources d'inspiration sont 
faciles à discerner quand il s'agit de la tradition juive : 
l'Écriture, la Mishna, le 'l'ahriud et ses grands prédé
cesseurs auxquels il se réfère explicitement, ct en pre
mier lieu Sa'adyah Gaon (Sa'adyah b. Joseph aJ. 
Fayyllmi, 882-942, chet do l'académie de SOra en 
Bahylonie et auteur du « Livre des croyances et opi
nions », S~f~r Emllnot w~-D~'ot) . 

Les influences musulmanes ont été analysées par 
A. Yahuda dana los Prolegomena de son édition, et par 
G. Vajda (La théologie ... ), que ce soit le zllhd (théologie 
ascétique), l'Encyclopéd~ des Fréres Sincilrcs (10o siècle) 
ou bien encore tel auteur particulier. Du point de vue 
philosophique, Bahya est en grande partie tributaire 
du néôplatonismo des autours arabes dont il s'inspire. 

Une preuve qui manifeste quo Bahya, tout en étant 
• traditionnel • dans le meilleur sens du terme, avait 
des vues étonnamment largos et éclectiques pour son 
temps, c'est. le tait que non seulement il cite Jésus, 
-ce que d'autres auteurs jui!s ont également fait-, 
mais qu'il lui décerne l'épithète de « saint ». C'est un 
phénomène unique dans la t.radition juive. 

Par sa création originale et sa synthèse heureuse et 
équilibrée, Bahya a comblé·une véritable lacune dans la 
vie religieuse juive. C'est ainsi qu'il est devenu l'auteur 
spirituel par excellence du judaYsme. 

Son traité fut d'abord largomont répandu dans en version 
originale. Déjà Morse Tbn Ezra, à la fln du 11• siècle, Jo cito 
comme uno autorité recoMuo. En 1160, Juda Ibn Tibbon de 
Grenade, qui deviendra célèbre par sa traduction des œuvres 
do MaYmonide, traduit, à Luno! en Provence, le Hiddya on 
hébreu. A partir do co moment, Jo livre ao répand rapidomont 
dans les communautés juives non arabophones. Cette traduc
tion a étll Imprimée pour la promlère fois à Naples, en H 89. A 
cOté de cello d'Ibn Tibbon, Il existe ausalla traduction MbraJ
que fnite à pou près en mOrne temps par Joseph Qimlll. Le.~ 
Robot ha-/ebabol ont éto1 sou vont éditées ot rééditéei!, intogrnle
ment ou en version abrllgl1o, avec ou sans commenta.lros. Le 
traité a été traduit succosslvoment dans toul.ell les langue$ 
parlées dans les diiTérentes communautés juives. 

Si l'œuv~e de Bahya n'a pas marqué en profondeur 
la littérature philosophico-religieuse juive du moyen 
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Age, elle a par contre gagné le cœur du peuple. Tous lt}S 
mouvements spiritualistes au cours des siècles s'y sout 
référés et y ont recouru comme à une source jamnis 
tarie. 

1. Editions et tradw:tiornr. - La première édition critique 
du texte original arabe est ccllo de A. S. Y ahuda, Al Il iclâyc~ 
'ild fard'id al-qulllb des Ilachja ibn Josef ibn Paguda a14s 
An.dalusisn .. , Ley do, 1912 i ollo avait 6t6 préc6déo do !'rule· 
goTMna .. , Darmstadt, 190(.. - Lo lo:x:lo Mbraiquo d ' Ibn 
Tibbon a été revu et ré9dlt6 par A. Zifronl, Jérusalem, 1.928. 

Une traduction française, qui t;'inspiro du toxto arabe, 
- toutes les autros traductions du JJidâya ont 6t6 faites Rtlr 
la version Mbrtüquo d'Ibn Tlbbon -, ost celle d'A. Chournqui, 
Bahya ibn Paguda. I ntrod"ction a~ devoirs du cœur1, Bruges· 
Paris, 1. 950. - La molllouro traduction anglaise est ce liu cio 
M. Hyaruson, Bahya b. Joseph. Dutic4 of the Heart, G vnl. , 
New York, 1925-19(.7, d'après lo toxto hébrnlque cl ' lhn 
Tlbbon. - C. Ramos Gll a donné une 'traduction espngnnla 
annotéo du 1.0• • portique • : Bali!Ja lbh Paguda. ]JI puro a mor 
di11ino, dans Misccldnca de estudios arabes y llebrai(Jos, L. ·1, 
Grenade, 1952, p. 85-148. 

2 . .Bibliographia sdlectiva. - A. Geiger, Die ethische Gru.nrl· 
lagtt tks .Bucht:s über die H(JruMpflichun, éd. M. Baumgarten, 
Vienne, f8M. - D. Kautmann, Die Thttotogie du Bahja Ibn 
Palcuda, eoll. Silzungsborlohto dor Phll.·Hist. Klasso !lor 
kaisorl. Akadomie !Ur Wissonschatton, Vionno, 18?4 . -
M. Eisler, Yorle.Yungsn über die jüdischen Philosophen tll'.a 
Mittslalters, 1• partlo, Vlonno, 1876, p. 43·105. - W. Bnc:h11r, 
Die Bibeleugsse ekr jiJdischen Rttligiornrphilosophen flt!R 
MittBlal16r8vor Maimrlni, Strasbourg, 1.892, p. 56·81.- G. Knr
polos, Goscliichte d11r jttdischcn Luer!Uur, 2• éd., t. 1, Berlin, 
1909, p. 397-401. - A. Kahlborg, Die Ethilc de~ Bahya Ibn 
Paquda, Hallo, 1914. 

P. Kokovtzov, 1'/UJ Date of Life of Bahya Ilm Paqoda, drmK 
Livre d'hommage à ... S. Posnanski, Varsovie, 1927, p. t S·21. 
M. Sistor, Baehfa·Stuàien. Ersto Yoruntt:rsucllrmg. Die ethi.tcfl
tuktti$clu:n Tcrmini in Dachjtu • al·hidâya •... und ihre 
Ueberseùung durch J~a Ibn Tibbon, Berlin, 1986; EitiÎIJ~ 
Be~rn:rkungen aber Bach jas Stil im K ùdb aJ..hid4ya ... und de.tten 
Ueberswung durch Juda Ibn Tibbon, dans Monaulchrifr f iJr 
Guchichte und Wissernrchaft du J~enturm, t. 81, 193?, p. RG-
93. - O. H. Banoth, TluJ Common thcotogical Source of B ahifa 
!lm Pakuda and Gha.uali (on hébrou, avec résumé en anglai!i), 
Mag11~s Anni~crsary Yol., Jérusalem, 1.9.88, p. 28-80. -
G. Vajda, lA dialosuc de l'dmc et de la rai1011 da11s les • Dc1•oirs 
des cœurs • de Bahya Ibn Paquda, dans RePue des tltuàss ;uù•r.1, 
t. 102, 11187, P• 98·104; Introduction à la po11st111 juiPe d" m"yen 
dge, Pari$, t 9f• 7; La tlûlolosie asctltiqus de Ilahya Ibn Paqmla, 
ccli. dos Cahiers do la Société a5iatique 7, Paris, 1.M7. ·-
1. HuHik, A Hiet~ry of Mediaeval Jewieh Phiklsophy, 2• éd., 
Phlladolphie, t 946, p. 80-tOG. - L. Gard et, E:t:p6ricnce8 
mystiqutlll sn tsrru non chrltiennu, Paris, 1.958, p. 74·81 . -
G. Vajda, L'amour ek Di11u darnr la thiotoiie juive du nwycn 
âge, Paris, 1.1157, p. 92·98 et passim. 

1. Broydo, Bahya be11 Jo1eph I bn Paquda, dans The Jcwish 
Encyclopedia, t. 2, New York et Londres, 1902, p. 447·454. · •· 
A. Zilroni, Ibn Pakuda .. , dans Encyctop114dia judaica, 1. 8, 
Dorlin, 1981, col. 858-868. 

Kurt Hnunv. 

ICARD (HENRI·J OSEPH), sulpicien, 1805-1898. -
Né à Pertuis (Vaucluse) le 1 or novembre 1805, Honri
Joseph loard étudia au petit et au gra.nd séminaire 
d'Avignon avant d'entrer on 1827 dans la compa1:nie 
de Saint·Sulpice. Prêtre en 1828, professeur à Issy, 
puis de 1880 à 1838 à Avignon, il passa ensuite soixnnto 
ans au séminaire Saint-Sulpice de Paris; il y ensei1tnn 
le dogme, puis le droit canonique (ses PrlUkcti<mes 
juris canonici, S vol., Paris, 1859, furent longtemps 
clas.c;iques), il y fut directeur des catéchismes (C<,urs 
d'instruction religieuse, 2 vol., 18ft6, amplifié on 4 vol. 

dans les éditions suivantes; Mithotk tk Saint-Sulpice 
pour la direction des catéohisme11, reprise on 1856 d'un 
ouvrage d'É.·M. Faillon, 1892; cf DS, t. 5, col. 33·3'•). 
Directeur du eéminaire depuis 1865, il fut élu supérieut· 
général de la compagnie en 1875. Théologien de Victor
Félix Bernadou, archevêque de Bons, au concile du 
Vatican, il avait écrit un Journal resté inédit et qui 
offre un réel intérêt pour la connaissance des débats 
conciliaires; l'année suivante, il tint aussi le journal 
do sa captivité comme otage de la Commune (6 avril 
au 2~ mai 1871). Il mourut à Paris le 20 novembre 1893. 

De son long enseignement spirituel (cf H. Hurter, 
t. 5, 1911, col. 177t.), il ne reste que quelquee notes 
manuscrites; mais le nom d'lcard est lié à diverses 
polémiques dans l'histoire spirituelle de son temps. 

On a dit (DS, t. 5, co.!. 8'•) son rOlo dans la correction de 
l'ouvrage de Faillon 11ur la J!i11 intérieur11 de la Trè1 Sainl6 
Vi~rse, rééd. Paris, 1876, 1880 i uno mise au point plus complète 
fut présensée sous le titre do Doctrins à8 M. Olier ea~plig~ll 
par 4a vie et fes 4crita, Paris, 1889, 1.891, ainsi que dans l'opus
cule E~plication de guelqucB passasu eks Mémoires ek M . Olier 
fUr Marie Ro~Useau, 1892. 

Icard eut aussi à répondra aux accusations portée. contre 
l'œuvre de la compagnie do Salnt·Sulpice dans la formation 
du clergé français : en 1.885, Juatln Fèvro (Hùtoire tk r Éçli•~ 
de Darras-Bareille, t. 3?, Paris, 1885, p. 396 svv) avait reproché 
aux ~ulpicienr; un gnllicanismo, un rigorisme et une piété an ti· 
liturgique, qui auraient contribué à tenir le clergé dans la 
môdiocrit6 et l'ignorance; Icard r6pliqua par une plaquotto: 
Observations 1ur grulgue11 paçe11 à'1me Histoir~ ek l'l1çlis11, 
2 éd. Il. Paris, 1886, puis par les Traditions de la Compagnin 
des PrAtrss ds Saini-Sulpictr pour la direction tk• gran.d6 .,lmi
naires, 1886. 

Uno série d'articles anonymes de la Corrc!sponda'N!tf catlw· 
ligue ek Bru:ulles (6• année, n. 4·8, février-juin 1890) ranima 
la discussion : sous le titre • L'écolo française ou 1'6colo pieuse 
do Sainf.-.Sulpicc •, l'autour dénon~it un • parlicularlsmo 
doctrinal • concernant spécialement l'incarnation du Verbe 
en Mario olla prclsonce de Jésus dans les cœurs. Ce manl.Ceate 
ultramontain, selon lequol Bérulle, Condren, Ollor, Ségur 
sont animcls d' • un esprit français qui empêchait la pleine et 
continuelle ccmmunloation avec Rome, avec la lumière • 
(p. 124), fut réfuté dana des ObstrrPations (1892) oà Ioard, 
soucieux de montrer la contormlt6 do son institut avec la 
tradition catholique, s'étonn~it qu'on pOt parler d'une c école 
française •. Lea travaux do l'époque suivante, ijurlQut ceux 
d'Henri Bretnond (DS, t. 1, ool. 1929·1980; cf aussi l'art. 
~COLE DIISPIRlTOALJd, t. 1•, 001. 116·128), allaient dirimer cette 
con troverso. 

On doit à Icard los rééditions dea Mlditations do Laurent 
Chonart, 1888, 1.899 (DS, t. 2, col. 821). Los archives do Saint· 
Sul pico, à Paris, ccnsorvont les manuscrits de quelquea retraitee 
et instructions spirituelles d'lcard, da nombreuses notee et 
consultations canoniques ou dogmaliquos, ainsi quo sa oorres
pondanco. 

L. Bertrand, BiblioiMquo sulpicienns, t. 2, Paris, t900, 
p. 498-511 et 604-606. - DTC, t . 7, 1921, col, 678-576. -
Catlloliciemf, t. 5, 1 !IGO, col. U58·1159. 

Irén~ Non. 

~ 

ICONE. - L'icône occupe dans la spiritualité 
orientale une place de choix. On ne peut comprendre 
la piété orthodoxe si l'on ignore la « mystique des 
icônes ». A la difYérence du tableau à sujet religieux, 
l'icône, techniquement et esthétiquement, est un art 
sacré. Qu'elle soit domestique pour le culte familial 
ou hiératique pour servir de cadre à la liturgie, elle 
est l 'objet d'un véritable culte qui la diftérencie d'une 
simple image de piété. Ellie a revêtu des caractère& 
variés : somptueuse, aulique, arehatsante à l'époque 
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byz,antine; elle est populaire, folklorique, apparem
ment décadente aux époques plus tardives ou dans des 
réglons provinciales. Néanmoins, elle obéit à· des lois 
techniques, esthétiques et mystiques qui en font 
n,on seulement un objet d'art, non seulement un objet 
de J>îét6, mais véritablement un. objet sacré. 

Même si elle n'est pas cixc~orro('l)-roç ( = non faite 
de main d'homme), même si elle n'est pas un souvenir 
de Terre sainte, ou si elle n'est pas une relique fami· 
linle, elle est un objet sacré. 

Est·ce à dire que la • métaphysique des icônes », 
la • tht\ologie des icOnes », la • mystique des icOnes », 
élaboréés par les penseurs russes depuis un demi-sièclE: 
à été• consciente à tous les. peintres d'icônes? Évidem
ment non. Mais, même inconsciente, surtout incons .. 
cîente, cette mystique est liée à l'esthétique. 

A grands traits, schématisons l'histoire des ic4nes 
dans la traditiM byzantino·slavé (J) avant de présenter 
la théologie de l' iadne (II). 

L LES IC:ÔNES DANS LA TRADmON BYZANTINO.SLAVE 

1. Qu'est-ce qu'une icône? - Par le mot icône, 
du grec c!x<!w, image, portrait, on désignait à Byzance, 
au temps où commençaient d'apparattre les images 
à caractère chrétien, toute représentation du Christ, 
de la Vierge ou des saints, que ces images fussent 
peintes ou sculptées. Dans l'histoire de l'art, cettf: 
appellation s'étendit aux ouvrages de chevalet peints, 
sculptés, en mosaYque, ote. Mais l'icône désigne en par
ticulier • l'image sainte, mobile, de l'Êglise Ol'thodoxe, 
grecque et russe ». Le plus souvent elle consiste en un 
panneau de 'bois non e~cadré, d'environ 35 x 80 cm. , 
peint selon les techniques de l'art byzantin (Doris 
Wîld, Leslcdnes, Lausanne, 1947, p. 3). 

L'origine des icônes byzantines no se confond pa.<; 
avec le culte dea Imagea en général (cf infra, col. 1508) : 
elles ont un style propre et répondent à une techniquü 
particul'ière. Lès historiens de l'art byzantin si·tuen 1. 
cette origine, en toute vraisemblance, dans la région 
"yro·palestinienne, berceau du christianisme. Les icône:~ 
a'lnspiraient de l'art antique, de la peinture è:Ie,, 
fresques et des miniatures, des bas-reliefs des sarco
phages; Elles se rép·andiren t en Asie mineure, spécia · 
lament à Byzance. La peinture des icOnes devint uno 
(les tra~litions artistiques les plus puissantes de l'Orient, 
et en raison de leur aire géographique et en raison 
de leur durée au cours des siècles. . 

ll. Ape~çu historique. - En grande partin 
détruites au temps de l'iconoclasme, altérôes par ln 
contact journalier, peu d'icônes anciennes ont survécu. 
•routefois on en a découvert une collection remarquable 
au Mont SinaJ, datant des 6o.-t5o siècles (G. et M. Soti· 
riou, Elx6veç Tijç Movil~ :Ewa, 2 vol. en grec et fran
çais, Athènes, ~957-1958). Souvent l'examen des ins · 
criptions peint?s sur le13 icOnes et l'étude du stylo 
propre à telle ou telle région per!lJettent aux connàis
seurs, au tnoins approximativement, de dater ces ic~nes 
et de les localiser. Voici quelques remarques très 

' générales. 
.Dllns l'art iconographique byzantin, on peut dis

tinguer ·quatre périodes : 1) celle qui a précédé l'icono· 
clasme (325-725); 2) la grande période byzantine pa1· 
excellence, jusqu'à 1.204, date de l'occupation do 
Constantinople par les croisés; 3) l'ère des Paléologues ; 
•l la période do la sécession des peintres d'icônes, 
lorsqu'ils se retirèrent, après la prise de Constantinoplo 

par les turcs en 1.458, dlJ.nS les iles grecques (école de 
Crète) ou les pays slaves. La peinture des icOnes devint 
alors un art populaire. 

En Serbie, les icônes peuvent se classe.r en cinq centres 
ou périodes : 1) la période d'Ochrid (11 8·156 siècles); 
2) celle de l'état serbe médiéval (12C-15c siècles); 
3) celle des influences italo-byzantines le long du littoral 
do l'Adriatique; 4) la période où s'exerce l'influence 
de l'écolo de Crète; 5) la peinture populaire slave à 
l'époque de la domination turque. 

En Roumanie, la pain ture des icônes • officielles » 
resta sous l'inlluence directe des artistes grecs, russes 
et balkaniques. Mais du 17e au 196 se développe t.m 
rameau d'iconographie qui représente les icônes dans 
des tableaux sous verre en un style rustique. Ce réalisme 
naïf se manifeste également on Bulgarie après la 
conquête des turcs, en même temps qu~une tendance 
archaYsante se fait jour, sous 'l'influence des moines du 
Mont Athos, Une renaissance du style byzantin réap• 
paratt avec la liberté religieuse recouvrée en 1829 : 
c'est l'école do Samokov. 

En Russie, les centres ico11ographiques de Kiev, 
puis de Novgorod et de laroslav sont . célèbres aux 
11e et 128 siècles, bien qu'aucune icôné r usse ne nous 
soit restée du 11 e siècle. Les artistes do l'école de VIa· 
dimir et de celle de Souzdal travaillent surtout aux 
12e et 1so siècles. L'icône russe atteint son ·pius haut 
développement et son il.ge d'or à la fin du 1.46 sièCle et 
au 1.50 !>iècle, avec les peintres Théophane le greo 
(mort au commencement du 15e), André Roublev t ~480 
et Dionis11 (= Denys, t vers 1508). Vécole des Stro· 
ganov est connue au 168 siècle par son vaste atelier 
d'icônes. Mais à partir du 1 ?<: siêcle, - école de Mos
cou - , l'ancienne tradition se transforme peu à peu 
en' peinture populaire, et l'influence occidentale pénètre 
dans l'iconographie russe (Joseph Vladimir.ov). Voir 
la présentation de V. Lazareff et O. Demus à l'ouvrage 
patronné par l'Unesco, Icônes ancicnne11 d6 RusBit 
(Paris, 1958). ' 

S. Les lois de l'iconographie. - Malgré les 
différences d'écoles et la provenance diverse des "icônes, 
colles-ci sont représentées conformément à la tradition. 
C'est, ~elon L. Ou~;~pensky,la volonté form0lle de ~·l!Jglise 
d'Orient. Tandis que l'l!Jglise occidentale, affirme-t-il, 
sc limite, en matière d'art sacré, à des règles négatives 
qui freinent les abus, • l'Église orthodpxe ~nseigne de 
façon positive : elle prescrit aux peintres de peindre les 
icônes comme les peignaient les anciens et saints 
iconographes » (Essai .. , p. 13). L'auteur s'appuie sur 
les décisions du deuxième concile de Nicée, en 787, 
qui compare, à la suite de . saint Basile, la peinture à 
la prédication de la foi (Hom. in quadragint{J. martyre~ 
2, PG 31, 509a; Mansi, t. 13, col. aooc; cf 268e). Le 
concile (}joute que « seul le côté artisti_que de l'œuvre, 
~ -réxV7! !J.ovov, appartient à l'artiste, mais que l'insti· 
tution elle-même (do 1~ peinture sacrée) dépond évidem
ment des saints Pères» (Mansi, col. 252a). Mentionnons 
aussi la règle 82 du concile in Trullo (692) concernant 
l'icône du Christ : tt Que désormais l'accomplissement 
de la loi soit marqué aux regards de tous dans les 
peintures, que soit donc représenté sur les icônes, selon 
son aspect humain, à la place de l'agneau antique, 
Celui qui a ôté le péché du monde, le Christ notre 
Dieu • (G. JI." Rhalli et M. Potli, :EuY'fdY!J.O: -rffiv fldoov xdl 
lcp~v xo:v6v(r.)v, t. 2, Athènes, 1852, p. {1.92). 

Reprises dans le No1n9canon (collection de droit ecclé-
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siastique et civil), cos normes furent interprétées par 
les canonistes, notamment Théodore Balsamon, à la 
fln du 12e siècle (In canones Synodi vn, de ?8?, PG 1:J7, 
876; In canones concilii in Tndw, ?~9b). 

Les moines firent d'autant plus volontiers appel à 
la tradition que la plupart des ateliers d' icônes appar
tenaient aux grands monastères. Syméon de Thessa
loniquf) t 1429 donne cet enseignement : • Enseigne 
uvee les mots, écris avec les lettres, peins avec les 
couleurs, conlormément à la tradition; la peinture• 
est vraie, comme l'écriture dans les livres; la grûce 
de Dieu y est, puisque ce qu'on y représente est saint" 
(Dialogue contre leJJ Mrésies 23, PG 155, 11Scd). J .es 
règles de la technique et de l'exécution des icônes 
étaient déjà déterminées avant la fln du premier mil
lénaire. En Russie, où l'influence de la Renaissauce 
italienne resta décidément peu importantfl, l'art ico
nographique se maintint immuable jusqu'au 17o siècle. 
Le synode de Moscou, dit du Stoglav ou u des conL 
chapitres •, tenu en 1551, s 'intéressa aux icônes et aux 
peintres d'icônes (textes cités infra). 

Cas décrets furent publiés : Londres, 1860; Kazan, 18fi2, 
t887, 1911 ; Saint.-P6torsbourg, 1863 ; ot traduits en français 
parE. Duohesno, Le StoslaP ou~~~ Cent chapitre•, Paris, 1920. 

Les instructions traditionnelles à l 'intention des 
peintres d'icOnes furent recueillies en des traités. 1.-c 
plus fameux est I"EpJLl)VCl« '"l~ ~Colypa!pL><ijç 1ixV1l~ <lu 
Mont Athos. Composé par Jo prêtre-peintre Denis de 
Phourna (t vers 17ta5), il fut publi6 en français, Par·is, 
184.5, par M. Didron et P. Durand, sous le titre Guide. 
tk peinture. 

Dea éditions parurent : an grec, Athènes, 1858 (selon nnn 
falsiOtallon do K. Simonldos) ot en 1885 par A. KonstantlniclnR; 
en allemand, pnr G. Sohnfer, Trèves, 1855; on russe, Kinv, 
t 8G8, par Porlyrij Usponsky. Le texto original fut enfin édit6 
par A. Papndopoulos· l(erameus à Salnt·Pétersbourg (édition 
partielle, i 900; complèto,1909). En 1935, Vaaile Grecu publiait 
une édition critique d'une version roumaine (incomplbto) foi t.o 
en 1805 par l'archimandrite Macaire. 

En Russie, les instructions pour les peintres d'icOne.s 
sont appelées Podlinnik. L'école iconograpllique ùes 
Stroganov, aux 168·1 ?• siècles, possédait un de ces 
recueils. Le plus complot est celui du moine Nicodèmo 
t 1721, du monastère de Saint-Antoine de Bila (pr·o
vinoe d'Arkangelsk) : Sijskij ikonopisnyj podlim1ik, 
publié dans Pamjatki dre~Jnej pismennosti, t. 106, 11 a, 
122 et 126, Saint-Pétersbourg, 1895-1898. Aujourd'h rti, 
ce sont surtout les « vieux croyants » (staroiJert,<i) 
qui conservent jalousement ces instructions (l'un 
d'eux , Pimen Sofronov, de Riga, a peint une lconosti•SE• 
pour la congrégation do l'Église orientale à Rome, un 
1999). C'est cet esprit qui inspire l'ouvrage de Pho
tios -Kontoglou, "Ex!pp!Xatç '"l~ 6p8c86!;ou ctxovoypoc!p(r.<t;, 
2 vol., Athènes, 1960 (Technique et iconographie; 
IcOnes). 

4. Lelil thèm.es iconographiques les plus t r·é
quents sont : 

t o Le Christ. - La sainte Face du Sauveur cix.ctro
no('I}T~ (non faite de main d'homme) se réfère à la 
légende du roi Abgar (Eusèbe, 11 istoire ecclésiastiqut! 1, 

13, PG 20, 122-123; of n.rt. SAJNT F. F Aon, DS, t. 5, 
col. 26-28) On en signale deux prototypes : l'un porto 
à Constantinople en 57(l et disparu au temps de l'it:o-

noolasme, l'autre en 94(l et disparu sous l'occupation 
des latins. Selon leur provenance, on peut distinguer 
trois types de visages du Christ : le type syra-chaldéen 
(barbe courte ot pointue); le type hellénistique (barbe 
rondo et visage plein) ; le type palestinien (cheveux 
frisés retombant sur les épaules). Ce dernier type devint 
celui du Pantocrator : le Christ est repréllenté en Sou
verain de l'univers, assis sur un trOne, élevant la main 
droite en signe de bénédiction et tenant de lo. gaucho 
l'Évangile. 

Les mysLères do la vie du Christ les plus habituelle· 
ment représentés sur los icônes sont : la croix (certains 
pensent quo la croix russe est une contamination 
de la croix do saint André, l'apôtre légendaire de la 
Russie), Je baptAme du Christ, la transfiguration 
(qui souvent implique le symbolisme de l'inaccessi
bilité de Dieu et de la contemplation), la descente 
aux enfers ou la victoire sur la mort, etc. 

20 La Vierge ou Théotocos. - On relève les types 
suivants : 1) celui de la Blachemiotissa ou de l'orante 
(d'après l'icône de }!église des Blachernes à Constan
tinople); elle est appelée Vierge du signe ou du miracle 
(ZnatMnit:) en Russie; 2) la N icopea montre la Mère 
et l 'Enfant Jésus frontalement; la Vierge est quelque
fols assise sur un trOne comme une reine; 8) 1"08l)y{)· 
-rpta: la Vierge-guide sur le chemin ; elle tient l'E nfant 
sur le bras gauche et le montre de la main droite; de 
ce type sont l"ID.collaa, la u Miséricordieuse • ( Umile· 
mie, en Russie) de l'école de Vladimir, et la Strastnara 
(la Vierge des Douleurs, ou Notre Dame du Perpétuel
Secours; deux anges désignent des instruments de la 
Passion); 4) la PokroiJ {la Vierge couvre le monde de 
son manteau), ou encore la «Madone aux trois mains • 
(à Chilundari de l'Athos), la « fontaine de vie • (à Cons· 
tantinople), etc. 

Pour les fêtes de la Vierge existent des icOnes de 
la Nativité, de l 'Annonciation, de la Présentation au 
Temple, de la Nativ~té du Christ, de la Purification 
('Tnocnliv'"l) ou la rencontre entre l 'ancien et le nouveau 
Testament, la Dormition (KotJLl)otc;), etc. Dans 1(1. 
collection « Le monde des icOnes •, dirigée par M. Win· 
kler, voir H. P. Gerhard, Marit:, Mère de Dieu, trad. 
française, Neuollê.tel, 1960, de Muttergottes Ikonen, Reck· 
linghausen, 1956. 

8° Les sainu tt les anges. - Les anges autour du 
Logos (la • fête des saints incorporels »), l'archange 
Michel combattant avec l 'Antéchrist, Jean-Baptiste 
(comme un • ange •, il montre l'Agneau), sainte Paras· 
cève, martyre légendaire née le Vendredi saint qui 
symbolise la souffrance glorifiée, saint Nicolas, très 
populaire en Russie, saint Êlie, saint Georges, .etc. 

{1.0 Les mystères. - Sous le symbolisme des formes 
et des couleurs les icônes représentent souvent des 
mystères abstraits : la Trinité est représentée, par exem
ple, par la scène de l'hospitalité d'Abraham accueillant 
trois anges à sa table; la grâce de Dieu qui pénètre 
toutes choses est représentée sous la flgure de la Sophia, 
être angélique, vénéré par la Vierge ou J ean-Baptiste; 
le roi Cosmos (libéré de prison par le f~u de la Pente
cOte); la • Paternité de Dieu », de qui « procèdent • 
le Logos et l 'Esprit Saint; etc. 

On trouvera plus loin les instructions de Denys de 
Phourma pour quelques scènes signalées cl-dessus. 

5. Lee ic~nes dane la piété populaire. - Le 
culte liturgique des icônes est spécialement mis en 
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relief à. l'occasion de deux fôtes : celle de la Saintn 
Face, le i 6 aotH, et celle du « Triomphe de l'orthodoxie » 
(en 8~3), Je premier dimanche de carême (cf A. Orabar, 
L'iconoclasme byzantin, Paris, 1957, p. 204-208). On sail 
que de nombreuses icônes ornent les lieux de culte el 
forment l'iconostase. L'iconostase ost une imposan!.l: 
cloison (ou un rideau) qui sépare la nef et le sanctuaire; 
son origine remonte au temps de l'iconoclasme. Au 
contre, il y a la De isis représentant le Christ que prien!. 
la Vierge, J eau-Baptiste et d'autres saints. Devau L 
l'iconostnse on place dos icônes du saint ou du mystèrll 
dont on célèbre la fête ou qui sont vénérés en ce liClJ. 
On porte en procession les icOnes et avec elles on béni L 
les assistants. 

Dans les maisons privées, il y a toujours un peti t 
sanctuaire, • J'angle de beauté • (krasnyi ugol). J.u 
Domostroi, ou instructions pour la vie de famille (elles 
datent du t6o siècle; trad. ct commentaire par El. Du
chesne, Paris, 1910), pt•escrit « la manière d'orner l;l 

maison avec les saintes images et comment la tenir pro
pre» : c Tout chrétien doit placer daœ chaque chambt·o 
les saintes et vénérables images peintes sur les icOnes, 
orner ce sanctuaire avec des chandeliers, allumer ks 
bougies pendant le chant de la prière et les dteindl'c 
ensuite. Les icônes seront protégées par un voile pnr 
souoi do propreté et en signe de vénération et de ru.;
pect ... , (ch. 8). Le chapitre 85 prévoit encore de salU(Jr 
les Icônes lorsqu'on entre dans la maison. En Russit), 
on peint aussi des ~ icônes de famille » représentau t 
ordinairement les saints patrons do chacun. Avec ces 
icOnes on bénit les enfants et on prie. « Il ost absolu
ment impossible, remarque L. Ouspensky, d'imaginur 
dans l'li:glise orthodoxe le moindre rite sans icOne • 
(E88ai .. , p. 10). 

Thomas êPxDLht. 

D. THtOLOCŒ DE L'ICÔNE 

1. Le peintre d'icônes. - 10 Le peintre d'iccJnr.s 
eqt un in1pirt!. - C'est une inspiration du Saint-Esprit 
et non pas seulement une inspiration artistique qui 
le guide. Il se prépare à l'exécution de son travu il 
par le jeOne et la prière. 

Vous qui avoz 11luminé de votre Esprit notre divin apôtre o~ 
6vang6listo Luc, allo qu'il püt roprôsontor la beauté do vol ro 
Mère très puro, de celle qui vous a port6 tout polit entant dDns 
ses bras, ol qui disait : • La grAco do œlul qui ost né de moi 
s'ost répandue sur 1(!1'1 hommes •, vous, MaJtre divin do tout r.n 
qui oxlstc, éclaire:~~ et dirigez mon O.mo, et le cœur et l'esprit 
do votre serviteur .. , conduisez sos mains, alln qu'il puissa 
représenter dignement el parfaitement votre image, colle do 
votre très sainte Mère at collo do tous les saints, pour la gloil·e, 
la joie et l'embellissemllnt de votro très sainte Église. Pardon nu:.: 
les péchés de tous coux qui vénéreront ces images, ot qui, sc 
mettant pieusement à genoux devant elles, rendront honneur 
au modnlo qui est dans les cieux. Sauvez·les de toute lnllucncc 
mauvaise ot instruise~· les par do bons conseils. Jo vous en 
conjure, par l'intermédioire de votre Lràs sainte Mère, •l(! 
l'illustre npOtre et évangéliste saint Luc, et do tous les sainls. 
Amon. 

Un récent théologien de l'icône, L. Ouspenslty, cri
tique violemment les œuvres d'art chrétiennes exécu
tées en Occident par des artistes incroyants ou appar
tenant à d'autres religions : 

L'lÎJglise romaine, pour décorer sos églises, tait appel DIIX 
peintres contemporains les plus connus sans se soucier le 

moins du monde de leur npp11rt.eno.neo .ou non à l' ÉgHse, ni 
mêmo do savoir s'ils BOJlt croyants ou athées . . Mais commoot 
snurnit·U Otro question d'uno correspondance de,.l'imago avec 
la parole de J'ecriture, si la personne qui décore une 6gllso 
ou fait une imago sacréo ost athée ou si elle confesse uno autre 
religion, par exomplo la -religion mosafque? On pourrait tout 
nu plus parler dans co cas d'une illustro.tion tormello do l'lÎJori
ture, ou, ce qui ost bion pire, d'une interprétation Individuelle 
du pointre, do sos propres inventions à propos d'un sujet 
tiCripturairo. Or, même pour prononcer un sermon, qui a bion 
moins d'lmporto.nce d1.1.n.s l'mgllso quo l'image, ~on ll.'invito 
jamais uno pet'llonne appartenant à une autre religion ou un 
athée dont le seul mérite serait d'Gtro un brillant orateur 
(Es1ai lUI' la thëologÛJ dtt l'ic6ne, p. 12·18). 

Il faut noter que deux grands peintres de la chré· 
Lienté occidentale ont affirmé les mêmes exigences : 
«Qui travaille pour le Christ doit toujotlrs se tenir avec 
le Christ » (Fra Angelico). « Il ne sufllt pas de rendre 
en partie l'image vénérable de notre Seigneur, d'être 
un mattre plein de science et dè pénétration : j'estime 
pour ma pa.rt qu'il est nécessaire à l'artiste de mener 
une vie très chrétienne ou même sainte, s'il le pouvait, 
afin que lo Saint-Esprit l'inspire • (Michel Ange, ~logo 
de François do Hollande). 

Le concile des Cent chapitres tenu à Moscou en 1551 
a précisé quelles devaient être les qualités non seule· 
ment techniques mais morales du peintre d'icônes : 
• Le peintre doit ôtt•e plein d'humilité, de douceur, 
de piété, il fuira les propos futiles, les railleries. Son 
caractère sera pacifique, il ignorera l'envie. Il ne boira 
pas, ne pillera pas, ne volera pas. Surtout il observera, 
avec une scrupuleuse attention, la pureté spirituelle et 
corporelle • (Le Swgl4v ou le1 C~nt cluipit,.e•, édité 
parE. Duchesne, Paris, 1920, p. 138). · 

Ln reaaernblanco ost frappante ontro les oxlgences du Sto
glav et celles Imposées par le !Vomooanon russe à propos de la 
moralité dca peintres d'imagea : • Il convient aux izugraf, 
appelés polntros d'images, d'cltro purs, de viwe 'd'une vlo 
spirituelle, d'avoir de bonnes mœurs, de se parer d'humilité 
et do douceur, de chercher le bion en toute chose, de ne PM 
dire d'obscénités, ni railler les choses enintes, ni sc livrer à ln 
débauche, à l'ivrognorlo, à. la calomnie, ni rien de tel on tait ~e 
mauvaises mœurs; car Il est interdit d'6tl'll ainsi quand on trut 
un travail aussi saint • (Bols!lkov, p. 21). 

2o Le peintre d' icdncs doit avoir un réel talent. -
Une vie vertueuse ne suffit pas. Le Stoglav interdit 
absolument, ot sous peine de punition, aux hommes 
qui n'ont pas de talent pour la peinture, de s'occuper 
de la peinture d'images : a Celui qui, par la grAce de 
Dieu, peut poindre, reproduire la forme et la ,ressem· 
blance, qu'il peigne; celui que Dieu a privé de ce don, · 
qu'on lui interdise la peinture des icOnes, pour qu~ Sff 
maladre8BB ne soit pas une of]ense à Dieu » (Le Stoglav, 
p. 185). 

Voici comment la mômo Interdiction est éxpriméo dam! le 
Nomocanon : • S'il se trouvo quelqu'un de très habile dans la 
peinture des saintes Images, maïa qui ne mène pas une vio 
pieuse, il ne faut pas lui ordopner de poindre •· Et encore : 
• Si quelqu'un menant une vîe plouso, n'est pas capable do 
représenter magnifiquement los saintes images, il no faut pas 
non plus lui ordonner d'en poindre, mais tâcher do l'omployo~ 
à un autro travail manuel selon son désir» (Bolsâkov, p. 21). 

Dè môme le Stoglav protesta énergiquement contre la 
peinture d'images exercée dans un but lucratif. « Tous 
les hommes ne peuvent poindre des icônes; Dieu a donné 
aux hommes beaucoup de métiers divers, autres que 
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l'a peinture des icônes, capables de les nourrir, d'a~;su
rer leur subsistance. L'image de Dieu ne doit pas 1\tr·e 
c6nftée à ceux qui la défigurent et la déshonorent h 

(.U Stoglat•, p. 1. 35). 
On saisit là le caractère dé l'icône objet du culte 

fl t non simple imago de piété. Un tablea~ à sujet rnli
gjeux ne surprend pas un latin che~ un antiquaire~, 
m;;~,is il sera. choqué d'y voir un calice à l'encan. Pour 
un oriental le scandalo est lo mêmo : vase sacré ou 
tableau eacré, il y a profanation dans les deux cas. 

Les orthodoxes stricts déplorent aussi la diffusion 
des ic6noo en papier qui reproduisent par des moyens 
mécaniques et en série ce qui ne doit être peint qua 
suivant certaines règles précises. L'icône est une œu vr·e 
inspirée, et la plus humble, même si elle 11'cst qu'un 
pàstiché maladroit, est cependant une pièce tiniqur~. 

ao Le peintre d'icdnes n'est pas libre de peindre comme 
i~ Pe~tt, comme il sent, comme il s'imagino la sd· nc~. 
Des èall0118 très stricts lui fixent la manière de repré
senter les différentes scènes de l'ancien et du nouvo.!aU 
Testament. 

Au chapitre 124 du Nomocanon (et partiellemont 
aux chapitres 125 et 126) il est prescrit aux peinlres 
d'icônes de ne rien innover mais de recopier avec soin 
les modèles anciens : « Que Je peintre d'images ::;oit 
habile {l. reproduire fidèlemen~ les anciennes image~ et 
à imHer les premiers peintres, hommes qui étai•mt 
inspirés par la sagesse divine, car, dès le commencement, 
ils furent mis au courant de tous les lJiiracles et appa
ritions; que le. peintre n'ajoute rien de lui-mêu\e, 
pas même un iota; même !!'il paratt être très habile, 
qu'il n'ose s'écarter de la tradition des saints pères ». 

Voici comment, selon lé Gu.ide de la peinture de Denys 
de Phourna, doivent être illustrés certains épisodes 
de l'Évangile (trad. française, Paris, 18~5). 

L'Ann<mcîalion. - • Ma,lsons. La sain~ Vle~ge débout 
deva.n\ un siègo, la t«He un peu lnclinôo. Dans la main gauch~ 
ell!l ti~nt un fuseau enroulll do soie; Jo. mo.in drollo, ouvorlo, 
oot étendue vers l'archange. Saint Gabriel est devant elle; 
ilia llllluo de la main droite, ot tient uno lance ·do la gauc.:hu. 
Au·des:s\U! de la maison, Je eloi. Le Saint-Esprit on sort sur un 
r~cyon qui !lê dirige vors la tGto do la Viergo • (p. 155 ot 85). 

LJ bapllm.. - • LoChrist debout, nu, nu milieu du Jourd;dn. 
Lo PréciU'80ur sur Jo bord du fleuve, à la droite du Christ., ct 
regardant on haut; sa main droite est sur la tête du Christ., et 
il étend la gauche vers le ciel. Au-des~;~us, le ciel d'oô sort 
VEBprit Sain·L sur un rayon qui descend vers la tête du Cln·is t. 
Au millou du rayon, on lit ces mots : • Celui-ci œt mon Fils 
bien-aimé, dans loque! j'ai mm toutes mes complaisance~ •. 
Sur la gaucho, des anges de)jout avec respect et les ID (o ins 
êt~Jndue~~ . .Au bas, sont doo vêtements. Au-dessous du Prér.ur· 
sour, dans Jo J ourdaln, un homme nu, couclié en travers ct 
regardant lo Christ avec crainte; il tient un vase d'oô il V(·rso 
de l'eau. Autour du Christ, des poissons » (p. 163 et 88). 

La TraM{iguratiolt·. - • Une montagne avec trois cimes. 
Sur celle du milieu, le Christ debout avec des vêtementH 
blanc,; il bénit. Tout autour, une lumière avec dœ rayons. 
Sur la cime de droite, MoYse tenant lea tablea de la loi; sur l<l 
cime de gauche, le prophète ll:lie. 'l'o\l.s deux sont debout. et 
regardent Je Christ d'1.1ne m11.nière suppliante. Au-dl!~sous du 
Christ, Pierre, Jacques et J ean couchés à plat ventro; ils 
retournent la tête pour regarder on haut et sont commo en 
extase. Derrière, s1.1r un côté de la montagM, on voit ont.ol·u 
Je Christ montant avec les trow apOLros ot lour Indiquant lu 
110mmet de la montegne. De J'autre côt6, los disciples dcsc..,n
dent' avec crainte et regardent en arribro. Lo Christ, dorriùro 
eu:x, les bénit • (p. 178 et 97). 

La lai7Uintation au tombeau. - • Une grande pierre carr(Je. 
Dossus, un linceul déployé, sur lequel est étendu n.u le corps du 

Chriet. La eainto Vierge, àg(lnQuillée; se penche sur lui et lui 
embrasse la figure. Joseph lui baise les pieds, et le Théo logos 
(= Jean), la main droite. De~:riôr\l Joseph, Nicodème, appuyé 
sur l'éc):lellé, regard~ le Christ. Auprès dé la sa.Jnte Vierge, 
Marie-Magdoloint,i, los bras dtlploy6s vors Jo ciol et t9ut on plêlll'$i 
les autres femmes, qui porten·t dos aroinâles, s'arrachent Jea 
cheveux. Par derriere, 1~ croix avec son écrrteau. Au-dessous 
du Christ, lâ corbeille· de Nicodème avec les clous, le!! tenaille!! 
el lo nlarteau; auprès, un autre vase en forme de pétite bou
telllo • (p. 193 ot 109). 

La descente aux enfers. - • J/enfer, comme une grotte 
obscure, &1>\16 des montRgnes. Des Rngœ rel!plendil!llants enchat
nent l3éel:r.ébuth, le chef dea ténèbres; ils frappent d'au tre~ 
(lémons; et en poursuivent d'autres avec des lances. Plusieurs 
hommes, nus et enchalné$, regardent en haut. Un grand nom
bre ,de aèrrutJ}S brisées, Los portes do l'ènfer sont renvorslles; 
lo Chrwt les foule aux pieds. Lo Sauvour prend Adam de la 
main droite et lllvo do la gauche. A gaucho du Sauvl)ur, Jo 
Précurseur, Je montrant du goèto. David ost près do lui, ainsi 
quo d'autres rolil justes, avec dos couronnes et des nimbes. 
A gauche, les prophôtcs Jonas, Isalo ct Jérémie; le justo Aboi 
ot beaucoup d'autres personnages avec des nimbes. Tout 
autour, uno lumière llclatanto ot un grand nombre d'angos • 
(p. 199 ot HO), 

La .!'ent~ct1te. - • Une maison. Loa douze apôtres anis en 
()(lrCie. Au-dessous d'eux, une petite voftte au milieu de laquelle 
un homme ûgé tient à deux mains, deve.nt lui, une nappe dans 
laquelle il y a douze cartels ro111és; il porto w1a couronne sur la 
tllte. Au,de!lllus de lui, cette inllcr)ption_ ; lB morttk. Dtws lp 
haut de la maison, Je Saint-Esprit sous Jo, tormo Q'uno colombo; 
tout autour, unl,l gr1;1nde lumière. Douze langues do leu s'échap
pent de çot'le colombe et so reposent sur ~hacun dos apôtres • 
(p. 205 et HS). 

La Dormititm. - • Maison. Au milieu, la ~ninte Vierge, 
morte, couchée sur un lit, les ruains croisées sur la poitrine. 
De chaque cOté, auprès du lit, de grands flnmbeau:c et des 
clerges allumés. Devant le lit, un 1-lébreu (ou 'Nestori1.1s) dont 
les mains coupées sont attachées nu lit, et', ... prè~ de lui, un ange 
avec une épée nue. Aux pieds de la sainte Vierge, saint l~ierre 
avoc un onconsolr; à sa tête, saint Paul Qt saint Jean le Théo· 
logos qui l'embrassent. Tout autour, les autres apôtres et lel! 
saints évêq!Jes Denys l'Aréopagite, lérothée .et Timothée 
tenant les évangilea. Des temm,e.s en, pleu_rs. Au·df,ls$.us, le 
'Christ, tenant dans ses bros l'âme dfl l(l sainte Vierge vêtue 
de blanc : elle est environnée d'une grande clarté êt d't~ne Ioule 
d'anges • (p. 28t et i4~). 

On voit par ces quelques exemples combien l'icono
graphie est à la fois ~trîcte da.ns ses canons et libre 
dans son inspiration. L'icône du baptême couche dans 
le lit d,u Jourdain le dieu ~ythologique du fleuve; 
l'icône de la descente aux enfers manifeste la rencontre 
théologique des deux Adams plutôt qu;un épisode 
anecdotique; l'icône de la Pentecôte figure dàn.S le 
sous-sol du Cénacle le Cosmos sous l'aspect d'un vieux 
roi couronné : le souffie dé l'Esprit va « renouveler la 
face de la terre ~-

2. L'icOne est une Vision transfigurée. -
1 o L'icône dif}ilrtJ du portrait funéraire 'égyptien parce 
qu'elle est une vision trans.flgurée et non réaliste. 
Certains historiens ont voulu, mais en vain, rattacher 
l'iCône au portrait funéraire égyptien auquel évidem-
ment elle ressemble. · 

Ci! porfrait ne va p$S au-dolè. do la vlo terrestre. C'est une 
sorte de conservation qui rappollo la momification égyptienne. 
Son but est de reprôsontor l'homme tel qu'Il était, comme s'il 
continuait do vlvro, et do conserver pour l'éternité cette image 
de la vie terrestre. Dans une IcOne, au contraire, le visage es1 
transfiguré, et cotte transfiguration même nous révèle un autre 
mondé, uno pMnltudo lncompara.blo è.Ja vlo déchue. Le portro.i\ 
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funéraire égyptien s'o1JorCé de prolonger indéfiniment oettu 
vio terrestre, l'leOne do la déillàr (L. Ousp&nsky, Basq,i .. , 
p. 105 note). 

L'icône n'est pas davantage un portrait, « c'est le 
prototype de l'humanité céleste il venir .. , la négation 
d'une vie de type biologique ~ (E. N. Troubetskoy , 
llét"phy8iqWJ dc8 icdnes, 1916) . A plus forte raison, 
une pl10tographie n'est pas une icône, car olle no repré
sente pas le saint glorifùi, transfiguré (cr V. Gheorghiu, 
D, la 11ingt-cinquième heure à l'heure éternelle, Paris, 
1Q6'., p. 10). 

Le corps de l'lwmme ne tient pas compte du canon 
anatomique; tandis que dans la réalit6le corps humain 
a .une l1auteur de sept têtes, l'icône l'allonge jusqu'à 
neuf têtes (Denys de Phourna, G!!-ide de la peinture, 
éd. Didron, p . 52). Non pas pour le rendre plus gracile 
(comme les peintures de l'école de Fontainebleau 
et 188 nymphes de Jean Goujon), mais pour le rendre 
plus désinCQrné. C'est _le même procédé qu'emploier<l 
froquemment le Greco. Le vi8age est lui aussi déformt! e' comme reconstruit géométriquement ainsi qu'un 
temple, dont l'arête nasale soutient les sourcils commE, 
un pilier les arcs, et dont Je crâne s'arrondit en une 
vaste coupole. Le front ost bosselé, les oreiÜes petites, 
la bouche minuscule (ne rien dire, ne rien entendra), 
1~ yeux au contraire grands ouverts, dilatés pour la 
contemplation ct par la contemplation. 

Le visage du Christ est empreint d'une grande séré
nité, non point impassibilité du Zeus olympien, mai:; 
plutôt reflet de la connaissance infaillible de quelqu'un 
qui sait« ce qu'il y a dans l'homme». 

Les saints ,n'ont pas le sourire malicieux des anges 
de .. lt~ims o~ Jo regard ,caln~e dos saints de Chartres, 
mats un sérumx et une grav•té un peu solennels. - . 

2° L'icôr~e diffère àu décor pompéien, parce qu'elle 
cherche à donner une vision transfigurée et non à 
créer une illusion. La peinture pompéienne avec ses 
trompe-l'œil ost un art magique, illusionniste, féérique. 
La peinture d'icônes localise la scène dans un cadre 
t'rés éonventionnel : soit un ensembl.e architectural 
de fantaisie (rotondes, dômes, coupoles, frontons) 
nommé « palaty • (= constructions ), soit une accumu
lation de montagnes escarpées nommées « gorki » 
("" rochers). Mais, dans les deux cas, ce n'est point 
pour situer localement la scène et viser au pittoresque ; 
ees constructions ou paysages sont, en efTet, des décors 
devant lesquels et non au milieu desquels se déroule 
l'épisode. 

8. Les lois de l'espace et du tempa.-i0 L'icdn11 
échappe 4/a loi8 de l'espace. - 1) Pas de volume. Si 
l'Orient chrétien a accepté l'icône et refusé la statue, 
c,'cst que le risque de « matérialisation •, et donc Je 
danger d'idolâtrie, e!Jt moins grand dans un univers b. 
deux dimensions q;ue dans un univers à trois dimen
sions. 

2) P(,I..S d4 perspective. Dans l'icône les lois de la 
perspective semblent inconnues. Mais ce n'est point 
là maladresse de l'artiste, car il lui arrive d'inverseJ• 
très consciemment et savamment la perspective. 

Les peintres du Quattrocento excellent dans la 
perspective. Dans l'icône au contraire, la perspective, 
humaniste, anthropocentrique est non seulement 
méconnue mais niée, car c'est le Christ, la Vierge ou 
les saints qui sont le centre autour dnquel gravitent 
les dévots : au lieu que dans la. pointure de la Renais· 
sance occidentale c'est le spectateur qui est le centre. 

11 serait curieu.J: qu'une culture qui tonalt la contemplation 
pour la plus pure activité de l'homme ait méconnu la profon
deur. Simpl!lment cette profondeur, c'estcn nous que la creuse cc 
Dieu dont le regard nous scrute, nous pénètre. Elle s'exprimera 
picturalement par ce qu'on a nommé • perspective renversée • 
ou • négativé •, sans eh•·.omprendre la raison socr<lto. Si l'ospaco 
ne s'amenuise pus, mais bien s'évase vors l'arrière; si sos lignes 
D9 convergent pas vers un foyer lointain, mals bien gur nous, 
Cil n'est nullement parce quo· les mosaïstes sont do plètJ•os 
observateurs ou de médiocres artisans, pareo qu'Us lgnoront 
les règles é~émentaires de l'optique ou no savimt comment 
réduire les p;uns à l'horizon, mais parce qu'en Inversant le 
sens de l'effigie il leur faut logiquement en Inverser l'archi
tecture. l)é~ormais, au lieu de la -source, nous sommes l'abou· 
tissement de l'imago Qt duns notre âmo clio trouvo son point 
do fuite,- et si, sur le mui'd'or, elle semble gra:lldir à mesure 
qu'elle s'éloigne, c'est que, sous son regard, nous diminuons 
(Jean Paris, /~Qr de By:oancc, dans Esprit, mars 1964, p. 420· 
~2i). 

Par ce procédé le spectateur ou plutôt ~e dévot se 
sent éoncerné par la scène, mais non point à la manière 
occidentale de l'époque baroq~e où quelque a:nge 
(Hl quelque saint gesticule pour c întroduire » le spec
tateur. 

• L'art des icônes représente des personnages liés entre oux 
par le àena général de 11image, mais liés surtout au fidèle qui 
lùs regarde ... lis s'adressent au spectateur et lui communiquent 
leur état intérieur, un état de prière. Ce qui compte, c'est moins 
l'action raprésentée que cette èommunion avec le spectateur •
• L'icOne na représente presque jamt~is les sàints d.e prof\!... Le 
profil ost comrnè un début d'absence. On ne représente de 
profil que los peraonnes qui n'ont pn.s•enoore acquil! la sainteté • 
(L. 0uspensky, ~ssai .. , p. 96 et 218). 

~) Pits de mouvement, ou plutôt une sobriété de 
mouvemeQ.ts où les gestes sont comme stylisés.. Les 
pe~onnagcs de l'icône sont figurés, dans u,ne attitude 
fixe, généralement de face. Ce principe de .la frontalité, 
dont il raut peut-êtx·e rec}lercher l'origine dans les 
motifs symétriques de l'art sassanide, s'explique aussi 
par le cérémonial de la cour byzantine où le basileus 
n'était vu que de face dans une attitude immobile 
et hiératique. Mais, • même là où le môuvement est 
complètement absent, il reste à la disposition du peintre 
le rega,rd du saint, Ie lieu de la plus gran<Je concentra
tion de la vie spirituelle dans le visage 1\umaln » 
(E. N. Troub(:)tskoy, Métapl1ysiljue des icdne8). 

Comment peindre Diou, so demandaient dans l'angoisse laa 
byzantins, comment Jo pelndtil en soi, non pout noua? S'il 
doit litre absolument visible po\lr êtré adoré, m!lill e'il ne 
peut Jans déchoir s'y réduire, comment donc échapper à l'im
pi6t6 ou à l'outragll? 

La solution devait êt.re aussi simple que ~urprena.nte : en 
inversant la relation d.o regardant à règardé, on •mposant Dieu, 
non plus comme un objot à oontenlplor, mals bion comme un 
sujet qui nous contemple, nous. Qui nous contemple du fond 
de l'or comme par tout l'espace céleste, en sotto quo, SOWI 

quelquo angle que ce soit, nous no puissions nous soustraira 
à sos youx vigilants. Et quo, d'aventure, lis regardent do biais 
comme à Daphni, ou plus loin quo nous comme à Monreale, 
c'est qu'ils ro!usont leur grâce lmmt\dlato ou que, dans la 
miroir de l'église mOrne, Us volent un Ange qui nous volt. 
Tout lo secret do Byzance tient on cotte découverte que l'imago 
peut assun:ior lu qualité d'une personne, ét nous tenir sous son 
œil Impérial au point de nous spolier de notre transcendance. 
De là ce regard inhumain du · Pantocrator, qu'on dirait la 
conscience même do l'immobilité, et son titre majeur d'Omni· 
voyant :le Pantcpopto (Jean Paris, àrt. cité, p. 419). 



Il 

1235 ICONE 1236 

Co regard de Dieu semble scruter les profondeurs 
de la conscience. Syméon le Nouveau Tht\ologien 
t '1022 l'a décrit en insistan t plutôt sur le côl6 misé
ricordieux : si personne ne peut échapper au regard 
courroucé de Dieu, personne non plus n'est s itué on 
dehors de sa zone d'influence bénéfique : • Au moment 
où tous los regards sont ftxés sur lui et où lui-même 
pose le sien sur des myriades innombrables, on gar
dant ses yeux toujours fixés dans une position immuable, 
chacun a l'impression d'titre vu de lui, de jouir de sa 
conversation et d 'l!tre embrassé par lui, de sorl.o quo 
personne d'entre eux ne puisse se plaindre d'être n~gligé » 
(Éthique m, 328-SSS, Description du Christ " l'anto
popte », éd. et t~ad . J. Darrouzès, SC 12!.!, 1066, 
p. 4'15). 

ft) Pas d'ombre. Comme la J érusalem côlestr., l'icône 
«peut se passer do l'éclat du soleil et de celui dE! la lune, 
car la gloire de Dieu l'a illuminée et ~'Agneau Jui t ient 
lieu do flarnbeau » (Apoo. 21, 23). Sur les icO r~ (:t-i, « la 
lumière divine pénètre tout et c'est pourquoi les 
personnages et les objets ne sont pas éclairds do tel 
ou tel côté par un foyer de lumière; ils ne pr·ojlitlent 
pas d'ombres, car il n'y a pas d 'ombres dans le Royaume 
de Dieu où tout baigne dans la Lumière. Dan~; le lan· 
gage technique des iconographes on appelle « lumière » 
le tond d'or do l'icône» (L. Ouspensky, op. cit., p. 221). 

Lo. valeur colorllo ldt':alc, dans la peinture d'lcôuns, c'est 
l'o,, Il ost, sur co plan, souverain, ce qui slgniOe Q•1' il n'est 
eubordonn6 à aucune source de lumière naturelle, m:>is irradie 
de lui-mAmo sa Jumlbro propre. En outre, l'or est un~; surface 
nbsolument piano, qui élimine toute illusion d'UI• espace 
intermédiaire, sl lalble solt·il, entre lui et les objets 0 11 Ogures. 
En tant quo signo tout-puissant de l'intrusion de l'Au-delà 
dans l'aspect pictural do l'Ici-bas, il • incorpore 1 tout<' lumière, 
et par sulto, toute couleur de provenance naturullc. Par 
coneéquent, ll n'ost pas, on déllnitlve, une • couleur • au sens 
propre du wrmo, elU' !1 ne laisse même pas s'Instaure•· Je dua
lisme ombro-lumlllro, sans loque! rion de vivant et d•J naturel 
n'est concovable (Konrad Onasoh, I c8nctt, Genève, 1 !161 ). 

20 L' ictme échappe aux lois du temps. - Nun point 
que l'artiste habille les personnages de l'ancien ou du 
nouveau Testament en vêtements du moyen âgo ou de 
la RennisM.nce comme dans les tableaux occhlcn taux. 
Il n'y a pns d'anachronisme et les personnages b ibliques 
sont généralement vêtus à l'antique. L'icône échappe 
aux lois du temps pour une autre raison; d(ls scô1\es 
peuvent être représentées simultanément ; Jean
Baptiste ayant encore sa tête sur les épaules la ramasse, 
tandis que la fille d'Hérodiade la porte déjà à ~>l\ môre. 
L'icOne do la Dormition représente anachroniquernent 
l'hérétique Nestorius puni d'avoir osé porter la main 
sur l'Arche de la nouvelle Alliance : le corps l.ri1s pur 
do Marie. L'icône de la Transfiguration figure les trois 
apOtres gravissant la montagne à gauche, jetés à tcrro 
au centre, redescendant de la montagne à droi le. 

Co blocage n'est pas seulement , comme sur un film 
synchronisé ou une bande dessinée, souci d ' Illustrer 
l'histoire dans tous ses épisodes, mais désir do l.éles
coper les plans historiques et de reudre le sp(:cta teur 
contemporain de tout l 'événement. Par ailleur-s , dans 
l'icOne, l'architecture comme le paysage, « pnîcise le 
lieu où l'événement se déroule : une église, une t!taison, 
une ville; mais l'édifice (tout comme la grotltl de ln 
Nat! vi té ou celle de la Résurrection) ne renfermt: j a mals 
la scène; il lui sert seulement de fond, de sorte 4 u'clle 
se passe non dans l'édifice, mais devant lui. C'ns t .quo 

le sens même des événements que représentent les 
icônes ne se limite pas à leur lieu historique, tout 
comme, manifestés da.ns le temps, ils dépassent le 
moment où ils eurent liou » (L. Ouspensky, op. cit., 
p. 221). 

L'icOne éc,happo encore d'une autre manière aux 
lois de l'espace et du temps. Œuvre généraloment ano· 
nymo, très fidèle à un canon déterminé, il est souvent 
difficile do la localiser et de la dater. Sans doute on ne 
peut confondre une icOne d'Abyssinie et une icOne 
de Macédoine, une icône du 14° siècle et \lne icône 
du 18c, mais, dans des limi~es plus restreintes, il est 
plus délicat de se prononcer. 

Des éléments politiques et sociaux ont pu contribuer 
à créer un nouveau style, malgré la rigueur des canons. 
« Ce que vous sentez être ·une certaine humanité, 
quelque chose de touchant dans les icônes russes par 
rapport à l'ar t byzantin, provient p eut-êtt•e tout sim
plement de la différence de climat politique qui exis
tait alors entre la Russie et Byzance. L'ar t byzantin 
était un art impérial, tandis que l'art des icônes russes 
de haute époque est l'ar t dos paysans vivant sous la 
domination tartare dans une immense pauvreté • 
(M. Iselonov, Entretien rapporté dana L'Art 1acrd, 
1968, p. 38). 

Humbles images paysannes ou somptueuses images 
princibres, elles obéissent toutes aux mêmes lois de 
l'a r t et de la toi. 

L'icône nous introduit dans une sphère artistique 
t rès différente de celle où évolue l'art occidental : 
l 'art académique, copie faussement idéalisée du réel ; 
l'art naturaliste, imitation servile du modèle ( « Quelle 
vanité que la peinture qui attire l'admiration par la 
ressemblance des choses, dont on n'admire p oint los 
originaux! » Pascal, Pensées, n. 134, éd. Brunschvicg); 
l'art surréaliste, créateur d'un univers factice et trou· 
blant; l'art abstrait en rupture violente avec le réel. 

ta, Caractères de l 'icône. - 1° L'icôna a un 
caractèra thdophaniquc. - Elle n'a pas p our but d'expri
mer un état d'Ame de l'artiste ou de le susciter chez 
le spectateur, mais de créer une communion par la 
présence. · 

• Tandis qu'"n Occiclcnl l'imllge faintd eert à provoquer 
un certain mouvement religieux et un 4tat d'dme pieux, par 
la description pittoresque, l'interprétation et ·J'évocation 
du personnage repr6sont6, l'icôrn: ort11odou est un moyen de 
communion ontro colul qui prie et Dieu, la Vierge ou les saints, 
un moyen do rapproollomont avec la substance transcendante 
de la Divlnlt6 • (B. Ostrogorskij, Lt1 lUcisions du Stogla!l 
conctrnant la p4intur~ d'images, dans L'art hy:antin cM: lt1 
•klvt•, t .1, Paris, 1930, p. 399). 

• Uno icOno, uno croix, ne sont pas simplement des figures 
pour orlon tor notre Imagination pendant la prière; ce sont 
dos eontros mat6rlcls où repose une énergie, une vertu divine 
qui s'unit è. l'art humain 1 (Vladimir Lossky, Essai aur la thlo
logi<~ my1tiqru CÙil' .Il glue d'Orient, Paris, 1. 9(o(o, p. 185). 

2o L'icône a un caractère sacramentel. - Elle est 
le signe efficace d'une présence réelle. L'image de 
l'invisible est souvent dotée d'une puissance miracu· 
leuse : les démons sont mis en fuite, les maladies 
éloignées; non seulement l'icône console et protège, 
mais auprès d 'elle on obtient des grâces. L'icône a 
une véritable fonction d'anamnèse : comme l'Eucha
ristie, elle est un mémorial, non pas d 'une rela tion 
subjective comme peut l'êt re un ex-voto, mais souve· 
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nir vivant d'un moment privilégio et salviftquo do la 
vie du Verbe incarné. 

3° L'ic~Tie a UTI caractère apophatique. - Dans sa 
contribution à l'art. CoNTEMPLATION, t. 2, col. 179:!, 
I. Hausherr se montrait surpris de voir les théoriclén:i 
de la contemplation repousser toute roprésontatiotl 
et cependant admett1-e et mâme recommander ln 
culte des images. On constate en effet que les défenseut·s 
des imagos sont en même temps des partisans do la 
théologie négative. Ces deux positions sont peut-êtro 
moins incompatibles qu'il ne paro.tt. Soit qu'ils admet.· 
tont la nécessitO d'images pour les simples qui ne peuvent 
pas s'en passer; soit qu'ils affirment que l'image étant 
une nécessité psychologique pour tous, il faut qu'elle 
soit u canonisée» par l'Eglise afin d'éviter toute faus~;o 
interprétation de pure imagination. 

Mais surtout toute expression exige so:t dépassr.· 
mont. Plus l'image ost techniquement humble mais 
profondément mystique, moins elle est obstn.cle ou 
écran, plus olle est role,is ot tremplin. Co n'ost pas 
malgré leUI' apopho.tisme que les grands docteu•·s 
orientaux furent les ardents défenseurs des image:-;, 
mais bion pareo qu'ils étaient dos partisans do la théol(l· 
gie négative. C'est parce qu'ils aimaient la création 
œuvre de Dieu, et les images peintes par l'homm•\, 
qu'ils pouvaient exiger avec rigueur d'aller au-delit. 

En terminant il raut signaler la tentation de glisser, 
selon le mot d'Urs von Balthasar (La gloire et la croi.3:, 
t. 1, Paris, 1965, p. 82), c d'une esthétique théologique 
à une théologie esthétique » : l'art des icOnes ost parli
culièremcnt favorable à ce glissement. 

On trouvera une bibliographie d'ouvrages sur les lcOn r.'J 
parus on russe onlre 1889 ot 196a dans N. E. Mneva, • L'art 
do la Russlo moscovite, xv•-xvu• siècles • (on russo}, Moscou, 
t965. Voir aussi, pour lus ann6os 19~5-1954, K. Onasch, Da 
abcndiO.ndische MoMch und dis lkoMn cidr Ostkirche, dans 
Theologische Rundachau, t . 22, 1954, p. 241-259. 

Don ys do Phourna, Guidl! dela pointrmr, voir supra, col. Hl2/. 
- 1. Teistol et N. Kondakov, Rruskic dre11nosti " pamyami· 
kach Ûlkruswa, Salnt-Pétersbourg, 1889·1899; trad. Antiquit·L~ 
de la RI/.Ssic méridionale Paris, 1891. - O. Millet, Rccltcrclt,..t 
1ur l'icollograJ!Iiic clc l' tvc111gilc au~ x tv•, xv• et xvt• 1i6cl<l~, 
Pnris, 1916. - V. <)rumel, Images (culte des), D'l'C, t. ?, 
1021, col. ?GG-844. - W. Neuss, Die Orante in der altchrist
lichen Kunst, dans J?ellsohrift Paul Clemtm, Düsséldorf, 1921i, 
p. 180·1ft9. - N. P. Kondakov, The Russian leon, trad. 
E. Mlnns, Oxford, 1927. -S. Tcl10tvorikofT, Piél4 orthodoxe. 
DtJ l'esprit religior1œ russe et CÙJ la dé11otion du peuple ruasc pour 
la Mère de Dio14, dans lrénikon, l. a, 1927, p. a85·390 et (65~1 · 
t.67. - E. N. Troubetzkoy, Die rcligiéistJ WcUaMchatii~"IJ 
der altri/.Ssischcn lkorummalcrci, Paderborn, 1927. 

O. do Bonnlngscn, lAa ic6nca dam l'Eglise ru.uc, dans 
l rénikon, t. 5, 1928, p. 129·134 ot 2~(6-251. - Th. Becquet., 
lAI 1aintu ic6nc1, ibidem, t. ? , 1930, p. 428·44?. - W. Elliger, 
Die St.ellung der altcn Clll'ù~n ~u dtn Bild~rn- i11 den erste11 
11kr Jahrllundertcll, Leipzig, 1930. - Igor Grabar, Sur l•·s 
originl!s 1!1 l'évolution du type iconographiqiUI cid 14 Yitrl/1! 
11/tlouBa, dans Mélanges Ch. Dishl, t . 2, Paris, 1930, p. 29-42. 
- Andrô Grabar, • La Sainte FaCtJ cid Laon • (en tUSSé), Praguu, 
1930. - L. Wratislav-Mitrovic ot N. Okunov, La Dormitio•1 
de la 1ainùJ V isrg11 dans la pointure médii11alc orùwdo:u, dan~ 
ByJantinoalravica, t. a, 1931, p. 1a~·174. - C. Lialine, Un 
idéal de l'ic6ne, dans lrénikon, t. 11, 193~, p. 270·292. • · 
S. H. Outberlot, Die Himmcl{allrt Chri6ti in der bildc11drr1 
KuMt .. , Strasbourg, 193(6. 

J. D. Stefanescu, L'illustration des liturgie• dans fart "" 
By:~ance ct de l'Orient, dans l'Annuaire d<! l'in1titut de pllilo· 
logis ot d'IIÎIJtoiro orientale11, t. 3, 1935, p. ~03·508.- L. Koch, 
Zur Theologie der Chri1tU11ikonc, dans BcMdiktinùche MoTUJt.<• 

schrift, t. 19, 193?, p. 375-387; t. 20, 1938, p. 32-~7 , 168-176, 
281·288, 487·~58. - G. Wunderle, Um dis Seclc der heiligen 
lkoru:n, Wurtzbourg, 1.937 et 19U; Usber dÙl hl. lko~n. dans 
Der chrislliclte Olten, Ratisbonne, 1939, p. 231·2~~.- H. Men· 
ges, D Ùl Bildcrlchrt del hl. Joh411nts 11on Damaskus, MUnster, 
t9a8. - A. M. Amwann, SlawÙlcM • Christru-Engcl • Dw
atsllungen, OCP, t. 6, :19~0. p. 467-t.94, - J. Lo115Sink, Die 
l~iligcn lkone~~, Hemstede, 194.1. 

L. H. Grondl.js, L'icorn~graphie by.;antillt du CrucifU mort 
sur la croia:, Leyde, 1941, et Autour de ficonoiJI'aphÛl .. , Leyde, 
1 9GO; De I conographie 11an 1chepping en Gods11erschijningctl 
(L'iconographie do la création et des théophanies), Amster
dam, :1942. - E. Sdrakas, Joharwu der TO.ufer in der Kunst 
cids chrÛltlichon 081ens, Munich, 19t..S.- L. Ouspensky, L'icônt, 
Piaion du monclc 11pirituel, Paris, 1948. - c .. J. Dumont, 
SacranuntalÜ!mt cl 116n6ration des ie6MB dana l'Orictll chr~
tisn, VS, t. 82, 1950, p. i 3·23. - P. Evdokimov, Essai d'une 
théologie de l'image, ibidem, p. 24-37; Initiation à l'icôiul, 
dans Biblo et 1•ie ohrtltiem111, n. 1.11, 1957, p. 7-27. - W. Weidlé, 
The Baptim~ of Art, Westminster, 1950"; lc611c$ byzantÎMI 
ct rruae8, Milo.n, '1901 et 1965. - C. H. Wendt, lkon.on (Wessn 
1md Wirklioltkeit). Russischtt lkonen, Baden-Baden, 11151; 
Ruml.initoM lltonelllnalerlli, Elsonach, 195a.- P. Hendrix, Die 
lkon alf My1terium, dans Yom chrislliolum My1tcrium (Mélangea 
O. Casel), Dliaseldort, 1951, p. 182-191. 

Ii. von Camponhauson, Die Bilderfrage ala theologisoh48 
Problem der altcn Kirollen, dane Zeitschrift far Theologie und 
Kirchc, t. 49, 1952, p. SS-GO. - L. Ousponsky et W. Lossky, 
Der Sinn rlcr lkonen, Berne-Olten, 1952. - André Grabar, 
lA trôiUI del martyrs, dons Cahiers archéologiguu, t. 6, 1952, 
p. 31·42; La peintur11 by:UJntine, Genève, 1953; No~ •ur l'icorn~· 
graphie ancienne d11 la YÙlrgtt, daM Cahicr1 ~chniqua cid l'art, 
1954, p. 1·9; Lt1 ampoulu cid Terre tainu (Mo1U4-Bobbio) , 
Paris, 1.1158. - M. Coronlc-Ljublnkovic, TM lco111 of Ochrid, 
Belgrade, 1958. - K. Onasch, Phantaltilcllc oder lcgitinu 
lkoMn·DIIutung!, dans ThcologilcM Liuraturuitung, t. 78, 
1958, col. 821·826. -Th. von Bogyay, Art, dans Realk:rikon 
d11r Kunstguchiehu, t. 2, t9St. , col. 1.197-1206. - E. KJtzin· 
gor, TM Cult of l magu in the Age bc{Qre lcorn~clasm, dans 
Dumbarton Oak1 Pa perl, t. 8, 195t., p. 85·1 50. 

H. Kjellîn, Ry•ka lkoner, Stockholm, 1956.- o. et M. &tl· 
riou, • LA• icdnes du Mont Sinal •, Athènes, 1957·1 958. -
C:. Cavarnos, By:antiM 1acrcd Art, New York, 1957. -
J. Meyendorlt, L 'iconographie de lta Sage1111 diPiM da111 la 
tradition by::antino, dans Cahiers archéologiques, t. 10, 1959, 
p. 260·277.- G. B. Ladner, Eikon, RAC, t. 4, 1959, col. 771· 
78G.- G. A. Wellen, Theotokol. Eine ikonographische Abhaml· 
lung itbor da~~ Got~lmutterbild ill frtJhohriatlicher Zeit, Utrecht
Anvers, 1960. - L. Ouepensky, Essai sur la théologie de l'ic8ne 
dans l'Êglile orthodo!lc, Paris, 1960. - K. Onnsch, lkonen, 
GUtoraloh, 196:1; trad. lcdnes, G~nèvo, 1961. - W. Nyssen, 
Da~~ Zcttg11i1 tlc1 Bilcids im frahen By:w.111, Fribourg.en-Bri~gau, 
1962. - M. Tatic·Djuric, Da~~ Bild cidr Engsl, Recklinghausen, 
1962. -A. Grabnr, Le portrait sn iconographie pal4o·chr4tisnM, 
dans RePus de~ 1cionces religisruos, t 36, 1962, p. 87-109. 

H. P. Gerhard, Welt der lkoMn, RecklingbaUJJen, 1963 
(ot 1957). - O. Misolevic, Da~~ jangstll Gerieht, Recklingliau· 
sen, 1963. - G. Ristow, Dis lkbrU't Chrùti in der frUhchrist• 
liehcn und byJantinÛlch·ostkirchlichcn K unst, Recklinghausen, 
1963.-V. I. Antonova et N. E. Mneva, K~alog drePMroru•koi 
:r.i11opiBBi, Moscou, 196a : t. 1, XJ"·début xvr• siècle; t. 2, 
xvr•-début xvu• siècle. - R. M. Mninka, Andrej Rublc11'1 
Dreifaltigksitsikonc, Ettal, 19M. - KJ. Wessel, Abendmahl 
und Apos~lkommunion, Recklinghausen, 1964 ; Dk Kr11u.;igung, 
1 9GG. - K. Papnloannou, La peinture byzantins et ru$1t, 
Lausanne, 1965.- K. Weltzmann, etc, Frahe 11toMn, Vienne, 
1965.- H. Skrobuoha, Ko1m1U und Damia_n, Recklinghausen, 
1965; Le ms86age de$ icdnu, Fribourg, Suisse, 1966; Meùter· 
werke cidr lkoMnmalcrei, Recklinghausen, 1965 (ct 1961 ). 
- R. Lange, Die Aufcrt~hung, Recklinghausen, 1966. -
V. N. Lazaret, • André Roublev et son écolo • (on russe), 
Moscou, 1966. - P. Scazzoso, Il problllma cidlle sacre icone, 
dans 1E11um, t. '•8, 1969, p. 304·323.- P. Evdoklmov, L'art 
ck l'ic81111. ThéoloBk de la beaul4, Brugvs-Parls, 1970. 
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L'Afl titcr6, mp.i-juin 1953 : Ornndo& leçons actuelles de 
.Byzance; janvier-mars 1968 : Images de Russie. - Contacts, 
n. 82, 1960 : L'icône; n. 4.6, 1964 : L'iconostase. 

Pierre MIQUEL. 

ICONOCLASME. Voir h!AGBS (culte dos). 

ICONOGRAPHIE. Voir AnT BT sPmiTUALITfl; 
IcôNE. 

IDA (DE NivELLEs; DE LouvAIN; DB LBE uw), 
cisterciennes, 1ao siècle. - 1. Données b.icgraphiqucs. 
- 2. Les Vitae et la spiritualité. 

1. Données biographiqtws. - 1° Ida de Nù•elles 
t 1231..- Néo en 1199 (ou 1197), Ida vécut dùs sa 
neuvième année chez les béguines de Nivelles, sa ville 
natale. A seize ans, elle entra dans le petit couve11t de 
Kerkom/près de Tirlemont, où des monialos observaient 
la règle cistercienne. Ida suivit la communauté. q11Md 
celle-ci fut transférée à La Ramée dans la commune de 
Jauchelette. Trois ans après, elle tombait mah1dA; 
ce qui ne l'empêcha pas de consacrer sa vie aux autres, 
de donner des exemples de patience et de charité, 
et de jouir de grâces . extra,ordinaires d'union avec 
Dieu. A La Ramée, elle entra en cont'act intime :rvec 
la grande mystique Béatrice de Nazareth, qui y eu.sei
gnait l'enluminure des manuscrits de cl1ant (cf DS, t. 1., 
çol. 1810-13H). Ida mourut en 1231 et fut véné1·éo à 
La Ramée jusqu'à la suppression du monastère lors 
de · la Révolution française. 

2° Ida de Louvain. - Ida était fille d'un marchand 
de vin de Louv(!in, où elle ost .n~e. Elle demeura long
temps dans sa famille, y menant une vie pénitcJJlte, 
vouée à l'amour du Christ, à la prière et aux œuvres 
de charité. Comblée de grâces mystjques, e)le auJ•ait 
reçu notamment les stigmates, mais invisibles. Dan::~ un 
désir de séparation du monde et surtout pour cacher 
les grAces reçues, elle ontra chez les cistercienne~ de 
Val-des-Roses (Roosendaal), près de Ma~ines. Elle 
mourut à une dàte inconnue dans la deuxième moitié 
du 130 siècle. Elle fut vénérée au Val-des-Roses jus· 
qu'à la destruction du monastère en 1576; aon c:ult;e 
fut repris par les feuillants en i 702 et par l'ord1·o de 
Citeaux on 1928, 

8° Ida de Leeuw (t vers 1260). - Il est prolJa!Jle 
qu'Ida est née à Gors)eeuw, commune limbourgcloiso 
près de Borgloon, et non à Zoutleeuw, non loin de 
Sai11t-Trond. Elle entra à treize ans à La Ramée, entre 
1216 et 1221. Elle y resta jusqu'à sa mort, survenue 
vers 1260. Sa vie fut caractérisée par nombre de gJ"âeos 
exceptionnelles autant que par une dévotion très grande 
envers l'Eucharistie ot la Vierge. La vénération dont 
Ida a été l'objet a persisté jusqu'à la l.ltévolu Lio.o 
française. 

2. Lts V itlul: caractéristiquqs d' unt spiritualité. - · Au 
lieu de parler d'une doctrine spirituelle pour ces I.J'ùiS 
mystiques qui n'ont pas laissé d'écrit.-;, on peut plutôt 
parler d' un message spirituel qu'elles ont légué à l'Église 
par leur vie de dévouement au Christ et au prochain, 
et dont on trouve l'écho fidèle dans leurs Vitae, é<:rites 
peu après la mort de chacune d'elles. 

Ces 'Vitae sont les témoins authentiques de cc mou
vement sph·ituel qui, v.ers la fin du f2o siècl!! et pendant 
le 1se, illustra le11 Pays-Bas méridionaux. Mouvement 
qui, dépassant les cadres masculins d'une société che-

valeresque Impliquée danB J'aventure de la croisade, 
faisait nattre la« Frauenfrage », ce problème de l'excé
dent des femmes, qui elles aussi voulaient suivre le 
Christ dans sa pauvreté et .se ranger sous sa milice 
spirituelle. Ce courant de spiritualité féminine, fava. 
risé par la conjoncture sociale, aboutit à, une effiores
cence de vie religieuse sous des formes diverses. L'une, 
assez libre dans les nombreux béguinages des villes 
naissantes; une autre, c;lans des maisons relevant d'un 
ordre rellgieu:x: : prémontré, dominicain, franciscain, 
augusti11 et surtout cistercien. D'où les nombreuses 
fondations d1abbayes de cisterciennes dans les Pays
Bas méridionaux (comme d'ailleurs en Rhénanie). Ce 
mouvement a trouvé des historiens qualifiés; aussi 
le rappelons-nous seulement pour mieux' situer les 
Vitae de ces trois cisterciennes dans le cadre de l'in· 
tense vie mystique de la première moitié du 18° siècle. 

Quelques traits communs méritent d'être relevés : 
une vie de prière, de pénitence, de charit~ même déjà 
pendant la période de vie dans leur famille; puis leur 
vocation cistercienne nettement déterminée par l'amolll' 
d'une pauvreté plus absolue et la possibilité de vivNJ 
da.ns un contact plus intime avec le Christ euchaJ•is· 
tique 'par une réception plus fréquente de la sainte 
communion. Ces deux éléJ;llenta ne sont certainement 
pas propres aux-cisterciens de ce temps-ià. La dévotion 
euc)laristique, en particulier, &e~ répand partout daM 
l'l1lglise, et le mouvemént de pauvreté va trouver 
vers la même époque un couronnement en François 
d'Assise. Mais, en fait, elles choisissent ce genre de vie 
monastique pour ces motifs. D'aillews, _lc,s e.xercices 
de la vie monastique, spécialetnent l 'office divin, les 
observances comme lo jeüne, formaient le cadre exté· 
rieur de leur vie d'union à Dieu. 

Une autre caractéristique est leur·dé;votion profonde 
envers le mystère de la 'frinitil. Si les théologiens se 
perdaient parfois dans des spéculations hasardeuses 
et si la pastorale était prudente quand il s'agiS{>ait de 
parler de ce mystère, ces mystiques, ainsi que d'autres 
des Pays-Bas (Béatrice de Nazareth, sainte Lutgarde) 
l'ont placé au centre de leur vie spirituelle et de le Ill' 
contemplation (la tête de la Sainte, Trinité avait été 
introduite officiellement dans l 'ordre de Cfteaux en 
1230) . . On pourrait ainsi établir .des rapports entre la 
u mystique germanique » (cf DS, t. i, col. Si 1 ·svv) ou 
la mystique d'une liadewijch d'Anvers (cf DS, t. ?, 
col. 13-23) et nos cistercieQnes. · 

On trouve chez les trois Ida toutes les expressioll8 
de la dévotion envers le Christ, sa sainte humanité, 
et ·-surtout le Sacré-Cœur; en un mot, la mystique 
sponsale si eMre à saint Bernard. Ainsi le biographe 
d'Ida de Louvain parle d'eUe comme « Christi passio
nis aemulatrix et socia » (HenritJuez, p. Si?). 

'Signalons enfin leur esprit d'apostolat, qu'elles ont 
moqtré soit dans leurs relations avec les gens du monde, 
- rendues possibles à cotte époque par une législation 
moins stricte concernant la clôturo des monia.los -, 
soit par leur attention aux besoins de l'Église. 

Les Vitae sont parsemées de récits de grâces extra· 
ordinaires. 11 faudrait étudier leur caractère surnaturel, 
ou plutôt le genre littéraire qui a été utilisé pour montre.r 
l'Idéal de vie chrétienne et monastique des trois lda. 
Au-delà des expressions, on se sent en contact avec 
des personnes d'une grande valeur spirituelle, équili
brées dans leur don à Dieu et aux œuvres de miséri
corde, douées d'un sens profond des réalités terrestres 
et des besoins des hommes; le tout dans un climat 
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d'humilité et de charité. Sans doute, dans los Vitae, 
il n'est pas fait mention d'une culture intnll c1cLuelle 
proprement dite; on peut cependant suppo::.e r· que la 
direction spirituelle des moines cisterciens de Villers
les-Liège a sürement comblé cette lacune, à cet~e 
opoque du rayonnement le plus grand de cette abbaye. 

i. Sources. - La Vita /dac ni~BllcMis a été écrito par un 
cisterèien contemporain et, à oauso d'analogies littûralros 
avec lell Vit{l ArnulpM et Vita Abuncli, moirios do VIllers, 
!!Ile poùrrait bien être l'œuvre do Gossuin de Bof;~nl, moine 
de Villers. EUe est conservée dans los mss Brmcolles, Bibl. 
I'Q)'. , 889:1-96, f. 1-29v (13• a., prov. de La Ramée), ot 8609-20, 
C. H6-t78 (V~• s.). Ce dernier a été utili11é par ! ! enrique~ 
(voir infra). 
' LD texte do la Vita ldllB lopanÎBIISis (conservé daus I'Hagio
ltJgirlm brabantim'm pru• Joan Glolomans, dans Vieuilâ, Bibl. 
Nat., 9369, t. 167-197) est roprodult dans AS, 13 avril, t. 2, 
,Anvers, 1675, p. 158-189, avco un Comnlcrnarium prac~i~tm. 
L'auteur de cette Vita était moino-pr6tre, co11 rt~';sour do 
ci.sterciennes et probablement cistercien lui-même. Il a rédigé 
cette Vila d'après des notes dispersées qu'il a rel.o·ouvées et 
qui ont été écrites par un ~mi spirituel ot conll•lcnt de la 
my11t.ique. Peut-on voir, par exemple, dans la long•w citation 
au ch. S2, l'original de ces notes? Le p!lliSago est rnmarquablo 
par son style personnel. Il n'y a pas lieu de douto•· cio la sin
cétité ni du premier ni du sacond auteur do cette Y ita. 

La Vila Idae lewsnsi.s a ét~ COIIiposée quelques années 
apros la mort de la monialo. On la trouve dans Jo m,; Bruxelles, 
Bibl. royale, 8895-96, r. 30-ltS (fln du 13• s.), oL ullo a été 
roprodulto dans AS, 29 octobre, t . 13, Paris, 18~3 , p. 100-
12~, avec .un Corn1716ntariiiln praavi~trn (l'éditeur, Il . do Buck, 
a ajouté en marge les variantes du ms tas do la Bi hl. de l'un!· 
vorsité do Liège). L' autour ost certalnomont un cistorclon, 

' peut-être moine do Villers. 
Los textes latins do ces Vitae ont été éditês éga.lemont par 

Cb. Henriquez (Quinqud prudetllcs virgincs, Anv<>ril, 1630), 
mais remaniés, raccourcis et donc à utiliser avec .beaucoup 
de réserve. En particulier, le texte do la Vila Icltw lcwlllisù 
eat totalement tronqué; il faut donc recourir aux. Acta sanc· 
torum, ou y ajouter les fragments publiés dans C:c,tnlogUI 
Q~dicum hagiograpllicQrum Bibl. Reg. Bruœcllctuis, t. 2, Bru
:tell!~!!, i889, p . 222-226. 

Pour plus de d~tails sur les auteurs et les te;x:tes, voir S . Roi
sin, L'hagiograJ>IIie cisterciBrme, p. 54-61 et 67·?0. Uoo édition 
critique des trois 'Vitae a'imposo non seulement pr•ur· en éta
blir un texte a!\r, mais auljJji potxr la recherche cles 60\Irces 
littéraires, scripturaires, patristiqu(la et hagioJ<:raphiques 
qu'ont pu utiliser les auteurs respectils et qui cl o'>l.1lrminent 
en grande partie la valeur historique et les règles d' interpré
tatiPn d\l ces YitM. On pourra même y déceler des Lral.'.éa de 
traités théologiques, comxnil ~ans le ch. 2!1 de ln Vila !(lac 
11ÏI>ellensis : De octo oonsidèrationibus ,(lt contumph1tionibus 
ip.!'iua, ou 1.111 ch. 20 d1111S IIi Vita IdlliJ lopaniensiB : J)n ùivorsia 
11tatibus ad quos e!ln\ divina grati11 diversis temporibns eleva
Tit, à comparer avec les trQêes d'écrits de BéatricE~ de Naza· 
reth dans sa Vit~ (ct Vita Beatrici9, éd. L. Reypena). 

Joan d'Asslgnics, Les viBs ct faiu remarquables d~ plrtsitmrs 
st~ints ct vcrtucr~ moines, motlialcs cl frères conPer:: tlu. Sacré 
Ordre de Cyslèaw'C, Mons, 1603. - J. Nicolaers, T,cvcns der 
H. Ida Pan Ltcuw (Dè Lcwil) tm Pan den tcrbicclll'aardigcn 
Diony1it1.6 jJan Leeuw (De Lcwit), bijgcnMmd elen .l{c<rtlmizcr, 
t, 1 H. Ida van Leeuw, Tongres, 1914. (trad. llamr•nde do la 
Vita publiée dans AS). - J. Hammenecker, Zoo zoûvcr als 
een Oogc. 01,cr Ludgardis, Ida C1(111 J~u·e>Cn cm Altytli.~. 2° éd., 
Anvers, 1931 (ouvrage littéraire remarquable). - 1:\ • .Lonssen, 
Hagiologiurn ci6terciell6e, t. 1, 'l'il bourg, 19~8.. p. 1.6?·1 ?0, 
299-302, 316-317 (indique d'autres biographies (!o moindre 
l).nportance). - Vita Bcatrici8. De Autobi.ografic va11 de z. Bca
trii• lian Titntn O. Cist. 1200·1268 .. , éd. par' L. J{cypcns, 
Anvers, 1964. (sur Ida do Louvain et Ida de Nivellr.A, Bpécia
lement p. 191-198, p. 218-220).- BHL, n. '•H4-4.H7. 

2. Quj.>rag~8 g4nérauœ. - S. Roisin, L'hagi(lgraphifl cisw•
ciéTIIIC dans le àioc8s11 às Li8gt~ I!U .xm• siècle, Louvnin, 1947 

(très important pour la critique des sources). - St. Axters, 
GBschitldeniB Pan tk Vroomheid in dt~ Necterla~:~tlen, t. 1, Anvers, 
1950 (passim, surtout p. 205-228). - Iil. W. McDonnell, 
The Beguinss and BBghards in M~die1111l Culture, New Bruns
wick, N. Y., 1951& (indispensable pour la ()Onnexion de,s ditté
rents courauts de spiritualité et leur inRuence réciproque; 
spéciàlement p. SGS-887 : Liter11cy in Cisterci11n and Beguine 
Clreles). - A. Mens, Oorsprong sn beteltenis Pan de N ederl.aruüe 
Begijnsn- en Bscardenbsweginc. Vergt~lijlumtk stu4ÜI: xn•
XIn• Beuw, Anvers, 191&7; L'Ombrit~ italittn114 et i)OmbrÜI 
brabanço1111t1: deuz courants religÜiu.z paral/4~ d' inspir4lion 
commune, dans Ptudes franciscaines, t. 17, · supplément, 
Paris, 1!167. -Notices des trois lda, dans.Hibli<~theçasanctorul~, 
t. 7, Rome, 1966, col. 688-6~2 (S. Roisin). 

s. Jteuae• spt!cialc1, parue$ dans OGEl : L. Reypens, Ida 
1111n Zoutleeuw of lcla Pan Gor~lcculll ?, t. 26, 1. 952, p. 329·33~. 
- A. Mens, De • Kleitlll armen Mn Christus • in de Brabantl• 
Luikse Gewmen (einde 12°, begin 13• . ccu111 ), t. 86, i96~, 
p. 282·381; t. 87, 1963, p. 129·169, 853·~01; t. 38, 1964, 
p. HS·i4'•; t. 39, 1965, p. 225-271 . .:._ D. A. Stracke, Om d4 
mystieke ontmoeting IU6tt'TI Hadewijch pan Antwerpen, Ida 
pan Nij(lel en Btatrijs ~an N a;;;arcth, t. 39, 1965, p. 480-439 
(inachevé); 0Per tk DIIUJ van cls • Vita !dru N iPellcMil •, 
t. 42, 1968, p. 172·1.71. - Dans presque chaque volume d& 
la revue on trouve l'une ou l'aube référence à ces troi.s mys
tiques (voir les indices), 

Edmundus MIKKERS. 

IDIOTA. - Le but de cet article est surtout 
d'indiquer une voie do recherche encore peu explorée. 
Le terme <l'idiota (illettré) et le thème spirituel auquel 
il est lié se retrouvent dai!S la littérature chrétienne 
grecque et latine, surtout lorsqu'il est affirmé que 
Dieu se dérobe aux sages de ce monde. On a voplu 
relever quelques exemples de son emploi 4ans la litté
rature patristique, monastique et spirituelle; en mar
quant les époques où il semble avoir eu une vogue 
particulière et en indiquant la portée que les auteurs 
entendaient lui donner. 

Les termes connexes sont ceux de Folie ds ki croix 
(ct DS, t. 5, col. 635-650), de Sagesse, de Simplicittu, 
de Stultitia, etc. 

1. Terme. - 2. Saintn Écrit""'· - 3, LiuJrature 
patri.etigue. - (.. Premiers moines. - 5. Auteurs mécli6-
vaux. - 6. L' Icliota et ses émules. - 7. Prolongements 
mod611ncs. 

1. Le tmne. - Le substantif 6 18~~'"lç désigne ·en 
grec l'homme privé, celui qui n'est pas i,nvestl d'une 
fonction publique, le particulier. Par extension; le 
terme' a servi à désigner quelqu'un du peuple et, parti
culièrement, celui qui n'a pas d'instruction (H. Steplla
nus [Estienne), Thesaurus graecae linguae, t. 4, Paris, 
18'-1, col. 517-518). 

Le latin a retenu surtout le sêns dérivé : l'idiot~ 
est celui qui ne possède pas une séience, une discipline, 
pour n'y avoir pas été formé, surtout celui qui n'a 
pas de formation littéraire; on désigne par idiota 
l'illettré, voire le rustre (Thesaurus linguae latinae, 
t. 7, Leipzig, 1984, col. 221-222). Le terme a gardé sa 
signification dans le latil\ médiéval où il désigne cou
ramment l'illettré, celui qui ne sait ni lire ni écrire, 
l'homme· sans instruction (cf Du Cange, 8'Ub Perbo; 
saint Thomas d'Aquin, Summa theologioa 2a 2ao q. 83, 
a. 18 c : « Hanc (attentionem ad Deum in or~ttione) 
possunt habere etiam idiotae »). C'est comme un 
idiota, un ignorant entièrement dépourvu de dise!· 
pline scolaire, que J'on présenta J ean Ruysbroeck 
au chancelier Gerson (A. Combes, Essai sur la cri#que 
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ds lluysbroeck par Gerson, t. 2, Paris, 1948, p. 70). 
En français médiéval, l'ad.jecti! a un sens nettemnn t 

plus péjoratif; on traite d'idiot quelqu'un qui a l'esprit 
très borné; mais lo substantif désigne plutôt l'ignorant 
et n'a pas nécessairement de caractère infAm•u•L 
(F. Godefroy, Dictionnaire de l'ancienne langue frun· 
çaiss .. , t. 9, Paris, 1898, p. 780). 

2. La sainte Écriture. - Le terme n'est pas fréquont 
dans la Bible, ni dans la version de la Septante p()ur 
l 'ancien Testament (Pro11. 6, 8), ni dans la Vulg:.lle 
(Actes 4, 1S; 1 Cor. 14, vers. 16, 23, 24). 

Le texte capital ost Actes 4, 13 : les sanhôdrilos 
s'étonnent de l'assurance ot de la forée du témoign:1go 
de Pierre et Jean, « se rendant compte que o'étakmt 
des gens sans instruction ni culture, sine litteris nt 
idiotae ». En 1 Cor. 14, 16, l'idiota est le non-inil.ir., 
l'infidèle ; de même en 1. Cor. 14, 23. 

Le texte des Actes o. été souvent commenté : n Douze 
hommes sont partis do Jérusalem pour parcouril· lo 
monde. C'étaient des hommes simples qui no savaient 
pas parler » (Justin, Apologia 1, 89, 3, PG 6, a8Rb). 
Pour prouver à l'évidence qu'il est à l'œuvre da.ns le 
monde, le Seigneur a fait choix pour prêcher l'Évangilu, 
non de doctes et de suvnnts comme Nathanal!l, mais 
d'idiotae (Augustin, Enarrationes in ps. 65, 4, CCL :Hl, 
p. 841; cf Sermones 43, 5, 6, et 250, 1, PL 88, 2r,7u 
et 1163-1164) . En envoyant l'Esprit Saint, il a fait 
de ses apôtres, « homlnes idiotae », des prédicateu•·s 
parlant les langues de toutes les nations (Enarr. ù1 
ps. 96, 2, CCL 39, p. 1955; in ps. 138, 8, CCL 40, p. 19%). 
Rupert de Deutz t 1129/80 s'émerveille de ce que cos 
• idiotae »soient devenus si sages en parol!ls ct en écr·its 
(In Iohannis E11angelium, CCM 9 : v, 11·13; vu, 15; 
VIII, 32; XIV, 12). 

L'idée est fréquente, dans saint Paul et lo nouvuau 
Testarn!lnt, que le Seigneur s'est révélé de prétéronce 
aux petits, aux simples, aux hommes du commun 
pour confondre la sagesse du monde; voir surtoul. le 
• Confiteor tibi, Pater, Domine coeli et torrao, quia 
abscondisti haec ... ,, (Mt. 11, 25, et Luc 10, 21); u l'er 
linguas infantium » (Mt. 21, 16; cf Ps, 8, S) et le déhtr L 
de 1. Cor. 1, 18-SO. 

a . . La litù!raturc patristique. - Les apologistes Oll t 
fait écho à cette doctrine; les idiotas chrétiens, ins· 
truits par la révélation divine, peuvent en remontror 
aux pluJl sages des philosophes : " Chez nous, on J)t!\1 L 
entendre et apprendre ces choses, même... des g\Jns 
ignoMn.ts et barbares de langage, mais sages et fldi:los 
d'esprit » (Justin, Apologia t, 60, 11, PG 6, 4201>; 
Apologia n, 10, 8, 461b). Gens sans culture, incapables 
d'exposer leur doctrine par de beaux discours cons
truits et d'en faire l'apologie, mais prêchant d'action 
(Athénagore, Supplique au sujet des cl&rt!titms 11, :J, 
PG 6, 912c). 

Allleurs, le terme d'idiotac no revêt pas cette nuanco 
favorable et désigne simplement les chrétiens du con,. 
mun ou même les mauvais chrétiens (Tertullien, 
Ad11srsus Pr0$ean a, 1, CCL 2, p. 1161, et 9, 1, p. 11 liB; 
De pudicitia 16, 24, p. 1a15; Césaire d'Arles, SermMcs 
11 ?, 6, CCL 104, p. ~89). 

Par contre, le qualificatif peut venir parfois sous la 
plume d 'un évêque comme une protestation d 'humilitO 
(of Grégoire de Tours, Liber 11itac Patrum, prol. , MO Il 
Scriptores rerum ml!lrollingicarum, t. 1, Hanovre, 1!!1:15, 
p. 668). 

4. Les premiers moines. - La plupart des moines 
égyptiens sortaient des couches les plus humbles de la 
population et n'avaient pas reçu d'instruction; c'étaient 
des fellahs. Jean Cassien souligne à plusieurs reprises 
que ces idiotae étaient devenus mattres en la science 
spirituelle par leur sainteté et la lumière reçue direc
tement d'en-haut : « (Vous ôtes) venus chercher la 
compagnie do gens faits comme nous sommes, rustres 
et ignorants, perdus parmi les horizons désolés du 
désert» (Conférences 1, 2, SC 42, 1955, p. 80; Conf. 5, 
21, p . 212-218). u La science vraie, la science spirituelle .. , 
on l'a vue parfois fleurir merveilleusement chez des 
hommes qui n'avalent aucun don de parole, et à peu 
près illettrés » (Conf. Ht, 16, SC 54, 1958, p. 205). 

Le chapitre sur l'humilité du recueil latin des Apoph
tegmes (Pélage e t Jean) présente une bonne Illustration 
do la doctrine (Sentences des Pères du désert xv, n. 4, 
10, 2~. 81, PL ?a, 95S, 958, 96?); la plus frappante 
est la réponse de l'abbé Arsène : « La culture latine ot 
grecque, oui, je la possède, mais l'alphabet de ce rustre, 
je n'ai pas encore pu l'apprendre » (n. ? , 95~a). 

Saint Nil trouve bon que le diacre Théodore • inter
roge dos moines, souvent bien frWJtcs, pour recevoir 
d'eux avec joie le viatique du salut de l'âme • (Nil, 
Ep. 8, 48, PG 79, U Sa). La discretio ou diacrisi& à 
laquelle sont parvenus les amis de Dieu leur tient 
lieu de connaissances littéraires et les en dispense. 

Le qualificatif d'idiota ost revendiqué comme un 
privilège, même par ceux qui auraient le moins de 
titres à s'en prévaloir : Cyrille de Scythopolis, l'un des 
meilleurs hagiographes byzantins, par exemple, ou 
saint Maxime le confesseur (voir les textes cités par 
I. Hausherr, Direction spirituelle en Orient autrefo~, 
p. 89-93, et DS, t. a, col. 1025-1026): 

C'est à qui prendra le titre d 'l8tw-"lc;, d'cX.ypli(.4f.I.«To,. 
Maxime le confesseur se déclare cX.Tt«tSeu't'oc; (PG 91, 
1SSb). Le courant spirituel poussé en ses dernières 
conséquences donnera naissance à la pratique de la 
folie simulée, si populaire en Orient (cf F. Vanden
broucke, art. Fous Poun LE CnntsT, DS, t. 5, col. ?52-
??0; of FoLIE DE LA Cnotx, col. 688·648); on en trouve 
les pr!lmières manifestations chez les Pères d'Égypte; 
par exemple, Sentences des Pères du d6sert xv, n. 12, 
52, PL 73, 956, 968. 

Rancé a fait état de textes apparentés dans son livre 
De la sainteté Dt des devoirs de la 11ie nwnMti(jue, t. 2, 
Paris, 1683, p. 290-310; il oito entre autres saint Jean 
Climaque, à côté des auteurs médiévaux. 

5. Les auteurs médii11a~. - Pour beaucoup d'entre 
eux, le thème de la rusticité et la protestation d ' inca
pacité en matière littéraire ou simplement d'Ignorance 
no sont que jeux d'esprit, une « captatio benevolentlae » 
plus ou moins sincère que l'on place en exergue d'un 
ouvrage. Il est courant do trouver dans les prologues 
de Vies de saints ou d'autres écrits les protestations 
de l'auteur. Il n'écrit pas de son plein gré; on l'y a en 
quelque sorte contraint; ou bien il a dû suppléer à 
une oarenêe en dépit de son peu d'aptitude. Le terme 
d'idiota ne se rencontre pas nécessairement, mais l'on 
en trouve l'équivalent. Jean l'Italien, biographe do 
saint Odon de Cluny, s'excuse de co que l'art de la 
grammaire n'orne pas son discours (Acea sanctorum 
OSB, saec. 5, t. ?, Venise, 1?8S, p. 148·149). 

L'auteur de la vie do saint Gérard de Brogne entend se mettre 
à ln portée des • idiotls mlnusque cnpacibus •; l' • imperitin • 
de sn plume ne l'on ompGobern pas (p. 252). Il arrive à un autour 
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de ile comparer à J'ânesse de Balaam, te.l celui qui rédigea 
Je récit de la translation de saint Maurin à Saint-Pantaléon 
de Cologne (p. 334). Protestatiqns analogues de la part dtt 
moine :Martinien (PL 131, 27a); jlse dit • valdo ignaruij litteris ,, 
(2• livre, prologue; H. Roux, L'écrit spirituel rlu nwine Marti
nien, dans MélangiUI bénêclictirUI, Saint· Wandrille, 194 7, 
p. 339). • Plcmrer convient au moine, non taire des vers ''• 
écrivait au d6but du 184 siècle Hier do Vassy, moine de Claîr· 
vaux, en ses divertissements littéraires (J. Leoleroq, .C..'amo1, ,. 
Il~$ lettre$ ct le désir de Dieu, p. 132·133). · 

' 
Le terme même d'idiota est beaucoup plus rare que 

ceux relevant du vocabulaire ae rat tachant au thèmn 
de ln simplicitas; on le rencontre cependant chez uu 
certain nombre .d'auteurs spirituels. Jean de Fécamp 
t 1078 remercie Dieu de l'avoir rempli de science el. 
d'intelligence et de lui avoir donné la connaissancn 
de son Nom, alors qu'il n'est qu'un cc vas vacuum " 
et un« inuUlis i.diota ,, (Confe.~sio theologica n, 7, danf: 
J. Leclercq et J .• P. Bonnes, Un maitre de la vie spiri
tZUJlle au xie siècle: Jean de Fécamp, Paris, 19(t6, p. 130) . 
Saint Pierre Damien t 1072 a t raité le problème de::; 
rapports de la science divine infuse par Dieu et d~: 
l'absence de culture littéraire on un opuscule : De sarlcta 
simplicitate :u;ientiae inflanti anteponendr,L (Opusc. (t5, 
PL 145, 695-70(t); le chapit re 3 est intitulé : « Cu•· 
Deus per viros idiotas ac s implices rnuqdum instituit h , 

et le chapitre. 8 : « Quod ad Deum accedentes humanis 
dlsdpHnis non indigent ,,, << Jean l'Évangéliste n 'n 
presque rien appris dans le siècle, mais, ayant méprisù 
los subtilités des orateurs et dos dialecticiens, il passa 
tout enfant à la folie toute simple de J ésus, ad simpli
cetn J esu stultitiam ,, '(70Sa) . Au 12e siècle, le prévôt 
Gerhoch de Reichersberg t 1169 affiche sa qualite 
d'idiota et se proclame pécheur : « Incipit opusculum 
de aedificio Dei cujusdam idiotae ac peccatoris ,, 
(PL 19'•, U 91-1338). A la fln, il se compare au serviteur 
qui retourne brouetter du fumier (1 33'•c ; cf DS, t. 6, 
col. 808·308). 

Saint J érôme avait introduit dans la t radition litté· 
ralr:e chrétienne la « sancta rusticitaa " (Ep . . 53, 3, 
CSEL M, éd. I. Hilberg, 1910, p. 447); avant lui, 
Caton l'ancien et · d'autres s'étaient réclamés de la 
rusticité d'antan et de la simplicité des a ncêtres contr<: 
la décadence introduite à Rome par les coutumes de 
la · vie urbaine (J. Leclercq, Sanèla simplicitas, dans 
Collectanea ordinis cisterciensium reformtitorum, t. 22, 
1960, p. 188). Les moines trouvaient un modèle et1 
saint Benott qui avait quitté les écoles do Rome pour 
n'y point perdre son innocence, « scientet• nescius et 
sa.pionter indoctus •· 

L'exemplll diJ patriarche dés rnoi11es fut suivi• à la lctLrl\ 
au 12• 6iècle par de nombreux clorcs ou chovaliors qui ohoi· 
sirent de préférence l'état de convers. Solon Césaire d'Hela 
terbach, , beaucoup de clèrcs Sè taisalènt passer pour der. 
laïcs, préférant avoir à faire patlre les bêles qu'à se livrer ft 
l'ét11~e dans leur nouvol état ; la voie vers Diou leu.r semblnH 
ninsi phrs courte (Dialogu-9 miracttlorwn, dlst. 1 de oonver· 
sione, ch. 39, éd. J. Strango, Cologne, 1851, p. 46). Le CO'
le plus connu, encore qu'il soit pout-être légendaire, est celui 
d'Alain dé Lille (B. Hauréau, Mémoire t!lr la vit! ~~ q!lelqu.l., 
œuCJru d'Alain de Lille, dans Mémoires d~ l'A.ca<Umie des 
Inscriptions 111 .Dcllcs·Lcltrcs, t. 32, 1, 1886, p. S-7); voir aussi 
El. MikkârS, L'idéal religicwv des fr~r~., convers dans l'ordr" 
rk Ofteauœ aux 12~ ct 13• dièclcs, dans Colkctanea .. , t, 24, 1962, 
p. 118-129. 

Les disciples de saint François d'Assise, dans le même 
esprit de réaction contre certains abus dq la scolas· 

tique et contre une certaine forme de science théo· 
Joglque qui ne t'approchait pàs do Dieu, ont aimé se 
dire « idiots et· ignorants »; une telle' affirmation les 
assimilait aux apôtres dont ils s ;efTorçaltmt d'imiter 
en tout la vie; saint François appliquait· à ses disciples 
lo passage évangélique où le Seigneùr en appelle au 
témoignage des enfants contre la fausse sl}.gesse d~s 
scribes et des pharisiens (Mt. 21, 16; cf Ps. 8, S; Actus 
B. Francisci ct sociorum ejus, ch. 1<., n. 81 éd. P. Saba
tier, Paris, 1902, p. 51). Jean de l'Alverne qlli é'tait 
sans aucune instruction était parvenu à une admirable 
connaissance des questions théologiques et soriptù· 
raires grâce à une science qui ne devait rien à l'ensei· 
gnement (ch. 54, n. ~s. p. 169). Frère Rufin se déclare 
lui-même • inscius et idiota » ( Vita Fratris Ru fini, dans 
4 nalect4 francÎ.$can(l., ' t a, Quaracchi, 1897, p. (t7). 
Le Testament de saint François porte : « Eramus idiotae 
et subditi omnibhs » (n. 4); l'épttre 5 au chapitre 
général : « lgnorans sum et idiota ». 

Voir aussi S. François, lettre a, n. 89; Thomas do Celano, 
Vita 1, n. 120, et Vita n, n. 108; saint ·Bonavonture, Bpi8tol{l 
<le tribi48 guacstionibus 9, dans Opsra, t . 8, Quaracohi, 1898, 
p. ss~. · 

Consulter : ]il. Gilson, La philosophie de 4aint BonaPmture, 
2• éd., Paris, 1943, p. 40-4.2. - Saint François d' All~iQe, 
D(Joum~nts, éd. Th. Desbon!lOts ot D. Vorrcu~. Parja, ~ 966, 
tablé, notnbreusas réf6renoos aux mots : Jtou, ldiota-ignora,nt, 
Science, Sirnpliclté, cto. 

Ce fut l'un des torl,s des spirituels a'érige.r·en système 
une science fondée 'sur un don puremént' gratuit; 
saint Bonaventure voyait déjà, dans le don de sagesse 
auquel il ra-ttachait l'extase, une source de connais· 
sance d'ordre spéculatif (nr Sent., !list. 94, para 1, 
q. 2, a. 2, ad 2, Opera, t. S, 188?, p. ·7't8: in Hexatmeron, 
coll. 20, n. 7, t. 5, 1891, p. (t26). 

Les bégl1ards colporteront toute sorte de récits 
prônant le retour à l'inculture; l'historiette classique 
de la vieille femme qui en remontre au docteur on 
Sorbonne eut toutes leurs faveurs. 

Lorsque Mor&win, lo banquier strasbourgeois, tut sollicité 
par l' • Esprit • de moHro au jour ses révélations et que, à 
la manière des anciens prophètes, il argua de son incapacité, 
il s'entendit r6pondro : • 'l'e croi~-tu donc le premier laie 
Wettrt! an qui Diou ait répandu ses grâces? • (C. Sclunldt, 
Das !Juch von den neuil Fcl8CTI, Leipzig, t(!o9). Chez les dis
ciples d''QrLIIeb de Strasbourg, on admet commo nécos8alro 
l'inculture préalable : le système de là • tabula rasa •. Quant 
aux frères du Libre esprit, ils aiment dresser Jour lgnoranctl 
• sapleiltisslma • en face de la scieMe Ignorante des docteurs. 
cr DB, t . 1, col. !<119-492 el t. 5, col. f 241 svv. 

6. L'ldiota et ses émules.- Il s 'en faut de beaucoup 
que los spirituels hétérodoxes a ient eu le monopole 
du thème de l'îdiota. Raymond Jordan, prévôt de 
l'église d'Uzès, puis abbé de Celles-sur·Cher à la fln 
du 14è siècle, a laissé une série de « Contemplationes • 
où il prit pour pseudonyme l'ldiota. La diiYusion des 
Contemplationes Jdiotae fut considérable aux 16e et 
170 siècles après que Lefebvre d'Étaples en eut fait 
une première édition dédiée à Briçonnet. Ce n'est pas 
un ouvrage théologique; il contient plutôt un ensei· 
gnement mystique et des conseils moraux : • Idiotae 
rapiunt coelos ». 

Un peu auparavant, en Angleterre, Richard Rolle 
avait dédié aux« idiotae »son l ivre du • Feu de l'amour • 
(The F ire of tove) : 
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• Co n'ost pas a\I;x philosophes que j'ofTre cet ouvrage, ni 
aux sages do co monde, ni aux grandi! théologiens qui so Jais· 
sent absorber pnr des qucstiollJl Interminables, mals nux 
simples, aux ignorants, à coux qui cherchent plutot à aimer 
Dieu qu'à poSiléder beaucoup do science 1 (prologue, trad. 
Y. NooUngor, Tours, t<J28, p. 7-8); voir au68i Je livre 1, ch. 5, 
où il reprend ln comparaison do la vieille femme et du th6olo· 
gien (p. 35), et le livre S, ch. 9, '• ot 1.0. 

On retrouve la même id6o chot l'auteur de l' Epttr11 sr~r l11 
direction i11tim~ (ôd. M. Nootlngor, L~ r~uags de l'incotmais· 
sance, Toura, i 025, p. 988) : • La prétentîon (des doctes) les 
empOche do comprendre Jo sons (du Nuage ds l'inconnaùsance) 
par lequel toute personne, fQt-ono la plus ignorante ot ln plus 
inculte, peut s'unir à Diou dans uno charH6 p'artaito au moyeu 
d'une humilitô amoureuse •· 

L'Imitation de Jésus-Christ a un chapitre sur l'inu· 
tllité de la science théologique à l'état pur (liv. Ill, 
ch. 48) : « C'est moi q11i enseigne la science à l'hommo 
et qui donne aux petits enfants une !ntelligonco plus 
claire quo collo qui peut être enseignée par les hommes • 
(n. 6). 

Vors 1'•60, l'ermite Jérôme de Matelica consultait 
Gil)es Ghisolini pour savoir si los idiotae pouvaient 
plaire à Dieu et faire leur salut dans l'état érémitique : 
c Dio quod tales summam perfectionem in vitn ot 
morib\18 nssequi in se no populo etiam ostendoro 
possunt, lui tut-il répondu, licet etiam clerici proprio 
a ut religiosi proprio non fuerint » (J. Lecloroq, daru> 
Rivista della Chiesa in Italia, t. 20, 19G6, p. 13, 17). 

La pens<lo du cardinal Nicolas do Cues se situe f\ 
un autre plan dans son traité de ldiota, ses ldiot<U libri, 
~orits vers 1450; il se place dans une perspective philo
sophique; l'ingénuité qu'Il prône doit conduire à lu 
redécouverte des principes fondamentaux do la pensée; 
il met en scène un fabricant de cuillères qui, au moyon 
de l'ironie socratique, dégonfle la vaine science des 
docteurs patentés et les amène à prendre coMclonco de 
leurs limites (M. de Gandillao, La Philosophie de Nicolas 
de Cues, p. 63 svv). 

7. Les prolongements à l'époque moderne. - On 
assiste à l'ère moderne à une laïcisation du thème avec 
Voltaire (Cand~, t'lngérlu), Dosto'iowsky (L'Idiot) 
et le personnage de l'idiot do vlllage des romans plus 
récents; jusqu'au marchand d'oiseaux de BrnsiJlach ct 
autres personnages fictifs. 

Mais l'idée, sinon le mot, continue à être en honneur 
parmi los spirituels. Selon Henri Herp, le c simplex 
et idiota • qui est à l'école de Dieu reçoit <lirectemen l. 
de Dieu une sagesse qui dépasse le mode proprement 
intelloctuol de connaissance (Eden contemplativorum, 
lib. 3, pars 1, c. 6, éd. de la TlttJologia mystica, Roma, 
1586, p. G54). Le 17e siècle prûsente quelques faits 
remarquables ; tel homme do Dieu voudra s'appuye .. 
sur les conseils reçus directement de l'Esprit Saint 
par une humble femme illettrée, ignorée de tous et 
méconnue : Catherine Daniélou pour le Père Bernard 
et Michel Le Nobletz en Basse-Bretagne, Marie de.c; 
Vallées pour saint Jean Eudes en Normandie, Mari1: 
Rousseau pour Jean-Jacques Olier à Parisi on exalte 
des SOI'vantes qui ne savaient pas lire, comme la véné· 
rable Armelle Nicolas à Vannes. Madeleine de Saint
Joseph t 1637, avant d'entrer au Carmel, éprouve un 
grand désir pour la vie de mendiante {Marie-Louist: 
de Jésw;, La Vénérable M adeleine de Saint-Joseph, 
Paris, 1985, p. 43). Ce que cotte dernière ne pout mettra 
à exécution fut réalisé par Mademoiselle Ovré (ou 
Auvray) , une dirigé.e de Simon Gourdan (Fr. Bondonnet, 

La Clie de CIIÎr~érable Joseph·/ gna.co L6 Clerc de Coulenne11, 
Le Mans, 160ft , p. 18·19). 

Rancé fera de la u simplicitas • propre aux moines 
l'équivalent pratique de l'a ignorantia • et de la « sancta 
rusticitas » : « Se peut-il fàire que l'étude soit un exer
cice ordinaire de gens qui doivent vivre dans une abjoc· 
tion et dans une pratique d'humilité continuelle? • 
(De la sainteté et des depoirs de la ·"lè'monaetique, op. oit., 
p. 298). Il se montre en effet opposé aux études pro
prement théologiques ·et voudrait voir le moine se 
cantonner dans la seule « lcctio divina » (cC F. Vanden
broucke, L'esprit des études montutiqrlU d'apr" l'abbé 
de Rancé, dans Collcctanea .. , t. 25, 1963, p. 22q·249). 

L'inefficacité des preuves rationnelles pour provoquer 
la décision de l'acte de foi a inoittS Pascal à dépasser 
ces preuves sur lo plan moral; il prône l'apprentissage 
de l'humilité par le moyen des gestes les plus simples 
du croyant: «Même cela vous fera croire et vous abêtira • 
(PenséeB, n. 238); c'est atnrmer implicitement que la 
science surnaturelle de l'idiota est supérieure à la 
science théologique acquise. 

On retrouve le thème de l'ignorant che~ les protêiltants 
rrançais que ln volont6 divine appelle à prendre la place des 
hommes instrui t~ : • Diou vous a ci.-devunt envoy6 dea minis· 
tres pleins do saplonco, disait un prédicant lllottr6 des Céven· 
nos, laboureur do son état, mais vous avez toujours suiyl 
votré mauvais train. Dieu vous env61o aujourd'hui do nou
veaux messagers; co Bont des ignorants comme moi qui no 
savent pas lire; mais je suis une do ces pierres dont parle 
l'Écriture. qui crient dans Je t.cmps que ceux qui étaient des
tinés à vous réveiller so sont tus 1 (A. Duca~. La pm: deJ 
cu.mi4arda, la rllsistance hugucMU: 1ou1 Louis xtv, Patis, 19ft6, 
p. 61). 

Mais la terme d'idiota avec' son son!i l~Ün spécifique 
ne ae rencontre pratiquement plus à· partir dû 'i 7c siècle; 
sa. signification n'est pas ln même on latin et dans les 
langues modernes; le thème peut donc être considéré 
comme clos avec l'époque classique. 

DS, t. 5, col. 636-648, 752-770. - I. Hnusherr, D irection 
spiritudlt! en Orient autrafoù, OCA tfo!t, Rome, 1955, p. 89-
9'•· - J oan Leclercq, L'aTM ur des lcttrcl el lt! ddt# ir dis DU!u. 
1 nitialion au.c aweurB monaaliquos ilu moyen ag~. Paris, 11167, 
p. 1?9·201. - M. de Gan<lllla.o, La philosophi4 da Nicol.ae da 
Cru:s, Paris, 19U, 1• part., ch. 2 Lo mytho do l'Idiot, p. 57-7a. 
- M. de Cerleau, L'illettré éclaird !lans l'liiatoirs da la Ùlllro do 
Surin 1ur le jeuM homme du coche, RAM, t. 44, 19GB, p . a69·U 2. 

H. Orundmann, LiUBratus-illiU:ratua, dans Archiv far Ktll· 
turg~schiclltll, t. 40, 1958, p . 1·65, en partlcullor 23 STT. 

Guy OuRY. 

IDUNG DE SAINT-EMMERAN, bénédictin, 
128 siècle. - Sur la vie et l'activité d'Idung, moine 
de l'abbaye Saint-Emmeran de Ratisbonne, au 12e siè· 
cie, on ne possède guère d'informations. On constate 
seulement qu'il se montre averti des problèmes qui 
troublaient les esprits monastiques et ecclésiastiques 
de son époque. Bien que n'étant pas abJ>é, il rédigea 
un opuscule intitulé De quatuor quacstionibus monacl1o· 
clericorum et sa.nctimonialium virginum statum spec· 
tantibus liber 11pistolaris (édité par B. Pez). 

n s'efforce de résoudre les problèmes suivants : 1. Si una 
eadomque persona sit clorlcus et monaohus? 2. SI sola Tolun· 
tas taoiat oloricum? a. SI sa.notimoninlos loemlnac et monachi 
oum unam habeant sancti Benedict! regulam, etlam unam 
dobeant habere clausurae custodiam? 4. BI monaoho licont 
habere vocem praodlcationis in Ecclesia? 
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Ce petit traité, dédia au « magister Herbordus •. 
est un éloge de la vie cénobitique, telle qu'olle étail. 
vécue ~u 120 siècle en Allemagne. L'oriontaU.on géné
rale de ses onze chapitres est polémique, en ce sem; 
qu'ils s'insurgent contre le luxe des clercs dobauch~ 
et contre Jour avidité au gain; mais ils défendent auss• 
l'intJgrité des devoirs et des droits des moines. S'i 1 

est révélateur qes tentations claustrales do l'époque, 
cet opuscule intéresse aussi la spiritualité des ~tai.-; 
de vie, y compris celle du laicaL. Iiln plus de la Bible, 
il recourt très fréquemment à J érôme, puis cit•: 
Ambroise, Augustin, Fulgence, BMe, Dernard, l'évêquo 
saint Woltgang, ainsi que Pythagore et Socrate. Il 
est un témoip d'un genre littéraire qui mélo considé
rations ascétiques, perspectives historiques et asser
tions polémiques. 

B. Paz, Tl~saurus anccrlolorum novisBÎIII'l#, t . 2, !0• p., Augs 
bourg, 1721, col. 507·M2. - li. llurter, t. 2, col. 156. -
Ph. Scllmitz, Histoire de l'ordre de Sain1-1lenot1, t. 7, Maredsous. 
1956, p. 102. 

Réginald Gn~oOillR. 

IGHINA (ANnng), prêtre, 1815·1889, - Né l1 
Calizzano (Savone) en 1815, Andrea Ighlnn fit se:> 
études théologiques à Turin; il fut chapelain chez ln 
marquise Giulia di Barolo et so lia d'amitié avee 
Silvio Pellico, quand celui-ci fut l'hôte de la marquise. 
Rappelé dans son diopôso par son évêque 'l'homa:~ 
Ghilardi, Ighlna fonda à Mondovi un collège de clercs 
qui donna de nombreuses générations de prêtres et 
qui existe encore comme convict. Devenu en 1860 
recteur du grand séminaire de Mondovi, lghina inau
gura dos cours d'histoire ecclé$îastique, de liturgie, 
d'ascétique et de mystique, matières qu'il enseignn 
pendant de longues années. Il mourut en 1889. 

Lettré, poète, théologien, Ighina Intéresse l'histoiro 
de la. spiritualité au 19o siècle par la publication de s011 
enseignement : I stîtu.zioni di tcologia a.sc11tioa e mistico. 
ad uso dei Beminari. L'ouvrage parut d'abord (Mondovi, 
1886) en deux volumes, le second étant constitué pa1· 
la réédition du Sacerd{}te santificaiO (Turin, 1773, etc) 
du jésuite Charles-Emmanuel Pallaviclno (1719·1785); 
dès la seconde édition (Mopdovl, 1889; 1892), Jghin<1 
se borna à son premier volume qu'il enrichit de ce que 
l'ouvrage de Pallavicino comportait d'enseignement 
ascétique pour la vio sacerdotale. 

Telle qu'elle est dans ses deuxième et troisième édi
tions, la 1'e1',1logia. ascctica e mistica d'Iglrina est l,'un des 
premie.rs manuels parus en 1 talle en ce domame. La 
doctrine en ost complète, solide ot clairement présentée. 
L'auteur établit une distinction d'espèces entre l'ascèse 
et la mystique expérimentale; cette dernière n'est pa~ 
nécessaire à la sainteté et elle est do fait inaccessible à de 
nombreux chrétiens. La théologie mystique est • la 
science et l'art do guider certaines âmes privilégiée$ 
dans les voies extraordinaires » (n. 265). 

L'ouvrage est divisé en quatre parties. Après unr. 
introduction sur la porrection chrétienne, la promièr(l 
partie est consacrée à l'enseignement ascétique (corn
ment vaincre les obstacles à la perfection; les vertus 
morales, cardinales et théologales; les sacrement~; 
et les d iverses formes de la prière; les maladies spiri
tuelles e t leurs remèdes). La deuxième partie concerne 
la théologie mystique (notions, l'union ~1ystique, la 
contemplation mystique). Les trois voies vers la perfec
tion font l'objet de la troisième parUe. Dans la quatrième, 

DICTJOlfiU.IRII Dll Bl'lRITU.U.ITj, - T. VIl. 

lghina présente l'exercice du ministère sacerdotal 
(office divin, Eucharistie o~ sacl'ement de pénite~ce ) 
comme moyen dQ progressai' vers la perfection. 

Parmi les o.utorlt6s los plus fréquemment cltêGS par Ighina, 
on relève les noms de saint Françoia de So.les ot du C!lrdino.l 
,Joan Bona, ot, plus proches de lui, le jésuite Ftançoia Neu· 
mayr t 1765, Jo capucin Go.otano Maria de Borg ame t t 7 5S 
(OS, t. e, col. 48·53), enfin sos contemporains Frédéric-William 
Fnber t 18GS (OS, t. 5, col. 3-ta) àt Giovanni Battlsta Pagani 
t 1860, successeur d'Antoino Rosmini à la direcUon d~ 
I'Istitulo cùlla carità. Ighlna cite encore la vie do Glovanm 
Dattista Trona t 1750 (ct Bibliotheca sa11c1orum, t. U, 1969, 
col. 680-681). 

Les Istiluzioni ont lité traduites en français par l'abb6 
Henri Doro.ngoon, en 1904 (Chassignolos, Indre). Signalons 
nussi qu'Ighlna a publié Il cardinak GioPanni Dona. Vita 
etl opere, Mondovi, 187~ . 

Consulter les archives du séminaire de Hondovl. 

FELICE DA. MAIIBTO. 

1. IGNACE D'ANTIOCHE (saint) , évêque, 
t vors 110-117. - 1. Vic ct p11rq(,lnnalit8.- 2. La. colleo· 
ti(,ln des lettres. - a. Sources. - 41. Doctrine. - S. Tluio
logic ct mystique du martyre. - 6. ConclU8ion. 

1. Vie et personnalité. - Le peu que nous 
savons de la vie do saint Ignace d'Antioche nous vient 
des lettres mêmes du martyr, auxquelles Eusèbe a 
emprunté les renseignements qu'il a consignés dans 
l'li i11toire ecclésiastiq~ (m, 36, PO 20, 288·29%; éd. 
Th. Mommsen, GCS 2, 1903, p. 27~·281). 

Second 6vêque d'Antioche après saint Pierre, Ignace 
fut sous Trajan arrêté comme chrétien, condamné à 
mort et envoyé à Rome pour y être livré aux bôtoo. Il 
fit, partie par mer, partie par torre (Romains 5, 1), le 
voyage d'Antioche à Philadelphie en Lydie. Après 
quelques jours passés en cette ville (Phil(UÙJlphi<ln• 7, 1), 
il parUt pour Smyrne où il fut accueilli par l'évêque 
Polycarpe et toute la commun~uté; il reçut là d<!8 
envoyés venus des l!îgllses d'As1e, Éphèse, Magnéste 
sur le Méandre, Tralles; do Smyrne encore, il écrivit 
à chacune de ces Églises ainsi qu'à l'Église de Rome, puis 
il gagna Troas, d'où il écrivit aux Églises de Phila
delphie et de Smyrne, et à Polycarpe (G. J auassard, 
Les épttres expédiées (Ù Troas par saint 1 gnace d' Antio· 
che .. , dans Mémorial J. Chafne, Lyon, 1950, p. 218-221). 
Il arrive par mer à Nénpolis, le port de Philippes en 
Macédoine (cf Polycarpe, Philippicna 9, 2), d'où il 
partit pour Rome, sans doute par la Via Egnatia .et 
Dyrrachium, puis Brundisium. Saint Irénée (Aclversus 
llaercscs v, 28, 4; SC 158, 1969, p. 360) et Origàno (ln 
Lucam hom. 6, r.; éd. M. Ra.uer, OCS 9, 1930, p. 87, 
ct SC 8?, 1962, p. 144) assurent· qu'il fut livré aux bêtes. 

Tout ce qu'on peut diro <le plus ressortit à la légende : 
J"'s Actes du martyre d'Ignace, conservés on deux 
recensions (Martyrium Colbertinum, Martyrium Vati· 
canum), sont des compositions tardives du 411 ou 
5o siècle. Lea discours prêtés par l'auteur au martyr 
ne font que reprendre les thèmes de l'apologétique 
traditionnelle· (A. Bolhuis, Die Acta romana des Marty
riums des 1 gnatius Antiochenus, dans VigilifUJ christian CUl, 

t. 7, 1958, p. 1't3-153). 

La Chronigue d'Eusèbe (6d. J . Ko,rat, GCS 6; i9H, p. 216-
218) dato lo martyre d'Ignace de la dixième année de Trajan 
(107 /8); mals il semble que l'hislorlon, suivant un proc?dé 
qui lui est lamilier, a groupé à cette dale les mesures pnses 
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par Trajan contre les ehrétien!ï. La dale de i O? /8 reste approxi· 
mative, et on ne so trompera pas trop si on dato la •nort 
d'Ignace des dernl~rcs années de 1'rajan, 110·117. Henri 
Grégoire proposait naguère uno date plus tardive (Les pr<rsé
cutio113 dan1 l'Empire romain, Bruxelles, i 950, p. t 02-1 0'•); 
cette hypothèse, fondée sur des présupposés assez grat.uits, 
ne sen1ble pas avoir rencontré beaucoup de partisans. 

La personnalité d'Ignace, telle que nous la font 
entrevoir ses lettres, est extrêmement attachartte, 
toute diftéronte par exemple de celle de Clément. de 
Rome, qu'on a pu caractériser par l'~~tu;txc~a, morlu
ration, indulgence et douceur (consulter H. Hcmmer, 
Les P6res apostoliques. Clément de Rome, Paris, 1 \109, 
p. xxxvu-xxxvm). Sans qu'Il faille nécessaireme,l t 
attribuer ces traits à un tempérament oriental (syrien), 
l'évêque d 'Antioche est un caractère très personnel 
et vigoureux, en même t emps qu'émùtil, enllto•t
siasto, passionné, ajoutons : passionnément épris ùe 
J ésus-Christ. 

A la difTéronce de Clément encore, qui semble isl:iU 
du judaïsme hellénistique, Ignace paratt venir d'un 
m.illeu paten (infra, § 3). La spontanéité et la vivncité 
de son expression, qui vont parfois jusqu'à l'obscuril.ô 
et l'incorrection (E. Nordon, Die antilce Kunstpl'osa, 
t . 21 1909; rééd., t 928, Leipzig, p. 510-511), ne doivent 
pas donner le chango sur sa formation littéraire ou 
philosophique : il connatt les raffinements de la rhé
torique asianique comme les procédés de la diatl'ibe 
cynico-stoYcienne, et le stoïcisme a laissé chez lui d A$ 

traces qu'on no peut méconnaître (0. Perler, Das vierte 
Maklcabüerbuch, I gnatius von Antiochien und cli!! 
iiltesten M/Jrtyrerb.erichtc, dans Rivista di archeologia 
crit!tiana, t.. 25, t9~9, p. 47-72). 

2. La collection des lettres. -Eusèbe connais· 
sait sept lettres d'Ignace : aux Éphésiens, aux Magno
siens, aux Trallions, aux Romains, aux Philadelphimts, 
aux Smyrniotes, à Polycarpe. Elles nous sont parvenues 
dans des conditions assez compliquées. Un manuscrit 
du ·11 e siècle, lo Medicqus (Florence, Bibl. Laurentinna, 
Plut. Lvn , 7), contient six lettres seulement, sanr; la 
lettre aux Romains. On a pu penser que cette coller.lion 
remonte au recueil consti tué à l 'origine par Polycurpe 
(Philâppuns 13, 2), qui ne devait pas contenh· la 
lettre aux Romains; mais cetto hypothèse se heurte 
à de for tes objections (cf O. P erler, dans 'Freiburger 
Zeitschrifl fUr PhilosophiiJ und Theologie, t. 4, 1\157, 
p. 857-3S8). La lettre aux Romains a été conservée, 
insérée dans lo Martyre auquel on a fai t allusion ci
dessus, dans un manuscrit du 10e siècle, le Colbcrtl!ws 
(Paris, Dibl. nat. gr. 1~51). On la trouve encore clans 
trois autres manuscrits. 

Uno autre collection comptoT;.seir;e lettres, partni 
lesque}lœ on retrouve, mais avec de nombreuses inter
polations, los sept lettres connues par Eusèbe. Do) ntis 
la publication du Mediceus, d'abord en traduction 
làtine paP J. Ussher (Oxford, 1 6~~) . puis dans lo grec 
originru par Isn.ac Voss (Amsterdam, 1M.6), coi.Lo 
recension c longue • a été reconnue comme un ruux. 
On a pensé (F. X . F unk) que l'auteur de ce faux serait 
un npolllnariste, vraisemblablement syrien, du dr. but 
du 5° siècle, pout-être le même que lo compilateur 
des Constitutions apostoliques. Récemment, O. P erler 
-a montré qu'il s'agit plutôt d'un théologien arianb.ant 
de la seconde moitié du '•o siècle (Pseudo-Ignatius und 
Eu.sebiru von Emesa, duns Historisc1lcs JahrbucJ1, t . 77, 
1958, p . 73-82). - Un nouvel essai d' identification 

dans R. Weijenborg, Is Evagrius Ponticus tM Author 
of the longer R acension of the I gnatian Letters l, dans 
A ntonianum, t. H, 1969, p. 339-3'-7. Cf ci-dessous. 

Pour une dütallcn plus ancienne, voir J . W. Hannah, The 
Sctting of thtt 1 qnatian Long RttcBn~ion, dana J ournal of Bibli
cal Lituaturti, t. 79, 1960, p. 221-238; ot, dans u·n sons opposé, 
M. P. Brown, Notu on lM Languag11 and StyÙJ of Psetulo· 
Ignatius, ibidem, t. 88, i 96ft, p. i46-152. Cf eneoro K. J. Wooll· 
combe, TM Doctrinal Connt~zionl of th<J P•eudo-1 gnatian 
Lettsrs, dans Stll<lia patristica VI, TU 8~. Berlin, 1962, p. 2G9-
27S. 

Enfin, trois lettres (Éph.tfsiena, Romains, Polycarpt ) 
se trouvent, sous une forme abrégée, dans une version 
syriaque (W. Cureton, The cmcicnt Syriac Versùm of 
the Epistlcs of St. I gnatius, Londres, 1845). On a pu 
croire que cette version représentait le texte original 
des seules lettres authentiques d'Ignace, mais il a été 
établi qu'elle n'en était qu'un extrait. 

Th. Zahn (Ignatius 110n Antiochitm, Gotha, 1873) a 
démontré l'authenticité de la collection • moyenne », 
que donnent les éditions. 

Les longues controverses, d'o(J n'étaient pas absentes les 
préoccupations confessionnelles ou apologétiques, sont depuia 
longtemps éteintes (cf H. Husurillo, dans Theolofical Studiu, 
t. 22, 1961, p. 104; P. Molnhold, RAC, t. 21, 1952, col. t G63 : 
• L'authenticité do ces lettres, longtemps contestée, pout 
maintenant être tenue pour nssuréo •; ou M. Simon, dans 
M. Simon et A. Benoit, Le juda'ûTM 6t ÙJ chri8tiani1TM amiquc, 
Paris, t 968, p. 109 : • ... sept épttros, dont l'authenticité n'est 
plus guôro contestée •; vingt ans plus tOt, le mllmo autour 
faisait encore des r6sorves, dans RcvrUJ hi8torique, t. 72, 19~8. 
p. 67). Cependant, récemment encore, H. Ôrégoiro a émis dœ 
doutes sur l'authon tic! té (op. cit.,. p. 102-i 04). La question 
mériterait d'étr~> reprise. ))ornièromont, R. Woljonborg n 
oasayé de montrer que la recension • longue • ost primitivo, 
ot que ln c courte • en est un rem(lniemont, postérieur par 
conséquent à 380 (Le• Lettres d' 1 graac6 d' Amiochtl. $tude d4 
critique liuùair~ et de th4ologit, Leyde, 1969). Cetlê thllse 
révolutionnaire no semble pas devoir recueillir beaucoup de 
auffragcs. 

So,us réserve do nouvelles recherches, on peut remarquer 
que les relevés tres détaillos do M. P .. Brown, The authen
tic Writing• of 1 gnalius . .A. Study of LinfuÜ!tic ériteria, 
Purham, N. C., t 963, ne déeblont pas do dl lTéronces notablea, 
quant au Tocabulalre, à la syntaxe et au stylo, entre la lettl'o 
aux Romains et los autres. On ne peut pas dire que celles-cl 
ont moins do chance d'Atro authentiques quo collo·lè.. 

On peut relever chez les auteurs anciens un certain 
nombre d'allusions à Ignace, de réminiscences ou do 
citations explicites des Lettres, qui montrent lo rayonne
ment de sa personnalité et do ses œuvl'es (cf J. B. Light
foot, The Apostolic IlatMrs, 2c partie, vol. 1, p . 127·221; 
ou, plus brièvement, A. Harnack, UtJberlieferung .. , 
p. 79-86). Si, chez Clément d'Alexandrie ou Tertullien, 
il peut no s'agir que de coincidoncc, Irénée le cite expres
sément (Adversus haere~es v, 28, 4), ainsi qu 'Origène 
(De oratione 20; In Cantica, prol.; ln Lucam hom. VI, 8). 
Nous avons cité ci-dessus l'importante notice d'Eusèbe 
(H ist. eccl. m, 86, PG 20, 288-292); J érôme, qui la repro
duit (De 11iril! illustribus 16), n'y ajoute pas grand-chose. 
Athanase et Basile citent la lettre aux lî:phésiens 
(7, 2, et 19, 1). Jean Chrysostome a une homélie sur 
saint Ignace (PG 50, 587-596), qui ne semble pas témoi
gner d'une connaissance personnelle dos Lettres, sauf 
de la lettre aux Romains. Au cours des controverses 
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christologiques des 5e et so siècles, le témoignage d'.Ignace 
ost souvent invoqué, aussi bien par Théodoret que par· 
Timothée AeJure et Sévère d'Antioche. A la fln de 
l'âge patristique Jean de Damas le cite abondamment. 
Chez les latins, on ne peut guère nommer que· le papn 
Gélase, qui cite Ép'MIJWT!8 7 et 20 dans son trait{, 

·De duabu.s naturis (PL Suppl. 3, 775): On voit qu'en 
dehors de l'intérêt proprement théologique que présen
taient certains passages des Lettres, leur influeneo! 
«spirituelle» paratt difficllemen t discernable. 

' 
1. Jtditiornr (toxto grec et éventuellement traduction). -

Th. Zahn, I gnatii ct Polycarpl Epistt.tlao, martyria, fragmsnta., 
dans Patrulfi apostolicorlltl~ opera, éd. Gebhardt, Harnacll, 
Zahn, f!!SC . .2, Leipzig,,18?6 (6• éd. IIIÎ710r,1920).- J. B. Lighl· 
foot, The Apostolic Fathcrs. S. Isnatius, S. Polycarp, à vol., 
2' éd., Londres, 1889 (avec trad. anglaisé). - F. X. Funk, 
Patres apostolici, s• éd., 'l'übingen, 1913; llOUV(IllO éd. pur· 
K. Biltlmoyer, D ie Apostolischen Viitar, 1• p., Tübingen, 1921o. 

- Ad. Hilgonfèld, 1 qnatii Antiochcni ct Polycarpi Smymaei 
~pistu!ae et martyria, Berlin, i 902. - A. Lclong, Lc11 P~rc:< 
apostoliqrUJ8. a. Ignace d'Antiocha ct Polycarpe de Smyrrw, 
EpUres, Martyre de Polycarpe, Paris, 1910; 2• éd., 192?. -

· W. Baucr, Die Bricfc des !I gnatirls vo1~ AntiocM1:1 und du 
Polylcarpbricf, coll. Hnndbuch Z\lm Neuen Testament Hl, 
Tübingen, 1920 (trad. allemande seule).- P. C. Crone, Ignct.· 
tius POil Anti4cliien. llr~fe, Münster, 1936. - P.-1'h. Camelot, 
Ignace d'Antioche. Polycarps de Smyrne, Lettre•, Martyre 1lo 
Polycarpe, SC 10, Paris, 19'.5; 4• éd., 1969 (aveo tracl. fran · 
~aise).- B. Mustan1 ot P. Trompola, Ot '*rcw'To>.u(ot n .. "'P•' · 
Athènes, 1953. - S. Colombo, Patrum apostolicorum 4pera, 
Turin, 19114. - J. A. l<'ischer, Dit Apostolitcllen V liter, Dar Ill · 
stadt, 1956 et 1966 (trad. allemande). 

2. Trt:~ductione seules. - AUemandes : en plus dos traduc· 
tion~ parues dans la Bibliôthslc der KirchenPiilllr, retonil· 
L. A. Winterswyl, Die /Jriefe des hl. I gnatiWJ 11on Antiochicn, 
Fribo11rg-en-Drisgau, 19118; dern. éd., 1965. 

Anslaisea : K.- Lake; The Apostolic Fathcrs, Londres ()1. 
New York, 1930; J. H. Srawloy, The Epi$tle~~ of SI. JgnatiuR, 
Bishop of Arllioèh, a• éd., Londres, 1985; J. A. Kleillt, The 
Epistlca of St. Clement of, Rome and St. 1 gnatius .. , coll. Ancieul. 
Christiarr Writers, Westmins'ter, Maryland, 19'•6 (3• éd .. 
i949); C. C. Richardson, coll. Early Chris Lian Fatltors, Londres. 
19!58; R. M. Grant, coll. Tho Apostolic Fathcrs, Toronto. 
1966. 

Catalane : M. Estrad6, Barcelone, s d (1966?). 
Espagnole : D. Ruill Bueno, Padres apoat6licOB, Madrid, 

BAC, 1950. 
F.rançq.içes. A signaler d'anciennes traductions; telloa colle:; 

de Fr. 'd'Eudemare, recension longue, Rouen, 1615 (cf DS. 
t. ~. col. ·1660); d'Antoine Lo Gras, POJ•is ; d'A. do Oonoudc,, 
Paris, 1837. Parmi los traductions plus récentes (voir ol·dessw• 
los édltions·traductlons) : H. Dela!osse ("" J. Turmel), Lettres 
d'Ignace d'Antioche, Paris, 192? (reconstruction fantaisisto 
et inacceptable); J.•L. Vial, Ig11ace d'Antiocll~. Paris, 195f. 
(oxtraita). 

Jlaliermes : G. Oortini, Alba, 1942; G. Bosio, 1 Padri apoato· 
lici, 'l'nrin, 1 940·1 9t.2 ; rééd., 1966. 

Nderla11daise : A. F. J . Klijn, Anvors-Utrocht, 1966. 
Nous citons les loUroa comme suit : ÊpM11., Magn., Trall., 

Ram., Philad., Smyrn., Polyc. 

3. Sources. -1° L'l11cniTuu. - Encore qu'Ignacr'! 
tienne en l1aute estime les prophètes, a qui ont annonco 
l'~vangile » (Philad. 5, 2; ct Magn. 8, 2, et 9, 2; Smyrn. 
7, 2}, il ne cite que très rarement l'ancien 1'estament, 
ct ne fait jamais de ces citations, au demeurant asser. 
banales, un usage théologique, même dans ses polémi 
ques contre les j~daYsants : ce qui confirme l'hypothêsr. 
d'une origine pagano-chrétienne. Il connatt et cite 
MaUhieu; des citations de Marc, Luc, Actes se laiesent 

à peine reconna:ttre. Par contre, Ignace a connu au 
moins les grands thèmes de la théologie johannique, 
sinon le texte même du quatrièmè évangile. (C. Maurer, 
1 gnatiu.s von Antiochien und das Johanncscya,~gelium., 
Zurich, 19q9, - Gontr~ : W. Burgllro·dt, Did S~int 
1 gnatiu.s of Antioch lmow the Fourth Gospel?, dans 
Tlieological Studies, t. 1, l9't0, p. t-26, 130-156). Mais 
les épttres de saint Paul sont citées souvent et explici
tement. surtout Éphésiens ct 1 Coflinthien.s (H. Ratbke, 
1 gnatius von Antioohie11 r,md die Paulusbriefe, TU 99, 
Berlin, 196'1). 

Sur la connaissance qu'Ignace a de l'Écriture et sur le rôle 
qu'Il lui attribue à côté de ln tradition, voir l'exposé synUui
tique do R. M. Orant ($oripture and Tradition i11 St. 1 snaiiua 
of Antioéh, duns T/le Catlllllic Biblical Quartsrly, t . 26, i!l63, 
p. 322·385; repris sous un ~utre titré dans Ermensutica e 
tradi;ione, cité plus loin, col. 126'1), qui donno un aspact 
d'enl!emble de la question Jgnatienne. 

20 IGNACE EST·IL TRfBUTAII\E nE SOURCilS ONOSTJ· 
Q,UEs?- On a ·youlu le conclure d'analyses très minu
tieuses (H. Schliel", ReligionsgescM,chtliclte Unwrsu
chungen zu den 1 gnatiu.sbriefen, Giessen, 1929; et 
eocore tL W. Bartsoh, G110stisehes Gut und Gemeimle
tradition bei lgnatiu.s Pon A.ntiochie1l, Gütersloh, 19q0). 
Ces conclusions sont sans doute trop dépendantes des 
présupposés de R. Reitzenstein et de la Religionsge· 
schichtliche Schule (par exemple, L. W. Barnard, 7'1w 
Background of St. lgnatiu.s of Antiooh, dans ses Studies 
in th,A Apostolic Fâthers .. , Oxford, 1967, p. 19·20). 
Des analyses de vocabulaire ou d'îmage,c3, empruntées 
à des écrits si disparates et d'époque si incertaine, ne 
permettent pas de conclure à une dépendance litté
raire, encore moins à une influence doctrinale. Mais il 
est certain qu'Ignace ne peut êt.re; séparé du milieu 
culturel et spirituel hellénistique êt syrien où fermen· 
taient déjà les cour.ants gnostiques (vg EpMs. 19, 1; 
cf H. Schlier, op. ait., p. 6-16, 29.-28). On a signalé aussi 
des rapp.rochements assez significatifs avec les Ode11 
de Salomo11 ou l'.l4sctnsion d'Isaïe (H. Schlier, pa.ssim; 
J. Daniélou, Théologie du judéo-chri8tianisme, Paris, 
19581. p. 49·53 et passim). 

D'autre part, et sans qu'on puisse ici parler de 
« sou.rce.a • proprement dites, on. fera une place, dans .le 
milieu où s'est)idéveloppé et exprimé l'enseignement 
d'Ignace, aux orPenrs auxquelles :il s'est trouvé a!Ironté 
dans les Églises d'Asle;qui n'ont pas manqué d'exercer, 
par réaction, une influence sur sa, pensée, en l'amenant 
à souligner certains aspects de la doctrlne niés par 
les hérétiques. Sans entrer dans le dé~ail des erreurs 
auxquelles font allusion les lettres et satlà discuter les 
diverses interprétations qu1on en a données, on peut 
dire, très sommairement, qu'Ignace a aftaire à dee 
tendances judalsantes (surtout à Magnésie et à Phila· 
delphie), qui veulent conserver des pratiques juives 
(Jllagn. 9, 1; Philad. 61 1), rC)fusent l' « évangile » 
(Philaà. 8, 2), diminuent la personne et la signification 
de Jésus-Christ (Magn. 8-9); - et à des tendances 
docétistes (à Tralles et à Smyrne), qui refusent la réalité 
de l'incarnation, des sou!Irances, de la mort et de la 
résurrection du Christ, et s'abstiennent pour cela de 
prendre part â. l'eucharistie (Tl'all. 9·10; $my m. 2·3). 
Ce dooétisme s'apparenterait à la gnose orientale, telle 
quo peut la représenter un Cérinthe (E. Molland, The 
Here~ics combatted by Ignatiu.s of ArHioch, dans Journal 
of ecclesiastical History, t. 5, 195(l, p1 7-16) . On comprend 
dès lors l'insistanèe d'Ignace sur ces points contestés. 
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Par contre, on se gardera de donner trop d'impllrl.ance 
à une éventuelle influence essénienne (H .• J. Mu~mrillo, 
I gnatiWJ of Antiocll, Gnostic or Essene?, dans The11logir.al 
Studies, t. 22, 1961, p. 103·110, à propos de V. Co!'win, 
St. Ignatius and Cliristianity in A ntioch, New 1 Iuvcn, 
1960). L'importance des découvertes de Qumrân ne 
doit pas faire trouver de l'ossénisme partout! 

Mais, quoi qu'il en soit de l'inévitable inlluonco du 
milieu et du temps, c'est dans la tradition de la comm11· 
nauté chrétienne que s'enracine la pensée d' Ignace 
(cf les titres des ouvrages et articles de Bartsch et 
Grant, déjà cités). 

4. Doctrine. - Ce serait évidemment une tJr reur, 
à propos d'Ignace comme de tout autour ancien, de 
parl(lr d'une • doctrine spirituelle ,, ou d'une " spiri
tualité •, qui serait autre chose que la doctrine tou 1. COUl't. 
L'enseignement d'Ignace est inséparablement le térnoi· 
gnage de sa foi, une réflexion sur les données do col.to 
foi en face des dangers de l'erreur, et l'expression du son 
expérience personnelle. Sans rompre cette unilé pro
fonde, et sans commettre l'erreur qui voudrait i·econs
tituer d'une façon assoz artificielle la « doctrino r;plri
luelle • d'Ignace, on essaiera, à partir do co qui paratt 
être le centre de ses préoccupations pastorales ol de 
son expérience, do souligner quelques aspects dA son 
enseignement qui peuvent intéresser plus particulière
ment la vie du chrétien. 

f O UNB MYS'tiQ\IB TRÉOCBNTRlQUE ET Cil RISTO· 

CENTRIQUE. - Dans les Églises d'Asie dont il apprend 
à connaître la situation, Ignace se trouve allronV, 1\ des 
erreurs qui nous sont apparues comme un doc.ulisme 
judarsant, et à des dissensions locales dont nou:; igno· 
rons le détail et les causes {voir surtout Philad. 7-8). 
Son enseignement, on peut le penser, portera avant 
tout sur l'unité. Sa mystique, pour employer r.e mot 
aussi vague que commodo, est une mystique à lu Cois 
théocentrique et christocentrique. Contre les judaïsants, 
elle est contrée sur ~'unité du plan divin (« l'économie 
divine ,., Éphés. 18, 2, et surtout 20, 1), sur le Christ 
révélateur du Dieu unique. Il veut ~ persuader les 
incroyants qu'il n'y a qu'un seul Dieu qui s'ost ma ni fos té 
par J ésus-Christ son Fils» (Magn. 8, 2). Dieu e~;t invi
sible (&6piX't'oç; il n'y a pas à chercher dans ce mot UIHJ Lrace 
de gnosticisme), mala il n'est pas inconnaissable, parce 
qu'il s'est fait connaissable pour JlOUS en Jésus-Christ 
(cf Polya. 8, 2). La vie chrétienne est connaiss:mce de 
Die\1 (cf Jean 17, 9), mais c'est par Jésus-Christ que 
nous connaissons Dieu : • La connaissance (gnose) de 
Dieu, c'est J ésus-Christ • (.Êphh. 17, 2). On aperçoit 
ici un des thèmes que développera saint Irénée contre 
les prétentions do la • fausse gnose • (vg Atlvr.rllU8 
haereses Ill, 11, 5, SC 34, 1952, p.188, etc). 

Le Christ est un avec le Père; il est le Verbe c sorti 
du silence • (Mag,l. 8, 2). Une formule comme ~:elle-ci 
évoque ce milieu hellénistique dont.nous parlions plus 
haut, où se sont développés et répandus les syslùmes 
gnostiques (cf encore ÉpMs. 19, ' 1 : èv ijoux.t~ Or;où, et 
H. Schlier, op. cit., p. 38-89; en Magn. 8, 2, un ~~opiste 
ancien, croyant découvrir là une trace de la mythologie 
valentinienne, a corrigé en ajoutant un mot : oùx &l't'Ô 
l:ty'iiç). Mais Ignace ici no pense pas à la gén•ira lion 
éternelle du Verbe, mais à sa « sortie • d 'aupt•èl$ du 
Père {Magn. G, 1, et 7, 2; ÉpMs. 15, 1). Il est à la fois 
dans la tradition paulinienne de la révélation pnr le 
Christ du « mystère » de l'économie divine, et dans la 
tradition johannique de la « venue » du Verbe dans le 

monde par l'incarnation, ot de son retour au Père 
(Magn. 7, 2). Mais, dans les images par lesquelles 
s'exprime cette théologie, il n'y a pas à chercher, pas 
plus que cllez saint Paul ou saint J ean, un mythe gnos
tique de desOènte et de remontée. 

La réalité d~ l'incarnation est niée par les hérétiques 
de Smyrne qui représentent une tendance nettement 
docétiste : ils nient la réalité de la chair du Christ et do 
sa passion (cf Smyrn. 7, 1); le corps du Christ n'était 
qu'un fantôme (9, 2), ses souf!rances et sa mort une 
apparence {2, 1 : 't'b 8oxcrv, etc). Ignace réagit vigou
reusement contre ootto erreur dangereuse et souligne 
fortement la vérité (of ~'IJ&&ç, Trall. 9, 1·2; Smyrn. 
1, 1·2; 2, 1 , etc) de la naissance, de la mort et do la 
résurrection corporelle do Jésus-Christ (Smyrn. 8, 3), 
réalité qui fonde toute la vie du chrétien et l'espérance 
du martyr (cf Trall. inscr.; 10). 

2o CnA.m I!T ElSPRIT.- Ori a pu caractérise~· l'éthique 
d'Ignace comme une éthique« pneumatique~ (P. Mein· 
hold, DiA Ethik des 1 gnatius von Antiochien, dans 
HUitorisohes Jahrbuch, t . 77, 1958, p. 50·62). Précisons 
ce qu'à notre avis il faut entendre par ce mot. Ignace 
assurément n'ignore pas • le Saint-Esprit • (Éphés. 9, 1 ; 
18, 2; Magn. 13, 1-2; Philad. ?, t-2; cf J . Lobreton, 
Histoire du dogme d~ la Triniti, t. 2, Paris, 1928, p. 826· 
831). Mais l' c esprit • chez lui désigne le plus souvent 
non pas la troisième Personne, mais plutôt, dans le 
sens prégnant qu'il a souvent chez saint Paul, l'esprit 
de l 'homme transformé par le Ilvcil!J.ot de Jésus-Christ. 
Jésus-Christ on efTet est« chair • et • esprit » (Éphés. 7, 
2 ; Magn. 1, 2; Smyrn. a, 2. IlveüfAoot : la. nature divine, 
avec ses prérogatives, vue dans et à t ravers l'humanité 
qu'elle anime); et on même temps, par la réalité de cette 
• chair~. de sa mort et de sa rés~rrection, il communique 
au croyant une vie nouvelle dans l'esprit. Le chrétien 
est ainsi « spirituel •, mcuj.l.(t-rtxôr; (Ephis. 8, 2). On 
remarquera que chair et esprit ne sont pas opposés, 
mais unis : le chrétien demeure dans le Christ oo:pxtxwr; 
xiXl msufA4't'1xmç (Êph~s. 10, 8). L'union des chrétiens 
entre eux (Magn. 13, 1) ot avec Dieu (Smyrn. 12, 2), 
la foi et l'agapè (19, 2) sont pareillement cc charnollos 
et spirituelles ». 

Ainsi, par sa « chair • (passion et mort) et par son 
• esprit» (résurrection), le Christ est la vie du chrétien, 
« dans la mort, vie véritable • (Éphé6. 7, 2) et source 
de vie, principe inséparable de notre vie (3, 2), « notre 
vie véritable » (Smyrn. 4, 1), • notre éternelle vie • 
(Magn. 1, 2). Le chrétien vit en J ésus-Christ pour tou· 
j ours » (Éphés. 20, 2) : il n reçu en ellet c cet esprit 
inséparable qu'est Jésus-Christ • (Magn . 15). En tout 
cela encore, on retrouve, en des formules et dans un 
contexte assez différents, la tradition johannique (Jean 5, 
2q·26) aussi bien que paulinienne (Gal. 2, 20; Phil. 1, 
21, etc). On trouve aussi le thème de l'habitation : 
le Christ habite dans le chrétien (x1Xtrotxoüvro.;) comme 
en un temple (É'phâs. 15, 8; cf 9, 2 : Oco<p6pot XIXl vo:o· 
cp6pot, XPiaTocp6pot); les fidèles de Magnésie sont « pleins 
de Dieu » (OcoG yÉjJ.c-rc, Magn. U, 1). 

Ain.si la vie nouvelle du chrétien est étroitement liéo 
à tout le mystère du Christ (naissance, mort et résur
rection). On remarquera cependant que si Ignace est 
amené à insister sur le rôle de l'eucharistie, il ne parle 
pas du baptême comme étant la source et le principe 
de cette vie (voir tout au plus Éphés. 18, 2 : [Jésus
Christ] « a été baptisé pour purifier l'eau par sa passion »; 
of SC 10, qe éd., p. 7'•, note 3). C'est par la foi et par la 
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charité que le chrétien est uni au Christ « de chair et. 
d'esprit» (Magn. 1, 2}, c'ost·à-dire que l'objet de sa foi 
et de son amour, le principe de sa vie, c'est la chair et 
l 'esprit de Jésus-Christ, son humanité et sa divinité, 
sa passion et sa croix (Smyrn. 1, 1) et sa résurrection. 
Sans cesse le chrétien doit se replonger, pour y puiser 
une vie nouvelle, « dans le sang de Dieu » ( Éphtis. 1, 1) ; 
la roi, et la charité l'unissent à la chair et au sang du 
Christ (èf Trall. 8, 1 : la foi est la chair du Soigneur, 
la charité ost lo sang de Jésus-Christ), et lui commu
niquent son Esprit . 

La spiritualité d'Ignace n'est pas une mystique 
métaphysique, comme il s'en trouvera à d'autres 
époques et en d'autres milieux ; encore moins est-allo 
un vague mysticisme. Fondée sur la foi à la passion 
et à la résurrection de Jésus-Christ, elle s'enracine en 
plein réalisme chrétien . Ce rôle absolument. premle1• 
donné au mystère du Christ incarné, mort et ressuscité 
sépare une mystique authentiquement chrétienne d'un 
mysticisme gnostique ou platonicien (cf E. J. Tinsley, 
The imitatio Christi in tho Mystioism of S t. 1 gnalius 
of Antioclt, dans Studia patristica 11, TU M, 1957, 
p. 558-560 et p. 557). Avec une expérience personnella 
de haute valeur, l'influence do saint Paul ost ici indé· 
niable : • véritable disciple de saint Paul », écrit 
P. Meinhold (ar t. ci té, p. 62). 

3° VIE !'louvEr..r..r.. - Au t•este, et ceci confirmerait, 
s'il en était besoin, ce que nous disions du réalisme 
chrétien de l'éthique d'Ignace, la vie extérieure du 
chrétien, sn « chair », doit manifester au-dehors l'esprit 
du Chri6t qui habite on lui. Cette vie nouvelle, unlo à la 
chair et à l'esprit du Christ (ct Magn. 1, 2 ; 13, 1 ; 
'l'rall., inscr.; 12, 1 ; Rom., inscr.; Smyrn. 1, 1 ; Polyc. 5, 
1), se traduit par un comportement tout nouveau. Ce 
n'est plus la chair qui le guide, mais l'esprit qui vient 
do Jésus. L'attitude du chrétien envers ses frères n'est 
pQil dictée par la chair, mais il les aime tous en Jésus
Christ (Magn. 6, 2). Toute sa vie, en ses actions les 
plus humbles, les plus « charnelles », est une vie spiri
tuelle, car« il fait tout on Jésùs-Christ » (Éphés. 8, 2) . 
VIe nouvelle, vie dans la foi , vie selon Dieu (x1X-r<X Oc6v, 
8, 1) ou selon le Christ, car« les charnels ne peuvent pas 
faire les œuvres spirituelles, ni les spirituels les œuvres 
charnelles; comme la foi non plus ne peut faire les 
œuvres de l'infidélité, ni l'inftd6lit6 celles de la foi n 

(8, 2). 
« On cônnatt l'arbre à ses fruits; ainsi ceux qui font. 

profession d'être du Christ se feront reconna.ttro à leurs 
œuvres • (Éphés. 14, 2). Les vertus auxquelles on recon
na.tt.le chrétien sont ossontiollomont aux yeux d'Ignace 
la foi et la charité. Citons par exemple Êphis. 14, 1 : 
• La foi et la charité sont le commencement et la fln 
de la vie : le cornmencemen t, c'est la foi, et la fin, lu 
charité. Les deux réunies, c'est Dieu, et tout le reste 
s'ensuit (qui conduit) à la perfection, x«'>.ox&.yœOiet ». 
L'idéal grec de l 'homme achevé, xiX'>.ox&.yiX66~, est 
transposé et transformé par la foi et la charité du chré
tien. Ignace poursuit : « NuJ, s'il protesse la toi, M 
pôche; nul, s'il possède la charité, ne hait ». Il y a lb 
comme l'esquisse de touto la doctrine chrétienne des 
vertus : la vraie foi empêche le p6cM; la charité empêche 
la haine, qui est le plus grand péché, car elle détrui 1. 
l 'unité. 

Si on ne trouve pas dans ses lettres de listes des vertus 
propres aux difJérentes situations, analogues à celle~; 
que dresse saint Paul dans les épttres pastorales, ou 

Clément de Rome (par exemple Corinthiens 13·15), ou 
encore la lettre de Polycarpe (4·6), Ignace recommande 
la foi, la charité, la concorde (Philad. 11, 2), 'la douceur, 
l'humilité, la paix, la bonté (Éphés. 10, 2), la patience 
(Trall. 1), l'unité dan':! la soumission à l'évê({ue (Éphés. 
20, 2; Magn. 1·4), la concorde dans la prière en commun 
(1'rall. 12, 2), sans esprit de querelle (Philad. 8, 2). Il 
précise d'ailleurs quo la charito doit prendre soin de la 
veuve et de l'orphelin, des opprimés, des prisonniers, 
des afJamés (Smyrn. 6, 2), et il invite Polycarpe à 
anseigner aux fidèles les devoirs propres à leur état : 
maris et femmes, veuves, esclaves; coux qui veulent 
garder la chasteté « pour honorer la chair du Seigneur 8 

doivent demeurer dans l 'humilité (Polyc. ~-5). Bref, 
la morale de saint Ignace est celle do l'Evangile et de 
saint Paul, et on ne voit pas que l'influence du stoï· 
oisme, par exemple, l'ait particulièrement marquée 
(J. A. Fischer, Die Apostolischerl V litor, p. 13(&.). 

~o UNE MYSTIQUE EOCLBSIALB BT SACRAMENTAIRE. 

- Les le~tres d'Ignace comportent peu de développe· 
monts explicites sur l 'Église (le mot désigne le plus 
~:~ouvent la communauté locale : c l'Eglise qui ost à 
Ephèse, Smyrne », etc, ou a les Eglises », mais aussi bien 
« l'Église de J ésus-Christ », Éphés. 5, 1 ; 17, 1, etc). On 
peut dire cependant quo le mystère de l'Église est un 
des pôles de sa pensée. Les menaces de division qu'il 
aperçoit dans certaines Églises d'Asie (surtout, sem
ble-t-il, à Tralles et à Philadelphie) l'amènent à parler 
de l'Église sous le rapport de l'unité et d'abord de 
l'unité spirituelle. Lès dissidents doivent se repentir 
et revenir à l 'unité de l'Église, pour être à Dieu et 
vivants en J ésus-Christ (Philad. 8, 2). «Si quelqu'un 
suit un fauteur de schisme, il n'aura pas l'héritage du 
royaume de Diou, si quelqu'un marche selon une pensée 
étrangère, celui-là ne s'accorde pas avec la passion 
du Christ • (S, 9). On ne peut avoir dans la passion du 
Christ une foi authentique que dans l'Église qu'il a 
!ondée par sa mort. Ceci laisse penser que ces • sc}lisma· 
tiques » sont ceux-là qui refusent d'admettre la réalité 
de la passion de Jésus-Christ (Trall. 6-7). 

Aussi, « là où est le Christ J ésus, là est l'Église 
aat}lolique, x«6o).~x~ ·ixx'>.'l)o!« » (Smyrn. 8, 2). On a lei 
le premier exemple do co mot dans la langue chrétienne. 
Selon le sens du terme dans la langue profane (of 
Walter Bauer, Grieahisch·Deutsch6B Würterbuch zu 
den Schrift~n des N euen T estaments .. , 5o éd., Berlin, 
1969), il s'agit de l'Église universelle (cf quelque cin· 
quanto ans plus tard, Martyrium Polyaarpi, inscr.; 8, 
1; 16, 2; 19, 2); au-delà des églises particulières répan· 
duos par toute )'oÙ<OUj.L~ (cr ibitkm, 8, 1 j 19, 2 i cr 5, 
1), Ignace pense ù l'unique Égli.se de J~us-Christ, 
présente en chacune dos Églises, de Smyrne ou d'Éphèse, 
unies autour de leur évêque : de même que l'évêque 
est le chef visible de la communauté locale, de mêmo 
Haus-Christ est le chef invisible de l'Église universelle 
(le sens dogmatique d'Église " catholique » op})oséo 
à l'hérésie n'appàratt clairement que plus tard, M arty
rium Polycarpi 16, 2; il est peut-être sous-jacent ici, 
cl J. A. Fischer, loco cit.). Ainsi, là où est le Christ Jésus, 
là ost l'Église catholique; Jésus-Christ ct l'Église ne 
peuvent être séparés, pas plus que la tête et le corps. 
L'image paulinienne apparatt au moins une !ois, bien 
qu'Ignace ne lui donne pas un relief particulier. J ésus
Christ rassemble • ses saints et ses fidèles, soit chez les 
juifs, soit chez les gentils, dans l'unique corps de son 
Ëglise » (Smyrn. 1, 2; cf Éphés. '•· 2 : « membres »; 
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Trall. 11, 2 : a tête» et« membres,). Ainsi Jésus-Christ 
et l 'Église ne peuvent être séparés (ct Magn. 1, 2), 
on ne peut trouver J ôsus-Christ que dans l'Église ot il y 
a entre eux comme une mystôrieuse unité. 

Mais, on vient d'y faire allusion, l'unité de l'Église a 
un centre visible, c'est l'dC111quc. Les textes que nous 
venons de rappeler, où s'exprime uno visée si hautement 
a spirituelle • de l'unité, ne doivent pas être isolôs do 
leur contexte, qui est celui de l'Église locale, aussi bien 
ci,charoelle » que spiri tuelle (ct Magtl. 1, 2 : Ignace 
souhaite aux Eglises « l'union avec la chair et l 'esprit 
de Jésus-Christ •), rassemblée autour de son évêque. 
Ainsi, « là otl paratt l 'ôvêque, que là soit la commu
nauté, de même que là où est J ôsus-Christ, là est l'Égliso 
catholique » (Smyrn. 8, 2). La communauté ne sera 
vraiment "Église do J ôsus-Ohrist », «Église catholique», 
que si elle est unie à son évêque. Ainsi les; presbytres 
d'Éphèse sont accordés à leur évêque Onôsimo « comme 
los cordes à la cithare » (ÊpMs. 4, 1 i cf Philad. 1, 2); 
mieux, les fidèles lui sont unis ~ comme l'Église l'est 
à Jésus-Christ et Jésus-Christ au Père, afin que tou~ 
choses soient en accord dans l'unité » (Éphés. 5, 1 ; 
cr Magn. 13, déjà cil<!). 

Il n'y a pas, en ce Dictionnaire, à rappeler longue
mont comment les lettres d'Ignace sont un document 
très important pour l'histoire de l'institution occlé· 
siale; l'évêque d'Antioche est le premier témoin de 
l'existence de co qu'on pout appeler l'épiscopat monar
chique, et d'une hiérarchie à trois degrés : évêque, 
prêtres et diacres, maintenant difTérenciés nettement : 
u snns oux on ne pout parler d'Église » (Trall. 8, 1). 
Telle est au moins la situation, déjà définitivement 
constituée, dans les Églises de Syrie et d'Asie; elle 
va se répandre et s'implanter peu à peu dans le reste 
de la chrétienté (cr Épluis. 8, 2 : les évêques sont « éta
blis jusqu'aux extrémités de la terre »). Voir biblio
graphie. 

Ignace est aussi le premier à esquisser une théolo· 
gie de l'épiscopat. A la diiTérence de Clément de Romo, 
qui voit les épiscopes et les presbytres dans la ligne de 
la succession apostolique, qui remonte à la mission dos 
apôtres et Eà la mission de J ésus-Christ lui-même 
(Corinthiens 42 ·4~). Ignace, dans une visée plus tlléo
logique qu'historique, montre dans l'évêque le '\'Ûnot;; 
Oco\l (Magn. 6, 1 i Trall. 8, 1), l'image visible du Diou 
invisible. C'est sans doute dans ce sens qu'il raut. 
comprendre la réflexion un pou étrange sur « le silence 
de l'évêque », qui lui mérite le respect des fidèles (or 
.l!.'phés. 15, 1; Philad. 1, 1) : le silence de l 'évêque 
est l'image de Dieu et le révèle comme le représentant 
et le plénipotentiaire de Dieu. Peut-être y a-t-il ici 
un écho do la conception hellénistique qui reparattra 
dans la gnose, selon laquelle Diou ost silence : le silence 
est le symbole de Dieu (cf Magn. 8, 2, et los notes dos 
éditeurs; cf H. Chadwick, The Silence of Bishops in 
1 gnatius, dans H arCiard thoological RcCiicw, t. 49, 1950, 
p. 169-172). 

Ailleurs, dans un langage plus proche de l'l!lvangile, 
l'évêque est au milieu de son prcsbyterium comme 
Jésus-Christ, ou comme Dieu lui-môme, au milieu des 
apôtres (Magn. 6, 1; of Trall. 2, 1·2; les comparaisons 
ne sont pas toujours on tout point cohérentes). Ou 
encore, comme J ésus-Christ est la pensée du Père, 
l 'évêque ne fait qu'un avec la pensée de Jésus-Chris~ 
(ÉpMs. 3, 2). 'l'h. Preiss remarquait que « tout ce qu'il 
peut y avoir d'apparemment juridique dans sa 
(d'Ignace) théorie de l'épiscopat monarchique dérive 

tout naturellement do sa mystique : comme l' « union 
charnelle et spirituelle ~ caractérise tout ce qui fait par• 
tio do la sphère divine, il est normal, il est nécessait•e 
que sa partie terrestre soit une réplique, une imitation, 
une réalisation aussi exact.e quo possible do sa partie 
céleste • (La mystique de l'imitation .. , p. 231, signalée 
plus loin). V:Égliao terrestre ct sa hiérarcllie ont leur 
prototype dans le ciel. Si on pout parler ainsi avec 
J. MoiJatt (dans HarCiard theological ReCiicw, t. 29, 
1986, p. 35), il no faut pas voir ici une influence pla
tonicienne ou gnostique : ce c prototype céleste • n'est 
pas un archétype idéal ou on ne sait quel « éon • Ekkli· 
sia, c'est l'unité du Père, du Fils et du Saint-Esprit 
manifestée dans l'incarnation. 

Ainsi Ignace souhaite que les Magnésiens ~ réussis
sont on tout cc qu'ils feront (cf Ps. 1, 8), de chair et 
d'esprit, dans la foi ot la charité, dans le Fils et le P èt•o 
et dans l'Esprit, dans le principe et dans la fln, avec 
Jour évêque, leur presbyterium et avec leurs saints 
diacres. Qu'ils soient soumis à l'évêque, et les uns aux 
autres, comme le Christ fut soumis au Père selon la 
chair, et les apôtres au Christ et au Pèt•e et à l'Esprit, 
{lfln que l'uaion soit à la fois charnelle et spirituelle » 
(Magn. 13, 1-2). Plus tard, dans un milieu ot un cont~xte 
tout difTéronts, Cyprien aussi montrera l'Église liée 
aux sacramenta caelcstia, c'est-à-dire à la Trinité elle· 
mGmo (De unitate EccleBiae ?, et De orationc dcminict1. 
2n; PL 4, SM-505 et 585-596). Ainsi, loin de voir en 
Ignace le tenant d'une conception juridique de la hié
rarchie et de l'épiscopat, on observe quo pour lui l'évêque 
ost le contre du mystère spiritu.el de l'l!iglise (H. von 
Campenhausen, K ircltlichcs A mt und geistliche Voll
macht it~ den erstet• drei Jahrhunderten, Tübingen, 1953, 
p. 115). • 

On remarquera que, dans cotte théologie de l~Église, 
rares sont les allusions expresses au rôle de l'Esprit 
Saint : par exemple, dans la construction du temple 
du Père, - I'I!lglise assurément (cf Magn . ?, 2) -, 
l'Esprit Saint est le câble qui tiro la machine de Jésus
Christ, qui est ln croix, pour élever jusqu'en haut los 
pierres qui sont les fidèles (ltphés. 9, 1). Ou encore, 
c'est« par son Saint-Esprit» quo Jésus-Christ a aiJermi 
los Philadelphiens dans l'unité avec leur évêque, les 
prêtres et les diacres (Philad., inscr.). On ne trouverait 
pas beaucoup plus, et il semblerait qu'Ignace voit le 
Saint-Esprit surtout dans la vie personnelle ·du chré
tien. 

Rappelons enfin, pour ôtro complet, quo certains 
(F.-X. Funk, par exemple) ont voulu voir dans a l'agapd 
des Smyrniotes ou des Ephésiens » (Trall. 13, 1; cf 
Rom. 9, S; Philad. 11, 2 i Smyrn. 12, 1) un synonyme 
do l'Église. Cette interprétation dont la base philo
logique est assez fragile n'a généralement pas été rete
nue. Il reste que pour Ignace l'Église est une commu
nnuté de charité, dont le principe est l'Esprit de Jé11us· 
Christ. L'Église ost comme l'épiphanie de l'agapè 
divine (J .. Colson, Agapè (oltarité) chez saint Ignace 
tl' Ar~tiochc, Paris, 1961). 

L'eucharistie en est le signe et l'aliment. La théolo
l{ie eucharistique d'Ignace, très riche dans sa simpli· 
citô ot d'inspiration nettement paulinienne, se rattache 
d'une part à sa roi au réalisme de l'incarnation, mis 
en doute par les docètes : de la réalité de la chair du 
Christ , Ignace passe directement à la réalité do sa 
chair eucharistique. Les hérétiques « s'abstiennent 
do l'eucharistie et des prières, parce qu'ils ne confessent 
pas quo l'eucharistie est la chair de notre Sauveur 
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Jésus-Christ, (chair) qui a souffert pour nos péchés, 
ot quo dans sa bonté le Père a ressuscitée,, (Smyrn. 7, 
1. Eucharistie a pr•is maintenant un sens saorament~>.l 
et théologique bien précis, cf Smyrn. 8, 1; Philad. <t) . 
Ce réalisme exclut une signification purement symbo
lique des éléments oucharistiquos, comme nussi Uiît! 
conception magique du r•ite : c'est par la foi et la chari tu 
quo lo chrétien s'unit à la chair et au sang de Jésus
Christ, au point que l'on peut dire que la foi est cette! 
chair et la charité ce sang (Trall. 8, 1). Le pain de Dieu 
est la chair de J ésus-Christ et son sang l'amour incor
ruptible (cf Rom. 7, a); la pensée d'Ignace joue sur b 
deux registres et passe directement du réalisme du 
sacrement à sa signification spirituelle. 

D'autre part, cette doctr ine se rattache à la théolo · 
gie de l'f;güse et de son unité. L' u action de grâces • 
rassomblo los chrétiens (cr Éphés. 13, 1) autour do 
l'unique autel (ftphés. 5, 2; llfag1~. ?, 2; 1'rall. ?, 2; 
Philad. fa) pour J'Ompre un unique pain (cf Épluis. 20, 
2), autour de l'évêque, qui préside l'eucharistie pa•· 
lui-même ou par celui qu'il aura délégué (Smym. 8, 
1). Celui qui se sépare de l'autel se prive du 1>ain dc: 
Dieu (Éphés. 6, 2; cf M. J ourjon, La présidence d·~ 
l'eucharisti<~ chez Ignace d'Antioche, dana Lumière ~/. 
(lie, n. 84, 1967, p. 26-32). L'eucharistie unique, oolt:
brée à l'unique autel, symbole du Christ, ost le slgnt: 
visible de l'unique Église, rassemblée autour de l'uniqu•l 
Jp.sus-Christ, flls du Père un (Magn. 7, 2). cc Ayez doM 
soin do no participer qu'à une seule eucharistie; ctu· 
il n'y a qu'une soulo chair de notre Seigneur J ésus · 
Christ, et un seul calice pour nous unir à son sang, 
un seul autel, comme un seul évêque avec le presby· 
tcrittm et les diacres ,, (Philad. ft; cC O. Perler, Eucha 
riet~ et unité de l'Église d'après saint Ignace d'Anticcht:, 
dans 35° Congrès aucharistique internationa~. t. 2, Bar
celone, 195~. p. '•2'•-'•29). 

On aimera à remarquer que «le mysticisme d'Ignacu 
est profondément chrétien, enraciné qu'il es t dam; 
l'incarnation et la rédemption, et trouvant son néces 
sairo contexte dans l'Eglise, corps apostolique du 
Christ, se n:tanifcstant visiblement comme telle daw~ 
son ministère et son action sacramentelle » (E. J. 'Nns
ley, art. cité, p. 5M ). Ou encore : « L'enseigne men!. 
spirituel de ces épîtres pourrait ôtro bien décrit comml) 
une série de méditations sur l'union du chrétien avce 
son Seigneur dans son Corps, l'Église, telle qu'elin 
s'exprime dans le mouvement de l'action liturgique • 
(p .. 556). D'autre po1•t, par son insistance sur l'évêqut:, 
centro do l'unité, et sur le .caractère sacramentel eL 
eucharistique de cotte unité, Ignace, loin do marquer 
une rupture avec le nouvoau Testament, ne lait quo 
continuer la tradition primitive (R. M. Grant, Henru:· 
tlcutics and Tradition i11 1 gnatius of Antioc!L. A metlw· 
dological bwe8tÎgation, dafill Ermcr&elttica e tracl~iop.t•, 
Rome, 1963, p. 183-201; Grant note un trolsièrno 
élémenl, le martyro, achèvement du chrétien, dont 
on parlera plus loin). 

Si l'évôque est ainsi Je signo ct le fondement c.lo 
l'unité de l'flgliso à laquelle il prôside (cf Magn. 6, 1), 
et .si les Églises particulières sont unies entre ellc~s 
par les lions de la charité et do l'assistance mutuello 
(JSphés. 21, 2; Magn. 14-15, etc), y a:L-il davantage, <•t 
Ignace rcconnatt-il à une Église, - à l'Église de Romu 
-, uno certaine prééminence au sein de cette unité'? 

On no peut ici dire qu'un mot très bref de cotLo quostloll 
tant disputée (bibliographie récente dana B. Altanor ut 

A. Stuibar, Patrologie, ?• ôd., Frlbourg-en-l3risgau, t966, 
p. 81). Tout Uont en fait duns l'adresse initiale de la Lettrt 
aux Romains, dont on tt souvent souligné la • magnificence 
vorbalo 1, l'emphase excepllonnclle et même la déférence 
avec laquelle l'évêque d'Anlloche snlue l'~glise • qui présidé 
dans Ja région des Romains • (Rom., inscr.; ct P. Batiftol, 
L 'l2glise nai$rante et üt catholicisme, 8• éd., Parls, 1922, p. 167· 
170; L. Duchesne, l!:glises séparées, Paris, t896, p. 127-129). 

Cette • présidenM • ost • présidence dans la cluuiL6, 
npoxcdl7!11tv., T;jc tl"Y«1n1c •· On ne saurait compren.dro avec 
1•'. X. Funk quo l'agap~ est ici synonyme de la communauté 
chrétienne et quo Rome préside à la société d'amour do t.ous 
les chrétiens. Il faut entendre quo nome tient le premier 
rang dans oo qui est essentiel dallB le obrietinnisrne, la charit4, 
et aussi la foi, qui vient avec l'amour au début do cotte même 
adresse (0. Perler, 1 gnatiUB von A.ruiochkn und die rfJmisoM 
Christengemcindc, dans DivUB ThomtU, t. 22, 1944, Fribourg, 
p. U3-451, ici p. 4i8·'•20. Cl A. Ehrhard, Dk Kircho thr 
Miirtyrer, Munich, 1932, p. 275·276; G. Bardy, La tMologie 
c/.e l'Eglise de Baint Clénumt dt Rome cl saint . lrdnlle, Paris, 
·1945, coll. Unum Sanotam 13, p. 119-117). On ne saurait 
sans doute dire plus. 

Il faut toutefois remarquer que dans le cours de la leLLro, 
Ignace rappelle aux Romains qu'il~ ont • enseigné les autres 1 

(3, 1. : allusion vraisemblable à la lettre de Clément au:x 
Corinthiens); - q\1'11 tait o.llusion aussi à la prédication à 
llome dos apOtrcs Pierre et Paul : • C'est donc pareo qu'elle 
ost 1'11lgllso do Pierre et de Paul quo l ':tllgllse de Rome préside 
à la charité • (J. Colson, L'4piscopat cathcliq~UJ. Coll4fialit4 
~~ prinumt4, Paris, 1969, coll. Unam Sanctnm 43, p. 4 ?) ; -
ot qu'en Lorminnnt il dernando aux Romo.îns d'Otro , nveo 
Jésus-Christ, los • opia1:opes 1 do l':fllgllso do Syrie, privée de 
son pasteur (9, 1). Brot, • déjà des textes ... d'Ignace ... témoi
gnent du prestige dont jouit, eu égard à sos origines aposto· 
liques, la communauté romaine • (M. Simon, op. cit., p. 178). 

5. Théologie et m ystique du martyro. -
flcrivant aux chrétiens do Rome pour los supplier 
de ne pas tenter de l'arracher au supplice, Ignace 
nous fournit, pour la première fois dans la littéra· 
ture ·chrétienne, les éléments d'une théologie et 
même d'une mystique du] martyre. Noter que le 
mot Jl.«p.Wp,ov n'a pas oncore son sens technique do 
martyre, sauf peut-être dans une variante, rejetée par 
les éditeurs, à JJ:phés. 1, 2 (mais voir Mar,yr~IJ.m Poly· 
carpi 1, 1, et pa411im). 

Comme saint Pâul (cr 1. Cor. 11, 1), Ignace à plusioul'S 
rep••ises exhorte les chrétiens à imiter le Christ (Trall. 
1, 2; 2, 1 ; Philad. 7, 2 : « Soyez les imi la te urs du Christ 
comme celui-ci l'est de son Père »; l a penséo va du 
Christ à Dieu); mais lui-même no sera vraiment dis
ciple que quo.nd il imitera la passion de J ésus-Christ 
(Ilom. 4, 2; 6, 8 : a Permettez-moi d'imiter la passion 
de mon Dieu •; noter la signiflcation théologique de 
cotte expression). Plus tard, dans le Martyre de Poly
t:arpe (1, 1; 19, 1, etc), on se plaira à relever jusque 
ùans le détailles ressemblances des souffrances du mar
tyr uvee la récit de la passion du Christ. Ignace ne va 
po.s jusqu'à cos analogies, parfois assez artificielles, mals 
il est le premier à affirmer aussi nottement que le dis
ciple doit imiter le Christ jusque dans la mor t (cC déjà 
1 Pierre 2, 19-24). La mort soufferte pour le Nom de 
Jésus-Christ (cf E'phés. 1, 2; 3, 1) lui parait le sommet 
et l'achèvement de la vic chrétienne : alors seulement 
il sera « un homme • (Rom. 6, 2; 6, 1 : c mon enfante
ment approche •). ct un « vrai disciple » (Rom. fa, 2; 
5, 3), quand « Il mourra pour aller au Christ • (cf Rom. 
6, 2), car c'est alors qu'il suit son Mattre j u.c;qu'au 
bout. Le nom do disciple, Jl.«6~T'I)c;, va devenir un torme 
solennel de la langue chrétienne pour désigner le mar-
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tyr comme celui qui suit le Christ jusqu'au bout ot 
l'imUe parfaitement (Éphés. 1, 2; Trall. 5, 2; Polyc. 7, 
1, avec une perspective eschatologique dans uno allu
sion à la résurrection). Ct..V. J. M. Nielen, Dio Kult
sprache der Naahfolga und Naohahmun~ Gottes unll 
verwandterlJozeichllU'IIIen im 11CtttestamentUchcn Schrift· 
tum, dans Heilige Ucbcrlicfcrung (Festgabe 1. Herwo· 
gen), Münster, 1938, p. 76 et n. 20. 

Au vrai, si lo ma1•tyre est pour Ignace la perfection 
du disciple, c'est moins pareo qu'il reproduit, de !açon 
plus ou moins matérielle, les soufrrances du Christ, 
quo parce qu'il permet de • trouver Diou •, ou plut.iL 
peut-être de c trouver Jésus-Christ» par qui il trouvcr·u 
Dieu (cf J. Lebroton, Histoire .. , t. 2, p. 286 et n. 1; 
J. Hausaleiter, Deus interntts, RAC, t. li, 1957, p. 821-
822, remarque qu'Ignace passe de la Oottesmystik à 
la ChrislU!mystik). 'E~tL't'U)(etv, cc rencontrer, atteindr<l, 
t.rouv\)r, saisir » (Éphés. 12, 2; Mag11. 1(t; Trall. 1 :!, 
2; 13, 3; Rom. 1, 2; 2, 1; (t, 1; 5, a; 9, 2; Polya. 7, 1), 
~ atteindre le Christ » ou « être trouvé dans le Christ » 
(.'ÉpM11. U , 1; Trall. 2, 2), tel est lo but do la vie nt 
de la mort du chrétien : « Ce n'est pas la mort oll•l· 
mêmo que le martyt· recherche dans la mort, c'c~L 
.Jésus-Ghrillt » (L. Bouyer, La spiritualité du nouveou 
Testament et des Pères, 2° éd., Paris, 1966, p. 2~\1). 
Le martyF trouve ainsi Jésus-Christ, non pas par la 
fuite du monde et l'évasion dans la mort, mals do.us 
l'union c charnelle » ct « spirituelle » à la mort et à la 
résurrection du Christ. Par sa mort, le Christ est ·~ vie 
véritable » (cr ÉpMs. 7, 2; Smyrn. ~. 1), et le ·martyr 
ne cherche autre chose dans la mort que • nattre à 
la vie • (Rom. 6, 2), en souffrant avec le Christ confot·m~\
ment à l'exhortation de saint Paul (L. llouyer, loco 
cit.). 

Il ne faudrait pas Ici opposer, de façon sans doul o 
un peu artificielle, une ct mystique de participation "• 
qui serait celle de Paul (cf Phil. 1, 21-24), mystique 
c passive • d'où jaillit une éthique « active • de don do 
soi au service des frères, et une" mystique d'imitation "• 
mystique • active • d'où naft une éthique « passivo • 
de fuite et d'évasion (Th. Preiss, La 1?1-Ystiq~ de l'imi
tation et de l'unité cl1ez Ignace d'Antioche, dans RevtUJ 
cl' histoire et de philosophie religieuses, t. 18, 1 !laH, 
p. 197-2{r.1; voir la mise au point de E. J. Tinsley, lo•·o 
oit.). La morale d'Ignace prêche inlassablement la 
pratique des vertus, ot en particulier 1'agapè, qui o:;t 
don de soi et dévouement au service de la communauté 
(cf .'Épilés. 10, 1-8; 1(t, 1·2; Smyrn. 6, 2-7). Et toutes lc:s 
lettres mo.ntront à quel point l'évêque, à la veille elu 
martyre, g.arde • le souci de toutes les églises ». 

Au reste, cette communion à la passion du Christ, 
dont le martyre est la consommation, doit so rôalls•~ r 
déjà dans toute la vie du chrétien. Ainsi, avant mêmo 
la mort sous la dont dos bOtes, -la pratique des vertm1, 
les labeurs de l'apostolat, les souffrances de lu cuptivii.(S 
ont purifié Ignace de sos désirs torrost1·es (n\ip cpLÀ60Àov, 
« le !èu pour ai mor la matière »), l'éros en lui a él o 
crucifié ot il peut entendre la voix de l'Esprit (11 I'Oilll 
vive ») qui l'appelle à aller au Père (Rom. 7, 2; sur c~o 
sens du mot éros, «désir terrestre», «passion charnelle "• 
qu'appelle tout le contexte, voir par exemple, P .· 
1'h. Camelot, SC 10, (te éd., p. 116, n. 1), Malgré l'opi
nion d'Origène (Prol. in Gant. a, éd. W. A. Baebreru;, 
GCS 8, 1925, p. 7t) et du pseudo-Denys (De divini$ 
nominib~a 4, 12, PG !1, 709b), ou encore de certain:; 
modernes, on ne pout comprendre qu'il s'agit de Jésus, 
« mon amour crucifié». On remarquera dans tout co pas-

sage les réminiscences pauliniennes (Gal. 5, 2(t, et 6, 
g; Rom. 8, 15-16) et johanniques (~. 10-11; 7, a8). 
Cette mystique du martyre, où s'oxprirne toute l'oxpé· 
rlence spirituelle d'Ignace, est on même temps ~outo 
nourrie de la tradition. On rappellera aussi qu'Othmar 
Périer (art. cité supra) a signalô de nombreux rappro
chements avec le quatrième 11\'re des Maccabées. 

Ajoutons ici deux remarques importantes. Cette 
mystique du martyre est toute liée à. la foi d'Ignace 
à la réalité do l'incarnation. Le martyr est, contre les 
docètes, un témoin de la réalité des sou!Yrances et de 
la mort de Jésus-Christ : si Jo Christ n'a soullert qu'on 
apparence, los souffrances du martyr ne sont- qu'un 
mensonge inutile (Trall. 10; Smyrn . ~. 2; cf 5, 1). D'au
lro part, cette my~tiquo s'exprime on des formules 
et dos imagos dont le caractère liturgique, et précisé
mont oucl\arlstique, est indéniable. Le martyr c se 
sacrifie », &.yvt~O!J.ott, pour les ~glises (~phés. 8, 1 ; 
Trall. 1!J, !J) : l'autel, &v<rLœa't"ljptov, est préparé (Rom. 
2, 2), sur lequel il sera ·offert en v.iotime (6uaLa:, 4, 2), 
versé en libation, tandis que les fidèles «réunis en chœur 
dans la charité chantent (une hymne) au Père dans le 
Christ Jésus » (2, 2). On dira la même chose du • pain 
du Christ • (4, 1; cf 7, 8 : • Le pain de Dieu, qui est la 
chair du Christ •l : le martyr lui-même devient l'eucha· 
ristie. 

Ces mots sont do Louis Bouyer, qui continue : ' On 
pourrait sans rion forcer expliciter la pensée d'Ignace 
on disant que l'eucharistie, en nous nourrissant du 
Christ ressuscité, nous associe à sa passion, et très parU· 
culière mont à 11agapè qui en est l'âme; réciproquement, 
le martyre, en réalisant dans notre vie la perfection 
de I'acapè, donno tout son réalisme à cette associa
tion au Christus passus eJlectuée par, l~eucharlstie et 
révèle finalement en nOus la présene'O du Christ ressus
cité ... Souffrant avec lui, non seulement nous ressus
citons avec lui, mais nous devenons en quelque mimière 
le Ressuscité... Dans sa mort, (lo martyr) so révôle 
no faire qu'un avec lo Christ, mort et ressuscité • (op. 
oit., p. 251·25a). 

M. VIller, Martyrs et per(dction, RAM, t. 6, 192!i, p. 8-26; 
lA martyrè ci l'ascèse, p. 106-1't2; La spiritualité tka premiers 
qidclu cliréticllb, Paris, 1990, p. 15, ~.11.; M. V1llor o~ K. Rahnor, 
As~e$e und Mystili in der Viitsr:~11it, Frlbourg•on-Brlsgau, 
19811, p. 29·~0. - N. Brox, Zeugo und Miirtyrcr. Unterattchull• 
~:en sur frUhcJu·istlichcn Zcugnis-Tcrminologic, Munich, 1961. 

Voir aussi W. Oürig, Die Salbung cler Miirtyrer, dans StM:ri1 
erudiri, t. 6, 11:154, p. 14-47; p. 45, à propos d'Ignace, IJom. 2, 
2; 4, 1 ; 6, a, l'auteur montre le lion entre le martyre, la pM· 
6iOn du ChriSt ot le 811Cri llce euobariatique. 

Ct art. IMITATION nu CuRI&T, infra, col. 1564·4567. 

6. Couolusiou. Caractéristique géuérale. 
En guise de conclusion, nous soulignerons avant tout 
Je caractère chrétien de cette spiritualité ou, si l'on veut, 
de cette mystique. Les quelques allusions qu'on a pu 
J'elever au «silence de l)ieu » (Magn. 8,· 2; cf ÉphéB. 
15, 2; 19, 1 : 'l)avx(œ 6co0) ne suffisent pas à fo.il'C penser 
(ainsi J. Lcbreton, H istoire .. , t. 2, p. !J3b) qu'Ignace 
« aspire à disparaltre de ce monde pour s'abtmer dans 
le silence ». Rien chez lui d'une mystique du silence 
telle quo pourront l'imaginer quelques gnostiques 
ou mleu'X telle que pourront la vivre des spirituels 
chrétiens authentiques. Tout est centré chez lui sur 
loChrist: «Pour moi, mes archives, o'ost Jésus-Christ .. , 
!la crolx et sa mort, et sa résurrection, et la loi qui 
vient de lui » (Philtul. 8, 2). Par la réàlité de sa c chair •, 
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de sa mort et de sa résurrection, le Christ fait nàttrt\ 
le' chrétien à une vie nouvelle, dont il est le principe 
(cf ftphés. 8, 2 :«.Jésus-Christ, notre vie inséparable»). 
La croix du Christ, « salu·~ et vie éternelle » (18, 1), 
cs.t 'vraiment au cœur de sa pênSée et de sa vie (cf 
H. Schliet , op. cît., p. 165 svv). · 

On a indiqué la place qu'Ignace donne à l'EspriL 
Saint, par qui lo Christ habite dans le clmHien, de·ven\1 
• christopl\ore »·et « théophore •• (Éphés. 1, 2, etc). Il 
faudrait rappeler aussi les manifest'ations « pneuma
tiqües » dont Ignace est .Je bénéficinire et l'instrument : 
U~êque a reçu de l'Esprit le charisme do prophétie 
(Pliilad. 7, 1·2). Le martyr est un ct témoin de l'Esprit~. 

D'autre pàrt, la mystique d'Ignace est 'ecclés.iale 
et sacramentaire : cette vie nouvelle est signifiée et 
nourrie par l'eucharistie dans l'Ég!L<;e; il y a ainsi un 
lien otroit entre la croix, l'eucharistie, l'Église, et 
to'üt aboutit à retourner au Pore par l'Esprit (of Rom. 7, 
2), d'abord par la foi et la charité, et par la mort dn 
martyre, en attendant la résurrection (Rom. 4, S; 
Smyrn. 5, 3). Si l'eschatologie n'est pas au premier 
plan de la pimsée d1Ignace, sa doctrine ~st aussi unt! 
spiritualité de l'espérance, • en Jésus-Christ, notre 
commune espérance » (ÉpMs. 21, 2; êt Magn. 7, 1; 
9, 1; 11, 1, etc). Ignace peut ainsi souhaiter aux Româfuo 
dé àè bien porte:r « dans l'attente de Jésus-Christ , 
(10, 3), qui est vraiment le principe et la fln de toutn 
sa pensée et de toute sa vie. 

Appendice. Les lettres pscudo-ignatietmes. - Il y a 
peu de chose à dire ici sur Jes lettres pseudo-ignatienneH 
(6upra, col. 1251-1252). On ne s'arrêtera pas aux ten
dances doctr)nales qui s'y font jour ot qui les ont fait 
attribueF soit à un apollinariste, soit à un « semi
ari~n » : ainsi, le: Christ n'est pas un homme ordinaire, 
composé de corps et d'âme (aux Philippicns 5, 2; l,Jhi)ad. 
6, 3, 6); le Verbe a habité dans la chair (Smyrn. 2, ~; 
'Trall. 10, ft). On remarquera que, comme l'Ignace 
.autheJltique, l'interpolatellr , insiste fortement sur ln 
réalit6 de la chair du Christ, de ses soullrances et de S!t 
mort (Trall. 6, a·; aux Tarsiens 2, 1 : 8o>c1)aa:~; Philad. 
8, 4; Smyrn. 2, 1, etc; aux Anti<Jcl!-i~ms 5, 2; à, !féron 2, 
2; à Marit! de Cassobola 5, 1). Il repousse toute dépré
ciation du mariage (aux PJtilippier1s 6, 2; Philad. 6, 
ft; à Héron 4). Pour le reste, dell .amplifications asse1. 
banales au texte d'Ignace n'apportent rien de neuf ni 
d'intéressant. 

Aux O\lvragea ét arlicles cilês au cours do ces p(lges et à 
ceux qu'on trouvera dans les Patrowgic~ classiques oti dans ln 
bibliographie annuelle do Biblica, ajouter lell titres 1.1uivantR, 
pri11 surtout dans la littérature récente: 

M. ltackl, Die Christologie cks hl. 1 gnatius von Amiochien, 
Frlbourg-en-Brisgau, 1914. - · J. Lebreton, La tMologie de lu 
TrinitA da1111 sail}t lgnacô cl'Arnioclu:, dans ReollercM1 de 8CÎ61tce 
rtligisuse, t. 15, 192~, p. ~7·126, 393·~1.9. - F. A. Schilling, 
T/ld Mysticism of 1 gnatius of Antioch, Philadèlphie, 19ll2. -
L. Cristianl, Saint 1 gn,ace d'A.11tiocl1e. Sa vie d'intimité aJJer. 
Jé6u6-Christ, RAM, t. 2~, 19'•9, p. 109-H6. - . 1. ~chustér, 
• Colei che prcsicdc all'Agape » in u1t affrdsco priscillîano ckl 
n a•colo, dlms Scuola cattplioct, t. 77, 1949, p. 130·132. -
P. Chrostou, Zc.~'l\ cU.'I)O•II'I\ )(ll'tclt 3111M)(<XÀ!œv 'i:y""~tou Toü 
Oa~cÎpou, dans e,oXQy(IZ, t. 21, 1950, p. ô18-637: t. 22, 1951, 
p. 82-107. 

D.-1-1. Vandenberghe, Saint Ignac,e d'Am~ochç, froment tl!< 
Dieu et my11igue d" martyre, VS, l. 84, 1951, p. 172·179.
'fh. Rüsoh, D~ 11ntste!lu;l8 (!er Lehre vom Hl. Gaist bei 1 gM
tiU8 .. , Zurich, 1952. - IC Ho'rroann, hbe!' i11 Chr.istus. Z~am· 
n14nhângc zwi$Chen. DQgma und Si~c bei den Apostolischen 
JI iitml, Vienne, 1952 (p. 21·82 sur Ignace); D<J$ Gelstretien 

cl~s hl. J gm~til/4 !'On A ntiochi!l, dans J !lhrbuoh ftJr mystÎ$Che 
Theologie, t. ~. 1956, p. S9·5S.- ):t. Bultmann, l(fnatius und 
Paulu8, dans Studia pauUna (Mélanges J. De Zwaan), Haarlem, 
~ 958, p. 3?-51.- C. Tomic, L'intima natura della vita cr~stianà 
seco'ndo $ , Ignazio martirlf, dans MiscellaMa francescana, 
t. 5'•• 195t,, p. t,9·89. · 

K. Rozemond, L'Eglise chez saint lcnacs tl'Aniioè!le; dans 
'Verbum caro, t. !1, 1955, p. 157-167. _- W. DiederJ Da~ Abcnd· 
mahl im christliohen LebefiSzusamm.enhang bei 1 gnatiut von 
A.rniochia, dans .EPangolischc Theologie, t. 16, 1956, p. ?5·97; 
Zur Deutung cks hirchlichen SchwsigsfiS bâi 1 gnatÎ!U 11011 
Antiochia, d&,.tS Thaologisehe Zcitschrift, t. 12, 1956, p. 28·4.3.
Cosmas Pétors, De gcestelijh lecr on ervaring van 1 gnatius varl 
AntiochiJI, dans OTIS gccàtèlijh kPcn, t. 38, 1961, p. 92·98. -
H. RiMonfeld, Rcflcètions ofl the Stylë aM 1114 TlieolOIJ1J of 
St. Igiiatius of An.lioch, dans Studia patristica IV, 't'U ?!1, 
Borliri, 1961, p. 312·322. - J . s; Romanfdes, The Ecclesiowgy 
of St. 1 gnatiru of An.tioch, dans Tll4 Greeh OrtMdo~ tlieological 
Review, t. 19tl:i./20 p. 53. ?7. ~ O • .F. Snyder, Thq Continuity 
of early Christjà11ity. A Study of .{gnatil/.8 in Rellltiop to Paul, 
Diss., Princeton; 1961; The IIÎ.storict# Jesus in the Lettera of 
1 gnatiru of Aruiocl1, dans JJiblical llesearc~es, t. 8, 1963, 
p. â-12. 

A. J. Arrlerl, The Myslici~rn of St. J gnatiua of Antioch, dans 
Amcrican tccltsiastical RePiew, t . 148, 1969, p. 250-259. -
P. Meinhold, H]>ishope, Pneufll4tike~, Mlil'tyrer. Zur Deutung 
der S~lbstaussasen t!es Ignatius von Antiochien, dans Saeculum, 
t. 14, 1\l(lS, p. 808-32'•·- R. Padborg, Yom gotiUd~Mtlichm 
l.ebcn i1~ den Brief~n dssl gn.atius von Antidchien, dans Tlieologi~ 
r~tlcl Glaub~. t. 53, 1968, p. aa7-a~7. - L. W. Barnru:d, The 
Background of the St. Ignatius of A11tioch, dans Vig(iiae 
christÎaJ~ae, t. 17, 1\IGa, p. 193-206. - J. Rogge, Encisis und 
1•erwandte Be.r;riffe in ckn 1 gnati!Ubric{è11, dans Pestgab~ 
E'. Barniltol, Dèrlin, 1964, p. 45-51. 

C. Bosio1 La dottrina apiri.tr,altt di Sant'lgmuio d'Anti<Jchia, 
dans SaÛlsÎanum, t. 28, 1966, p. 519·551; /gJI<UÎO, dans Biblio
thecasanctorum, t. 7, Rome, 1966, col. 653·66(4. -F. von Lilien
(flld, Zur SJirÎBelien KuriU't::r.cnsio(l der Igr~atia11en. Yon Paulua 
=ur Spiriwali!iit des M6nchtulfl8 der WU!te. ~,1\'ô.s Stuàia .patrÎB· 
tica vu, TU 92, Berlin, 1966, p. 233·2!47. -s. M. G1bbard, 
1'/ie E!J.Charist in the 1 gnatia11 Epistlcs, dans Stuclia patristica 
vm, 2, TU 99, Berlin, 1966, p . 214.·218. - P. Serra Zanotti, 
Bibliografi.a tntcaristico·itri~Uiana recente, danJJ Studi G. hl'caro, 
t. 1, Rome, 1966, p. 3U-389. 

J, F. MoCuo, Bishops, Presbyters an1l Priests in I_gnatius ()f 
Antioch, d.ans Theological Sttulies, t. 28, 1967, p. 828-834. -
B. P . S_p~glanos, 'H XPIO~oX!1Yt"' -r~v ·:mm<ttoXa.v 'l'('l«t!ou ToU 
Oeoq>6pôu, dans 0coXoY~oxbv l:u"n6ol(1v, The!lllalonique, i 96?, 
p. 69-HO. - M. Thurlan, L'organisation du ministAre dans 
l'l1glise'primitivc selon 1aînl Ignaéo d'Antioche, dans Jlerbum 
caro, t. 21; 1967, p. 26·38. 

Dallil· Jo ·Dictionnaire on trouvera de$ développements 
itOportants concernant Ignace et nombre d~allusions éparses. 
APOSTOLIQUIIS (Pèrea), t. 1, col. 790-'79(); :tlJçaJTURII SAl11TE 1 

t . '•• col. 189-141; ÉGLiftll, t. 41 col. fa(l2-fa05 (ét 879-380); 
FuiTE nu .MONDB, t. 5, col: 1588·1589. - Martyre, ascèse ot 
croix-: t. 1, col. ?4; 96~; t. 2, col. 892·898; t. s. col. 458;- t. 4, 
c:ol. 18; t. 5, col. 6(t5; - Charité : t. 2, col. 52''• 556, M4; 
Contemplation : t. 2, col. 1?8?-1?88; - Corps mystique : 
t. 2, eal. ~â86; - Jour du Seigneur : t. a, col. 952, 957, 9'7'•; -
• Pater •: t. a, col. 1012; -li:pisoopat, diaéonat, presbylorium: 
t. 8, col. 8.05·811 ; t. 4, col. 884. ; ,__ Eac}llltologle, t. 4, col. 1045 ; 
-Foi : l. 5, col. 604; ~Fraternité : t. 5, col. f 150; a te. 

Pierr.e-Thotnas CAMELOT. 

2. IGNACE DE BERGAME frère 
t 1659. Voir LUPI (Ignace). 

mineur, 
• 

3. IGNACE DE LOYOLA (saint), fondateur 
de la dompa~nie de Jésus, 11.91-1~56. - l'. Vie et œUvres. 
~ II. Expérience et doctrine spirituelles. - III. Les 
Exercices « tipiriti.Uils ». ' 
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I. VIE ET ŒUVRES 

1. LA VJE d'Ignace se divise en trois périodes trôs 
distinct-es. 

10 L'adolescent et le gentilhomme, 1491-1521. 
- Ignace naquit au château de ~oyol~, près d'Azpeitia 
(Guipuzcoa, Espagne), en 1491; Il étalt fils de Beltra11 
Yaî\ez de Oiiaz y Loyola et de Marina Saenz de Licouu 
y Balda, le dernier de treize frères. Son prénom dans 
quelques documents présente la forme l 'iiigo. A Romn, 
cette forme alterne avec celle d'Ignacio, qu'à la fln 
le saint utilisa habituellement« pour être plus universel• 
(P. Ribadeneira, De actis P. N. I gnt;Uii, dans Fonrr.~ 
narraliPi, t. 2, p. l.l93).lllduqué dans la maison paternelle, 
il alla très jeune (1506?-1517) à Arevalo (A vila) on qualit<i 
do page du ministre des finances des roi.s catholiques, 
Juan Velazquez de Cuellar. Il accompagnait sans douw 
la cour dans ses séjours il Ségovie, Médina dol Campo, 
Valladolid, Madrid, Avila, 'l'ordesillas, Guadalajar<•· 
A la mort de Velazquoz de Cuellar, Ignace passa uu 
service du duc de No.jera, Antonio Manrique de Lars, , 
vice-roi de Navarre. En qualité de gentilhomme, o11 

d' « hommo »du duc, il prit part à la défense du chi\t.eau 
do Pampelune, dans la guerre avec les français; 11 .Y 
tut grièvement blessé à la jambe droite le 20 mai 1521. 

Dans cotte première époque, « bion qu'attach1) 
à la foi, il ne vivait pas on conformité avec elle et ne so 
gardait pas do commettra des péchés; auparavant, 
il était particulièrement léger dans les j eux, dans lr:s 
relation.<; avec les femmes, dans les disputes eL dans le.>,; 
affaires d'armes, mais plus par habitude que pur vico •• 
(J. Polanco, dans Fontes narratiPi, t. 1, p. 15't). Il étai L 
d'une piété populaire ot traditior1nelle (« popularlter· 
chrlstianus •, dans J. Nadal, Ep., t. 5, p. 60S); il avait 
de la dévotion pour la Vierge ct pour saint Pierre, i 1 
no blasphémait pas l\l nom de Dieu et donnait. de!! 
preuves de grandeur d'âme, de oonfinn~ et de sacr•ficl:. 

2o Loyola-Rome, 1521-1537. - Au cours de S:l 
convalescence à Loyola, sa bello-sœur, Madeleine d• ' 
Araoz, lui donna, parce que l'on ne trouvait pas ù 
Loyola les livres de chevalerie qu'il aimait, la VitrL 
Christi do Ludolpbe le ohartraux, Lradttite par le fran 
ciscain Ambrosio Montesino, poète dont il avait entendu 
les vers il Arevalo, et le Flos sa11Ctorum de Jacques 
de Voragine, traduit probablement par le hléronyffiitll 
Gundisalvo de Ocana. « Il y faisait de fréquentes lor.
tures et éprouvait un certain attrait pour ce qu'on 
y racontait. Quand il s'interrompait, il réfiéchissaiL 
tantôt à ce qu'il avait lu, tantô·t aux choses du mond1: 
qui, auparavant, retenaient habituellement sa pensée " 
(Aut., n. 6). Dominé par cett.e lecture, il commença i1 
vouloir imitor les prouesses des saints et à se ttansfor 
mor en chevalier du Christ. 11 il se repi'ésentait toujours 
des choses difficiles et pénibles. A se les proposer, i 1 

avait le sentiment qu'il lui serait facile de les réaliser • 
(n. 7). A ces pensées succédaient celles du mondn. 
13ientôt, il s'aperçut de la différence dos unes et des 
autr.es par los effets qu'elles laissaient et, « n'ayant pas 
tiré peu de lumière de cos lectures, Il se mit à réfléchi•· 
plus sérieusement à sa vie passée et à la grande nécessito 
qu'il avait d'en faire pénitence )> (n. 9). 

A cette lumière il décida, sitôt qu'il soro.it guêri , 
de taire un pèlerinage à Jérusalem « pour vivre toujourn 
dans la pénitence » (n. 12). Confirmé par une vision dt· 
la Vierge et par une guérison merveilleuse qu'il attribua 
à saint Pierre, après s'être consacré aux choses de Diou 
à Loyola avec ceux do la maison, il commença sor• 

voyage. Il fit vœu de chas~eté pendant ce tom~s-111.. 
Arrivé à l'àbbaye bénédictme de Montserrat, 11 fit 
devant l' image do la Vierge sa veillée d'armes, selon la 
coutume des nouveaux chevaliers, mais cette fois il 
s'était revêtu des armes de sa milice spirituelle (~~-
25 mars 1522). De là, il descendit à Martrèse où H 
s'arrêta quelque onze mois. Cette période constitue. s~ 
« primitive Église • (J . Laynoz, dans Font~l! narratw~, 
t . 1, p. 140). Dieu l'enseignait comme« un maitre d'école 
traite un enfant » (Aut., n. 27); duns une altornanoe 
de visites, :.le scrupules, do tentations et d'expériences, 
Dieu le prépara à l'illumination du Cardoner : « Les yeux 
de son esprit commencèrent à s'ouvrir ... de tolJo. sorte 
qu'il lui semblait être un autre homme et posséder 
une autre intelligence que celle qu'il avait auparavant » 
(n. 30). Cette lumière lui permit de tondre en une nou
velle unité ses expériences antérieures et de composer 
dans leur substance le livre des Exercices spirituels; 
il y découvrit aussi en germe sa vocation do collabo~a
leur du Christ dans l'annonce du message, en umon 
uvee d'autres compagnons et selon une forme propre 
que graduellement le Soigno1,1r o.llait éclaire~. 

En 1523, il passe à Rome, puis gagné Venise et de là 
Jérusalem. Mais se voyant interdire le séjour à Jérusa
lem, le Seigneu.r l'éclaira sur la nécessité de se préparer 
à le servir par des études. Il les commença à Barcelone, 
où il apprit le latin à trente-~rois ans à l'E'~tudio t;tln~ral 
de cette ville sous la direction du bachelier Jerontmo 
Ardevol. Il étudia ensuite la philosophie à Alcala et à 
Salamanque {1526-1527), et de nouveau les humanités, 
les arts et une partie de la théologie à Paris (1.528-
1535). A Paris, u il gagna poul' le service de Dieu • (Aut., 
n. 82) ses premiers compagnons s tables (PiolTG Favre, 
François Xavier, Jacques L~ynez, Alphonse Salmeron, 
Nicolas Bobadilla, Simon Rodrlguez). Ils )se lièrent le 
15 aoClt 153(&, à Montmartre, par le ·vœu de vivre la 
pauvreté et de faire le pèlerinage de la Terre suinte. 
,, Ils avaient tous délibéré sur ce qu'ils avaient à taire ... : 
dépenser leur vie pour l'utilité des âmes, .et si la perm~
sion ne leur était pas donnée de rester à Jérusalem, 1ls .. 
reviendraient à nome ét se présenteraient au vicaire 
du Christ, afin qu'il les envoyât là oil il jugerait que 
ce serait d'une plus grande gloire de Dieu et plus utile 
aux âmes » (Aut., n. 85). A ces compagnons s'ajoutè
rent l'année suivante Claude Jay, Jean Codur'e et 
Paschase Broot. 

Ignace, après un séjour do trois mois en Espagne, 
arrive ù Bologne (décembre 1535), d'où il passe 
à Voniso {1536) af\n de cont.lnuer ses études do thôolo· 
gie. En 1537, les compagnons l 'y rejoignent, venant 
de Paris. Ne pouvant passer en Palestine, Ignace est 
ordonné prêl.ro le 24. juin 1537; il :va séjourner à Vicence 
avec Favre et Laynez; là, avec «beaucoup de visions 
spirituelles, des consolaUons nombreuses et presque 
continuelles » (A ut., n. 95), tant au cours d'une retraite 
de quarante jours que dans des œuvres de cl~arité e~ de 
zèle, sa vocation de fondateur de la compagmo do Jesus 
sc clarHie. En novembre 15U7, il arrivait à Rome, non 
sans avoir expérimenté à la Storta, « quelques milles 
avant d'arriver .. , que Dieu le Père le mettait avec le 
Christ, son Fils» (n. 96). 

ao Rome (1537·1556). - 1) Fondation de la compa
gnie de Jésus. - R éunis à Rome, les compagnons, 
après de longues délibérations (1589), décidèrent de 
rester unis dans un nouvel ordre réligieux. Ils rédigèrent 
les cinq chapitres fondamentaux, dits Formula du nou-
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vel institut. Celle-ci fut approuvée par Paul m, d'abord 
verbalement à Tivoli (3 septembre 1539), ensuito pur· 
une bulle solennelle (Regim~ni milittu&tis) le 27 septem
bre t540. Iiln 1541, Ignace fut élu général do la compa
gnie, et le 22 avrll de la même année, nvec les comp:l· 
gnons, il faisait profession solennelle dans la basiliquo 
de Saint-Paul-hors-les-m\lrs. Ignnce complota la fonda
tion par une œuvre législative, surtout avec les Consti
tutions. Nous on parlerons plus loin. 

2) Travail apoetoliq!i.é direct. - Il fonda ou roanima 
plusieurs œuvres destinées au redressement moral de la 
ylJle : maisons pour les femmes repenties (Sninte
Marthc), pour les orphelins ct les orphelines, groupement 
do nobles ct de prélats en faveur des mendiants, apos
tolat auprès dos j uifs, travail dans les hOpitaux. Jl 
enseignait le catochismc dans les rues de Rome; il 
donna les Exercices tJpiritucls ct surtout enseignai 1. 
à sêS fils à los donner. Il dirigeait spirituellement des 
personnes ayant une influence sociale comme Jean de 
Vega, vice-roi de Sicile, et sa femme, ou comme Mar·
guerite d'Autriche. Il était consulté pour d'importante.:; 
affaires concernant la réforme de l'Église. 

3) Organisation du tra11ail des it!suites. - Elo plus 
du gouvernement de toute la compagnie, qui à sa mo,.l. 
comptait près de mille membres et s'étendait dans toute 
J'Europe catholique et dans quelques parties de l 'Asir: 
et du Brésil, Ignace inspira ou fonda lui-même plu
sieurs œuvres importantes à Rome, surtout lo collège 
Romain (155t ), prototype des collèges jésuites, et lo 
oollège Germanique (t552) pour la formation de:; 
apôtr()s des nations germaniques. Après divers ohnnge
ments de maison, il s'établit au début de février 155'1 
près de Sainte-Marie de la Strada ou il organisa un 
centre imporLant do formation pour lès jésuites et de 
rayonnement apostolique. 

Iiln 1550, Ignace obtint de Julos m une nouvellu 
bulle, Exposoi' debitun), qui confirmait une fois de 
plus la compagnie et déterminait quelques nouveaux 
points de l'institut. En t 551, Ignace présenta sa démi:;
sion du généralat à ses compagnons réunis pour exa
miner les Constitutions. Sa demande fut rejetOe, P-t 
Ignace continua à gouverner la compagnie et à aménlt
ger les ConstitutiQntJ jusqu'à sa mort qui survint le 
vendredi 31 juillet t556 au petit matin. Il fut héati
f\6 par P nul v le 27 juillet 1609 et canonisé po.t· Gré
goire xv le 12 mars 1622. Pie x1 le déclara, le 31 juillet 
1922, patron dos exercices spirituels. Sa fête se célèbru 
le 31 juillet. 

2. ŒUVRES. - Bien que saint Ignace ne ftH pa$ un 
littéraire, il écrivit beaucoup, presque toujours en tont~
tion d'une finalité pratique. Outt·e le poème perdu que, 
dans sa jeunesse, il composa en l'honneur de saint Pierre 
(J. Laynez, dans Fontes narratiC1i, t. 2, p. 517) et sc:s 
cahiers de notes do Loyola (A ut., n. 11 ), « il se mit ;:l 

écrh•e • un traité sur la •rrinité (selon l .. aynez; écrit 
perdu, si tant ost qu'il parvint à ,le rédiger; Fontt:.~ 
narratiC1i, t . t , p. 82); il assembla également les Exer
cices spirituels, écrivit une relation du voyage on Pales
tine (perdue), deux brefs Directoires pour les Exer
cices, un rapport sur son élection au généralat, la déli
bération sur lo. pauvreté, son journal spirituel, les 
Corlstitldion8 do la compagnie, diverses règles, une sério 
très importante de lettres et d'instructions, et ce qu'or1 
appelle son Autobiographie (of ObrM tk ean lgnacr:o, 
Madrid, BAC 86, 1968, p. 55-56). Nous donnons id 
quelques détails sur les principales œuvres. 

10 Autobiographie (ou • Récit du pèlerin •).- Cc 
texte ne fut pas rédigé par Ignace, mais dicté par lui 
à Louis Gonçalves da Camara (1553-1555). Lo saint 
no raconte pas toute sa vie. Sur la période antOrîeuro 
à sa conversion, il n'y a qu'une légère allusion à 
sa jeunesse et un brot récit de la bataille de Pampo· 
lune, comme pour mettre en scène le décor de sa conver
sion, car Ignace n'essayait pas simplement de raconter 
sa vie, mais • de dire ce qui s'était passé dans son Ame 
jusqu'à maintenant •· Ses flls lui f,lvaiont demandé en 
e!Tet de raconter « la manière selon laquelle le Soigneur 
l'avait porté depuis le début de sa conversion », car 
cela pouvait être « utile pour nous et pour la compagnie •· 
Ignace, avec le recul do la m_aturité, récapitule le chemin 
que Diou lui fit parcourir dans la fondation de la compa
gnie et il le communique à ses flls. Le personnage cen
tral n'est pas Ignace, mais Dieu dirigeant Ignace. 
L' AutobiograpJ1ie décl'it l'itinéraire et les actions 
externes, mais co n'est qu'un cadre pour préciser les 
étapes de l'action de Dieu en Ignace et l'évolution 
de sa vie spirituelle sous l'action divine. Ignace ne 
raconte pas des « m6moires •, mais, en se remémorant 
les fai t,s passés, il découvre dans son âme le retentisse· 
ment présent du passage de Dieu. 

Pour apprécier ce t exte à sa véritable valeur, il faut 
tenir compte d'abord de « l'oxcellente mémoire » de 
Gonçalves da Camara, comme le dît J. Nada! dans le 
prologue, et ensuite de la profondeur des expériences 
passées d'Ignace, de la lumière divine qui l'accompagnait 
pour discerner, comme dans uno élection continuelle, 
le processus .divîn dans sa vie; ce qui permit à Ignace, 
comme le dit Gonçalves da Camara dans son prolo
gue, de raconter avec autant de clarté que si a tout le 
passé lui était présent •· 

Noua citons l'AuU>biographie : Aul., avec indication du 
numéro, d'après l'M. critique des Font~a narrativi, t. 1, MHS.r 
66, Rome, 111r.s, p. a5B-507. 

Principales traductions récentès : on allemand (Fribourg-on
Brisgau, 2• M., 1968); - en anglais (Chicago, 1956); - on 
français, par A. Thiry (S• éd., Louvain, 1956) et pD,r A. GuUlor
mou (Paris, 1962); - en indonésien (Djakarta, 1!l6i); - on 
i.talien (I~loroneo,. 1959, et Milan, 1 967);- on japonais ('roky(), 
1966), . 

20 Les E xercices spirituels sont sans aucun doute 
le livre d'Ignace le plus connu et dont l'influence fut 
universelle (voir infra, ch. m ). Cet ouvrage est pourtant 
aussi pou« livre» que possible, car il n'est pas fait pour 
être lu, mais • pratiqué~. C'est une" manière de pr6pa· 
rer et de disposer l'âme, pour écarter de soi tous les 
o.ttachements désordonnés, puis, quand on les a écartés, 
chercher et trouver la volonté divine dana la disposi
tion do sa vie, pour le bien de son Arno • (E~~:., n. t ). 

1) Composition.- Solon les dernières études, synthé· 
tisées par C. de Dalmases dans l'introduction do sa 
récente édition dos Exercices (citée infra), on peut dis
tinguer les étapes suivantes dàns la composition du 
texte : 

a) Les premières expériences spirituelles de Loyola 
constituent une préparation lointaine et peu consciente: 
l'examen de conscience, la dynamique de base de l'élec
tion, «les choses les plus essentielles de la vie du Christ », 
le «Règne du Christ» et a les deux Étendards », sont do 
cotte période. 

b) Composition rélléchie sous l'illumination divine 
à Mnnrèse (aoot t522-début 1528) : premier brouillon 
du livre, avec les méditations de la première semaine, 
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les méthodes et maniéras de prier, l'embryon des règles 
de disoornoment des esprits et de l'élection, so.ns doul.{, 
la substance du « Principe et fondement », et de plus 
les méditations centrales de l'élection : le • Règne du 
Christ • et • les deux Étendards ». 

c) Révision générale et transformation d'un livrot 
personnel en livre à l'usage dos autres (1528-158ti ). 
En plus de la mise en ordre et du perfectionnement 
général des méditations, Ignace écrit les annotations ct 
les autres notes qui orientent le directeur dans sun 
travail ct il ajoute quelques méditations comme les 
• binaires », les degrés d'humilité et la ~ontomplation 
pour obtenir l'amour, « o.d amorom ». Le hvre des Exrr
cices o. déjà alors sa structure actuelle et fondamentale
mont le même texte, saut quelques ajouts et oorrectionR 
postérieurs. 

d) Dernières retouches (Rome, 15ft1). Diverses règi iJS 
s'ajoutèrent et complétèrent cellès ~éjà ~crites.; d'autres 
détails sont améliorés. Le texte était déJà flm en 15H, 
car cette année-là Juan Batista Viola transcrivit la 
première traduction latine dans sa rédaction primitivo. 

Le llvro dos Exercices, grâce à l'entremise do ~rnnçois •le 
Borgia et Il l'examen prôalablê et favorable de tro1s !)enseul'l!, 
le mnltre du Sacré Palais, Egidio Foscarari, le cnrdinal Ju:on 
Alvarez de Toledo et. te vicniro do Rome, Felipe Arcbint.o, tut 
approuvé solennellemont pnr Pnul 111 lo at juillet 1648 par le 
bref PastaraJis ~fllcii 011ra. Dès lors, Ign~cc no chnngea plu~; 
un seul mot du taxta. Lo H aept~mbro 1ti!.8, pnrnlssnlt ô. ROHIC 

ln première Millen lallno. 

2) Textes des Erurcices. - Nous ne conservons ni le 
cahier de Manrèse ni le texte établi postérieurement 
par Jgnace. Nous pouvons classer les divera témoius 
que nous conservons en textes archétypes et en text,!S 
accommodés (selon C. de Dalmases, introduction à 
l'éd. critique citée infra, p. 83·139). 

a) Texte8 archétypes, qui sont complets et sans 
gloses. On distinguo : - lo texte « autographe" espagnol, 
copié par Bartolomé Ferrao da~ le preml~r semestre 
'154'• et qui comporte S2 corrections et addttions auto
graphes de saint Ignace;- la premiè~e transcription 
latine de la« lltmio prima» (15U) dont tl semble que le 
traducteur fut Ignace lui-môme; elle est corrigée (J t 
perfectionnée en quelques passages (probablomen~ ~nr 
Favre et Salmeron); ce texte contient une additiOn 
marginale d'Ignace, huit écrites de la main de P. Broot 
et de nombreuses autres de celle do Salmoron; - la 
seconde transcription de la • vcrsio prima », caractérisée 
par les corrections de Polanco (15li7 ou peu aupara
vant); - enfin la« 11ersio vulgata •· 

Cette nouvelle traduction fut jugée nécessaire étant 
donné quo la l!tlr8io prima, en dépit de. ses corrections, 
restait d'un latin assez rude. On l'estima peu présen
table aux censeurs ct à l'approbation du Saint-Siègo. 
Il tut décidé do l'accompagner d'une traduction d'une 
meilleure latînilé; le jésuite André des Freux (Frusius) 
réalisa le travail entre la fln de 15'•.6 et mars 1547. La 
vulgate ct la vcrsio prima lurent présentées au Sain 1.
Siège et reçurent ensemble l'approbation tJe Paul 111. 
On considère habituellement la vulgate comme lu 
traduction officielle. 

J..o traducteur se preoccupa davantage de l'nspcct JiLtérairo 
que d'une interprétntion oxaclo dos nuancea do ln pcnso'·o 
igno.tionne; il donne généralement lo sens précis de l'origlmol, 
mais Il ne m11.nque pns de phrnscs ou le texte espagnol ~:; t 
quelque pou att.énué. Des Freux eut sous los youx, pour rawc 

sa traduction, l'autographo espagnol et la ver~i(J prima corrigée 
par Polnnco; il garde quolquos corrections do Polnnoo qui ne 
so trouvent pas dnns l'autographe et il incorpore à sa trnduc
Uon toutea lea additions ct corrections faites par Igno.ce sur 
cot autographe. 

b) Textes accomnUJdés. - Nous appelions ainsi l.es 
textes qui donnent des amplifications et des gloses; il$ 
ont été confectionnés par des directeurs à l'usage de 
leur retraitant : - le texte de John Helyar, datable 
de Paris ;ers 1535, reflète probablement l'influence du 
bienheureux Pierre Favre qui donna les Exercices à ce 
prêtre anglais; on y trouve les môditatio~s de premJèX:O 
semaine avec quelques compléments d autres médi
tations· - le te"Xte de Cologne, laissé pa,r Pierre Favre 
aux ch:U.treux de Cologne après leur avoir donné les 
Exercices, probablement vers 15t.(t {mais oo tex~ était 
déjà écrit ve~s 1538), contient une o.ooomJDodatJOn de 
l'ensemble des Exercices pour une re·traUe de tr·ente 
J'ours· - les Exerciees de Jean Codure (semblo-t·il), ' . datables de 1539-'lSU, sont, plus encore qu une accom-
modation, une glose ou un commentaire; - le texte 
de V a,lladolid, de la seconde moitié du 1so. siècle, ne 
concerne que la première semaine dos Exerc1ces. 

Tous ces textes archétypes et accommodés se trouvent 
réunis dans l'édition critique. 

Nous citons les Exercices spirituel8: Ett. , o.vec indication du 
nun;léro d'après l'éd. crltlquo nouvelle de J. Calvorns et 
C. de Dalmeses, Monumenta ignatiana, 2• série, MHSJ 100, 
Rome, 1969. 

Sur l'élaboration progressive des Ezercice•, voir H. Pinard de 
Jo. Boullaye, lAI 4tapes de nd4ction dCI Exercices (Paris, 19&5 ; 
7• éd., 1950), P. dè Leturin, GJnesil de lo• Ej~rcicios (dans ses 
Estudios ignacianos, t. 2, Rome, 111~7, p. 3·5,~) 1 ct J. Jlm6ncz;, 
For~TUJCiOn progresiva de los .Ejerciciot. (dans Ana_l~s de la 
fac"llaà de teologla, Université de Santiago du Chth, t 20, 
1968/69, p. 2t-U6; 2e parUe à parattre), et l'éd. critique 
ci t6e (p. ~-33). 

Les Ell:ercices ont connu un nombre considérable do traduc
tions dans les langues les plus. dl versos. Sur l'hiatoire, l'inter
préts.Uon du texte, ct ses principaux commentaires, voir infra, 
col. 1 sos-1 518. 

ao Les Constitutions. - Leur noyau est formé 
par la Formula i~tituti présentée à Pnulm et approuvée 
par lui dans la bulle Regimini militantis Ecclesiae du 
27 septembre 15~0. Ignace eut, • avec le conseil de s~ 
compagnons •, à préciser et à organiser dans les CoMh
trttionH les points fondamentaux exprimés dans cette 
Formula. Co travail fut long et occupa le fondateur 
jusqu'à sa mort. Nous pouvons diviser en cinq temps 
principaux l'élaboration du texte. . 

1) Délibérations de 1641. - Le 4 mars 1541, les s•x 
compagnons qui avaient pu venir à Rome. se .réunirent 
pour délibérer sur la rédaction des Oonstttutton8 de la 
compagnio. Nous conservons le procès-verbal do cee 
délibérations avec les 49 points qui établissent les 
lignes fondamentales des futures Constitutions. Ignace 
ot Jean Codure turent chargés de préparer los réponses 
à soumettre à l'approbation commune. 

2) 1 Gl:l-1647 : Textes prtiparatoires. - Ignace et 
Codure élaborent et s tructurent les points établis dans 
les délibérations de 1M1. Codnre meurt le 20 aoQt 1541, 
si bien qu'Ignace reste seul pour ~ener à bic? ~c travail, 
qui est surtout centré sur les diVerses o.cbvitds de la 
compagnie. Entre 1541 et 15~~. il met au point les 
normes à observer pour la fondation des collèges, pre
mier schéma de la future 4e partie dos Constitutions; 



1273 ŒUVRES 1274 

en 1544·1545, il rédige les notes sur les missions aposto
liques de la compagnie, embryon de la future 7e partie. 
Vers 1546, il écrit un premier texte de l'Ea:amen generak, 
sorte d'introduction aux Constitutions dans laquelle 
il présente une synthèse de ca qu'est la compagnie. 
Appartiennent encore à cette période des notes qui 
recueillent diverses expériences d'Ignace, comme le.~; 
Determinacio11es et surtout le Journal qpiritucl dont 
nous parlons plus loin. Pendant cette étape, le papt: 
octroye diverses facultés, comme celle de recevoir de1; 
coadjuteurs (1546), ce qQi modifie le travail déjà réalisé:. 

Il) 1547-1548 : le texte a. - Mais Ignace ne pouvai~ 
consacrer beaucoup de temps à la rédactiol"l des Consti
tutio11s à cause de sa santé pt•écaire et du gouvernement 
de la compagnie. Cotte situation change en 15/i 7, 
quand Juan Alfonso de Polanco lui ost donné comme 
secrétaire. Dès lors, le travail d'élaboral.ion prend Urt 

rythme plus intense. Polanco présente à Ignace dt!s 
sél'ies de questions (Dubiorum series) qui obligent lü 
saint à préciser sa pensée sur .de nombreux points, ;, 
recueillir et à rassembler, d'une manière organique 
bien qu'encore embryonnaire, ses expériences et sor; 
intentions. Ces textes, qui gardent la pensée et la manièro 
d'Igo.aee dans leur état premier, constituent le texte a .. 

4) 1549-1551 1 le texte A.- Ce premier travail étant 
fait, le saint convoque en aoftt 1548les profès de l'ordrn 
pour l'approuver. La réunion ne put se tenir qu'en 
automne 1550. En attendant, il se consacre à améliorer 
le tt~xte a;· le résultat 4e ces perfectionnements est 
appelé le te:çte A; il est plus systématique et cha.quu 
partie est plus structurée, mais on note les traces des 
retouches successives. Le caractère qu'Ignace voulaiL 
donner aux Constitutions apparatt : non pas livrer um~ 
série de préceptes législatifs, mais un manuel de prin· 
cipes et d'orientations majeures, avec l'Indication da~ 
moyens adéquats; ce sera à chaque jésuite, avec ce 
qu'il est et ce qu'il a à faire, de les vivre à la lumière: 
du Saint-EspJ•it et sous la direction d'un supérieur. 
C'est pour cette raison que les Cor~titutions îiennenl. 
grand compte des diverses étapes de la vie, qu'elles ne 
sont pas ordonnées selon les thèines (vertus, perrecti'on, 
etc), mais selon les situations, et qu'elles .laissent d~! 
nombreux points à la discrétion du sujet et du supérieur. 

La réunion des profès dura de novembre 1550 il 
février 1551. On demanda que le texte soit plus bre(, 
on fit quelques observations sur des points particuliers, 
mais l'œuvre en son ensemble fut approuvée. 

5) 1551-1556: le texte B.- Ignace, toujours secondé 
par P olanco, se mit donc à amender le texte A selon les 
observations reçues (elles venaient surtout de Salroerou 
et de N. Bobadilla). Il réordonna le texte d'une ~o.nièrc 
plus conforme à co que doit être un texte législatil : 
il mit en tête ce qui concernait la pratique de la loi 
de la compagnie (ptiocipes universels, idéal visé, fin ù. 
atteindre); suivirent diverses normes. Ces changements, 
pensons-nous, sont dus, plus qu'àla mentalité de Polanco, 
à l'évolution nécessaire que subit un texte basé sur· 
l'expérience quand il se convertit en un code législatif. 

Ce dernier état du texte (texte B ), achevé en 1556, 
bien .gu'il ne soit pas de la main d'Ignace, est appeM 
autographe, comme il en est pour les Exercices, parcl) 
qu'il contient d'assez nombreuses corrections et addi
tions autographes du saint. A sa mort, Ignace laissait. 
les Constitutions inachevées, en ce sens au moins qu'ellef; 
n'étaient pas approuvées définitivement par lQ compa
gnie. Polanco prépara donc pour la congrégation géné
rale ( = chapitre général) de 1558 un nouveau texte, 

dit tea:te C, en latin, qui ne présente que des changements 
minim~>.s par rapport au tea:te B. La première coogré· 
gation générale approuva officiellement ces deux 
rédactions. 

Dos jésuites, mécontents de la traduction latine, 
demandèrent une révision lors de la 5° congrég-ation 
générale on 1594. La nouvelle réda<:tio'n de 159~ est 
considérée comme officielle et authentique, aussi bien 
que l'autographe (B) et le texte C. 

Ignace, dans ses Cor•stitutions, o. suivi un ordre gue 
nous pouvons appeler existentiel ; il accompagne le 
jésuite dans les stades successifs de son existence; il 
considère la compagnie dans ses deux dimensions 
principales, horizontale et verticale. L'Examen général 
présente d'abord une synthèse de l'esprjt de l'ordre et 
un panorama do tout l'institut; il èst destiné au can
didat. Suivent dix parties q\l'on peut résumer de la 
manière· suivante : la première traite de l'admission 
dos candidats à la probation; la seconde, du renvoi des 
BUjets admis qui n'auraient pas donl'\é satisfactiofl; la 
troisième, du progrès de ceux qui sont en probation-; la 
quatrième, de la formation Jntcllcotuelle ct des o.uttes 
moyens d'aider le prochain; la cinquième, de l'incorpo· 
ration définitive dans la. compagnie ;la sixième, de la 
vie personnelle de ceux qui sont incorporés; la septième, 
de leur8 rapports avec le prochain ot de leur répartition 
dans le champ apostolique. Après avoir ainsi traiM 
des personnes, Ignace considère la compagnie comme 
corps : ce qui peut aider à unir avec leur tête et entre 
eux ceux qui sont dispersés à travers le montle (8~ partie), 
la têtè et le gouvernement {9o partie), et enfin comment 
tout lo corps se maintiendra et se développera en bon 
état. Cette dixième et dernière 'partie p.téseQte une 
synthèse de l'ensemble 4es Constitraions, symétrique 
de l'E~amcn qui les ouvre. -. ""' -

Nous citons les Oonslilulions : Con61., avec indication de la 
partie, d11 chapitre ct du numéro. Nous utilisons l'édition 
llritiquo des .Monurnsrna ig~1atiana, 8° sérte~ ~. 2-S, MHSJ 63-64, 
Rome, 1986·1988. , • 

Traductions : en français, par Fr. Co.urel, coU. Christus 23·2", 
Paris, 1967 (donne le te:x:tè officiel B et le prlmitlt a); - en 
Italien, par il, Silvano, Milàn, 1!!69 ; - en anglais, par G. E. 
Ganss, St. Louis, Mbi)Ouri, 19~0. 

40 Le Journal spirituel. ~ Nous n'en conser· 
'V ons qu'un fragment qui couvre la période du 2 'février 
1544 au 27 février 1545 i il contient .Jes lumières reçues 
par Ignace au sujet d'un problème do pauvreté : les 
sacristies des maisons professes des jésuites peuvent· 
elles recevoir des rentes ou doivent,elles vivre d'au
mônes? Pour en trouver la solution, le sa.int célébra 
plus de quarante fois la Messe à cette intention; au 
long de la journée, il revient sur la question, considérant 
où l'incline davantage le Seigneur. Si on utilise 'la termi
nolog~e ignatienno, disons qu'il vit ces jours en « temps 
d'élection ». Malgré un grand nombre d'apparitions du 
Christ et do la Vierge, malgré de multiples touches inté
rieures, il paraît rester insatisfait .et poursuit sa recher
che spirituelle jusq.u'à ce qu'il discerne que la confirma
tion divine sanctionne toutes ses raisons naturelles et 
surnaturelles. 

Le Joumal spiritUel est sans. doute l'écrit qui nous 
introduit le plus au oœur d'lgnaco. A travers ée texte, 
qui relate de fréquentes et très hautes grâces mystique&, 
on découvre comment s'harmonisent chez lui les lignes 
maîtresses de sa spiritualité, avec sos aspects ascétiques, 
la recherche de la volont-é divine dans une collaboration 
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de l'E~prit· Saint et de l'homme, le primat de là fln, etc. 
Ces pages appliquent à un cas concret et vivant la 
doctrine de l'élection et du discernement des esprits 
établie par les &xercices spirituels; Ignace commnnco 
l'élection selon le troisième temps, en alignant les rai~ons 
pour ou contre, il analyse les motions selon le deuxième 
temps (motions d'oblation, d'action de grAces, IJI.c); 
suit un vil désir d'obtenir confirmation, dans lequel il 
en vient à déceler une anxiété désordonnée; il travaille 
alors à se réordonner purement à ce que· Dieu veut, 
et les visions et les grAees reviepnent. Ignace voit dans 
ce retour des faveurs du Seigneur la confirmation dé:·ill'ée 
de son intention. 

Nova éitons lé Journal spiri!tu1l : JS, avec indicatio•l d.\1 
.numero, selon l'usage dùll réMntès éditions \lt traduclions. 
Nous utilisons l'édition critique parmi dans les Monwnenta 
ignatiana, ao ·série, t. 1 Monùmcnta Constitu.tionr"n prae1.1ia, 
l4HBJ 63; Rome, 1934, p. 86·11>8. 

Tràducti.ons récentes : latine (Rome, 1957); - alleruando 
(J.<~ribo\lrg•en-Brisgau, 1961); - française (coll. Chriatus, 
:Paris, 1959); - anglaise (dans W ooélstoch Lcttcrs, t. 87, :1\158, 
p. 195-267): -japonaise (Tokyo, 1966); - néerlandaise ('('iolt, 
1968). 

50 Les lettr es , au nombre d'environ sept mille, 
sont généralement des lettres d'allah•es; il en est cepen· 
dant un certain nombre dont l'objet est exclusivemnnt 
sP.irituel (vg la lettre sur l'obéissa.nce du 26 mars 1553, 
celle sur la perfection du 7 mai 15(t?, celle sur la pauvreté 
du 7 août 154.7 et beaucoup de lettres de direetion 
spirituelle). II est remarquable que l'ensemble de (:es 
textes, même traitant d'allail•es, avpliquent concrète
ment les principes des Exeréices. Ave,c les norme:> de 
conduite spirituelle contenue· dans ces lettres, on }IIJUl'· 
rait écrire un traité dè la perfection. 

Dès son séjour à Paris, le ' saint emploie habituolle· 
ment la clausule inspirée pa.r le Principe et fonde111ent 
des Exercice11 : qu'en toute chose on s'ordonne au f;aint 
Sèrvice et àla continuelle louange de Die\1 notre Seigneur. 
C'est de ce point de vue qu'Ignace règle les aiTaires de la 
compagnie. Dans ses lettres aux laies, il expose une 
spiritualité que nous dirions aujourd'hui « profes· 
sionnelle ». Eour Ignace, c'est un principe, fréque.minent 
répété, que la perfection est possible dans tout état de 
vie. Ses thèmes les plus fréquents sont la richesse d la 
bonté infinies de Dieu, la soullrance et la tribulaLion, 
la prièrq et les vert1,1s chrétiennes. Voir Î11fra, ch. u. 

Notons enfin que, bien qu'une grande partie dn ces 
lettres soient écrites de la main du secrétaire Pola.uco, 
on ·ne peut douter qu'elles reflètent la pensée ct les 
conceptions du saint·; ceci est dft en partie à l'assimi
lation que fit Polanco de la mentalité ignatienno, et 
en partie au fait que le saint revoyait et corrigeait le 
texte de son secrétaire, voire dans les détails. 

Nous citons les Lettr~• : Ep., avec le numéro d'ord.r•J do 
J'édition critique des MHSJ (Epi~tola" ~t îmtructionu, 12 vol., 
.Hadrid, 1908·1911), suivi do l'indication du tome et de la page. 

~dit. et trad. partielles récentes, qui présentent généraleu1ont 
les léttrea 11pirituelles : allemande, G~ildichtt !Jris(e, S• M., 
Einsiodoln, 19S6 (introd. H. Rahner); - unglaiBe, LellerR, 
Chicago, 1959: - espagnole, dans 0/mu compkltas de stJII 

Ignacio, nouv. éd., BAC 86, Madrid, 1963, p. 597-961; -
trân9aise, par G. Dumeige, Lettres, coll. Christus, Paris, 1 ')59; 
- italienne, trad. o.t commenta.ire pnr G. 'I'es~arolo, Milan, 
t 955; autre éd. par El . Farlnolla, sous presse:·- néerlandaise, 
Haarlem, 1952. · 

Voir H. Rahner, Ignatius 11on Loyola. Bri~fw~chscl mit 
F1 atu1n, Fribourg·en·Brisgau, 1 956· (trad. franç., coll. Christus, 

2 vol., Paris., 1964; trad. anglaise, New York, 1960; trad. 
italienne, Milan, 1968). 

i. Los sources lgnaticmncs sont rassemblées dans la collee· 
tion dos Monumcnta hÎlltor icà 11ocictatis Jcsu (.., MHBJ). 

1• La section des Monwiumta ignatiaM est répartie en 
quatre séries qui }lrésentent les principaux écrits du &nint et 
les documents qui s'y rapportent, - 1• série : Epist.olatt ~t 
in#t~ucli.Qnes, i 2 vol., Madrid, 19QS·19U ; éd. phototypique, 
Rome, 19W•-1 970. - 2• ~érie : Ell!ercitill spiritualia ... et eorum 
4irecl{)ria, 2 vol.; Exercitia, nouv. éd. J. Calvor.as ot C. de Dai· 
mailC!S, MHBJ 100; Rorno, 1969; - Dircct.oria, nouv. éd. 
I. Iparragu!rro, MHSJ 76, Rome, 1955. - ao série : Consti
tutioMs ct rcguloo, 4 vol., MHSJ 63, 64, 65'et '71, Rome, 198<&· 
1948; nous avons dit plus haut comment nous citons le texte 
des COIIStitutions et celui du Joumal spir-ituel: nous renvoyons 
aux autre:J te;z;tes contenus dans cette séde !ln mentionnant 
aeule!Jlent Je tome et la page, après le titre général do Consti· 
tutiones. - '•• série ! Fontes narrati,•i d11 S. Ignatio, 4 vol., 
M.HSJ 66, 7B, 85 et 9a, Remo, 1943-1.965; ces volumes recueil· 
lent, outre' l'Autobiographie (l. 1), des textes concernant la vie 
d'Ignace et provenant surtout · de J. Laynez, J. Polanco, 
J. Nada!, L. Gonçalves ·da Camara et P. Ribadeneira. No\11! 
citons l'auteur, suivi de Fontcd narrtttivi, avec indication du 
tome et de la page. 

2• D'autres sections des MHSJ fournissent dea textes qui 
sont cités dans cet article : en pnrticulièr, dé J. Polanco, la 
Vita I gnatii Loiola~~ et r11rum societatis ! esrt hÎlttoria, dl tc 
aussi C/lronicon, 6 vol., Madrid, 1894-1898 (citée Chronicon, 
puis Jo lomo ot la page), - la section dos Epistoloo et monrt• 
mcnta P. Hicronymi Nadal, 5 vol., Madrid·Rome, 1898·1962 
(cités : J . Nadal, Ep., puis Jo tome et la page) et les Orationi~ 
observaeio1~es, éd. M. N.icolau, Rome, 196~,- et ln section des 
Epistolas et acta P. Jacobi Lai11ii, 8 vol., Madrid, 1912-1917 
(cité§ : J. Laynez, Ep., pui$le tome eUa page). 

Voir aussi la ·présentation dès sources ignatiennes par 
J.-F. Gilmont, L11s écrits des premi11rs jésuitu, Romo, 1961 
(surtout 1• partlo : Saint I g!}ace .de Loyola, .p. 25·212). 

2. :tdttlons des œuvras • ..::.. 01,.rp'é9mplitas, éd. manuelle 
par I. Iparrnguirro et C. do DnlmasO"s, nouv. éd., coll. BAC, 
Madrid, 1963. - Pour les ·anciennes éditions et traductions : 
Sommervogel, t . ~. col. 59·12~: t 9, col. 608-612: Rivière, 
col. 28!1·239, 556-()(17, HS9. 

S. R.oueUs d e blbllorp-aph ie iJrllatieDJle, - Sommer· 
vogel, t. H, col. 1~8~·1!129, - J .• F. Gilmont pt P: DamiJJI, 
Bibliographie ignatienn~. 1891-1967,' Paris-Louvain, 1958. -
I. Iparragulrre, Ori<~ntaciones bi~liogr!iftcas sobre san Ignacio, 
2• 6d., Rome, 1965. - Vol~ aussi la section lgnationno do 111 
Bibliogr(iphia de historia 8ocictati8 Jesù, dans Archivum histo· 
ricùm soci~tatis Jc81', chaque année depuis·19â1; cité AHSJ. 

4, Biopoaphlos. ~ On trouvera la Ji~e pes principales bio
graphies de s(lint Ignace avec un hre( jug~ment sur leur 
valour dans léa Orisntaciones bibliografÜJas qu'on vient'd!l' citor 
(n. ~3-102), ainsi qu'un grand nomb~e de monographies. - , 
Outre les témoignages rect~elllls dans les quatre volumes des 
Fontes narralivi et en particulier la Vita I gnatii Loiolcu! de 
P. Ribadeneira (en latin, Naples, 15?2; en espagnol, Madrid, 
1583; éd. critique par C. de Drumases, dans .fontes namui11i, 
MHSJ 94, t. 4, Rome, 1965); signalons ici les auteurs des 
principales biographies : J .-P. Màtl!li (cm l(liin, Rome, :1586), 
N. Lanciclus (en latin, Cracovie, 1622), D, BarioU (en italien, 
Rome, 1650; nombreuses trad.), J. Pinlus (AS, 81 juillet, 
Anvers, 1731), C. Genelli (en allemand, Innsbruck, i81t8), 
L. Michel (en français, llruges, 1898), El . Ootheln (on allemand, 
Halle, 1895). 

Au 20• siècle : les bio~aphies de I. Casanovt~s (en catalan, 
Barcelone, 1922; espagnol, Madrid, t !lSO), de v, Kolb (en 
allemand, Fribourg·en-Brlsgau, 1931), de A. Huonder (en 
allemand, Cologne, 1932), do P. Dudon (on tranç1ds, ParU,, 
1 1184), de R. Garcia Vntoslada (en espagnol, a• éd., Saragosso, 
1961), de G. Papasogli (en italien, 2• éd., Romo, 1956), de 
J. Brodrick (en unglais; Londres, 1956), deA.Martlnl(enHalien 
Oônes, 1956), de O. Paletta (en italien, Rome, 1966), de J. Gra· 
.noro (on esjjsgncl, Madrid, 196?): ces biographies ont été géné· 
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raloment traduites en l'une ou l'autre des prlMipalcs langue.~ 
oooldentn.les. 

Voir mt~si les études biographiques de P. de Leturin (El ge1•· 
ti/Aom~re lfligo L6pe11 de L<»Jola, S• éd., Barcelone, i949, et 
Estudios ignaciano$, 2 vol., Rome, 1957), de O. Schurhnmmer 
(Fran; Xa11er, surtout t . ~. l"ribourg·eJl·Brisga\l, 1955) et dt: 
C. Englander (Ignatius ... untl Joftan11es IIQtl J'o/tmco .. , Rati6· 
bonne, 1 95G). 

Sur le contexte historique èt spirituel voir, ilntre baauc<oup 
d'autres tltudes: A. Astrain, Ilistoria de la Compania dë Jesû~ 
en la. asistencia do Espafia, t. 1, 2e éd., Mndrld,-1912. - J . . caJ. 
vcras, San J gnacio en Montserrat y Manrcsa a tl'avds de /4:: 
proccsos de canonizaci6n, Barcelone, 1956. - R. Garein Villos
ladn, !Ayola y ErMitw, Mlldrid, 1965. - DS, art. ESP-1-GtŒ, 
t. 4, col. 1127·1167 (avec ses bibliographies). -A. Ouillermou, 
S(l.lnt Ignace de Lotlola ~t la Compagnie de Jésuq, coll. Maitre~ 
spirituels 23, P$ria, 1!l60. - P . 'hcçhi Venturi, Storia della 
Compagnia di Gesù in ltaUa, t. 1-2, 2• éd., Rome, 1050-1951. -
cr DS, art. J ÉSUI1'ES, 

Ignacio l PA l\1\AG ulJHtE. 

D. EJQ>~XENCE ET DOCTRINE SP:mrt'UELLES 

Ce chapitre présente l'expérience mystique de saint 
Ignace de Loyola, la doctrine spirituelle qui ressort de 
ses écrits et sa méthode pOJJr conduire les âmes à Dieu, 
enfin l'esprit de sa fondation . 

Cett~ vuê globale app,ellerait dés études plus précisés. -
1) Il conviondrailnotnmmont do si tuor l'oxp6rionco cL l'œuvru 
d'Ignace dans le climat spirituel qui !lit le s ion au 16• siècle 
en Espagne, en !<' rance et en Italie, et de !aire comprendre en 
même temps la difficile situation de 111ilglise devRnt les pro· 
blêmes tumultueux du prote~tantisme naissant et de l'huma· 
11isme triomphant, comme les exigences de son propre renou
veau. 2) li aerait également nécessaire de développer et d'ap
Jiro!omlir los tlu)mas majours de.Ja spiritualité ignatienno que 
ces pages né pouvaient èltpOslil' quo scMmatlquliment. 

Aussi renvoyons-nous aux articles du DlctlonnalrG qui abor
dent ou cxposènt ces· problèmes ct cos thèmes (voir bibliogra
phie). 

Il n'est pas possible de séparer la doctrine spirituelle 
d'Ignace de Loyola de l'expérience qui l'a vitalement 
constituée. Les œuvres écrites qu'il a laissées sont elles
mêmes des actions, résultat d'une expérience de Dieu 
et des hommes, destinées à permettre chez d'autres 
bommes une expérience analogue. Les Excl'cices, donl. 
Je saint (\crivait qu'ils sont • certainement tout ce que 
je peux concevoir, connattre et comprendre de meilleur 
en cette vie, aussi bien pour l'avancement spirituel 
d'un homme que pour les fruits, l'aide et.le profit qu'ils 
peuvent procurer à beaucoup d'autres • (Ep. 10, t . 1, 
p. 113), ont d'ab9rd été des notes personnelles qu'Ignace 
mettait pnr écrit quand il les jugeait utiles et qu'il lui 
semblait qu'elles pouvaient l'être aussi aux autres 
(Aut., n. 99). Les Constitutions sont un ensemblo 
législatif dans lequel l'ordre retrouve le mouvement 
personnel qui anima son fondatèur et qui prolonge en 
les int:égrant les attitudes des Excl'ciccs. Les uttl'es qui 
·datent, dans leur grande majorité, du temps du géné
ralat, sont des directives, des conseils, des instructions 
qui orientent l'expérience apostolique de la compagnie. 
L'Autobiographie est due aux instances do Jérôme 
Nadal qüi la demandait au nom de tous dans la confiance 
qù'ello leur serait utile (Aut., n. 3). Elle retrace les 
cheminements du « pèlerin » et les expériences multiples 
qui ont fait du combattant de Pampelune le général 
de la compagnie de Jésus. Ces textes ne sont pas ordi· 
nairement des traités. Aucun enseignement systéma
tique ou organi!lé, qu'on puisse réduire à un corps de 

doctrine, n'y est exposé. Ils ne contiennent ni déllni· 
tions ni explications, et la simplicité de leur vocabulaire 
risqu~ de voiler la profondeur spirituelle des principes 
qu'ils contiennent. Il faut relier bien des citations et des 
phrases pour synthétiser la plénitude de notations et 
d'attitudes souvent brièvement esquissées. 

Cette expérience indubitablement personnelle est 
cependant communicable et même, dans une certaine 
mesure, imitable. Si la dimension mystiq~le dàns laquelle 
elle se déploie parfois reste du domaine de la liberté 
de DieJJ, les humbles vertus inspirées par l'amour dû 
Christ ofTrent une matièreïnépuisa'ble à notre imitation 
comme le disait saint Pierre Canisius (Exhortadêmes 
domesticae, éd. G. Schlosser, Ruremonde, 1876, p. 259). 
Le charisme des saints est de servir à la communâut6 
de l'l!:glise de manièr.e efficace et exemplaire.- La pater· 
nité l!Pîrituello entratne une certaine confQrmation à 
l'esprit et !1.\IX attitudeS fOndamentaleS dU fondateur, 
dont l'expérience structurante mérite·d'être considérée. 
Si cette expérience s'adresse spécialement aux memBres 
de la compagnie de Jésus, elle déborde largement leur 
vie l'elig'ieuse, et les principes qu'on peut en dégager 
valent pour les états de la vie chrétienne, tous orientés 
vors la fln de la gloire de Dieu, du-salut et de "la p0rfec· 
tion personnels et de l'aide au prochain. Les E:r:ercice11 
ont éclairé et afTermî quantité d'Ames. Les Lettres ont 
été adressées à deil laies par celui qu'on a appelé un 
~saint du monde » (B. Schneider, Der wcltliche Heilige. 
1 gni.Uius von Loyola un<l die Fürstsn seini'Jr Zeit, dans 
Gei8.t UT!à Le ben, t. 27, 1954, p. 35-58. 

L'expérienee ignatienne est sous le signe du dyna
misme. Elle abonde Qn ç}leminement:s, ené est recherche 
continue de la volonté de Dieu désfrée, demandee, 
confirmée et accomplie. Elle com:p,grle $les découvert~s 
et des changements, des paslJages de.,{a' vie pécheresge et 
mondaine à la pleine offrande à Dieu, de l'extériorité 
des austérités pénitentes à l'acceptation intérieure des 
fatigues apostoliques~ de l'amour pei'Sonnel .pour le 
Christ au servicè dll Christ dans l'Église militante, de 
l'activité qui se fixe des objectifs pcl'$onnèls à là dispo
nibilité totale qui ne veut que_ ce que Dieu voudra, de l'in· 
tempérance spirituelle nu discernement et à la discrétion. 
Elle comporte aussi des tensions qui se résolvent moins 
par la suppression d'un des pôles opposés que par 
l'assomption vécue des deux réalités qui laisse subsister 
leur antagonisme logique. 

Cette expér~ence qui ~eut sembler. si _individuelle a ~té 
vécue en Eglise. Noume par l'Éghse, elle se tradu1ra 
on service de l'Église. Colncidant avec les intuitions 
des grands spirituels, alimentée, modestement, par la 
théologie de son temps, elle intègre l'expérience d'autres 
groupements religieux de manière originalé et particu
lière. 

1. L'UNION A LA SAINTE TRJNI11! 

1 o (( Dévotion ,, trinitaire. - Le fait a 
frappé tous ceux qui vécurent avec Ignace et tous les 
commentateurs : le saint a véèü dans une relation 
intime avec la Sainte Trinité. • Tantôt, il était conduit 
par une grâce qui lui taisait contempler la Trinitê tout 
entière; il était soulevé vers elle; il était uni à elle avec 
tout son cœur, par un grand sentiment de dévotion 
eL de goflt spirituel. Tantôt il contemplait le Père, 
tantôt lè Fils, tantôt le Sain.t-Esprih (J. Nadal, Ep., t. ~. 
p. 651). Cette expérience a commencé dès le temps do 
Manrèse, lorsqu'Ignace adressait des prières à chacune 
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des troi~ Porso.nnes en se demandant s'il ne fall<li 1. pa11 
aussi prier la 'rrinité. 

Sur les marches de l'église des dominicains, • son onton<lemen t 
commença à s 'élever. Ce CuL comme s'Il voyait la Très Sainte 
'l'rinité, figuré~;~ par trois Louchos do clavier. Il lui on venait 
tant do lormes et do sanglots qu'Il no pouvait se domiJlor .. , et 
aprôs Jo repas, il no pouvait s'empêcher de pn.rler de Ir\ 'l'r èa 
Salnto Trln!Lô ... Sa vlo durrutb, lui est restée cutte imp•·ession 
do sontir une grande dévotion qunod il fait orlliAon 1) lu Trùs 
So.into Trinité • (A1d., o. ~8). 

Au témoignage de Jacques Laynez, Il s'étaH mis à 
écrire un livre sur la Trinité (lettre de Laynez, § 12, 
cit.de dans FonliJs. narrati11i, t. 1, p. 82). Le livl'O est 
perdu, mais des preuves écrites restent de cette facilité 
à trouver Die\1 qu'Ignace appelle c dévotion 1•, ~lan 
intérieur d~un amour fervent qui fait so donnm· tout 
entier au Seigneur et à son service. A Manl'èse, il l \lÎ rut 
donné do voir comment Dieu avait créé le llloride 
(Aut., n. 29). Dans les Exercices, il demande de ccHltem
plor les. trois Personnes divines, • comme sur leur· siège 
royal ou sur le trône da la divine Majesté; elles regardent 
toute la surface et la sphère de la terre .. . et toos les 
peuples ... qui meurent et descendent en enter )• (Ex., 
n. 106). Il les enwnd dire : • Faisons la rédemption du 
genre humain », et opérer « la très sainte incarna ti on » 
(n. 107-108). Sous cette forme imagée, peut-être iw;pirée 
par les liVI'es d'Heures du temps, l'incarnation ct la 
rédemption sont présentées, en peu de mots, r.omme 
l'œuvre do la Trinité. 

Beaucoup plus tard, vers la mi-novembre 1537, 
lorsqu'Ignace et ses compagnons viennent se pr6;l!nter 
au pape qui décidera de Jour envoi, - et de toute la 
destinée de la compagnie - , la visioll do la !·Horta 
apparattra comme l'exaucement d'une grAce trir1iluire 
longtemps implorée. « Il vit si clairement quo ln Père 
le mettait avec le Christ, son Fils, qu'il n'oserait jarnais 
douter que Pieu le Pôro le mettait nlors avl·c son 
Fils • (A ut., n. 96). Le saint a fait confidence à J. Laynez 
d'une autre parole que le Cltrist chargé de sa Cl'oix lui 
avait adressée:« Je veux quo tu nous serves» (J. Lay nez, 
Exl1ortatio spiritualis de 1559, citée dans FonttJs narra
tivi, 't. 2, p. 138). Ignace est • mis avec le FiliJ », selon 
l'appel du Règne (Ex., n. 95). Il se sait désormn.is 
compagnon du Christ qui adhôre do toute sa ' 'olonté 
filiale au vouloir du Père; ceci peu avant de renconlrer 
le pape, vicaire du Christ. On a remarqué que l'Esprit 
Saint n'GSt pas mentionné dans cetw vision (R nou
quette, E11aai. cri.tiqU4 sur les sources relatant la 11ision 
tk saint 1 gnace ... à la Storta, RAM, t. 88, 1957, p. lt9, 
n. (&8). Le Journal spirituel, les Constitutions IJt les 
Lettres en ,parleront plus explicitement. Mais c'est dans 
l'Esprit du Père et du Fils que catte communication 
divine s'est réalisée. 

Les fragments qui nous restent du Journal spirituql 
écrit on 1544, à propos d'un point de pauvreté institu
tionnelle, montrent Ignace demandant instammen t à la 
Trinité de confirmer la décision stricte à laquelltJ il se 
sent incliné. C'est dans l'atmosphère euchal'istique 
de lo. Messe, préparée, célébrée, prolongée parfois pen
dant deux heures, offerte selon sa dévotion ou Sillon la 
grâce qu'il recherche, qu' Jgnace voit comment Jo Père 
ae communique à lui, comment les Personnes sortent 
de l'essence divine (JS, n. 119 et 125). JI est conduit 
des Personnes à l'unité de leur circumincession, de 
Jésus homme à Jésus Dieu, de l'unité des Personnes à 
l'essence. Il lui semble quo • c'était l'œuvre de la très 

sainte 'l'rinit(i que Jésus se montrât ou se fit sen.tir, 
me souvenant du jour où le Père me mit avec son Fils • 
(JS, n. 67). Ces motions, ces intelligences spirituelles, 
ces larmes, cette grande. dévotion, lumineuse ou suave, 
l'aident à savoir comment Dieu doit être servi. Il Tou~ 
draît dos signes, que la 'l'rinité souveraine et libre ne lui 
accorde pas, pour le purifier. Au point qu'il est tenté 
de « s'indigner» contre la Sainte Trinité (JS, n. 57) . Il 
doit renoncer à tous les signes, et c'est le jour où il 
s'éprouve démuni, sans go(lt de prier les médiateurs, la 
Vierge et son Fils, qu'il sont ln nécessité de conclure sa 
longue recherche pour • arriver au plaisir de Diou notro 
Seigneur • (JS, n. 147). La Trinité est moins pour lui, 
à ce moment, l'objet d'une contemplation que l'inter
locuteur d'un dialogue. Ignace cherchait une décision 
sur la pauvreté matérielle; il découvre la pauvreté 
spirituelle qui lui fait approfondir un sentilnant de 
révérence humble et amoUl'euse : l' acatamiento. Quand 
d'autres décisions seront prises, ce sera toujours « in 
Domino », sous le regard de la Majesté divine, comme le 
disent les Constit"tions. 

On comprend que, saisi par l'infinie grandeur de cette 
Majesté, Ignace ait eu, dans les E:z:ercices et dans son 
Journal spirilllel, recours aux « médiateurs • : notre 
Dame, pour quelle obtienne de son Fils la grAce demandée; 
le Fils, pour qu'il obtienne cette même grAce du Pôro 
(Ex., n. 65, H7, 150-156, 165-168 ; JS, n. 1·8, 23·2~, 
29-88, 46-47, 67; Aut., n. 96). 

20 Dieu, bon, sage et tout-puissant agit dana 
le monde. - Ignace n'est pas un théologien de métier. 
Les noms très variés qu'il donne à Dieu dans ses écrits, 
notamment dans ses Lett,.es, sont l'expression spontanée 
d'une expérience qu'il souhaite voir réalisée cher. to1111 
ceux auxquels il s'adresse. . • 

Dieu est pour lui le principe, le milieu et la fin de tout 
notre bien (Ep. 101, t. 1, p. 889). Dieu est la Bonté qui 
ne cesse de se donner très libéralement, la source uni ver· 
selle de laquelle tout bien descend (Ep. 169, p. lt96). 
Cette expression rappelle la conwmplation « ad arno
rem ,. dos ExtJr~;ices, où le retraitant est invité à consi· 
dérer « comment tous les biens et tom; les dons descen
dent d'en-haut dans l'homme .. , comme du soleil des· 
oendent los rayons~ (n. 287). Elle est à met ire en relation 
nvec les visions de ;Manrèsc, quand Ignace vit on son 
entondemcnt, avec grande joie spirituelle, comment 
Dieu avait créé le monde : il lui semblait voir une chose 
blanche d'où jaillissaient quelques rayons (Aut., n. 29). 
L'illumination du Cardoner, « où il comprit et connut 
beaucoup de choses, aussi bien d'ordre spirituel que du 
domaine de la foi et des lettres » (n. 80), Qat une lumiôre 
qui, éclairant le monde dans sa totalité organique et 
dans son rapport à Die\l,lui aura fait saisir a Jo. descente 
des créatures venant de Dieu et leur néc~ssairo ll.Soension 
et réintégration en leur fln ul time qui est Dieu même • 
(P. Leturia, Céne8i.s de los Ejcrcicios de San l Bnacio 11 
11u. i.nflujo en. la fundacidn de la Compafila de Jeslu, 
dans Eatl.l(lios i.gnada11os, t. 2, p. 21). Cette illustration 
est si déterminant.:! qu'Ignace s'y référera souvent 
lorsqu'il voudra régler des points particuliers. 

Sa traduction courante est que Dieu est souveraine 
Charité, Infinie et souveraine miséricorde, divine clé
mence, l'auteur de toute œuvre bonne et sainte ot de 
tout le bien qui ost dans ses créatures (Ep. 42'•1, t . 6, 
p. 488). Il impr~me les vestiges de sa bonté dans Iea 
hommes (Ep. 4008, t. 6, p. 85). Il est l'auteur de la 
nature et de la grâce (Const., toe p., § S, n. 81ft). Cette 
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B.onté et cette Libéralité divines sont toujours prête5 
à emplir nos âmes quand elles les trouvent pur-ifié~ de 
toute volonté propre (Ep. 18, App. 2, t , 12, p. 885), el. 
c'est à elles que l'on demandera «la grâce parfaite pour· 
avoir le sens de sa très sainte volonté et pour J'accom
plir entièrement ». Cette salutation finale ·de tant dt': 
lettres, habituelle depuis 1582, oriente le.s correspon
dants d'Ignace vers une l'elation avec Dieu dans.la.quelln 
les motions venues d'en-haut aideront à l'accomplisse
ment de la volonté divine. 

Cette Bonté est aussi Puissance souveraine. Dieu 
fait tout en tous et il ne lui est pas difficile de laire d11 
gr;~.ndes choses aussi bien avec peu de gens qu'avel~ 
beaucoup (Ep. 5397, t. 9, p. 80) . Elle suppléera à nof.: 
manques comme elle en a l'habitude (1J:p. 5253, t. 8, 
p. 546). Cette conviction, souvent répétée, est d'une 
torce singulière pour maintenir l'homme dans l'univom 
de la foi, pour que son humilité demeure courageusn 
et confiante lorsqu'il affronte les ditncultés de sa perlee· 
tion personnelle ou les tâches non moins ardues dn 
Royaume de Dieu. 

·Dieu est aussi Sagesse infinie, éternelle et souveraine. 
Là encore, il s'agit moins d'une àffirmat.ion théologiqut: 
que d'une saisie concrète qui invite l'homme à entrer· 
dans les voies du Seigneur. Dieu enseigne et illumine 
l'homme. « Dieu connatt tout le passé, tout h~ présent, 
tout l'avenir» (Ep. 393, t. 2, p. 159). Il guide« comme il 
convient davantage pour le salut et la perfection )) 
(Ep. 621,2, t. U, p. 54) et l'on verra plus loin combien 
l'onction du Saint-Esprit est indispensable dans tou~: 
les .cas concrets proposés à l'homme. Les Exercices 
disaient déjà que « le Créateur se communique à l'âmr: 
fidèle, l'embrassant dans son amour et sà. louange et la 
~isposant à la voie où elle pourra mieux le servir ensuite " 
(n. 15) . L'homme doit se former à une sensibilité spi
rituelle qui lui permettra de reconnattre les inspirations 
et les motions divines. 

Dieu est surtout pour Ignace le DitJu 'Vivant qui agit 
dans le numde. L' tt ad amorem », qui prépare le retrai
tant à rentrer dans l'atmosphère de l'existence q11oti .. 
dienne, lui r~ppelle que « Diou travaille et se donne du 
mal pour moi, en toutes les choses créées sur la faœ 
de la terre» (Ex.; n. 236), ce qui ·fait penser à l'évangile: 
de Jean (5, 17) : « Mon Père travaille toujours ''· Le~-> 
-Exercices font expérimenter ce travail de Dieu aus~;i 
dans les âmes. Dieu travaille en se communiquant h 
l'homme, parfois sans intermédiaire, souvent pal' 
d'autres hommes, car il désire notre avancement et. 
·notre progrès spirituel (Ep. 171, t. 1, p. 514). Il attire 
sa créature. Ignace parle à différentes reprises de (( la 
suave Providence de notre Père très aimant et de notre 
Seigneur très bon» (Ep. 5117, t. 8, p. 805), qui gouverne; 
tout et fai·t tout. 

L'expérience du pèlerin de Jérusalem qui plus d'UDt! 
fois ne voulut que Dieu pour refuge fonde cette confianco 
qui fera dire au fondateur que si « la Sagesse et ln 
Bonté souveraines de Dieu notre Créateur et Seigneu1· 
a fait nattre cette très petite compagnie », il faut 
espérer du Christ notre Dieu et Seigneur « qu'il main· 
tiendra et mènera à bien ce qu'il a daigné uommencel' 
pour son service » (Const., prologue, § 1, et 10o p., § 1, 
n. 134 et 812). C'est ·qu'en effet Dieu veille et Dieu 
pourvoit « comme il en a l'habitude, au bien de ceu·x 
qui cheminent en pureté de cœur» (Ep. 321 t. 1, p. 180), 
par les désirs qu'il inspire, par ses dons très saints, 
par la grâce, « copieuse », • immense »,. « inestimable », 
« parfaite ,, que sa libéralité prodigue c toujours », 
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« continuellement », a pe.rpétuellement n, « de jour en 
jour », « Cllaque jour davantage ~. Q'~st sa oaractéris· 
tique de vouloir nous donner sa grâce plus que nous ne 
désirona la recevoir (Ep. <.tOO~ t. G, p. 85). Dieu aussi 
nous 'visite, comme dans l'Ecriture. Ignace réserve 
souvent le mot pou1· l'épreuve, la maladie, l'infirmité 
corporelle e~ SP.irituelle. Ces visites 130nt cell~s de 
not1·e Père e~ médecin très bon et très se,ge (ltp. 4851, 
t. 6, p. 586), dont la proximité plus grande sert à 
purifier notre amour et à nous détacher. 

Si Dieu agit et travaille ainsi dans le monde, on 
comprend avec quelle magnanimité t•econnaissante, 
avec quelle arde'\11' active, avec quelle confiance en 
celui qui est à la fois transcendant et proche, l'homme 
voudra offrir toute sa personne à la peine (Ex., n. 96). 
C'est au~i ll;l sens du Susoipe. L'homme s'engage par 
reconnaissance dans « le mystère do la volonté divine • 
(Éph. 1, 9), dont il sait combien ille dépasse, mais où 
il œuvre avec la conflance que c'est Je Dieu de toute 
bonté qui l'y a appelé. 

ao L'amouretle service d u Christ,Dieunotre 
Seigneur. - La Trinité qui aime le genre humain 
opère sa rédemption par l'incarnation du Fils. Que 
l'on suive chronologiquement les étapes de la vie 
d'Ignace ou que l'on groupe synthétiquement les traits 
essentiels de sa spiritualité, le Christ notre Seigneur 
y occupe une place centrale. La Yita Christi de Ludolphe 
a donné au convalescent le gotlt de la chevalerie du 
Christ; la. pénitence de MontserPat, - trois joui'S 
occupés à une confession générale -, a opéré une ren
contre sacramentelle et spirituelle avec le Rédempteur 
sur )a Croix. Le pécheur s'est demancté d·evant lui 
«comment de créateur, il en est venu à se faire homme .. , 
comment il en est venu à mourir ainsi pour mes péchés » 
(Ex., n. 58). La mort de celui qu'Ignace appelle parfois 
« notre Créateur et Seigneur» est une œuvré de Dieu qui 
l'atteint personnellement et lui fait se demander : 
« Qu'ai-jo fait.., que dois-je faire pour le Christ? » 
(ibidem). C'est dans le pard,on que la rédemption 
est saisie comme le sacrHl< <de celui qui m'avait déjà 
tant donné en me créant, Le qhevali~;~r ingrat et plein 
de confusion qui va bientôt prendre les armes du Christ 
est transformé en un sauvé plein de reconnaissance qui 
veut faire quelque chose pour celui avec qui il s'en
t•·etient désormais comme un ami parle à son ami 
ou un serviteur à son maitre. Le Seigneur sera aussi le 
médiateur auquel la Vi(lrge a conduit et qui conduit 
vers le Père quand il faudra implorer une grâce impor
tante. 

Plusieurs des visions du temps de Manrèse portent 
sur le Christ. Ignace voit l'Euchal'istie d'où partent 
des rayons blancs. Il a recours à la même image pour 
dil•e ce qu'il a vu de la manière dont Dieu avait créé 
le monde. L'humanité du Christ lui apparaît comme 
un corps blanc, et ceci vingt ou quarante fois (Aut., 
n. 29). C'est également do cette période que date la 
contemplation du Règne, dans laquelle le Clu'ist, 
" Roi éternel et souverain de toutes choses avec devant 
lui le monde entit;Jr », appelle tous ceu:x: qui voudront se 
signaler en tout service à otlrlr leur personne à la peine 
et à prendre l'offensive contre eux-mêmes dans la 
pauvreté spirituelle (E$.1 n. 95-97). La demande 
répétée de con,nattre intérieurement le Christ pour 
l'aimer et le suivre en tout va aidt;Jr à ren~ncer a).l moi 
mondain et égoïste et à s'a!tectionner à la vraie vie. 
Le Christ est encore le chef des bons qui, dans sa lutte 
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contre Lucifer, le mauvniB chef, envoie les hommes ot 
les anges, ses serviteurs et ses Qmis, par le monde entier, 
pour aider tous los hommes en les entratnant à acccp· 
ter la pauvreté spirituelle et l'humilité, valeurs spdci
fiquement évangéliques. C'est dans la ligne de cot 
envoi quo se situera la vocation de la compagnie do 
Jésus. :l!ltre avec le Christ, ôtre miB avec le Chrh; t, 
Ignace l'a demandé. La vision de la Storta lui a apporté 
la confirmation de cette grAee qui le marquera profon
dément. Cela signifie imiter le Christ, avoir par amo11l' 
pour lui, s'il le veut, le désir de partager ses humilia
tions, dans la conscience que c'est par les contradir.
tions, les oppositions, los persécutions que s'opère 
la rédemption et qu'on ost engagé dans l'œuvre du 
salut. 

Parallèlement à ces larges perspectives, se manifeste 
chez Ignaèe le souci d'être matériellement proche du 
Christ. 

Lo pèlerin • court un grand danger • parce qu'il tient à rev11ir 
sur le rocher de l'Ascension la position des pieds du Soigneur 
(A ut., n. ~?) . Il mobili$e l'imnginntion pour voir les synagogut.s 
ou les bourgades où le Christ prêchait (B:~:., n. 91). Il y a aur.si 
chez lui un désir d'imitation concrolo : • ainsi parlait lo Christ. ' • 
• ainsi était emmené lo CllrisL •· Lo mnttro que servira l'étudiunt 
pauvro sora pourluile Christ (A ut., n. 52,. 75); pourlesaumOnes, 
on rotrnnchora do co qu'on a ot on se rapprochera le plus 
possible do • nott•o modèle et notre règle, qui est le Christ nolro 
Seigneur •; • considérer le Christ, sn ft~çon de boirè, do regarde~·, 
de parler, et tdcher de l'imiter • (Ez., n. 34~, 21~). C'est auf.si 
à la volonté du Christ que sont r6t6rés tous los événements de 
l'existence d'Ignace (Aut., n. a, 25, 4~, 47). 

Le Gbrist est aussi très présent dans les Constitn· 
tions. Le nom de « compagnie de Jésus », décidé nn 
haute Italie P.ll.l' le groupe des compagnons et confit•n1é 
à la ~Horta, en est une preuve. Ignace n'acceptera 
jamais qu'on modifie cette avpellation qui résume 
l'esprit do sa fondation. 

Les compagnons qui auront voulu connnttre, suivre et nim••r 
le Seigneur, Jo 89rvlronl dans cotte compagnie qui porte son 
nom. Ils dol vont en cltot no vivre que pour lui, pour possé<lnr 
Jo Christ • qui tlont lieu do tout • (Oo118t., Ea:am4n s6ntlr at, 
oh. ~. § 7, n. 62); Ils serviront dans les hOpitaux leur Créateur 
et Seigneur crucifié pour eux; Us lmltet·ont ses oxomplos cu 
aimant ce qu'il aime et en portant sos livrées d'humiliation; ils 
suivront ses conseils en se d6pouUlant do !ours biens (Consr., 
Ea:amtn g6n6ral, en. 8, § iS, n. 50, et oh.~. § 11' et~~. n. 66 o:l 
101; s• p., ch. i, § ?, n. 254). C'cat au Wll'tn qu'oü se uo c·o1 
faisant les vœux qui engagent et dont son sung garanti\ l t~ 
fidélll6 (Comt., 4• p., ch. ~. § 4 et 6, n. 540 et 51>4). C'est par 
lui et à lui qu'on obéit en le reconnaissant dans tout supérieur 
(6• p., ch.1, § 1, n. 5~7). 

40 Le Christ et l'Égli•e. - Les circonstanc,:s 
qui ont amené Ignace et ses compagnons à se présent ... ~ r 
au pape en 1538 • pour ne pas errer dans lo. voie du 
Seigneur • (Const., 78 p., ch. 1, § 1, n. 605) montreuL 
que l'amour et le service du Christ ne se sont P<•s 
cantonnés dans une attitude individuelle ni limités à 
une contemplation afJective. L'amour qu'Ignace n 
pour lo Christ l'a fait se lier à d'autres hommes, qu'un 
discernement communautaire amènel'a au Vicail'e 
du Christ pour qu'il les emploie. Le service do la por
sonne du Christ est devenu service du Christ daus 
l'Église viBible. Ignace qui jadis a reçu d'un provincial 
des franciscains l'ordre de ne pas demeurer en Terre 
sainte, avait traduit: • Ce n'était pas la volonté de notl'o 
Seigneur » (Aut., n. qG-(.?). Il sait aussi, même s'il ml 

l'a pas encore écrib, que 1 l'lilglise ost la vfale épouse du 
Christ, qu'entre le Christ notre Seigneur l'lllpoux et 
l'Église son épouse, c'est le même esprit qui nous gou· 
verne et nous dirige pour le salut de nos âmes » {Ez., 
n. 353, 865). Il importait de souligner cette union entre 
le ChriBt et l'lllglise dont on développera plus bas les 
implications. 

so L'Esprit Saint et la sensibilité spirituelle 
de l'homme. - Ignac~ sait quo l'Esprit agit dans 
l'Église aux structures viBibles. C'est dans l'Esprit, 
sou8 la mouvance de l'Esprit, qu'il veut voir l'homme 
agir. La disponibUlté et la pauvreté spirituelle déve
loppent en 11homme, par la discrétion, une sensibilité 
spirituelle toujours plus pénétrée par l'onction de 
l'Esprit. 

Les ~ègles du diBcernement des esprits des Eturcius 
(n. 819-996) ne parlent directement que du bon et du 
mauvais esprit, de l'ennemi do la nature humaine et 
du bon ange. Elles ne mentionnent pas le Saint-Esprit. 
Pourquoi cette omission? A Salamanque, Ignace avait 
refusé do répondre à la question de savoir si c'était par 
science ou par le Saint-Esprit qu'il parlait des vioos 
et des vertus {Aut., n. 65), sans doute pour éviter 
d'être accusé d'illuminisme, accusation qui pèsel'a 
longtemps sur los Exercices. Mais à lire ces mêmœ 
Exercices et l'Autobiographie, on se rend compte quo 
si l'Esprit Saint n'y est pas nommé, il est présent. 
Ignace décrit los effets et les signes de l'Esprit : courage 
et force, consolations, larmes {chet lui très fréquentes), 
inspirations et repos (Ex., n. 915), amour enflammé 
et souverain du Créateur, augmentation de~ foi, d'espé· 
rance et de charité, allégresse Intense et paix (n. 815· 
316), joie (n. 929). 

Il écrit en 1536 1!. Sor Rejadell : • Notr~ a'oigneur ouvre notre 
âme, il la meut et la force à une notion ou à une autre ... Il 
l'élève toute à son divin amour sans qu'il soit possible, mOrne 
si nous voulions, de résister à son sentiment. Ce sentiment qui 
est lo sien et que nous faisons nOtre, doit nécessairement noua 
conformer aux commandement.,, aux précoptcs de l'l!:gliso ot 
à l'obéissance li nos supérieurs, car c'est Jo même Esprit qui 
est présent en toutes ohoses.o (Ep. 7, t. 1, p. 105). 

Par ces grâces spirituelles et ces dons désirables, 
l'Esprit donne la lumière pout• discerner la volonté 
divine et la lorce de la réaliser. Ignace exprime par 
divers termes cette éducation par l 'Esprit. 

« Sentir • recouvre pour lui une expérience spirituelle 
qui se reflète dans tous ses écrits. La gamme en est 
très étendue. Elle va de la saisie sensible d'une réo.lilé 
au sentiment de l'activité de Dieu dans l'Ame, de la 
perception d'un objet do connaissance à la pénétra
tion intérieure de s~ signification profonde, d'un juge
ment, d'une manière d'envisager les choses à l'expé· 
rience des gotlts, dos touches, des paroles et des illu
minations divines. Le « sentir » se dév~loppe comme un 
instinct spirituel plus savoureux quo la connaissance 
qui permet à l 'âme de saisir où Dieu veut la conduire. 
Il n'exclut pns, au contraire, une note de passivité, 
et la conscience qui y reconnatt l'action divine y est 
provoquée à la reconnaissance. Les Ex4rcices -recom
mandent plus d'une fois de s'arrêter et de revenir 
sur co qu'on aura senti et goüté : c'est là que Dieu a 
parlé. 

Le Journal spirit~U~l, qui utilise le mot avec une 
fréquence inusitée dans d'autres œuvres {plus de cent 
fois), décrit en acte cette expérience du c sentir •· 
Les affections que ressen.t Jgnace sont pour lui la confir· 
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mation que le choix d'une pauvreté rigou.reuse sur 
laquelle il délibérait, est accepté par Dieu.« Senti di ven; 
sentiments en confirmation de la chose dite •' (JS, n. 69). 
Ces • sentiments » sont associés à la saveur, à la clarté, 
à lo. chaleur, à la dévotion ardente « comme rouge •, 
qui est élan vers le service de Dieu, aux « intelligences ''· 
1111 exptiment la présence active de Dieu à travers lH 
grâce variée qu'il concède. « Je sentais commé en une 
cl'arté lumineuse l'unique essence. Elle m'attirait tout 
à son amour» (JS, n. 99). Ce • sentir» n'est pas réservé 
à un mystique pàrticulîlirement favorisé. Les Consti
tutions l'associent frllquemment au discernement spiri
tuel des délibérations. Elles le considèrent comme un~ 
des conditions d'une bonne consultation. Elles recom
mandent de « sentir· en notre' Seigneur » comme une 
attitude habituelle d'union docile à Dieu, d'où résul
teront des décisions qui seront elles aussi selon Dieu. 
C'est dans le Seigneur, devant la Divine Majestû 
{comme dans les o1Irandes solennelles des Ea:eroices), 
que les délibérations se poursuivent, que les jugement.<; 
se trouvent, que les décisions se prennent. On a dêjb 
dit que les finales des lettres d'Ignace formulaient le 
souhait de voir développée chez ses correspondant~ 
cette sensibilité spirituelle qui les ferait réagir en tout. 
selon la volonté de Dieu : para que sintamos. 

La discreciôn, qui a une longue histoire dans la 
tradition spirituelle {cf DS, t. S, col. 1311-1330), se 
retrOuV'e aussi dans les Constitutions et les Lettres. 
Ignace, après en avoir fait le long apprentisshge (Aut., 
n. 15), en fera profiter les autres. Le retraitant des 
Ercercices apprend à discerner ·les esprits pour les 
choix fondamentaux de son existence. Mais l'homme a 
toujours à choisir. Cet elJ:ort ascétique pour se formel' 
à la prudence et au jugeinen.t en Dieu peut s'épanouir 
en un don mystique infus où l'onction de l'Esprit enva
hit l'homme qui s'y est rendu perméable. Elle est un 
discernement qui saisit la particularité d'une situation 
ou d'une personne et qui adapte la loi et la règle géné
rale à la singularjté de la circonstance ou du càs. Juge
ment pratique, elle décide de ce qui convient dans le 
Seigneur, qû'il s'agisse des choses et de · leur usage, 
des hommes et de leur utilisation pour le Royaume de 
Dieu. Cette discrétion est aussi sens de la mesure qui 
maintient l'équilibre entre dos éléments opposés : 
ardeur pour l'étude et ferveur de la dévotion; mortifi
cation et action apostolique; occupations exclusive
ment spirituelles ou trav(l.ux matériels; pauvreté -reli
gieuse de témoignage et de gratuité et nécessités 
pratiques de l'apostolat. La mesure est à trouver el. 
à garder pour chacun. L'impossibilité de prescrire une 
règle absolue parmi une si grande variété de personnes 
suggère de l'adapter « suivant les circonstances de 
temps, de lieux ct de personnes » (Const., table cul 
11erbum). 

A plusieurs reprises, Ignace évoque la ài8creta 
oa.ridad. Charité pleine de discer11ement? Charité opé· 
rant le discernement? Choix inspiré et orienté par 
l'amour? Œuvre dans l'homme de l'Esprit d'amour? 
L'expression difficile à traduire peut êtN néanmoins 
analysée. Elle rappelle le souhait de saint Paul aux 
Philippiens : « Que votre charité toujours croiss!lnte 
s'épanche en cette vraie science et ce tact affiné qui 
vous donneront de discerner le meilleur » {1, .9). Elle 
fait. pens!lr à saint Augustin disant que 1(1. « prudeMe 
est un amour qui choisit avec sagacité ce qui l'aide et 
s!écarte de ce qui le gêne » (De nwribus ecclesia8 catho
licae J1 15, 25, PL 42, 1822o.). Ignace y condense la 

faculté qu'a l'homme ~pirituel de j.uger des choses 
en Dieu, l'intui tion p~is~·e directement à la source, 
l'amour éternel de Dieu. Il la lie dans certain!? écrits 
à • l'onction du Saint-Espn1t », qu,i a coutume d~ensei· 
gner « ceux qui ont confiance en sa divine :Majesté • 
(C~mst., 40 p., ch. 8, § 8, n. U4; Ep. 2, Appendbt de 
rebus aethiopicis, t. 8, p . 690). La tonmule johannique 
{1 Jean 2, 20 et 27) àdoptée marque qu'il s'agit ioi 
du don infus de celui <tui « enseignera tGut » et aura si 
fortement pénétré le cœur de l'homme qu'il deviendra 
en . lui spontanéité vivante. L'Esprit qui grave dat~B· 
les cœurs la loi d'amour et de charité ne dispense pas 
l'homme d'utiliser ses · facultéS; mais parce que divin, 
il d~passc l'es plans apostoliques les mieux con.çus, 
il transcende les lnstruètions les plus sages. A un Père 
qui avait agi contrairement aux instructions reçues 
et qui en référait, Ignace répondait : « Tù as bien fait .. , 
l'homme donne la charge; Dieu donne le discernement •· 
C'était exprimer en peu de mots le respect et la soumis
sion à Dieu qui est plus grand que notre cœur, la docilité 
à l'Esprit Saint qui, plus vaste que notre esprit, soufDe 
oti il veut. 

2, UNE Cl.OIRE DE DIEU .TOUJOURS PtUS GRANDE 

1 o La gloire de Dieu et le salut des ânles. 
- La Trinité sainte agit dans le monde. D'eUe rayonnent 
tou.s les biens et tous .les dons. Ma}s ce mouve!Jlent de 
descente de arriba est inséparàble d'une remontée de 
toutes les créatures vers leur source. La. gloire de DJeu, 
c'es04;l rayonnement dé Sà puissance et <le SOij amour, 
et aussi'l'action de grâces de l'homme pour les bienfaits 
reçus. Travailler pour que Dieu soit véritablement 
Dieu pour les hommes, c'est ·Je glorîfler. La formule 
« pour une plus grande gloire de Dieu • exprime l'atti
tude d'Ignace et la motivation profon(ie do son exis· 
tence. On ne trouvera nulle part uriè ~déflnltion de cette 
gloire, qui figure dans les Ea;ercices, quand il s'agit 
des règles importantes. de l'élection (n. 180, 185, s89), 
surtout dans les Constitutions, et 'plus rarement dans le 
Journal spirituiJl. Pour la comprendre, i~· faut la mettre 
en partùlèle avec d'autres expressions C{Ui en réfractent 
et en spécUlent les a~pects concrets : une plus grande 
louange, un pl\l5 grand serviêe, une plus grande édifi
cation du prochain. El~le est· .un objectif vers lequel 
l'homme est tendu, un prhicipe·inspirateur de ses choix, 
une .fin qUi ordonne son activitll. 

Lo thème de la gloire, mêP\è àssocié à ceh1i du s!llut 
des Ames, n'est pas propre à saint Ignace (cf DS, t. 6, 
col. 468 svv, 487-49~). Cat})erine de. Sienne, P~ul 
Giustiniani et d'autres en ont souvent parlé avant lui. 
La caractéristique d'Ignace est d'avo~ présent~! 
cette gloire comme « toujours plus grande •, d;en aV'oir 
Ialt l'inspirat ion continuelle de l'action apostoUque, 
d'en avoir prolong~ les applications concrètes. La gloire 
do Diou e11t toujours à promouvoir. La stylistiCf!Io 
ignatlenne n'est pas extrêmement riche, màis elle 
compense le nombre restreint de mots dont elle use 
par le olloix: qu'elle en fait et l'intensité qu'elle leur 
donne:« tout •, • entièrement»,« universel», « toujours •, 
u très », • beaucoup » parsèment les tex té$ où les énumé
rations disjonctives essaient d'embrasser la totalité 
du réel et la continuité de la·dut$e. Mâs, major, mejor ne 
sont pas des superlatUs au-delà desquels plulil rien 
n'existe. Ils traduisent: une tension indéfinie vers un 
objectif dont 1!!- di!itance infinie ne décourage pas 
l'effort qu'on fait pour l'atteindre. Elle réclame de 
l'homme une dif>ponibilité foncière : il y a toujours à 
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discerner et à réaliser pour Dieu. Elle demande da 
l'homme une magnanimité infatigable qtii sai~ que, 
si le Christ est désormais glorifié, c'est. après être passé 
par l'humiliation et la soufTrance, et que sr la CPéatinn 
aspire encore à la révélation de cette gloire, ce seront 
des hommes confiants en une force qui les dépasse qui 
entraîneront leurs frères vers le respect, la louanrra 
et le service de Dieu. 

2o Une plus grande louange, un plus grand 
service. - La louange est assez souvent liéè à la 
plus grande gloire de Dieu dans les Exercices, moins 
dam; le sens d'une proclamation formelle, particuliè1·o 
ou collective, des grandeurs de Dieu, que sous la forrne 
d'une acceptation pleine de reconnaissance et d'àdmi
ration pour les bienfaits. Les Constitutions insistent 
davantage sur le service. Ignace avait rêvé de gloil'e 
mondaine, celle qu'on pouvait s'acquérir en son temps 

• 

pour un prince ou pour une femme. Le dynamisrne 
naturel qui le pousse à faire de grandes choses, ot 
d'abord à rivaliser avec les saints, se purifiera pour 
devenir volonté de se signaler en tout service du Christ. 
Là formule de la compagnie, approuvée par Paul 111 

en 1540 et confirmée par Jules ru en 1550, marque col. 
approfondissement : « Quiconque veut servir (militara) 
dans la compagnie 'que nous désirons voir distingu<':e 
du nom de Jésus sous l'étendard de la Croix et servir 
le seul Seigneur et l'Église son épouse, sous le pontife 
romain, vicaire du Christ sur la terre ... ï> (bulles Regimini 
militantis et Exposait debitum; Constitutiones, t. ·1., 
p. 26, 375). L'appel d'u Règne y est précisé, l'envoi dos 
deux ]j:tendards plus spécifié- La confirmation de la 
Storta y a pris sa dimension plénière. 
• Servir est encore un mot qui s'exprime plus dans une 

attitude vitale que par une définition. Il marque la 
pratique ordinàil'e de la vie chrétienne, l'accomplis
sement de tout ce que comporte la condition d'homme 
devant Dieu, « marcher (levant Dieu », comme lc)S 
grands hommes de l'ancienne Aliiance quê Dieu appelle 
ses serviteurs. 11 inclut que l'on s'otlre à. Dieu et qu'on 
« lui plaise » de toute manière en accomplissant t:a 
volonté, qu'on livre, d'abord en soi-même, les combats 
de Dieu pour se dépenser à étendre le Règne de Diect 
dans une soumission active et intelligente au plan du 
salut, intensément,. libéralement, diligemment, tota
lement, à l'imitation du Serviteur par excellence, t l L 

avec lui, le Christ qui fait toujours ce qui plâtt au Pèrü, 
mort par obéissance pour le rachat des hommes. 

so Service de Dieu, service des homm.es. -
Dans les Exqrctces, le Règne et les deux Étendards orien
tent fort discrètement \fers l'engagement apostoliquo. 
Les Co11stitutions précisent cet-te ligne. Elles lient très 
fortement le salut et la perfection personnels au salut 
et à la perfection du prochain (Const., Examen géntiral, 
ch. 1, § 2, n. S, et ch. S, § 15, n. 52; 4e p., prol., § 1, 
n. 307). 

En aidant spirituellement les autres dans leurs intérêts lns 
plus fondam~Jntaux, on progressera soi-même. Vne phra~o 
$1;ljez prégMntê dit que l'on doit désirer • un bien plus grand 
et plus universel de la compagnie, qui est ordonnée à un plus 
grall.d service divin, à un bion plus universel ot à un plus grand 
profit spirituel des dmes • (Const., 3q p., ch. 1, § 91 n. 258). Or\ 
ne saurait refuser cette fin unique ni ln diviser. • Bi nous M 
.oheréhions dans notre profession qu'à cheminer sQrement et 
s'il fallait reléguer le bien qui est à faire pour uous màinten ir 

·éloigné de tout danger, ce .ne serait pas la peine de.vivre et 1le 
traiter avec le prochain. MaÎ/; notre vocàtion ost de traiter 

avoc tou~; les hommes • (Ep. 8220, t. Ct, p. 627). Cette orientation 
apostolique, dont on précisera plus bas Jes modalités, Informe 
~out le modo de via, le rllgbno de prière et .d~étude, Ja forl}latlon; 
la pratique des vœux religieux dans la compagnie .de Jésus. 

Pour saint Ignacil, il s'~it « d'une plus grande édifi· 
cation des âmes » (Cottst., 7e p, ch. 4, § 6, n. 645). 
Le mot a encore le sens fort qu'il tient de ses origines : 
il s'agit de structurel' l'édifice sp·irituel de chacun, de 
construire l'Église, en aidan~ à s'y insérer comme une 
pierre vivante. L'image, conjointement avec d'autres 
termes dynamiques de croissance, d'augmentation, 
de fructification, de profit spiritw~l, traduit le souci 
positif de taire grandir et monter' les hommes en Dieu. 
C'est en étant constructif ~ue le service du prochain 
rend gloire à Dieu. 

~o Instruments dans la pW.ssante main de 
Dieu. - Ce service de Dieu est un engagement actif 
de tout l'homme pour aider ses frères. Il signifie égale
ment. que Dieu .se sert de l'homme pour accomplir 
son dessein de grâce. Convaincu que le salut des âmes 
est une œuvre essentiellement divine, Ignace emploie 
l'irnage de l'instrument, qui n'est pas dans l'flvangile, 
mais qu'il réfère à la main puissante du Seigneur, 
dont parle si souvent l'ancien Testament. Par elle, 
il manifeste l'indispensable dép!)ndance de l'apôtre 
et la rectitude de. visée dans laquèlle sa vie d!>it se 
maintenir. Oar si ces instruments (dont on sait par 
ailleurs avec quelle exigence ils se}'ont sélectionnés, 
avec quel souci de préparation ils seront formés, avec 
quelle adaptation ils seront employés) sont.« faibles », 
~ tout petits »1 « indignes », « faibles instruments de 
cette très petite compagnie » (Const., ?o p., ch. 4, 
§· S, n. 688), voire ~ inutyçs », ils dOi'Vent être aussi 
« fidèles et diligents », « r,ema~<r!la~lert. et fidèles », 
« capables », a entiers », « utiles et"êffi'caces », « très uni
versels ct efficaces », « très capables pour tout •· Pour 
réaliser un fruit considérable . et très surnaturel, il 
faut « se laisser mouvoir et diriger par la puissante 
main de l'auteur de tout bien » (Ep. 8105, t. 4, p. 561· 
562). Le principe qui exprime cet hommage concret 
à la transcendance de l'action divine et la ductilité 
nécessaire.à la vie apostolique est énoncé dans la dixième 
partie des Conatit!fti()Tis : « Les moyens qui unissent 
l'instrument à Dieu et le disposent à bien se laisser 
conduire par la main divine sont plus efficaces qu~ ceux 
qui le disposent à l'égard des hommes » ( § 2, n. 813). 

5° Service et am.our. - Ce service est une forme 
et une manifestation dé l'amour, qui pour Ignace doit 
ê'tre mis « plus dans les œuvres que dans les paroles » 
(Ex., n. 280), écho de la première épître de saint J ean 
(3, 18) et de celle de saint J acques (1, 22). Le· Christ 
envoie beaucoup de personnes qui sont « ses serviteurs 
et ses amis » (Ea:., n. 146). Ceux qui auront reconnu 
la· vérité de leur existence dans cet envoi s'efJorceront 
de c servir la divine :Bonté et de lui plaire à cause 
d'elle·même, à cause de l'amour et des bienfaits sans 
pareils dont elle les a prévenus » (Const., se p., oh. 1, 
§ 26, n. 288), car « il faut estimer par-dessus tout le 
fait de beaucoup sérvir notre Seigneur par pur-amour • 
(Ea:., n. 870). Motivé par la reconnaissance, le service 
réalise l 'amour que l'homme porte à :Oieu. ,On a déjà 
dit qu'il était pour le profit spirituel des hommes. 
« En servant les serviteurs de mon 'Séigneur, c'est le 
Seigneur même de' tous que je pense servir • (Ep. 650, 
t. 2, p. 31?). L'amour qu'Ignace a 'pour le Christ n'a 
pas le caractère nuptial d'union fruitive que l'on trouve, 
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chez d'autres spirituels et d'autres mystiques; il prend 
la .forme du service de tous les hommes dans l'accom· 
plissement de la volonté du Père. 

3. LE SERVICE DE LA COMPACNŒ DANS L'tGLISE 

1 o Servir le seul Seigneur et 1 'Églf,se son 
épouse. - On reporte en général à 1M1la rédaction 
des règles des Exercices u pour avoir le sens vrai gui 
doit être le nôtre dans l'Eglise militante » (n. 353-
370). Ces règles sont la résultat d'une expérience d1! 
l'lnglise qui, commencée plus précisément à la conver· 
sion, continuera da sa vivre pendant toute la vie dt' 
saint Ignace. 

Les Exercices parlent peu de l'Église. S'ils semblent 
soustraire à l'Église et au monde un retraitant engag,) 
dans une démarche individuelle, ils le font pourtant 
vivre des sacrements de l'Église : pénitence et Eucha
ristie. Ils restitueront à l'Église et au monde un horomo 
qui a désormais une conscience plus claire et plus décidée 
de ce que Diou veut de lui. L'Église, « notre sainte Mèrn 
l'Église hiérarchique »,y est présente au moment impol'
tant de l'élection (n. 1?0, 17?). C'est devant l'Égliso 
triomphante quo se fait l'oblation du Règne (n. 98). 
C'est dans le champ de l'Église, at du monde, que lu 
Christ envoie ses amis et serviteurs (n. H1, 14!i) 
Ignace a d'O en saisir le mystère dans l'illustration du 
0 

Cardoner. 
Le pèlerin, qui pensait que sa voie était de rastel' 

à Jérusalem, reconnattra la voix du Seigneur dans l'ordre 
d'un homme d'Église muni de pouvoirs hiérarchiques. 
11 sera en contact avec d'autres autorités de l'Église : 
inquisiteurs de Salamanque, évêques, responsables dn 
l'université de P!iris lui feront vivre la tension qui oxistn 
entre l'esprit et l'institution. Il est typique qu'à Alcala, 
où il mène une vie qui inquiète les inqp.isiteurs, Ignaco 
refuse la lecture de l' Enchiridion d'Érasme; . que, plu::; 
tard, il ne permet pas aux siens de lire Savonarole; 
l'un et l'autre, parce que discutables (L. Gonçal-ves da 
Camara, Mémorial, n. 98, 244; Fontes narr.atipi, t. 1, 
p. 585, 668-669). Ignace vivra dnq ans à Paris, où le~ 
œu"res de Luther ont été brtlléés en 152t et les Col
loques d'Érasme condamnés en 1528. En janvier 1S3!i, 
une procession de pénitence répare des insul~es anticn
tholiques, six semaines avant qu'Ignace n'ait à so 
défendre lui-même devant l'inquisiteur Valentin Liévin. 

C'est après avoir vécu dans cette ambiance qu'il 
exprimera son sens de l'Église, dont il accepte les tormeH 
concrètes de piété alors si contestées : pèlerinages, 
confession, assistance à la messe, heurc.s canoniales, 
vie rellgieùse, vœux, reliques, statues, ja'llnes, indul
gences, etc. C'est ,aussi depuis 1584 que les compagnons 
ont décidé, au cas où le pèlerinage de Jérusalem serail. 
impossible, de s'en remettre au vicaire du Chrjst qui 
pourra les employer là où il jugera qu'ils contribueront 
davantage à. la gloire de Dieu ct au salut de~ âmes. 
Cette résolution. qui deviendra le « quatrième vœu )> 

de la compagnie, -en réalité le premier parce que prin
cipal et fondamental -, vœu d'obéissance au pape en 
ce qui concerne les • missions», donne un élargissemenl. 
communautaire au Suscipe individuel des Exercices. 
• N'os personnes et nos vies ayant été offerto!ii et consa
crées par nous à Jésus-è,hrist notre Seigne\lr et à s,ou 
vrai et légitime vicaire sur terre pour qu'il disposât 
de nous ... "• • Sa Sainteté à qui. n~us avions de tout 
cœur ofJert toût nous-mêmes, volonté, intelligence, 
actions... » (Deliberatio primorum Patrum, 1589 ; 

Constitutiones; t. 1, p. 8-(t), Le résultat d.e leur délibé
ration sera « ce que le Seign~ur nous a inspiré et que 
le Siège Apostolique a confirmé et approuvé» (ibidem). 
JJe don individuel et collectif au Christ prend la Corme 
institutiônnelle d'un service dans l'Église et qualifie 
une nouvelle forme de vie religi.euso; l'amour du Christ 
invisible devient amour et service de l'Église hiérar
chique visible. • Entre le Christ qui est l'Êlpoux et 
l'.Ëiglise son épouse, il y a un méme esprit qui nous 
gouverne et nous dirige pour le bien de nos âmes » 
(Ex., n, 8,65). Les motivations du <watrième vœu 
données dans la bulle de confirmation de 1550, «pour 
une dévotion plus grande à obéir au Siège apostolique ... 
et pour une plus süre direction du Saint-Esprit » 
(Ettposcit debitttm; Constitutiones, .t. 11 p. 877), afflrment 
à nouveau l'union, perçue dans l'Espl:'it, entre le Christ 
et son Église. 

2o :L'Église :milit!Ulte. - Ces vues spirituelles 
tiennent le plus grand compte de la réalité visible. 
L'expérience de l'Église .chez Ignace est essentiellement 
concrète. 

C'est l'lÎlgliso do son frèro prtltro ot charg6 do faùllllB, de 
sa tante, pieuse franciscaine, de la ·réforme càthollquo qui 
s'accomplit en Espagne, traverf\ée de courants multiples', 
celle des abus du bourg d'A~ pei ti a, celle des alumbrados et 
des inquisiteurs de Salamanque, en v,ttendant les prédicateurs 
luthôranlsanià dB Rome. C'Mi à.'II!!Bi l':S~lil!e déi! êQnfésse\11'6 de 
Montserrat ot de Romè, déchirée p~ la scission luthtlriénne, 
lente à. entreprondro sa réto·rmo, l'lÎlgUso ou fleurissent de 
nouvelles • compagnies »1 l'lÎlglise des évGques dans los diocèses 
desquels il faudra travailler, l'lilgllso des cardinaux qu'il fallt 
intéresser à la gloire de Dieu, l'Église des papes favorables ou 
rnoina fav:orables à la eornpagnie. C'est le peuple de Dieu 
dans lequel du bien se lait, mahJ où 1~ rn1;1l ep11te sQua la forme 
du duel, des guerres, do la mauvaise conduite des ret;ponsl\hles, 
de la cupldit6 et du népotisme. Ce sont les lacunes institu
tionnolles, les possessions Mnéflclalos, los déviations de la 
piété, le faible bon renom de certains religieux, en un mot, les 
limités et les déficiences des hommes. 

Cette Eglise hiérarchique, toute la. correspondance 
d'Ignace témoigne qu'il la connatt telle qu'elle est. 
Puisque " nous devons aimer tout le corps du Christ en 
sa tête Jésus-Christ » (Ep. 35?8, t. 5, p. 221), Ignace 
la ilérvirâ et proposera comme but à la compagnie la 
déferise de la foi et sa propagation, le progrès des âmes 
dans la vie et la doctrine chrétiennes par toute espèèe 
de ministère de la parole, l'administration des sacre
ments, la réconciliation des dissidents, l'aide à ceux 
qui sont dans les prisons et les hôpitaux et par toute 
espèce d'œuvres de charité à nccomplir dans un esprit 
de complète gratuité (bulle Ewp()scit debitum; Consti
tu.tiones, t. 1, p. 37~) .. Son amour effectif de l'Église 
sait parfaitement oli ·sont le·s maux et les remèdes. L 3 

• 
Maroeln avait permis à Ignaco do suggérer co qui lui somblo· 

rait opportun pour la gloire de Dieu et lo bion do l'lÎlglise. Le 
pape mourut trop tôt pour sa:voir ce que dev:al.t lui dlro Ignaoo 
et que lies confidents de Rome ont rapporté : « Si lo pape 
réformait sQ. personl'lé, sa maison et les ClU'dinaux de Rome, 
il n'y aurait rien de plus à 19.lré et le re~te aa ferait très vite 
tout seul • (L. Gonçalves da Camara, Mémcrial, n. a~a; Fonœs 
narrativi, t. 1, p. 719). L'·Esprit inspira Ignaco ot ses compa
gnons de s'oftrir au pape. Il lui inspira aussi dé parler llbromerit 
pour le bien de l'~glise. 

ao Le service du corps <ie la oo:mpagnie. 
- Le service du Christ est devenu un service dans 
l'Église et .en tous, les, hommes. Do personnel qu'il 
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était, l'idéal s'estla1t collectif. Un petit groupe d'hommos 
ost devenu la compagnie. Cotte compagnie est sot• veot 
présentée dans les Constitutions comme un corps. Il 
n'est pas sûr que l'image soit due à saint Paul parlant 
du corps du Chri.c;t. Ello a connu comme réalité vécue 
de longues maturations. Dès Barcelone, Ignace avait 
des compagnons. A Alcala et à Salamanque, il a groupé 
autour de lui quelques étudiants qui vivent à l'flpos
tolique. L'essai manqué réusslra à Paria, où des ;tJl•is 
dans lo Soigneur , unis par leurs désirs, leurs mises en 
commun et la paternité spirituelle de celui qui donna 
à plusieurs d'entre eux les Ex~roices, vont émettn; ùes 
vœux de pauvreté et de chasteté, puis décider, après 
s 'être mis à la disposition du pape, de vivre dans l'ohéis
sanco à un supérieur. Au rur- et à mesure que la rédac
tion des Constitutions progresse, l' idée du corps s'affimw. 
Un long processus do formation aboutit à uocr:ptcr 
qt à inoorporer dans la compagnie (5° paJ•tie) des s • •J•~ ts 
dont la vie religieuse personnelle est précisée (G6 partie), 
avant qu'Us ne soient répartis dans la vigne du Seigneur 
(7e partie), non sans que soit maintenue une tt11iun 
étroito ontro la tête (96 partie) et les autres membres 
qui sont à travers le monde (sc partie). Ce corps dnvra 
se maintenir et se développer (10 8 partie). Le corps •le 
la compagnie est conçu comme une entité organique 
où les dynamismes personnels et les fonctions diffé
renciées sont orientés vers l'aide à t out prochain. Ce 
corps comprend des membres dont le degré d'appnrtc· 
nance à l'ordre est différent selon leur responsahililé 
(Const. , so p., ch. 1, § 1, n. 511). 

La compagnie de J ésus est un ordre de prHrcs 
(bulle Exposait dcbitum, § 6; CoMtitutiones, t. 2, 
p. SSO) aidés dans leurs tâches par des auxiliaires, dijs 
coadjuteurs, qui peuvent ne pas être prêtres, mais 
partagent la même vocation apostolique. Au t 6o siùclo, 
îl n'aurait pas été facile de fonder un groupenlent 
religieux destiné au soin spirituel des hommes, qui 
n'ait ôtô un ordre de clercs. Ignace s'est engagé dans 
les études qui devaient le conduire au sacerdoce, cons
oient qu'en suivant cette voie, il pourrait aider le pro· 
chain. La foi à propager et à défendre, le progrès spiri
tuel à promouvoir, qui s'elTectuent par tout ministèl'e ùe 
la parole de Diou, par l'administration des .sacrements, 
surtout de pénitence et d'Eucharistie, sont des tê•~h•1S 
qui, pour diftô~er de la charge pastorale, sont émio•~m
ment sacerdotales. Ignace travaillera à fonder dos 
séminaires. L'envoi par le pape de ces prêtres rôfonn11s 
ne relôve pas seulement de la structure hiérarch ique 
de l'Église. Par le sacerdoce, ü insère l'apostolat dans 
l 'économie sacramentelle. 

On sait la place que tient la Messe dans la vie d'Ignace. 
Le J oumalspirituel révèle ce que le dévotion du converti 
de Manrèso laissait cmtrevoir. Le saint la voit comme 
olTrande, comme iotercesssion, comme action de 
grâces. Il la lait célébrer pour les bienfaiteurs et aussi 
souvent quo les circonstances réclament de Die\r un 
secours particulier. Il se rai t aussi l'apôtre de la coru rnu
nion fréquente, ce qui était alors ùne nouveauté. La 
transformation qu'il introduisit pour le rituel de l'érni~
sion des vœux dit assez bien où sont ses pensées ; l l!B 

vœux sont prononcés juste avant la communion ct 
non plus à l'ofiertoire : au don du Christ en son corps 
livré répond le don de toute la vie du religieux dont 
le sacrifice est entratné dans celui du Christ. 

Le processus de lente croissance et de longue incor
poration qui constitue la formation vise à faire d'un 
.candidat de bonne volonté un membre vivant ct 

actil. Le corps lui communique ce quj est sa vie en lui 
faisant partager son existence et son ~sprit. La Tie 
personneHe s'insère dans une structure sociale. La 
constance des désirs y est ôprouvôe. On passe par lea 
expériences fondamentales du fondateur : pèlerinage, 
exercices spirituels, humbles t1lches, « probations • et 
c expériments • divers, qui comportent une connais· 
sance mutuelle des sujets formés, entre eux et avec les 
responsables de cette formation. Ces éprouves permettent 
de voir silo sujet est apte. Le corps rejette les éléments 
inassimilables, qu'il rude d'aiileurs Îl. trouver leur véri
table voie pour servir le Seigneur. 

La formation est sous le signe d'échanges et de 
contacts qui doivent enrichir ceux qui auront ensuite 
à traiter avec des hommes très différents. La diversité 
des membres du corps exige une profonde unité spiri
tuelle entre la tête et les membres et entre les membres 
(Const., 10e p., § S·9, n. S20-S2t). « Le lien essentiel, 
unissant à la fois les membres entre eux et avec leur 
tête, est l 'amour de Dieu notre Seigneur ~ {S8 p ., ch. t, 
§ S, n. 671). Les rapports mutuels, les communications 
fréquentes, l'ouve1·ture confiante, la soumission à la 
loi du Christ dans l'obéissance, l'union des cœurs, dos 
jugements et des volontés, la charité et la modé.ration 
des supérieurs sont autant de facteurs de cette unité. 

4o Le oorpa de la ooDlpagnie et les personnes. 
-La compagnie de Jésus est laite de personnes libre
ment engagées. Comment se résout la tension corps· 
personne? En attendant do parler plus en détail de 
l'attention qui est portée aux destinées individuelles, 
on peut dire qu' Ignace situe cette relation sur le plan 
du bien universel et du bien particulier. « Les Constitu
tions ont pour but d'aidel'-au maÎ{I~ et au dévelop
pement du corps et de chacun des ~jlts de la compa· 
gnie » (Const., prol., n. t86). Pour lui, les choses doivent 
se résoudre plus par l'harmonie que par les conflits. Le 
bien universel, qui est aussi dit c bien commun •, est 
ce qui permettra à la compagnie de. remplir sa tâche, 
et, dans bien des cas, il coYncide avec le bien des per
sonnes (Const., 46 p., ch. 1.0, § 5, n. 424; 68 p., oh. 2, 
§ t4·15, n. 576 et 5.79; go p., oh. 3, § 2, n. 789). La struc
ture collective ne p.-évaut pas s\lr l'individu qui se 
verrait écrasé par une nécessité sociale anonyme et 
abstraite. · 

Mais los fins poursuivies étant identiques, la per
sonne s'insère dans le corps pour en partager la· vie, et la 
discreta caritas du supérieur adapte les exigences de 
l'universalisme aux possibilités de chacun, ce qui peut 
entratoer des limitations et des renoncements pour un 
plus grand bien. La primauté du bien universel sur le 
bion particulier est parfois affirmée, par exemple dans 
le choix des ministères, dans la nécessite d'avoir dea 
supérieurs dont la tâche propre est·de se consacrer au 
bien universel, dans le détachement de l'amout'
propre (Oonst., 7e p., ch. 2, § tE, n. 623; se p., ch . t, 
§ 8, n. 67t; ge p., oh . t, n . 7t9). En deux cas procis, qu'il 
s'agisse d'admettre ou de renvoyer un sujet, la préfé· 
ronce est nettement donnée au bien universel (t 8 p ., 
oh. 8, § t 6, n. t89; 2e p., oh. 2, §a, n. 212), Ignace tient 
un principe qui, formulé à propos des minisU,res aposto
liques, semble pouvoir être étendu à d'autres domaines : 
« le bien étant d'autant plus divin qu'il est plus !!Di
versel » (7e p., ch. 2, § 1D, n. 622). Ce principe, peut-être 
hérité d'Aristote et de saint Thomas, utilisé ·pour un 
ordre apostolique; manifeste que Dieu veut le salut 
de tous les hommes : l'universalité en e~tension attein· 
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dra le plus d'hommes possible, l'universalité en pro· 
fondeur les atteindra au tond d'eux-mêmes. L'amour 
de tous est aussi l'amour total de chacun. 

50 L'obéissance. - C'est dans la ligne du service 
de Dieu par l'Église qu'il faut d'abord situer l'obéis
sance igno.tienne. Le futur fondateur y a été conduit 
par la recherche Incessante de la volonté de Dieu qu'il 
a tenté de découvrir par les moyens Jes plus variés : 
analyse des motions spirituelles, conseils demandés, 
intimations acceptées ou discutées, donc discernées, 
des supérieurs hiérarchiques, interprétation dos évé· 
nements, demandes de confirmation. Cet ignorant des 
choses spirituelles que Dieu tl'llitait «exactement comme 
un mattro d'école traite un enfant » (Aut., n. 27), 
désireux de n'être pns soutd à l'appel du Christ, mais 
prompt et diligent (Ea:., n. 91), est devenu disponible 
à entendre la voix du pape et du supérieur cc r.omme si 
elle venait du Christ notre Soigneur, car c'est en son 
nom que nous obéissons, pour son amour et pour sa 
révérence • (CorlSt., 6° p., ch. 1, § 1, n. 5'•7). 

C'est aussi dans la ligne de la ~ mission •, de l'envoi, 
que l'obéissance de la compagnie et do chacun de ses 
membres doit être située. Le petit groupe des compa
gnons a reconnu sa vocation dans cotte mise à la dispo· 
sition du vicaire du Christ qui envoie (Comt., 6& p., 
ch. 1, § 1, n. 5ft7; 78 p., ch. 1, § 1, n. 603 et 605). Les 
documents constitutionnels des premiers temps ne 
laissent aucun doute et Ignace n'a jamais vari~ sur ce 
point. La célèbre '' Lettre sur l'ob~issance • du 26 mars 
1553 (Ep. 330ft, t. ft, p. 669-681), que précèdent plu· 
aieurs autres, reprend sous une forme littéraire dill~
rente ce que disent les Cont~titutions. 

L'ob~issance est, de ce fait, réalis~e d'abord dans et 
par le corps de la compagnie, ensemble d'hommes 
animés d'un même esprit et poursuivant une même 
fln. Ce corps est fortement hi~rarchis~ . 

Lé prlnclpo monarchique règne nu temps do snint Ignace. 
On asplro nlors tl \tn «Soigneur universel•. Lui ot ses compagnons 
ont la • vision très cosmologique d'un monde stable, hiérarcblso, 
._ l'image duquel et dans le cadre duquel étnit constituée la 
société chrétienne • (Y. Congar, Autori~, initiatill~, corespon· 
lrJbili~, dans At, milieu des orag68, Parts, i969, p. 78). L'ordre 
cosmiq\Ul llrlstotélico·thomiste a pu Inspirer Ignace, ot aussi 
lee hiérarchies nngéliques du pseudo-Denys, ·non moins què 
les subordinations politiques de l'a.ncion Testament, les l!Jtats 
l'Qgis par de bonnes lois et la hiérarchie ecclésiMUquo. Il 
Invoque lui-même cos lnlts pour ramoner le gouvernement à 
l'unité d'un supérieur (Ep. 182, t. 1, p. 553),légitimer lo gouver
nement d'un seul homme i;ur' d'autres. 

Mais l'exp~rienco a Jlrincipalomont iDSplr~ cette 
subordination. Ignace a d'abord voulu servir le Christ 
et il a gagn6 ses compagnons à ce service. Tous se sont 
adressés au pape, vicaire du Christ. Ils ont d6cidô 
ensuite d'obéir à l'un d'entre eux qui devra suppléer 
le pape pour d'innombrables points particuliers de la 
vie courante, qui s'étendront aux 1 missions • (Deliberatic 
primorum patrum, 7-8; CorlStitutiones, t . 1, p. 7). 
Celui-ci déldguera peu à peu ses pouvoirs à d'autres 
supérieurs. Si l'obéissance requise ost une obéissance au 
Christ dans ses représentants et ses interprètes, qui se 
retrouve souvent dàns la tradition spirituelle do la vie 
religieuse, on voit les motivations profondes qui 
l'insèrent dans tant do textes constitutionnels et lettres. 

Const., s• p., ch. 1, § 23 et 26, n. 28'• et 286; '•" p., ch.~~ § s, 
n. 842; G• p., ch. 1, § t, n. 5~7; 7• p., oh. 2, §tA, n. 619; 9• p., 
oh. S, § 20, n. 765; - Ep. 182 oL 2~3, t. 1, p. 661 ot 689 i Ep. 295, 
t. :z, p. 68; Ep. aao~. t. 4, p. 671, 672, &78. 

C'est pour le Christ et comme le Christ qu'on obéit. 
C'ost au Christ que l'on obéit en tout · su.périeur. 
C~:~tte vue de foi qui ne s'arrête pas :lux qualit~s ou aux 
défauts, qui dépasse l'admiration ou la critique, cherche 
à trouver « Dieu en tout •· L'attitude demandée à celui 
qui obéit est compatible avec une recherche r~nllste 
d'hommes vraiment capables de gouverner. Si Jo pre· 
rnier doit se laisser mener « comme un cadavre . , on 
exige du gén~ral de la compagnie que ses inférieurs 
puissent penser qu'il « possède savoir, vouloir ot pouvoir 
pour les diriger en notre Soigneur» (Con6t., so p., oh. 1, 
§ G, n. 667). 

Ignace qui mnrque forLomont la subordination met auss i on 
ruliol qu'elle comporte lo principe do 8U/IaidiariiA : cbaquo 
sup6rieur est responsable dans sa chargé. • Co n'est pas l'office 
du provjncial ni du générnl de s'occuper des allaires dans le 
dernier détoJI... Il suffit d'GLre éomme Jo moteur universel; 
rlonnez mouvomont et giration aux moteurs particuliers. Vous 
forez ainsi plus de choses • (Bp. 310!t, t. ~. p. 569). Si le général 
délègua sos pouvoirs, cela Implique qu'un 11utr~;~ les exercera. 
Si cet autre rond compte, co sora de sa propre gestiol), de son 
prupro gouvernement au nom du Christ. 

Go L'holocauste et la conscience personnelle. 
- Du point de vue du sujet, cette obéissance doit 
tendre vers la perfection. Au-delà de l'exécution 
mdérielle, il faut l'acquiescement de Ja volonté, -
« l'homme revêt Dieu », dit saint Ignace -, et, plus 
difficile encore, la soumission, parfois pleine d'abnéga
tion, de l'intelligence et du jugement. Présentée comme 
un « martyre •, l'obéissance est aussi un holocauste 
dans lequel sc renouvelle concrètement le S~Mcipe des 
l!:œcroices où l'homme rendait à Dieu sa libert~. sa 
mémoire, son intellîgencc et tg,ute sa yolœl.té, tout ce 
qu'il possédait, pour âtre conformé à la Sagesse souve
raine, règle de toute rectitude. Le perindc ac ctulaPer, 
h(lrité de saint François d'Assise et introduit à par.tir 
do 1550 dans los textes constitutionnels (Const., Ge p., 
c:h. 1, § 1, n. 5!t7), est l'exemple de la disponibilité' 
nhsolue envers Dieu. Obéir ainsi oblige Ja Providence 
à régir chacun. L'image a fait fortune. Le contexte où 
olle est employée parle d'ob~ir 1 dans un esprit d'amour 
et non do crainte, avec promptitude, joie spirituelle 
et persévérance ». Et ailleurs : • très humblement, 
intégralement, promptement, fortement, sans excuses 
ni murmures • (38 p., ch. 1, § 23, n. 28~). L'obéissant 
entre dans le mystère de mort, à l'imitation du Christ 
dont l'exemple inaugure a.t conclut la • Lettre sur 
l'obéissance ». Les qualités qu'Ignace veut voir en lui 
sont celles mêmes de la vie. Il aide ainsi tout le corps 
do l'ordre (6o p., ch. 1, § 1, n. 5~7). 

Devant cet idéal exigeant, on peut se demander ce que 
devient la conscience personnelle qu'une àbnégation 
radicale selJlble anÇantir. Peu·t-on même obéir ain.sl? 
J ,à où il y a p~ché manifeste, il n'y a pas à obéir. Là où 
il y a évidence que le supérieur se trompe, il n'y a pas 
à obéir. Mals s'ji n'y a pas ~vidence, il sera bon de 
raire crédit à celui qui commande, de chercher des 
raisons qui justifient l'ordre. Les EurciceB demandaient 
d'être • plus prôt à sauver la proposition du pro
chain qu'à la condamner • (E3:., n. 22). 

Si l'on ne peut entrer dans les raisons du supérieur, 
Ignace conseille l'obéissance aveugle, qui ferme les 
youx et met de cOté le jugement et l'opinion personnels, 
en tenant captif l'entendement. · 

On a pu évoquer à ce propos les « nuits de l'obéis· 
sance • (M. Giuliani, dans Chrutu., n. 7, 1955, p. 8~9-
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368). L'homme p!lBse par une épreuve purifiante qui 
requiert son activité coopératrice pour saoriflor ses 
plans personnels louables, ses idées, à la volon l.é que 
Dieu lui exprime par un intermédiaire humain. Jgnace 
a marqué lo niveau spirituel de cette attitude on la 
comparant à la Coi d'Abraham prêt à sacrifier sem fils 
Isaac (Ep. 8804, t. 4, p. 679). Il distingue cette obéis· 
sanco ave\lgle d'une autre où l'inférieur doit « r•epré
senter au supérieur avec humilité ... les raisons ou des 
inconvénients allant contre l'ordre reçu » (Ep. 52, t. 1, 
p. 228). Ou bien, tout en étant prêt à mettre do côté 
son jugement, on propose los raisons qu'on poul'lait 
avoir contre l'ordre donné. 

Cotte roprésontalion, dont los Con.tlilutùms parlent plusieurs 
fois et dont une instruction do i555 détaille los mo•lalités 
(Ep. 5400o., t. 9, p. 90-92), doit être faite après mQro réllcxion 
et prière do.ns un esprit d'indllléroneo, oralerr .. ont ou po.r écrit, 
même aprè3 la décision du supérieur. Ellie peut titre rùit.)r6o 
pluslolll'!l loi.s. • L'expérience on e!Jct découvre avec le tnmps 
beaucoup de choses et il o.rrive qu'elles varlont au cour!l d11 
temps • (p. 91). Il ne raut pas employer do tormuloa absolues; 
Jo. simple humilité des mots t~moignera de la di!Jpouibililô 
do l'esprit ct du cœur. C'ost dans un échange quo so cherchera 
et ae précisera la volonté do Diou. 

Bien des laits attestent que cette recommandation 
n'est pas restée lettre morte. « J e désire bea ucoup 
en tous une indHTérence universelle; et ainsi, en suppo· 
sant l'obéissance et l'abnégation de la part des infé· 
rieurs, jo me trouve très bien de suivro l'incliua~ion 
de chacun », disait Ignace (L. Gonçalves da Camara, 
Mémorial, n . 117; Fontes narrativi, t. 1, p. 596). l gna.ce 
tenait efTectivement grand compte de la personualité, 
des dispositions, des suggestions et des goüts de ses Jlls, 
les formant à une ouverture de conscience qui leut' 
permettait de se faire librement connattre, pour établir 
avec eux une relation spirituelle vécue en Dieu. 

?O Les garanties de l'obéissance. - Le r·eli
gieux doit obéir sans tenir compte de la valeur du l3upé· 
rieur, c'est le point de vuo auquel il doit se placer pour 
agir on perfQction. En tait, celui qui lui commando cloit 
être doué de nombreuses qualités : en premier· lieu, 
l'obéissance qui est d'un grand exemple et d'une g•·andc 
édifloation, puÎIJ l'humilité qui le manifestera aux autres 
comme le« lieu-tenant» du Christ et lui rappellera qu'il 
n'est pas infaillible (tout en ayant grâce d'éta t), le 
discernement et l'expérience spirituelle, l'attMtion 
à autrui, l'endurance au travnil (Conat., 40 p., ch. 10, 
§ 6, n. q2q), Le générai de la compagnie devra avoir 
une grande familiarité avec Dieu, une charité resplen
dissante et une humilité qui lQ rendent aimable, une 
mattrise de ses passions, un réalisme équilibré dicté 
par la rectitude; il lut faudra être magnanime, patient, 
persévérant, doué d'intelligence, de jugemen·t d de 
discernement, de vigilance et d'énergie, dons auxquels 
s'adjoindront la bonne santé, le crédit ot la bonne 
réputation (99 p., ch. 2, n. 728·735). Ce portrait o•·iente 
vers un idéal. Il est fait pour que l'obéissance se réalise 
dans l'amour mutuel et l'amour de Dieu. 

Le supérieur n'agit d'ailleurs pas seul. Il déol<lc.•, en 
dernière analyse (4e p.; ch. 17, § 6, n. 503), mais aupa
ravant, il s'informe et consulte ceux qui peuvent l',,ider 
à connaltre la volonté de Dieu (2e p., ch. 2, § 2, n. 211) 
et aussi les membres de sa communauté. 

Les premiors compagnons délibérèrent souvent ons11 mhle 
et donnèrent à la compagnie sos premiers tro.ita dlstlnctlts. LBs 

premiers étudiants envoyés à Po.ris en 15!t0 fixêrent on commun 
leur modo do vie. Eln 1547, les jéauitos do Gandio durent 6llro 
leur supérieur. C'6tait une pratique constante que la coruulte 
dans Jo. maison de Rome. Ignace était présent à certaines 
consultes et, o.bsent des autres, se contentait de faire connaltre 
avant son opinic:~. Parfois on y traitait avec ordre d'un seul 
point sur lequel chacun s'exprimait. On di~cuto.it, on priait, 
pour arriver à un avis commun. Po.rtols co sont les prêtres, ou 
los coadjutours laYes, ou les novices qui y sont appolés. Cotte 
oxp6rlonco do délibérations communautaires a 6té intégrée à la 
structure de la comp!lgnie. On voit procéder do mGmo los 
petits groupes apostollques envoyés à Trente en 15!t6, on 
AUemo.gne en 15!t9, à Pérouse en 1552, en Corse en 1553. 
Peu à peu se sont institués des eonsulleurs qui aont moins les 
représentants de la communaut6 quo los a.idea du supérieur, 
dont l'autorité s'enrichit de l'avis do tous ot dont los décisione 
sont prises dans l'unité de l'esprit, signe d'un plus sQr aceom· 
pllssomont do la volonté de Diou. 

4. L'EMPLOI DE TOUT L'HOMME 
POUR LES TACHES APOSTOi.lQUES 

1 o Des personnalités form.ées pour Dieu. 
- L'œuvre de Dieu réclame des personnalités riches 
et Cortes, totalement données au service du Christ. Le 
retraitant des Eurcices se demandait ce qu'il ferait 
pour le Christ. Ille saura mioux quand il aura parcouru 
ces étapes qui comportent « toute manière de préparer 
ct do disposer l'llme ... pour ... trouver la volonté divine • 
(n. 1), quand il aura engagé pleinement tout lui-même 
à litre totalement disponible à Dieu : son corps, dont 
les attitudes diverses l'aideront à mieux prier, sa 
mémoire qui lira son passé en Dieu et se chargera de 
reconnaissance, son entendement qui examinera ct 
réfléchira, sa volonté, son cœur, son affectivité auxquels 
les colloques suggèrent 11)8 lignes d~~leur déploiement, 
son imagination et sa sen.slblllté; jusqu'aux sons cor
porels qui commenooront à so purifier, jusqu'au c sentir» 
qui permettra do réagir aux motions divines. Il enga· 
gora sa liberté dans untdon de lui-même qu'il vivra en 
tout état, plus conscient de cc qu'il est, plus conscient 
de qui est Dieu. 

Coux qui jugeront devoir consacrer lQur existence au 
service plus particulier du Christ verront de même 
requérir toute!> leurs énel'gles. Les Constitutions doman· 
dent d'eux des dons naturela et infus (1 e p., ah. 21 § 1, 
n. 147), notamment l'aptitude à acquérir une doctrine 
saine, un bon jugement, une mémoire fidèle à retenir; 
pour la volonté, le désir de la perfection spirituelle, 
la paix, la constance, le courage, le zèle, l'attachement 
à la compagniQ, le don de la parole, un aspect honnête, 
voiro des dons extérieurs, qui, sans être indispensables, 
peuvent être utilell (1 e p., ch. 2, § 5-13, n. 169-161). 

Ce capital reçu du Seigneur est à faire fructifier. 'l'out 
comme les E~~:eroices sont une expérience de Dieu, dont 
la durée éprouvante favorise la maturation spirituelle 
de l'homme, les probations, les expériments d'une 
longue formation animée par l'esprit apostolique véri
fieront la solidité de. ces qualités eL de ces dons orientés, 
notons-le, vers le prochain. On aura d'abord un soin 
tout spécial du progrès dans les vertus. La garde des 
sens aidera à voir le monde et les êtres en Dieu, d'un 
regard purUlé. ~ silence sera observé ~ quand U le faut 
garder », car il faut apprendre à parlai' au prochain. La 
pauvreté de rononciation aux biens s'enracinera dans le 
renoncement aux a.IIections personnelles. L'humilité se 
traduira dans les relations que les mombres de la c toute 
petite compagnie • auront avec les autres. On apprendra 
le discernement, aussi indispensable pour connaltre sa 
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voie que pour aider les autres à la trouver. La domina
tion de soi sera acquise par l'agere contra (ae p., oh. 1, 
§ H3, n. 250-265). Les travaux où la charité se déploio, 
l'obéissance nécessaire pour agir en envoyé, la rectitudo 
de l'intention qui maintient constamment la visée 
originelle du service do Dieu, enfin, un soin lntelllgen 1. 
du corps pour éviter que l'esprit ne soit étouffé, son~ 
autant de points concrets de ce programme. Ces vortur; 
posent le rondement de l'abnégation de soi-même, CJlli 
permettra aux hommes ainsi formés d'être « ~ertueux 
et savants» (ftc p., ch. 1, § 1A, n. 308), selon une formu
lation constante chez Ignace. 

Alors, on pourra lancer los jeunes rollglcux dans l'étudt'. 
• S'adonner à la science que l'on étudie avec la pure intention 
du service divin et qui demande, d'une certaine façon, l'homm fi 
tout entier, ne sern pas moins agrénblc, mais plus agréable, (Ill 

contraire, à Dieu notre Seigneur, pendant le temps :les études • 
(4• p., ch. r., § 2, n. 31t0). Au peint qu'on âcartera au temp.-; 
des études les morllfications, los longues prières ot les m6ditn
tions qui en distraicraient. La participation aux cours, aux 
discussions, aux argumentation11, aux répétitions, les oxorclcc~•. 
adoptés des programmes et des méthodes de l'univcrslt6 dn 
Paris, pour laquelle Ignace nourrissait une profonde admiration, 
engageront l'activité dos oLudiants. Us devront oonnattre le~ 
Eurcicu spirituels • apr<ls on avoir fait l'expérience sur eux
mêmes • (t.• p., cll. s, § 5, n. 408). Cette préparation intollec
tuelle les rendra • o.ptcs à traiter, dana des endroits si diver:; 
avec des goos si dill6ronts et en utilisant dés moyens varlés • 
( § s, n. U!t). Ces prescriptions génâralêS seront accommodéc:t: 
au tempérament et aux dlaposilloos do chacun par la discrl:· 
Uon des supérieurs. 

2° Le naturel et le surnaturel. - L'effort pou•· 
développor los virtualités de l'homme destiné à la vio 
apostolique repose sur une ordination du naturel au 
surnaturel. Ignace professe, à propos de la compagnio 
qu'il a !ondée et structurée, que c'est Dieu qui mènera il 
bion ce qu'il a daigné commoncer. Il dit clairement qu•J 
c les moyens qui unissent l'instrument à Dieu ... sont 
plus efficaces que ceux qui le disposent à l'égard des 
hommes ... A partir de ce fondement, les moyens naturels 
qui disposent l'instrument de Diou notre Seigneur ù 
l'égard du prochain, seront universellement une aido 
pour le maintien et le développement du corps en.tier • 
(toc p., § 2-S, n. 819-814). Le tantum quantum de.~ 
Ea:ercices (n. 23) trouve ici une expression positive et rioho 
qui le développe. Au début de sa conversion, Ignace :1 

méprisé et rejeté ces moyens : il s'embarque snns pro
vision, s'habillo do manière étrange, se réjouit de passer 
pour fou. Il veut taire l'expérience absolue que Dieu ser:\ 
son refuge et vivre seulement de foi, d'espérance et ùo 
charité. Plus tard, le souci de traiter avec le prochain 
lui fera reconnattre la valeur de l'étude et de l'argent. 
Il apprendra que sa réputation (tant de fois suspectéo%ct 
endommagée : huit procès et deux emprisonnements!) 
est nécessairement à préserver et que la vertu n'est pa~ 
dans une position extrême, mais dans l'équilibre dn 
tension que crée la discrétion. Quelle que soit la pro
fondeur de l'expérience mystique do Manrèse, il lui :1 

fallu du temps pour arriver à ce sage discernement qui 
engage toutes les ressources de l'homme pour le servicn 
de Dieu, dont il reconnatt l'absolue transcendance et la 
souveraine primauté. La subordination du naturol 
au surnaturel est une conviction qui lui permet d'entr~w 
pleinement dans le monde des hommes et des chosl!l! 
pour les aider à rentrer en Dieu. 

Ce principe semble clair. Pourtant certains jésuites 
eurent du mal à le comprendre et à le mettre en pratique. 

Défendre juridiquomont los droits do la compagnie apparut 
il l'un d'eux comme uno ldoldtrle des moyens humainq. U 
j ugoait que c'était • fié ch ir le genou devant Baal •· Ignace lui 
nt r6pondre : • Celui qui mot en Dieu le tondemen t do son 
espérance, qui, pour son service, se soucie de mettre en valeur 
tous les dons qu'il (l)ieu) donne, Intérieurs ou extérieurs, 
spirituels ou corporels, dans la pensée quo sa puissance lnftnlo 
exécutera avec ou sans aux tout co qui lui plaira, ot qu'un 
tel souci pla!t à Diou quand U ost o.ssumé purement pour son 
amour, colui-lil. ne néchit pas le genou devant 13aa1, mais bion 
dovant Dieu qu'il reconnatt pour l'auteur de la grAce, mals 
nussi de la nature • (Ep. ?16, t. 2, p. 481 ). 

JDL six ans plus tard, en '1555, à propos du difficilo problilmo 
du flnancement du collège Romain, Ignaco écrivait il. Fran· 
çois de Borgia : • Considérant Dlou notro Seigneur en toutes 
choses, comma il lui platL quo jo le fasse, et tenant pour une 
orreur de mettro ma connanco uniquement en des moyens 
ou des calculs humains; n'estimant pas non plus que ce soit 
une voie sôtc do tout confier à notre Seigneur, sans vouloir 
m'aldor de co qu'il m'a donné; puisqu'il me semble on notre 
Soigneur que je dois m'appuyer sur ces doux motifs il. la fols ... • 
(Ep. 5736, t. 9, p. 626). 

La solution du dilemme n'est que dan!l le maintien 
de la tension : ni spiritualisme irréaliste qui serai t un 
laux hommage à la transcendance, ni activisme huma· 
nisto qui serait oubli de Dieu. 

De multiples lettres mottent en application le prin
cipe énoncé. On y voit à l'œuvre le réalisme apostolique 
d'Ignace. Pour lui, les dons des candidats, la santé, les 
études sont des moyens humains. Le sont aussi le crédit, 
l'autorité dont on jouit aupr~s des gens de haut rang, 
qu'ils soient du monde ou d'Église, voire leur faveur. 
Dans l'apostolat, « on doit préférer les personnes ... dont 
le progrès permettra au bien de s'étendre à beaucoup 
d'autres qui se trouvent sous leur influence » (Const., 
7e p., ch. 2, § 1D, n. 622). L'action sur l'élite sociale 
du temps s'accompagne d'ailleurs- au souci spirituel 
des régions de misère et de faiblesse où le prochain est 
en danger (ibidsm). Sacré et profane ne sont pas isolés 
dans leurs sphères respectives. • Courtisan pour le ciel » 
(H. Rahner, Ignatius von Loyola. Briefwechsel mit 
Frauen, p. 33), Ignace dirige vers la fln du service de 
Dieu tout ce qui peut y contribuer. Il accepte le monde 
créé par Dieu, en lui il reconnait pour l'homme le 
moyen de glorifier Dieu. 

Le monde, Ignace n'a pas toujours ou à son égard la 
même attitude. Au temps de sa conversion, il s'oppose 
uu « monde » : le vain honneur, les richesses, le désir 
d'un grand nom, qui conduisent à l'orgueil. Les yeux 
dessillés, il demande à Dieu de le connattre et de l'avoir 
en horreur (Ex., n . 63). Mais il sait déjà que ce monde 
créé par Dieu est l'immense champ où se jouent les 
destinées humaines, où l'ambiguité exige le discerne
ment, le lieu de la rédemption accomplie par notre 
Créateur et Seigneur. La distance qui le sépare du 
monde est celle do la purification nécessaire. Il rontrera 
dans le monde pour y vivre, y aider les autres, plys tard 
pour y lancer ses fils, eux aussi purifiéiJ. 'fout ce tiu'il 
y a de bon dans le monde doit servir en Jésus-Christ à 
la rédemption de l'homme, à la remontée de toute la 
création vers Dieu : les relations quo les hommes ont 
entre eux, les structures qu'ils édifient, l'influence 
qu'ils exercent, les richesses dont ils disposent, les 
faveurs que certains peuvent accorder, tout sera utile 
pour le Royaume de Dieu, même ce qui semble ne pas 
le concerner directement. A des missionnaires partant 
pour l'Éthiopie, Ignace conseille d'avoir avec eux des 
ingénieurs, des agronomes, d'autres spécialistes et 
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quelque médecin. « Les indigènes verraient ainsi que 
tout bien, même corporel, leur vient avec là religion » 
(Ep., App. de rebus aethiopicis, n. 2, t. 8, p. 688) . 

8° Cher.oher et trouve;t' Dieu en toutes <Qh08eS. 

- Ce"tte utilisation poussée des moyens humains pose 
des problèmes. L'homme risque d'être victime de 
l 'ambivalence du monde. Tout dépend de son discat·
neméllt. Il ne saurait renoncer à l'J.ISage de la création 
pour être si)r do ne pas s'y per(lre. ll ne peut se rassurer 
en pensant ClUe tout aide au bien de ceu:x: qui ahll~lllt 
Dieu. Ce. qui importli!, c'est d'~tre éveillé, attentif, 
sensible, c'est de« chercher et de trouver Dieu en to11les 
choses •· Vers la. fin de sa vie, Ignace a dit que « depuis 
qu'il a commencé à servir le Seigneur .. , il a crtl en dôvo· 
tion, c'eJlt·à·aire en facilité à rencontrer Dieu, et m:1irl
tenant plus qu'en toute sa vie )) (Aut., n, 99). Cette 
confidence confirmée par J. Nadal et J. Laynez esl. un 
des aspects les plus décif?lfs de son expérience. Il raut 
y inclure aussi bien l'examen de conscience q~e le saint 
pratiquait fréquemment parce qu'il s'y retro11 va i t 
devant Dieu, que l'illustration du Cardoner, auquel il se 
référait souvent. L' « ad amorem )> des Excrciccq a formé 
le retraitant à considérer Dieu présent et agi.ssant dans 
Je monde. 

1 

La première lettre conservée d'Ignace dit à une bientaitricll : 
• Que vos paroles, vos pansllea et vo~ relation& avéc autrui 
soient en lui .. ; pour l'amour do Diou notro Solgnour, fnitos 
effort en lui. Nous lui devons tout • (Ep. 1, t. 1, p. 72). 

PhJI! tard, intenogé sur le temps que les étudiants jés1>itcs 
doivent donn.er à la prière, il répondra : • Étnnt donné le but 
des études, les scolastiques ne peuvent faire de longues rnodi· 
tallons ... Mals illl peuvent s'exercer à ch6rcher la présenç•~ de 
Dieu notre Seigneur on toutes chosjls, parenmpleanconv~m:ant 
'avéo quelqu'un, 'en allant ot voilant, ori voyant, on goill.an t, 
en écoutant, en pensant, finalement on toutes nos actions, 
puiSCf1:1'il est vrai que sa divine Majesté ost en toutes choses par 
'fla- présence, sa p11issance et son essence. Cette manière do 
méditer qui coilsi$te à trouver Dieu notre Seigneur en to11tcs 
choses est plus faeile qua de s'êl.rver tl'\l:l!: eho~~/3 divines plus 
abstraites • (~p. 1854, t. a, p. !HO). 

L'application des sens et l' • ad amorom • dos E:urcices sont 
étel)dus à tous les actes de l'existence. A divers corrospondunts, 
Ignace dit aussi que les ,ntlaires, l'étude, le repos pris dans 
l'obéill$$nce sont prière. Il eatiine que les distractions suppor·· 
téos pour le plu~ grand &Qrvi~ de Dieu péuvènt avoir la mr:me 
valeur quo l'union ôu le recuoilltnnent de Ja contempln t.ion 
continuollo, parce. que' provenant d'une charitô plus ardnnl.e 
et plus Corte (Ep. 2,383, t. 4, p. 1.27). 

Cette recherche de Dieu en tout, si elle est une gr:lce 
que le Seigneur , donne, est aussi un exercice auquel 
l'homme se livre. Ignace prévoit la priè11e formnlle 
personnelle pour los jeunes relig.ie1,1x : messe, examons 
de conscience, avec quelques autres prières, suivant 
l'avis du supérieur. Pour les sujets formés, il ne 1ixe 
aucune limite. A ces hommes spirituels qu'il SUPJ>ose 
« assez avancés pour courir dans la voie du Seigneur "• 
iLn'y aura pas d'autre règle à donner que celle dicl.r'ie 
par la charité pleine de discernement (<iionBt. , ~e p., 
ch . ~. §.3, n. 31.2; 6o p., ch. 3, § 1, n. 582). 

,on connaît l'ttffirmation de J. Nada] : c Cotte grilr.r~ 
de pouvoir prier en toute liberté et de percevoir Dieu 
en toutes choses, affaires ou conversations .. , notre Pùro 
l'a reçue comme un grand privilège .. ; il voyait ce l.!,~) 
présence et il .était contemplatiCius in aceioTJe » (Naùal, 
Ep., t. ~. p. 651.). Nadal pense que la grAce de cette 
·prière et de cette contemplation ost déposée en tous les 
membres de la compagnie. et reconnaît qu'elle est liée 

à leur vocation (p. 652). « Contemplatif dans l'action », 
la formule a fait fortune. Peut-~tre serait-il plus clair 
do dire : uni à Dieu dans raction. Pour qui voit le 
monde descendant de la bonté de Dieu, le sens théologal 
de l'univers et da tous les êtres s'approfondira. Pour 
celui qui cherche ia volonté de Dieu et perçoit son amour 
agissant, la réponse vitale n'es.t pas dans un êcartèle
ment entro l'attirance de la.. contemplation et l'exigence 
de l'action. Elle est dans la conscience d'être uni à Diou 
en le servànt fidèlement et •en faisant sa volonté. Un 
texte des Corn~titutions dit sur la formation : « On les 
exhortera souvent à chercher en toutes choses Dieu 
notr·e Seigneur, arrachant, autant que possible, d'eux
mêmes l'amour dl! tputes les· créatures, pour ·le placer 
dans lèur CJ•éateur, l'aimant en toutes et les aimant 
tou~:> en lui)) (se p., ch. 1, § 26, n. 288) . .Ainsi s'exprime 
l'amour apostôlique. Il faut avoir ordonné sa vie, s'être 
p1,1rillé des afl'e.ctions dé~églées d'un moi captatif ou 
jouisseur pour aller aux autres en respectant leur 
valeur propre et en les aimant dans le Seigneur. 

(4o i( Aider les âmes >1. -Aimer les autres, c'est 
pour Ignace « aider les âmes "· Ce mot caracté)."is· 
tique exprime son idée de l'apostolat. S'il parle des 
« âmes », ce n'est pas qu'il professe un spiritualisme 
désincarné, comme le prouve liOn attitude à l'égard 
du monde : il considère l'homme dans sa destinée 
éternelle et parle comme on parlait à son élJO{jue. 
Repassant ses souveni!'ll, Ignace rappelle fréquemment 
le désir qu'il avait d'aider les âmes (A~t., n. 40, ~4, S6, 
70, 71, 85). C'est le mot qu'on trouvo1 dans la médi
tation des deux 11ltendard.a où le Seigneur envoie ses 
serviteurs et amis et leur .recommande de chercher .à 
.aider les hommes (,Eœ, n., 146). I l Yt résume la fln de 
la compagnie et y, reviént trêJ!uemment dans les 
ConstitutionB. Aider; c'est collaborer avec le prochai~, 
pour son bien, dans le respect de sa .Jiberté, pour qu'il 
trouve la volonté de Dieu et, après l'avoir déterminée, 
qu'il adopte les moyens èoncte.ts de l'aocomplirj c'est 
permettre aux autres do trouver la vérité de leur exis· 
tence. Ce n'est ni conquérir, ni imposer, ni diriger. Le 
sens des autres et de la Rédemption fait se porter au 
secours de la lf!.iblesse humaine (qu'on partage) ppur 
la soutenir quand elle détaille, la relever quand elle 
est meurtrie, la (aire réfléchir quand elle s'égare, lui 
rappeler l'e!!senticl quand olle se disperse, J'orienter 
q.uand elle erre, la consoler et la conforter quand elle 
peine, la faire pro~resser quand elle est décidée au 
mieux, lui représenter l'idéal de la pertection chrétienne 
à la():uelle Djeu l'appelle, suivant ses capacites et son 
état. Cette perception attentive et discrète des n~ces~ 
sités d'autrui, perso!}nelles ou collectives, est u"ne atti
tude de dévquement aux intérêts de Jesus·ChrJJit qui 
respecte Dieu agissant dans ll)s âmes et qui respecte les 
hommes dont la liberté doit aller vers. Dieu. Attitude 
apostolique d'autant plus humble et.diffioile q!Ie l'apO· 
tre est cultivé, lettré, • savant », et qu'il peut être tenté 
de confisquer à son profit ce qui .appartient à Dieu. 
Les instrucHons d'Ignace et sa propre manière de fiJ,ire 
montrent que c'est dans cet e,sprit de service qu'il met 
l'essentiel de l'apostolat. 

SQ Traiter aveo le prochain. ~ Comment 
,aider le prochain? Les bullès d'approbation et de confir
mation de la compagnie et les Constitutions énumèrent 
les activités apostoliques qui seront celles de ses membres. 
Dans les missions extraordinaires et temporllires, dans 
les ministères dont . s'acquitteront les maisons stables 
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et les collèges, on aidera le prochain par l'exemple de la 
parfaite honnêteté et do la vertu chrétienne, par les 
désirs et les prières, par les messes, par l'administràtion 
dt!i sacrements, par des prédications, des cours et 
l'eqseignement de la doctrine chrétienne, par des 
conversations spirituelles, des conseils ou des encou
ragements, par les Exercices spirilltels, par des œuvres 
de bienfaisance corpol'elle dans les hôpitaux, les prisons 
et pour les pauvres, en s'y employant personnellement 
et en faisant agir les autres (Const. , 79 J>., ch. ~. § 2, 
n. 687-651). Le contact humain est nécessaire à l'apos
tolat des groupes ou des personnes. Ignace en est si 
convaincu qu'il a donné dans ses Instructions des 
indications sur la manlère de traiter ( conversar) avec 
le prochain. 

En soi, il serait désirable que ce contact soit le tra
vail d'une petite équipe, composée d'hommes àux qua
lités complémentaires permettant une division des 
tâches et un meilleur rendement apostolique. La sep
tième partie· des Constitutions, traitant de l'envoi eu 
mission par le supérieur de la compagnie, développe 
toute une tactique de l'action. 

Ellie suggère notumment de choisir des hommes robustes, 
sQrs ou prudents selon la difficulté physique, lo danger des 
llltuations et la.qualité des personnes. On lora travailler ensem
ble le prédicate\lr et le confesseur, le débutant et l'homme 
d.'expérienœ, l'homme du zèle et celui do la circonspectioo, 
po~ que, s'aidant mutuellement, ils puissent aider les a1.1tres 
(ch. 2, § i, n. 618-626). L'unité des idées et des paroi~, qui 
aupposo un renoncement à l'individualis{lle et ul)e a.bnég~tion 
lf\IÎ l!'efJace dans le souci de l'action commune, est recommandée. 

Pour traiter avec le prochain, on se présentera, 
comme Ignace l'avait déjà décidé pour lui on 1536, 
désireux de « prêcher en pauvreté •, dans un esprit de 
désintéressement attentif à éviter tout soupçon de 
cupidité, heureux d'exercer le ministère en toute gra· 
tuité, sans rétribution, en· reconnaissance de tout ce que 
l'on a reçu gratuitement. Cette attitude de pauvreté 
e,postolique est très importante. On la témoignera soi
même « sincèrement, effectivement, affectueusement » 
(Ep. ·2(1., App. 1, t. 12, p. 253; cf G. Switek, Dér A rmuts
redanke des hl. Ignatius von Loyola, thèse, Univ. gré· 
gorienne, Rome, 1970). L'humilité et la charité inspi
reront do se faire tout à tous. Les œuvres prouveront 
que cet amour est vrai. S'adapter est indispensable. 

On donnera libéralement de son temps. On écoutera 
longuement et volontiers. rour gagner l'affection d'au
trtJi, on considérera le tempérament de ceux avec qui 
on traite. On·se règlera sur la.commodité et la situation 
de l'interlocuteur, se comportant amicalement avec les 
gena tentés et tristes, ma.is ne laissant pel"l!onne partir 
dans un sentiment de · tristesse. Cette adaptation ne 
aaurait être dommageable à l'apôtre. « Le souci de 
plaire à tous no doit pas leur !aire oublier leur conscience» 
.(Ep. 18, App. 1, t. 12, p. 241). n n'est pas possiblP. 
d'a oublier son âme tout en s'occupant des autres ... pour 
tout Je gain spirituel du monde ... On ne considérera pas 
les créatures comme belles ou aimables, ma,is commA 
lavées dans le sang du Christ, comme des images de 
Dieu, comme le temple du Saint-Esprit » (Ep. 24, 
App. 1. t. 12, p. 251). 

Aider sera conseiller, Lent, réfléchi, plein d'amour, 
.on donnera son avis avec tranquillité et humilité, 
témoignant. à tous de l'aliection, même s'ils sont diVcisés 
en factions, sans se passionner pour personne. La 
•maturité des conseils donnés sera le fruit de ·la réflexion, 

de l'étude des situations, d'une mise en commun qui 
fait plmser aux éventualités possibles, qui examine 
le résultat de la journée et les objectif!! du jour suivant, 
au coul"l! d'un examen de conscience collectif. Le but 
est toujours le même : animer l()S O.mes a mieux se 
connattre, ,à mieux: connaître et aimer leur Créateur 
et Seigneur. Les auditeurs des leçons de:vraient retourner 
chez eux non seulement plus savants, mais meilleurs. 
Si l'on traite avec des personnes dont. on espêre plus 
de fruit, c'est que l'aide qu'on leur apporte Ieur p.er· 
mettra d'aider davantage autrui pourla gloire de Dieu~ 

Conolu.sion. - L'expérience d'Ignace de :LoyolÇ~, est 
celle d'un chrétien qui, s'éveillant à la vie de l'esprit 
et sensibili,sé à l'action de l'EspDit, a pris upe conscience 
toujours plus nette de la volonté de Dieu sur lui-même 
et sur le monde. Pécheur, sauvé en Jésus-Christ, îl a 
écouté et accepté l'appel que le Christ ' lui faisait 
entendre de coopérer à l'œuvre universelle dela :Rédemp
tion. Il a .chercM Dieu. Il a tr~lllvé ,. Dieu, selon ses 
propres paroles, en suivant une ligne où chaque dôcou· 
verte est le point de .départ d'une nouvelle recherche 
et où chaque recherche tend vers une nouvelle décou
verte. Ces assomptiol)s successives qui intègrent, 
suivant un rythme différent, ce qui a été vécu et expé· 
l'imenté antérieurement, engagent Ignaçe dans un 
mouvement continuel qui va de l'homme qU'li est à 
Dieu qui le conduit et qui lui inspire d'aller vel"l! le$ 
autres hommes, pour les « aider ». Ces autres hommes 
à leur tour, vivant des situations concrètes,! ont retou~ 
ner Ignace vers Dieu pour $avoir. ce que le Seigneur 
attend d'eux. 

Au tur et ·à mesure que cette expérience do Dieu, 
des ~ommea et de soi-même se déroule1 des constante(! 
se dégagent, autant de points d'appui j!our ùne action 
future, pour un prochain discernement, d~;mt la fer
meté demeure essentiellement souple et ouverte. Car 
Dieu transcendant est au-dessus des princi~>es que Ae,s 
serviteurs découvrent et ap.plique~t, et s~s voie~ irré
vorsibles requièrent avant tout qu'ils soient sensibilisés 
spirituellement aux événements intérieurs ou oxté
rieul"ll, personnels ou collectifs, ce qui ·permet de perce
voir avec élarté, de discerner avec·pâtiel'lée, de décider 
avec netteté et d'exécuter avec constimco la volonté 
do Dieu. 

En aidant les autres à trou.ver leur' yoie vers Dieu, 
Ignace avance dans la sienne. La pérlod,e de la conver
sion marque les premiers pas incertains do ,ce chemine· 
mont, celle des études en montre. les affermissements, 
le temps de la· constitution et· du gouvernement de la 
compagnie de Jésus en illustre les progrès. On a ·noté 
que la vie du fondateur, à partir de 1540, s'effaçait-dans 
la vie de la compagnie: Cet efYacemenr apparent e~;~t 
identitlcàtion. Les rencontres d'autrui,.l,e travail .pour 
autrui, sous toutes ses formes, provoquent <le.s.rencontres 
aV"ec Dieu. Grâce à elles, Ignace dev-ient celui qu'il 
doit titre : un homme qui vit • dans le Seirroeur » pour le 
monde au service de Jésus-Christ. C1est ert utilisant 
tout ce qu'il est pour _Dieu et pour les hommes qu'il 
réalise sa voca·tion de fondateur. Son expérience, 
re(létée dans les Exercices, se condense et se codifie 
dans les Coi..stltutions. C'est ·ainsi que s'exéroe durant 
sa vie et au-delà de sa vie son influenc~. Il sera possible 
à ceux qui suivront ~a voie de constituer c,ette exp~
riepce on l;lootrine. C'est en demeurant fidèles à la 
disponibilité qui caractérise l'e:tp~rience qu'ils en véri· 
fieront la ,féoondito. 
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Une bibliographie de la spiritualité de sa,lnt Ignace rocouvre 
nécesso.lremcnt celle des ExorcicM spi1'ituels et, en partie, celle 
de ses biographies; on se reportera dono aux bibliogJ•aphios 
des col. 1276·1277 et 1310 svv. 

Nous retenons ici : 1) les principaux ouvrages du 2u• siècle 
qui présentent une vue d'ensemble ou un aspect mnje11r de hl 
spiritualité du saint; - 2) les revues ignatiennes ou 1er. riJvues 
qui donnBnt d!l nombrl!ux articles sur notre sujet, pni~ le 
~orn des principaux auteur11 dtl rnonogr11phiep ign(ltiennes; 
- 3) dlllorontos études, parues depuis 1958, sut les priucipaux 
tllômes splrltuols lgnatlons. 

1. Ouvrage• d'OD .. mblo. - A. Brou, La spirit1wlit6 
ignatienne, Pari$, 1914, 1928. - E. Przywara, Al ajestas 
di11ina. I gnatianiiJcluJ l/!r6mmigkeit, Augsboutg, 1 '.l:.!5. ~ 
E. Bilminghaus, Die Aszess der ignatianischen Ex,Jrziticn, 
Frlbourg·en·Brisgau, 19.27 (trad. franQ., Paris,1936). - · H. OUI, 
J6st~it Spirituality, Dublin, 1986. - Fr. Charrnot, .La d(l(:tri~~e 
6pir,ituell6 de8 hommes d'action, Paris, 1938, p. 19?-:l4!l. -
P. de Ch1111ton$y, Die Satzl~118en des lesuitenrrdens, Einsiedeln· 
Cologn", 1938 (irad. franç., Paris, 1941 ). - V. Lf!.rJ·aiuigu, 
La espii'itualidad do $. I t;nacio ... Estzulio eomparatiPo con la. de 
$, Teresa ds JesU81 Madrid,\ 19~~; San It;naeio de Loyola, 
Saragosse, 1956 (recueil d'articles). 

J. do Guibert, La spiritualiUi de la compagnie d~ Jé8u.s. Rome, 
1953, p. 3·1?0 (trad. espagnole, Santander, 1955, et Mglnise, 
Chicngo, 1964). - Ignatius vôtl Loyola. Seine geietUclw OtJ.~tall 
und seir1 Yermllcllmi-s, ouvrage collectif sou.s la direction de 
:Fr. Wulf, Wurtzbourg, ~Ùl56. - J. Rey, Esptrltu it;nadano, 
Santander, 1956. - I. Ipàrraguirte, Esptril!.t de $. Ignado ... 
Perspeoti11as 11 aetitrules ignacianas do espiritualidad, DilbM, 
1958. 

J. Lewis, Le goul'emcmcnt 8pirituel selon S. Ignace, Hruges· 
Paris, 1961.- V. J. O'Flaherty, Tlle Spirituality of St . Jgr•a· 
tiU6... ana the Layman, thèse de l'université catlloli l)\1 ~ de 
Washington, 1962. - P. Penning de Vries, lgnatÎll-' of de 
8piritualiteit del' ie.Ju~eten, Tielt-La Haye, 1964.- H. H11hner, 
1 grlatil/.8... a}s Menscl1 und Theologe, Fribourg·en-llrisguu, 
1964. - J. Dolteijk, La spiritualiUi ignatienns, Rome, 1 'JG6. -
- ~. Glullànl, Prière et action. Études de spiritualiUi ign aticnns; 
coll. Christus, Paris, 1966 (recuoll d'articles). 

2. Revues lgnâtlenncs, etc. - Manrcsa, t. 1, 1925 (Bilbao, 
puis Madrid), svv. - Archi11um h'Utoricum Socictati.v .Tenu 
(= AHSJ), t. 1, Itome, 1982 svv: - Christl/.8, n. 1, Pari~;, 19 fi~ 
svv. 

On peut y joindrê, en l'llison d'assez noml,lrêuX art. lgnations: 
Revu6 d'ascétique st d6 mystiq1UJ (= RAM), t. 1, Toulouse· 
.Paris,1920 svv.- Zaitschrift.fil.r Alizasc und Mystik (om ZAM), 
t. 1,.Innsbruck, 1925/26 • t. 19, 1944; puis devient Gâst una 
Ltbcn, t. 20, 194? svv. 

Principaux J;oUaborateurs de cès revues, ou d'autres péric>· 
diqueè, àuteur~ d'articl~ij d~ 11piritualité ignatienne {1900·1 !!51; 
cf là Bibliographie ignatisnne de J .·F. Gilmont et P. l.la.no.n, 
Paris-Louvain, 1958) ' 

C. M. Mad, T. Arellano, A. Astraln, M. Batllorl, H. Bnrnard· 
Mattre,_ E. Bilminghilus, P. Bouvier, J. M. Bover, B. Brnvo, 
H. Bremond, A. -Bro~, J. Clllveras, R. Cantin, I . Co.sanovns, 

t • ' - ' • 

F. Cavallera, A. M. Codina, A. Coemans, C. de D<~hJHlsea, 
P. Debuchy, G. Dircks, P. Dudon, G. Dumeige, G. Filograssi, 
R . Garcia Villoslada, M. Ghiliani, A. Goodier, J . Gmnôro, 
·F. Hillig, I. Iparraguirre, M. do Iriarte, P. de Leturia, '11'1. Nico· 
lau, J. Nonell, M. Olpllo·Galilard, L. Peeters, L. Poullier, 
Hugo et Karl Rnhner, E. Raitz von Frentz, K . . Rioh:.;tttttcr, 
R. Rouquette, J. Rovira, B. Schneider, W. Sierp1 j. StierU, 
L. Teixîdor, H. Urs von Balthasar, All;lert Valensin, M. Vill,n~,
H. Watrig8Jit, F . WuU, W. J. Young, etc. 

' ·a. Monopoaphies. - 1) Dieu, la Trini/4. - P . Orozco 
Ramirez, La proyccci6n del dogma trinitario en la espirittUûùlad 
de S. lg11acio ... (thèse, ûniv. grégorienne, 1.95?). - .1. WIJU, 
Tl~t Providence of Cod in the Letters of St. lgflatius ... (oxtrnit 
thyse, Univ. grégoriennè), San José, Calit(lrnio; 1958. -
M. Giuliani, Dieu notre C1'4at6ur et R4dompt6ur, d(lns Christus, 
t. 6, 1959, p. à29·344. - A. de. La Mora, La de111lci6n en Ill 
Esp11'itu do S. I gnaeio, Moxico, 1960. - B. Sorgo, La gcncsi 
doUa spiritualità ignaziana di • 1ervi:ûo •, dans Rivista tli Mee· 

tiça e mistica, t. 11, 1966, p. 278·288. - K. Rahner, Vom 
Offsnsein far den js f:1'lisssren Gott ... • Ad maiorem Dei glôriam •, 
dans Geisi und Loben, t. 39,1966, p.183·201 (trad. d.ans ChristU6, 
t. 14, 196?, p. ~18·23?). - R. K.raemer-Badoni, Ignatius ~on 
Loyola oder die gr(i98cr~ Ehrc Gottts, Cologne, 1969. - Voir 
Fr. Coure!, nrt. La plU6 grande Gtotnll do Dieu, DS, t. 6, 
col. 487·494, 

2) I:.e Christ. - J. Cervnntes, El tercer 11rado de h"mildad en 
la pjd(l. de $. Ignacio, dans Ma111'esa, t . 31, 1959, .P· ?5·90; 
El tercer grado do humildad segun S. Ignacio (extrait thèse de 
l'Univ. grégorienne), Madrid, 1962. - J . Clllveras, El amor a 
Jesucristo en los Ejercicios, dans Manrtsa, t. 32, 1960, p. 817· 
334. - M. A. Fiorlto, Cristoccntrismo del Principio 11 funda· 
mcrlto de s . .(gnàcio, dans Oicncîa_y fe (Snn Miguel), t . t 7, 1 !!61, 
p. 3·4.2. - J .·M. Le Blond, Deu:)l- 4tenda1'ds, dans Christ11.11, 
t. 9, 1962, p. 78·96. - H. Rahnér, Zur Ch1'istologic der Eur· 
zitien, d~;~na Geist und Leben, t. S5, 1962, p. 14.-38, 115·140.
J. La,pl!i.èè, Le Christ de $. I gnac{J, VS, t. 110, 1964, p. 585· 
552. - R. E. Lindsay, TluJ Christology of the 8pi1'itual Ea:e1'· 
cisea... in tlw Light of St. Paul (thèse signalée dans Disaert. 
Abstracis, t. 26, 1965/66, n. 2355). - M. ~ub; Jur(ldo, Los 
do6 carnpos, dans Mat~resa, t. 89, 1967, p. 68·74..- E. R oyon, 
Antropologta crietocc!rltrica del Principio .. , dans Manr11sa, 
t. 89, 1967, p. 349·854.. - J , M!Jgaiin, Misterio pDAcllal y 
lJjeroioios ignaciaMs .. , Santander, 1 !!68. 

3) Esj)rit Saint, Discernemcm. - J. H. 'I'. Van den Berg, 
Dt. ondersoheiding der geeste11 in do correspondentie 11an S. I çna· 
tius ... (thè110, Fac. théol. dè Mâastricllt), .Maaslrloht, 1958: 
- E. Hagemann; Ignatian Discretion, dans Woodstoch LcUilrll, 
t. 88, 1959, p. 181•1il8. ~ L. M. Estlbalez, Disccrnimitmlo dt 
saptritllB, Bilbao, 1960.- L. Bakker, Die Lchrc des Jgnatiu1 ... 
11on tkr Discrctio spiritur'm (thèse, Univ. grégorienne), Romé, 
1963. - F. Murxer, Die inneren gei/tiiohen Sinn~. Ein !Jsitrat 
Jur Deutung ignatianisoller My8lik, Fribourg·en-Brisgau, 19&3. 
- M. A. F iorito, Apuntes paJ-~ una teolog!a dql discsrnimiento 
do e~ptritus, do.nl! Ciencia y fiJ, t. 19, 1968, p. 4.01·4.17, et t. 20, 
1-96Q., p. 98-123. - J. AyMtaran, La sœperienc!a de la divi11a 
ctinsolaci6n. Un o~trulio, .. il_e las Anotacwnes sobre los eje1'oioiolf 
do los M1'manos Pedro y Franci(ca 1Jrct(.l .~thèse, Univ. grégo· 
rlonnc, 1964). -

P. Sbandl, Eifll: Untcrsuchung .eur zweitt:n WaM:~eit in don 
gelstliçhcn Uebungen... (dissert., Fac. ~Mol. d'Innsbruck, 
1. 966)• - )ll. Hêrnandez Oordils, • Que su santfsima Pol"ntad 
fin tarnos y aguella entera/1Wnte la c'umplamos· • (extrait thèse de 
l'Univ. grégorienne), Rome1 1966. - L. Marchand, El E6p'· 
ritu Santo en los Ejsrcicios espirituales (thèse, Inst. Regina 
mundi de Rome, 1967). - Ch. Loty, Tlu: Action of the H oly 
Spirit in the Autobiôgràphy of St. Ignati~ (extrait thèse de 
l'Unîv. gr~gorienne), J,>îerre (South Dakot1.1, USA), 1967.
('. Bot~,renti, La conflrmatiQ!l divine d'après le Journal spiri· 
tueZ de $. lgnacs, RAM, t. 48, 1!!67, p. 35·61. 

4) E~péricncc spiruucllc. - A. Suquia Goicoechea, La 1a11ta 
tnisa en la espi1'itualidad. de $. Ignacio ... (thèse de l'Univ .. 
grégorienne), Madrid, 1960. - Th. Baumimn, Die !Jerichu 
abel' die Vision des hl. I&natillB bei La Storta, AHSJ, t. 21, 
1968, p. 181-208. - M. Madurga, Ignacio de Loyold. 8" èoliller· 
•i6n al mundo? ... {thè$9, Fao. théo!. d'Innsbruck, 1962). 
- G. De Gonllaro, La Bà:presi6n litBraria mtstiéa del Diario 
BBpiritual ignaciano, da~;~s Manrcsa, t . 35, 19631 p. 25·46. 
- L. Beirnnert, De l' incmitlulè à Ça IO!ale assu1'anc~ oMs 
S . l1J11(lCe, dans Cl~ristru, ,t. 11, 1964, p. 195·208. - L. Silo!, 
Cardone,. in the Li(e of $t • .(gn11tius, AHSJ, t. as, 1964, p. à· 
~8. - A. Jimenes Onate, El ori&en sobr~natural ds la Com
paitla. do JesU8. Carisma fundacional y çenssis hi4t6rica, 
Rome, 1966. 

5) Ignace Bt l!i compagnie de JétJUii. - ·S. de Goiri, La apcr• 
tura de collcicncia eh la cspiritualida4 de S. l g111,JCiQ, Bilbao, 
1960. - J. Lewls, Le gouvcrr~tmcnt spirituel .. , déjà cité. -
J. L. de Urrutin, Régi men ac las Ùclene8 religiosa, a mediacloa 
del,, XVI y aportaci6n-do S. Ignacio, d.8Jis Miscel4nea Comilla1, 
t. 86, 1961, p. 91·H2. -Th. Bautnailn; Compagnie dB Jésru. 
Origine et sens primitif dB ce nom, RA.l,{, t. 87, 1961, p. 4?-60'; 
Compagnie do Jésus. Confirmation de eB nom da1111 ld 11ision 
de la-Storta, RAM, t. 88, 1962, p. 52-63. - M. ~. Florito, 
Alianza, btblica y regla religiosa. Estrulio hist6rico·talVifico 
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de la.t Con6titucio~s de la Compafll<t de Jt6fU, dans Stromata, 
t, 2t, 1965, p. 291-321a. - M. Dortel·Ciaudot, LB gtmre de 11ie 
tl#rieur des clercs réguliers ct dc la Compagnie de Jé1U1. 
• R!Uio 11Î11endi communia honc~torum sacsrdotum • (thèse, UniT. 
fl'égorienne, 1965). - J . O. Oehrartz, • I nsuper promit.IO •· 
Die fcierliclum Sondcrgclabdc katholiaclu!r Ordsn, coll. Analecta 
gregoriana 153, Rome, 1966. - F. X. Osuna, • Amigos en 1l 
.S11lor •· La comunidatl en la Companla ds JesM, su gcnesis 
y 1u ller6 i6n en las Constitucio~s (thèse, Univ. grégorlennG, 
1969). - H. Holstein, art. GouvnnNBMBNT 6l'IRITUEL, DS, 
t. 6, col. 654-65 7. 

6) A u scr!Jicc de l'Église. - H. Rahnor, Gcist und Kirohe. 
Ein Kapitcl aus der Theolosie des hl. IgnatirtS .. , duns Gei11 
und Le ben, t. 31, 1958, p. H 7-131 (trad. duns Cllrilmu, t. 5, 
1958, p. 168-18'•)·- C. do Dalmnses, Lt1 idüs dc saine Ignace 
-.ur la réforTM catholique, duns Christus, t . 5, 1958, p. 239· 
256. - S. Mlccznikowski, Mi11isterium !Jerbi Dei. Introductio 
in conceptum aposcolatus ignatiani (extrait thèso, Univ. 
gregorienne), Rome, t960.- B. Schncidor, Der hl. Ignatius ..• 
>im Dicn8t der Kirclle, d~ns Gre(/orianum, t. 39, 1958, p. 187· 
146; Die Kirolllichkeit des hl. Ignatius .. , dans Sen tire l.!.'cole· 
"'iam, Fribourg-en-Brisgau, 19G1, p. 268·300, et t rad. italienne 
dUDB Sentir~ Ecclesiam, t. 1 , Rome, 1964, p. 505-560. - J. Ro
-dericka, St. 1 gnatius Loyola' a ! dca of the Church (thèse, Univ. 
grégorienne, 1962). 

R. Faucher, Le plus grand ttrPicc de Dieu. l!tude 81" k 
• magù • igr~atùm (thèse, Univ. grégorloono, 1963). - M. de 
{!erteau, L'tmillersalisme ignatien : mystiquo et mùsion, dan~ 
-christus, t. 18, 1966, p. 178-188.-1. lpurruguirre, S. Ignacio 
hombre de la 1 Glesia, dans Ephomoridcs carme/i!ioac, t. 17, 
1966, p . 281a-BOr... - M. Bataillon, D'Érasme à la. CompaGnie 
~e Jésus. Protestation ct int4graiion dans la RéforTIIII catholique 
.au XVI• siècle, dans Archi11es de sociologie des religions, 1967, 
p. 57-81. - I . Balvat, • SerrJir en misi6n unÎIIeraal •· Estudio 
•obrc la c11oluci6n del concepto de • misi6n » .•• en ku Constùucionu 
-de la Compalila ... (thèse, Univ. grogorionnc, 1969).- J . Sala· 
·verri , Signiflcaoi6n teol6gica del • Sontido vtrdadcro que en 
. la 1 (flesia militante dobcmos tenor •, dans Ma11resa, t. 41, 
1969, p. 299-31(.. 

7) Prière.- A. Solignac, L'application cles sens, NRT, t , 80, 
'1958, p. 726-788. - M. A. Florito, Mem<~ria-imagi11aoi6n
h u toria en los Ejcrcicios .. , dans Cîe11oia y fe, t. 14, 1958, 
p. 211·236. - F. Ch&mot, L'union au Christ IÙJns l'action 
.$elon saint Ignace, Paris, 1959. - J. C. Rougès, El cstudio 
hccho oraoi6n en la ensenanza de S. Ignacio (thèse, Univ. 
,grégorienne), Santa Fe, 1960. - R. Gomez Villate, Natura· 
leJa, necesidad y objeto de la oraci6n do pctici6n 1111 sarl I gnacio, 
.d11na .Burcense, t. 1, 1960, p. 9?·142. - D. Lope:r. 'l'ojadn, 
La paz intorior y cl buscar y hal/ar a Dios 011 todas las cosas, 
·dans Roviata cie CSJ)ÎrÎtlialidad, t. 2~, 1965, p. 475-50~, 651-
.56!. - B. Hapig, Die ei11sam.e Suasse. D~ Entfaltung de' 
Gn,adcnkbcM der Seele und des hillu!ren Gebstes nach don 
Eur:.itien .. , Berlin, 1966. - M. Hcrnandcl\, • Sentir • en cl 
-e~tiw lùerario dB Ignacio, dans Manrcsa, t. liS, 1966, p. 340· 
8?0; t. 89, 1967, p. 5·18.- D. Bertrand, M~moirc ct prüc11cr. 
-cltt:.1 gnace .. , dans ChriQw.s, t. 14, 1967, p. 203·21?.-M. A. F io
Tito, La ley Îfl~~aciana de la oraci6n 1111 la Compaiila de Jes(J.s, 
-d~n6 Stromata, t. 23, 1961, p. 3·89. 

8) Obéissance, pauvrelf., etc. - M. Nicolnu, La ascesis 
~gnaciana, dans Manresa, t. 30, 1968, p. 129-US; 1!l acata· 
.miclllo en la primera semana de los Ejercicios, ibide1n, t. 82, 
1960, p. 127-1 88. 

M. A. Espi.nosa Polit, La obodicncia pcr{ccM. Come/Ilario 
4la carla de la obedicncia, 2• éd., Mexico, t 961. - H . A. Puren
te!lu, La notion d'obéùsancc lliJCt1gi9 cl'après saint Ignace .. , 
RAM, t. as, t962, p. 31-51, 170-194. - I. Iparraguirro, 
Perspocti11cu ig1taoia11a.s de ta obedicncia, dan~ Rer>ista de espi· 
II'Îtualidacl, t. 21, 1962, p. 72·98. - D. Ma.ruCil, In.strumonlil 
in tlu! Hall-(l of Cod. A Study in tlu! Spiritual~ty of St. I gnatiu:s 
(extrait thèse, Univ. grégorlonno), Rome, 1963. - C. Palmes 
·de Oenover, La obediencia rcligio5a ig~~aciana (Lhèso, Univ. 
-grégorienne), Barcelone, 1963. - Th. O'Gorman, The Dcr>clop· 
.mc111 of the ignatian !dca of Obcdie11Cc in the CoMtitution~ •.. 
~thèse, Unlv. gr6gorienne, 1968). 

A. Delchard, La genèse de la pauvreté ignatiennc, dans 

Christus, t. 6, 1959, p. 46~·~86. - M. A. Fiorito et G. Huoyo, 
P!l/!rc:.a persona! y pobrcza. institucional, dans Stromata, t. 21, 
1965, p. 825·355. - J . M. Granero, La pobreza ignacia11a, 
dans Manresa, t. 40, 1968, p. 149-17~. 

Gervais Dur.rEIGB. 

m. LES « EXERCICES SPmiTVELS » 

1. Pllt.SENTATION MATI!RJEIJ.E DU TEXTE. - tJne présen· 
tation adéquate du livret des Exercices spirit~Mls do 
saint Ignace se doit de distinguer entre la somme dos 
éléments disparates qui composent le texte et las divers 
niveaux, très déterminés, sur lesquels sont répartis ces 
mêmes éléments : niveaux d'expression, niveaux de 
communication. 

1 o Le& divers élém.ents qui com.posent le 
texte. - Avant même l'énoncé du titre complet 
des E xercices, le livret ignatien s'ouvre curieusement 
pnr une sorte d'introduction technique et pra tique à 
l'adresse surtout de celui qui devra diriger l'expérience 
des Exercices. Il s'agit dos vingt « annotations • qui 
cil\terminont la nature et le but des Eurcicu, en annon
cent les principales étapes en langage de • semaines •, 
précisent certaines conditions (d'ordres divers) requises 
pour mener à terme l'entreprise spirituelle qu'ils repré· 
sentent : « Annotations pour prendre quelque intelli
gence des exercices spirituels qui suivent et pour aider 
c~lui qui doit les donner et celui qui doit les recevoir • 
(o. 1). Ce n'ost qu'au numéro 21, à la suite des « anno
tations », qu'apparatt lo titre complet des Exeroicu, 
correspondant à une brève description de ce qu'ils sont: 
Exercices spirituels pour se çaincre soi-mêTIUI et ordonner 
sa oie sans se décider pa.r aucun attachement qui soit 
désordonné . 

Le paragraphe suivant (n. 22) C<!ntiont ce « prdsup· 
posé» ignatien qui tond à accorder credit, à prîori, aux 
affirmations d'un autre : c'est dans la charité bienveil
lante qu'on doit los accueillir, quitte à en vérifier, s'il y 
a lieu,le bien-fondé. Mais l'accueil et l'amour favorisent 
toujours la compréhension ; on n'y perd pas. Ignace 
situe par là ses E:rercices à l 'intérieur d'un dialogue, 
d'un échange spirituel qui s'élève, dans la recherche 
sincère de la v6ri~é, au-dessus des discussions purement 
spéculatives. 

Le ~ Prinoipe ct fondement n qui suit (n. 23) est un 
texte inaugural qui résume la vision d'ensemble à 
l'appeler nu point de départ. Il sera ce point de réfé
rence continuel qui fonde l'attitude nécessaire au che
minement des Eurcices : ouverture au sens do l'cm· 
tence humaine perçu dans la foi. 

Comme lo toxto précédent correspond à une étape de 
"préparation aux Exercices», une autre série de conseils 
spirituels accompagne immédiatement ce point de 
départ : exposé de la technique de l'exanuln particulier 
quotidien (n. 24-26), suivi do quatre additions en rap· 
port avec le défaut dominant (n. 2?·31); puis exposé 
sur l'ezaTIUln gtintfral (Ü conscience (n. 82-43} quo com
plète une réflexion sur la confeslion gtinérale et la oommu· 
nion (n. 54). 

Après ces pr6nmbules, dont l'étape de préparation 
apprend à intégrer le contenu atln d'en retrouver une 
pratique plus souple lors du déroulement des Exercices, 
la « première semaine • s'ouvre : elle comprend doux 
~ exercices • sur le péché (n. 45-54 et 55-61), suivis 
d'exercices de • répétitions , (n. 62-64) que conclut la 
• méditation de l'enfer » (n. 65·?2}. Une !ois que toute 
cette matière de la première semaine se trouve ainsi 
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e:x;posée, des àvis complémentaires sont ajoutés pour 
la marche des E:urcices, jour après jour : il s'agit des 
c additions pour mieux faite les exercices et pour mieux 
trouver ce que l'on désire~ (n. 73•90). 

La « seconde semaine » des Exercices compte d'abord 
une méditation d'introduction, celle du Ri:gM où 
• l'appe~ du roi teJDporel aide à contempler la vie du 
roi éternel » (n. 91-100). Cette semaine suggr re ensuite 
un programme de c contemplations » réparties sur 
douze jours : trois journées consacr~es au:x mystères 
de l'enfance et de la vie cachée du Christ (n. 10·1·184), 
une journée de « méditations ignatiennes , prûpara
tolres 'à l'étape de contemplation-élection (n. 135-157), 
et huit jours réservés à la vie publique (n. 158-163). 
Cette dernière contemplation (de huit jours) s'accom
pagne de deux activités complémentaires : la (Joosidéra
tion des « degrés d'humilité » (n. 164·168) et le travail 
de« l'élection' (n. 169•189). 

La « troisième semaine " cons.acre sept jours à la 
contemplation de In Passion du Christ (n. 190-209), 
.qu'accompagne ici une première série de règles propo• 
sées à la réflexion du retraitant, règles qui vismlt à nous 
cordonner dans l'usage de la nourriture» (n. 210-217). 

La « quatrième semaine» sa contente da livra•· .la sens· 
de la contemplation du Christ ressuscité (n. 218·229), 
reportant à plus loin l'énoncé des mystères quo c~tte 
semaine peut oiTrh· à la contemplation. 

Le déroulement proposé par les Exercices so torrnine 
enfin par la « contemplation pour obtenir l'amour )l 

(n. 230-237) et les œ trois mani-ères de prier», 11Liles pour 
tous les temps de lâ vie (n. 288-258). Puis, hl contenu 
objectif des B:xercices, destiné à nourrir la cnn tampla
tion du retraitant, est repris dans une sortt: de cata
logue des « mystères de la vic du Christ notre Seigneur » 
(n. 261·812). · 

Finalement un ensemble de règles complète Je contenu 
du livret, règles suscèptibles . d'aider le dh•,:cl:eur ou ' 
l'exercitant selon les cas. Ces règles porten ~ su•· des 
sujets divers et pratiques : règles poul'·• le discernement 
des esprits » (celles de première semaine, n . 313-827; 
celles de deuxième semaine, n. 328·336); rè:~.les pour 
nous guider dans « la distribution des aumônes il 

(n. 387-344); quelques avis pour aider à jugor les cas 
de « scrupules » (n. 345-351); enfin dix-huit. règles à 
observer pour avoir« le sens de l'Église » (n. Bf>2-370). 

2o Les niveaux d'expression du texte. -
L'exposé strictement matériel du contenu des E:1:ercices 
laisse soupçonner les divers niveaux d'ex)?ressiou ttu'on 
retrouve dans le texte ~gnatien. Dans son étude, faîte 
du point de V\le structuraliste, Roland Barthes distingue 
• guatre textes, dispos~s dans le profù du petit livre '' de 
saint Ignace. Il s'agit du texte littéral, du texte s~man
tique, du texte allégorique et, enfin, anagogique. 

' 
• Le premier texte est èelul qu'Ignace adresse au diroctéur 

do la retraite. · Ce texte représente Je niveau littflro.l de l'muvre, 
sa nature objective, historique : la critique nous nssuro en 
eltet que les Ell:eroiceq n'ont pM été écrits pour les t·c~raitants 
eux-mêmea, nuds pour leurs directeurs. 

Le second texte est celui qua la <,lirl)çLeur adresal:l /:1 l.'exerci· 
tant; le rapport dos deux interlocuteur$ est ici dilfèrent; c11 
n'ast plUJl un rapport do lecture ou mêtné <,l'tmsdgn11ment, 
mais de donation, impliquant cr6dit do ra part !lu de:;tiila· 
talro, secours et neutralité: de la part du do&tlnatcur, comme 
dans Je cas du psychanalyste et du psychanalysé : lu dil'octeur 
dorme les Eo:ercices (à vrru (lire, comme on donne la Hourrlture, 
- ou le fouet), il en trrute ln matière et l'adapte a!in do la 
transmettre à des organismes part\culiers ... Matière• trail..ab)o, 

q.ue l'on Pe\lt allonge.r, ~acco:p~cir, adou!)îr, renforcer, ce second 
texte èst en quelque ~orte le çontenu du pl.'emier (Q1l pow: quoi 
on peut l'appeler texte sllmantique); on veut dire par là que, 
si le premier toxto conslltue-lo niveau propre du di11cours 
(tel que nous Jo lisons dans sa suite), la sacQnd texte én eet 
comme J'argum'ent; par là môme, il n'a pas -forcémen·t le 
m~me ordJ;e : runsi, dans )e premier texte, les AnnptatloJ111 
pr~cèdent lea quatre semaines : c'est l'ordre du discours; 
dans le second texte; ces mêmes Annotations, portant sur 
des matl~res, qui pauvsJlt èqnçernèr continuellement les qua~re 
semaines, ne leur sont plus antécédentes, mais en q11elque 
so;-te paramétriques, co qui atteste bien l'indépendance du 
deux textes. 

Ce n'est pM tout, le premier et le second lsxte avaient un 
acte1,1r commun : le dîrecteur de la retraite, Ici destinataire 
et là dôMti\ur. De la rp.ême faço~, l'ex.e.rcitant va être à la 
lois récepteur at èmotteyr; 11yant reçu le 'second texte, Il en 
écrit un troisième, qui est un texte agi, çomposé avec les médi
tations, les gestes ct les pratiquas qui lui ont été .donnés par 
son dire()teur; c'est en quclquo sorto l'èxercice des Exm;itl&, 
c;liirérent du second texte dans la mesure où il,pèut s'en dl!ta
èhc,Jr en l'accomplisaant imparfrutemcnt. A qui s'adre$S(l ce 
troisiêril!l . te:ll:te, cette paro)e élaborée par l'cxercltant à part,ir 
dés textes qui Je précèdent? Ce l!e peut être qu'à la divinité. 
Dieu est le destinataire d'une langue dont les paroles sont 
lei d,es oraiHons, dea colloques et des méditations; chaque 
exercice es.t d'ailleurs oxpllcHamênt précédé <.l'une prière 
qui s'adresse à .Dieu pour lui domandor dé recevoir le message 
qui va suivre : mesaage essentiellement ailclgorique, puit;qu'il 
è.st lait· d'images et .d'imitations. . 

A ce hmge,ge, la di-vinité est appelée à répondre : il è:x.lsto 
donc, tisséé dana la lettre <,les Exercicu, une réponse de Diou 
dont DlciL Clllt le donateur et l'eJtércitant le destinataire : 
quatrième te~te, propromen,t anagogique, puisqu'il fa\lt 
remonter, de relais en relais, dé la !(Ittre des $œl:rc_iccs à leur 
contenu, puis à leur action, avan·t d'atteindre! le sens le plus 
profond, le slgne libéré par ·1a dlylnilé • (Rolan<.l Barthes, 
Commelle po..rler à D,ieu, dnn,s Tel quclr n. 38, été 1 !lllll, p. S:!-54; 
citation, p. 32-SS). o • 

Quoi qu'il en soit de la méthpde structuraliste, nous 
pouvons, en reprenant les pôleJ~. 4e communication 
désignés par R. Barthes~ dégager plus nettement les 
niveaux d'expression qui structurent le texte ignatien 
et intègrent la somme des éléments matériels qui le 
composent. Le texte littéral exprime un message 
d'Ignace au directeur éventuel des Exercices : comment 
donner les Eti:llr((iciJs. Le text~ 'sémamique se compose 
.d'une ~~rie de données que le directeur utilise <lans son 
rapport avec ~e retraitant. Le ·texte a,llégorigue fournit 
à l'exerçîtant lui-même un matériel susceptible de 
nourrir sa relation avec Dieu. Enfin, le texte anagôgigue, 
à travers l'anàlyse, qu'il favorise, du discernement des 
esprits et des mouvemè.nts de l'âme, s'attache à saisir le 
langage même de Dieu exprimé tant par les silences que 
par les signes de la grâce. 

C'est en référant à cette iltructure complexe des 
Exercices, qu'on peu,t présenter ces derniers comme • un 
lieu, redoutable et désirable à la fois, où Dieu se fait 
conna.ttre .et où l'homme, libéré par· la grâce de Jésus· 
Christ; apprend à adhérer, par un· choix -dë plus en p~~s 
lucide et libre, à l'action de l'Esprit OD, lui » (F. Coure}, 
Introduction aux ExerèicetJ spirituels, coll. Christus, 
p. 8). L'histoire de ce texte qui date du 16e 13iècle, et 
celle de son interprétation très variée, nous permettront 
de saisir la portée de se~blahles affirmations sur .le sons 
des Ea:ercices de saint Ignace. 

2, PISTOIR!: DU TEXTE.- Né de l'expérience spirituelle 
d'Igoa.ce, le livret des Eœercices p~rte la trace des 

ïnfluences qui marquèrent plus ou moins profondément 
le cheminement intérieur du saint, de Loyola à Man-
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rèse. C'est pourquoi nous pouvons dire que la facture 
lltMraire du texte s'inspire do sources générales bion 
connues, comme de l'Ejercitatorio do Cisneros et, ù 
travers lui, du courant do la De11otio moderna. Quant à 
l'inspiration proprement di te du contenu, qui jouit 
d'une originalité incontestée, elle se rattache à des 
expériences d'Ignace où les œuvres de Ludolphe de 
Saxe et do J acques de Voragine exercèrent une influence. 

10 Sources générales. - La plus lointaine 
influence qu'on décèle, sur la composition des Exercices 
sp.irituels, semble être celle de la De11otio moderna que 
samt lgnace connut et assimila à travers l'Ejercitatorio 
de Cisneros. Ce qui caractérise co courant spirituel est 
décrit en détail dans ce Dictionnaire, à l'article Dtvo
TION MODERNE (t. 8, col. 727-7(t7). C'est aux Pays-Bas, 
avec Gérard Groote (131..0-1384.) (DS, t. 6, col. 265-271..), 
,quo la Dc11otio moderna fit son apparition. De là, olle se 
répandit en Allemagne ct on France, et parvint en 
Espagne où elle s'exprima surtout daru; l'écrit du béné
dictin Garcia J imenes de Cisneros en 1500 (ct DS, art. 
CisNsnos, t. 2, col. 910-921.). Lorsque, en 1522, Ignaco 
séjourna à Montserrat, Cisneros était mort depuis uno 
douzaine d'années, mais son Ejercitaeorio y taisait 
encore autorité : Ignace le connut vraisemblablement 
par l'intermédiaire de son confesseur Jean Chanones 
disciple de Cisneros. C'est dans l'esprit de la DfJPoti~ 
modcrna qu'Ignace s'exerça tout d'abord à une vie 
spirituelle plus méthodique et ordonnée. Et ce premier 
contact laissa plusieurs traces dans les Exercices (ibidem, 
surtout col. 918-919) : idées et formules favorites de 
l'Ejercitatorio, rapprochements littéraires portant su1· 
une vingtaine d'expressions, techniques ou méthodes 
d'oraison ct d'examens, etc. 

Il est cependant permis de croire, aujourd'hui, à 
partir des rapprochements établis, que c'est bien surtout. 
le • genre littéraire» de l'Ejcrcitatorio qui retint l'esprit. 
d'Ignace, avec ses principaux éléments structurels. Ce 
mode d'expression s'offrit spontanément à lui, plus 
tard, comme la !orme la plus apte à transmettre la vole 
de cheminement que lui inspirait sa propre expérience 
spirituelle dans ce qu'elle avait d'universel. Le genre 
littéraire des ExtJroiacs constitue en effet une structure 
d,e langage qui se prête tout à fait à une dialectique 
d'exercices où le contenu élaboré du pôlo objectif doc
trinal s'intègre constamment et progressivement à. la 
trame plus subj.ective d'évolution, éclairée de conseils, 
de méthodes, de techniques, de règles diverses do discer
nement, prudence et soutien offert à l 'exercitant. Cette 
s tructure do langage était devenue familière à Ignace; 
tandis qu'un contenu renouvelé allait l'affecter en 
pJ•ofondeur, elle demeurait inspiratrice pour lui. Nous 
y discernerons la dynamique de la pédagogie spirituelle 
proposée par Ignace. 

20 Sources particulières. - Le conj;enu propre 
des Eurcices lgnatie]ls réfère à une source immédiate 
absolument originale, l'expérience spirituelle de leur 
auteur. Or, cetto expérience de base intègre elle-même 
des influences externes que l'on peut répartir selon los 
deux temps qui la constituent d'après le récit de l'Auto
biographie (également nommé Récit àu pèlerin, a~ édition 
par A. Thiry, Bruges-Paris, 1956, que nous citerons ici). 
Tandis (JllO Loyola, comme premier temps, correspond 
à une étape de conversion radicale qui donne au che
valier, solon l'aveu du pèlerin, un c cœur généreux et 
enflammé do Dieu • (Récit du pèlerin, n. 9 ; aussi n. 11, 
18 et 1(t), Manrèse s'impose comme un temps incompa-

rllble· de purifloation.S et d'illuminations intérieures, 
qui livre aux voies de Dieu le chevalier converti et 
l ibéré de sos fausses ambitions spirituelles. C'est au 
terme de ces deux temps riches et complémentaires 
que saint Ignace deviendra l'instrument docile et vigi
lant des desseins do Dieu sur sa vie; et jUS!J'l'à la fln, 
l'expérience des années 1522-1523 constituera un point 
de repère éclairant pour le guider dans son service de 
l'Église, à la gloire de la Majesté divine. 

C'est, toutefois, à des titres diftérents et dans une 
mesure difficilement évaluable, que les étapes de Loyola 
et de Maurèse marquèrent lo tea:l6 même des Exercices 
spirituels. A Loyola, Ignace lut et médita longuement 
la V ita Chrilti do Ludolphe de Saxe et le FÜ!s sanctorum 
ùe Jacques de Voragine. Ces œuvres influencèrent 
surtout son travail de conversion à une vie vouée au 
servtce de Diou (cf AutobioBraphitJ); pourtant une 
rtlêilleure intelligence du texte des Exercices nous 
oblige à remonter à ces premières lumières spirituelles 
et nous permet d'en retrouvai' la trace vivante. Ainsi, 
au tout premier rang des sources littéraires externes, 
et presque en exclusivité, nous devons placer la Vita 
qhristi de Ludolphe. Par son contenu réflexif Uré des 
Ecritures et des Pères de l 'Église, ainsi que par son 
cadre en partie inspiré de la Dt111otio mockrna, la Vita 
Chrilti a profondément marqué Ignace. C'est à cette 
méditation prolongée qu'il doit de s 'être disposé à une 
rencontre aussi riche du Christ de l'Évangile, révélateur 
du Père, de la Majesté divine, et sauveur de l'homme 
s(ùsi dans sa situation de pauvreté ontologique et spiri
tuelle (autant de traits caractéristiques du message 
pl'ésenté par la Vita Christi). La trame des méditations 
de Loyola rejoint, par son contenu, la qualité d'inter
prétation objective du message divin exposé à l'axer
citant dans le 1ivret des Ea:eroioea; e,t le · o~~odpe ou mode 
de présentation propre à Ludolpl1e, inspfré à la fois 
do la Dc11otio mockma et de la dynamique du message 
révélé, influencera aussi la pédagogie des Exercices 
d'Ignace. C'est surtout au plan subjectil de l'expérience 
d'assimilation, du cheminement spirituel, que le texte 
ignatien s'enrichira énormément à. la lumière des évé
nements de Manrèse. 

Au sujet do l'influence spirituollo ot littéraire de la Jrita 
Christi sur les Exercices, voir ontro autres : 

H. Watrignnt, La ssnèss des Euro~es d6 sa.int I gnace, 
Amiens, i 897, sur tout p. ?9-88. - E. Roitz von Frontz, 
J.rulolpl~ k chartrsw: ct lu Eurc~cl <k 1aint l gruu;s tù; Loyola, 
H.AM, t. 25, 19'•9, p. 376·388. - P . de Loturia, E1trulio1 
ignacianos, Mités parI. Jparraguirre, t. t Estr1dios biograflcol, 
Home, 1957, p. 97-111: El influjo cù SanOnofrun San Ignacio 
a baJie de un texte 1lc Na<lal; t. 2 Estudioa espiritr1a1es, p. 401-
'•04 : Loyola, Mont.scrrat, ll(qnresa, tres instamane,as sobre tl 
origcn de loB Ejc~cicios. - R. M. do llornodo, Algunos rasgoa 
comuncs entre /(1. co1rtemplaciôn ignaciana y lt1 tkl cartujaM, 
dnns ManrtBa, t . SG, 196ft, p. 332-942.- G. Cusson, Psdagogio 
rie l't:~:p4rioncll spirituelle periOiincl~. B ible tt E:un~BB spiri· 
tUi!ls, Brugea·Paris, 1968, p. 21·89. -Voir QIJB$1 J. Jimencz, 
Ji'()rmacUn prcgrui~a de loi Ej~rcioios, 1• p. Loyola y Mont
serrat, Santiago du Chili, 1969. 

L'influence du Jl'l.cs sanctorum lut strictement d'ordre 
spirituel; il n'est l'ien à. dire du point de vue littéraire, 
s i ce n'est que saint Ignace rut toujours respectueux du 
bienfait de cette lecture à valeur ecclésiale parti
culière, et qu'ilia proposa fidèlement comme accompa
gnement spirituel à ses exercltants de seconde semaine 
(cf Exercices, n. i 00). 
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Lire à ce S\ljet los ·autours suivanls dont les deux premiers 
analysent \!ne parenté litléralro plps immédiate entre la 
mMitatlon îgnaUennc du Règne et le Ptol()gue (lu Ptos sanc· 
torum : P. de Lctm•ia, op. cil., t. 2, p. 57·72 : El • lleino ds 
Cristo • y los pr6logos del • Flos sa11ctorum ~ ds, l.oyola. -
H. Ro.hner, 1 gnll.liiu; !lon Loyola un4 dwrgesch&chtl&che W crden 
sciMr FNJmrhigkeit, Gratz; 1947 et 1949; trad. frall•j., 2° éd., 
,Servir d4nsl' Égli$c. Ignace ds Loyola et l~geruise dês 8:~crciccs, 
Paris, 1.959, p. 41.-~a . - G. Cussoh, op• cie., p. 21· 24 et. 35·39. 

L'étape de Manrèse ne réfère à aucune solll'r:o litté· 
raire explicite d'importance. On ne saurait :J&goaler, 
pour cette époque, que le rapport ~ l'Ejercitatorio (de 
Montserrat, et plus q:uanfau genre littéraire qn'il ropré· 
son te qu'à son contenu); également la lechll'(:l de la 
Passion qui, de l'aveu d'Ignace (cf Récit du. ptileri11, 
n. 20 et 21,), a constitué une source assez pei·manente 
de réflexion. On a dit plus haut que le premier texte, 
celui de l'Ejercitat(lrio, auquel il nous faut adjoindre 
maintenant l'influence du cadre littéi•aire de la Vita 
ChriiJti, a fourni à Ignace une structure de lang~ge 
féconde que nous apprécierons davantage par la sulte. 
Le seconçl. texte, celui de la Passion, comme de tout 
l'Évangile et du livre de l'lmita#on de Jésus-Christ, 
sera explicitement proposé comme accompognemant 
à l'expérience spirituelle de l'exercitant, en même temps 
que la lecture de« la vie des saints» (ct Exercit:t:s, n. 100 
et 209). C'est donc Q. un autre point de vue que J\>l'alU'èse 
s'impose à l'attention : celui de l'expérience des puri
fica-tions et des illuminations où Ignace eut mou pour 
c mattre d'école » (of Récit du pèlerin, n. 27). 01', le 
rapport de ces taits vécus à la genèse des E:rercices a 
été établi et étudié pertinemment par de nombreux 
historions et théologiens spirituels. 

Lire à ce sujet, en plus des auteurs cités précé<lomment, 
les articles de R. Càntin, L'illuminatiiJn du Cardono·, _t!ans 
Scimccs ecclésiastiques, t. 7, 1. 955, p. 23-56, et de L. B .. Silos, 
C(J.I'diJner in th~ Life of saint Ignatius of LoyolQ., AHS.J, t, 88, 
1. 96(1, p. S-4~. - Cqnaultér àusiii J.-F. Gilniont èt P. Daman, 
l:JiblioiJraphia ignati<mne, 1897·196'1, Parls•LOUV!ull, 1958, 
n. H76-1272 : surtllut les n. 1183·118!., H. Rah•'Ciï 1230, 
J. Calvora.s; 1236, 1238, A. Codina; 1246·1249, P. d" I .. eturia; 
1252 H. Pinard de la Boullaye; 1265, H. Watrignnl.; 1267, 1 . 

H. Bernard·Maltre; 1270, I. lpam1guirre. 

Si cos analyses mettent on évidence la contimtit.o éclai· 
rante qui existe, au plan du contenu, avec les exp61'iences 
de Loyola, elles nous révèlent aussi une dialectique 
puissante d'expérience intérieure personnelle dont 
saint Ignace pèrçut aussitôt la portée universelle et 
qu'il transposa e~ _langage d'exercices pratiques, au 
contenu spécifique, minutieusement consigné:; dans le 
livret des Exercices spirituels. Sur cette continuité de 
l'expérience e't de la dialectique qui la sous-le tld, cf 
G. Cusson, op. cit., p. 39-62. 

Les premiers oomp·agnons d'Ignace avaient pris 
l'habitude de relier explicitement l'existence rler; .Exer
cices aux expériences spirituelles et mystiques de 
Manrèse, tout en soulignant à l'occasion leur rapport 
aux lectures et aux études théologiques qu'Il{rw.ce fit 
par la suite, pour « refondre le text~ » et « y ajouter » 
avant de soumettre le tout • au jugement (lu Siège 
apostolique ». 

P. Laynez t 156:1, Epistola tle P. Ignatio, do.11s Fon~ 
narra1i11i, t. 1, p. 60-8'•; Ea:llortationea, ibidem, t. :!, p. 1.33; 
- .T. Polimco t 1.576, Cl!ronicon Societatis Jequ, t. :;, p. 529· 
530; Fontes .. , t. 1, p. 1.60-164, et t. 2, p. 526·527. - .J. Nadal 
t 15So, Epistolae, t. !., p. 826; Fontes .. , t. 1, p. SOG-307, et 

t. 2 p. 239·241; Soholia iSG. -Olivier Manare t 1.614, Ea;hor· 
tàl~ncs st~per blqtituto et Regulis Societatis Jesu, Bruxelles, 
1912, p. 34ft. 

L'histoire du livre des Eurciccs { compoeition. et 
textes) a déjà êttl préSentée (col. 1270-1272). Sans 
y revenir ici, ajoutons l'une ou l'autre I'emarque prà· 
tique. En 1835, Jean Roothaan, supérieur général de la 
compagnie de Jésus, présenta sa propre -vet'sion latine 
dos Exercices, qu'il voulait plus fidèle à l'autographe 
espagnol et à la « -versio prima » que ne l'était la « vul
gate » critiquée pour ses libertés littéraires. Ce texte de 
J. Roothaan tut le plull répandu et le plus souvent tra
duit jusqu'à la publication des dirtérentes versions 
dans les MHSJ en 1919 (rééd., 19_69). Les éditions et les 
traductions de ces dernières décennies suivent ·ordinai
rement le texte espagnol, par exemple les excellentes 
éditions d'Arturo Codina (Turin, 1928; Barcelone, 
1958) et de José Calveras (Barcelone, 19~q), et ltl'tra· 
duotion très soignée de François Cotirel (coll. Christus, 
Bruges-Paris, 1960). 

S. INTERPRttAnON DU TEXTE. - Les interprétations 
des Exercice8 de saint Ignace sont aussi variées 
qu'innombrables; on ne saurl!.it en donner une idée 
éxacte dans un 9xposé aussi succinct. Tour à tour exaltés 
et décriés, "les Exercice11 ont été appl·opriés par .des 
écolos opposées qui, au nom de leur interprétation, 
ne manquaient pas de se livrer des guerres de principes. 
On trouve en etlet des inlierprétations plus ou moins 
littôralistes, moralisan.tes, psychologiques, philoso· 
phiques, théologiques, bibllques. Et jusqu'au s.truct~
ralisme contemporain, avec Roland Barthes, qu1 apph· 
que au:x: Exeraices Sefl techniques pr~pres d'analyse, 
comme nous l'avons vu (11upra, 'êol. 1307-1308). Nous 
ne relèverons ici que ~s courants les plus significatifs 
de cette histoire de l'iilîérprétation des Exercices, 
pour ·terminer par un bref ê}lerçu sur ce qu'on pol,ll'rait 
appeler une . interpr.étation globale des Exercice11, en 
rapport avec l'expérience spirituelle qu'ils favorisent. 

10 Les oourànts 1leB plus significatifs. -
L'histoire des Exercices, du temps de leur auteur, 
enregistre dl\jà cette polyvalence que ceux-ci prenaient 
par suite de la variété des auditoires auxquels ils 
s'adressaient et des transformations qu'entraînait 
leur adaptation (consulter à ce sujet le livre irrempla
çâble de I. Iparraguirre, Prdctica de los Ejcrcioios espi
riwal.eiJ d{J San 1 gnacio de Loyola ,en vida de su autor 
(1522·115156), Rome, 19(t6). 

Une autre précieuse source de documents publiés 
par les Monuinenta nous renseigne sur l'élaboration, 
à cette même époque, d'une sorte d'interprétation 
officielle des Exercices : il s'agit des nombreux Direc
toires particuliers qui aboutirent au Directoire officiel 
(le Cl~ude Aquaviva, en 1599. Les Monumenta de 1919 
(Exercitia et Directo'f'ia, Madrid, par Arthur . Codina) 
et de 1955 (Directoria Exercit~rum spiritualium, 
Rome, par I. Iparraguirre) nous présentent d'abord 
les Directoires « ignatiens » et ceux d'auteurs parti
culiers du 16e siècle qui représentent autant de commen
taires des Eurcices : ceux de Jérôme Nada!, Jean 
Polanco, saint Pierre Canisius; ceux dont les auteurs 
sont inconnus· (anonymes de 1560, 1575, etc) ou moins 
connus du grand public comme Édouard Pereyra 
(1562), Alphonse Ruiz (1568), Jérôme Doménech 
(1569), Jacques Miron (1575), Antoine Valentino, Paul 
HofTaeus (cf DS, t. 7, col. 580-581), Éverard Mercurian, 
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Claude Matthieu, Laurent Nicolas, Fabius de Fabi, 
Michel de Torres, Alphonse Roman, Joseph Blondo, 
Jérôme Ripalda, Gilles Gonzalez Davila (cf DS, t. 6, 
col. 589-592), Antoine Cordeses (cr DS, t. 2, col. 2310-
2822). Un bon nombre de ces courts commentaires 
ont été rédigés sous le généralat d'Éverard Mercurian, 
entre 1572 eL 1581, et sc présentent comme un effort 
explicite pour iuterpr·éter les ExfJrcicea selon l'esprit 
du ' Bienheureux Pèro Ignace ». 

A la suite de ces recherchas et des discussions qu'elles 
suscitèrent, un essai de u Directoire ofllciel • fut tenté 
sous la direction du supérieur général Claude Aquaviva, 
dont le premier texte, en 1591, fut soumis à l'examen 
des jésuites du temps. Les Monumenea ont conservé 
au moins trois toxtcs de commentaires en rapport 
plus ou moins dil'eot avec co projet de Directoire : 
celui de Fabius Quudruntino (1591-1593), les remarqtHlS 
critiques dea Pôros de Naples (1591 ·15911), le directoire 
d'Achille Guglial'di (entre 1591 et 1600). 

Aprôa avoir intégré ou rejeté les corrections suggérées 
par cette laborieuse consultation, le Directoire officiel 
de Claude Aquaviva fut en fln .publié en 1599. Il repré
sente UDG somme importante de remarques de détail 
(~0 chapiLres en tout) dont instructeur et retrai
tant doivent faire lflur profit : tous les points du 
livret ignation y sont commentés. On ne discerne pas 
cependant uno interprétation fondamentale, compré
hensive ou synthétique, à travers cet ensemble de 
recommandations. Il s'agit plutôt d'un commentaire 
très analytique, serrnnt de près la ,lettre du texte, 
qui viso une interprétation et uno application d'ordre 
pratique immédiat. En conséquence, les aspects tech
niques, concernant l'expérience subjective du retrai
tant, occupent la majeure partie du commentaire; le 
pôle doctrinal, celui du message, est un peu laissé pour 
compte (abandonné sans doute à l'interprétation de 
l'instructeur lui-même), de sorte que l'ensemble du 
Directoire néglige indirectement la transcendance du 
donné révélé, source pt•emière et lumineuse de l'expé
t•lence dans l'intention d'Ignace. 

Parmi les principnux commentateurs particuliers 
qui émergent dans la suite de cette histoire des Exercices, 
il faudrait x·etonir les noms de Gagliardi (1535-1607), 
La Palma (1626), Suarez (1680) et Dierting (1 687.). 
Achille Gagliurdi (DS, t. 6, col. 53-64) se rattache à la 
tradition assez littéralistc de son siècle; il excelle o.u 
Sl)jet du « discernemen·t des esprits •. Louis de la Palma 
(.1560-1641) .est un grand spirituel jusque dans son 
commentaire des Exercices (voir son Camino espirieua-l. 
Como lo et~setl.a el B. P. Satl Ignacio en. su Libro de los 
Ejercicios, Alcala, 1626; édition reprise à Madrid en 
19~3. 800 pages). François Suarez (15q8·1 617), plus 
théologien, offre des réflexions profondes quoique 
parfois reliées un pou gratuitement à la pensée d'Ignace. 
J osoph Diertins 1(1626-1 700) est un; commentateur 
pénétrant, mais plutôt analytique et attaché au sens 
littéral des texte.s (0 8, t . a, col. 880-881). Si nolJs nous 
en tenons donc aux constatations les plus générales, 
en même temps que les plus caractéristiques, de ce 
premier siècle d'histoire, notre conclusion est la suivante: 
nous disposons de commentaires nombreux, très analy
tiques , soucieux do serrer de près la lettre dos textes 
ignntiens; mais il leur manque le plus souvent ce recul 
et ce dégagement qui permettent do saisir les a.rêtes 
essentielles d'une pensée pou.r les mettre en évidence à 
travers la multiplicité dos détails que .rejoint l'analyse. 

E n 1885, renouant avec une tradition qu'il entend 
lliO'fl Ol'IN'AJJIB DB 8PIRITUALITJ.l, - 'f, VIl 

mviviller, J ean Roothaan, supérieur général, prépare 
des notes qui accompagnent sa version nouvelle, plus 
rigoureuse, des Exercices. Mais c'est un peu à la manière 
elu Directoire de 1599 qu'ille fait, s'en tenant trop au 
l<lxte, à la lettre du texte dont il ne se dégage pas 
sulllsamment a fin de resituer dans une vision d'ensem
ble plus unitive 1a multiplicité des points qu'il touche 
ct veut éclairer. 

Dans l'histoire du dernier siôclo, comme nous ne pouvons 
nr>u!! (U'rêter à tous le.~ commentutours dignes d'intérêt (comme 
Antonin Denis, 1891.; ct DS, t. 3, col 241·242; Fran~ von 
J-lummelauer, 18'JG ; Victor Mercier , 1896; Artbur Codina, 
1 •)1 !l; Maurice Mosohlor, 1926, et autres), nous ombraaseron$ 
d 'un coup l 'époque contemporaine et nous arr!lterons, par
dulà los autours concernés (Jaime Nonell, José Calvcras, 
.1\.rllonln Oran, Ignace <.:rumnov~.~,.~ . Antoine Elnclnas, Henri 
f 'ir"ràrd do la Boullay(), Lltonco do Ornudmaison, Louis Pe(lters, 
Jlugo Rahnor, lgnace Ipurragrlirro, Gaston Fessard ot ar1tres), 
n•tlC d\vors courants d' lntorprétatlon que l'histoire disr.Alrne 
JlliOtiT; déaornlals. 

C'est principalement en déterminant le but des Excr· 
cire.~ que les auteurs se sont constitués en groupes dis
tincts, assignant à la démarche proposée ùne orienta
t.ion on fonction des objectifs prOnes. Il ost assez fré
quent, alJjourd'hui, do regrouper les avis de ces auteurs 
on deux écoles, selon que prédomine chez eux l'idée 
d'élcctiotl (recherche de la volontô divine) ou celle 
d' rtnion (recherche do la perfection) comme fin propre 
des Exercices (u school of election ll, « elecoion.istas », 
ot u school of perfection •, • unionistas •). Nous croyons 
pourtant qu'il s'agit là d'une question d'accent mis 
sur un aspect (union ou élection) sans que l'autre 
IHlit nid pour autant. A la limite, ces théories diverses 
su recroisent tout b.fait, quand la recherche de la volonté 
divine s'impose en vue d'accordorl'nQ_mme à Dieu dans 
fi:\ vie concrète, et quand la recherche de l'union 
viso précisément à former l'apôtre touJou.rs soumis 
nux touches de la grâce de Dieu. 

Pour un développement plus complet sur cette question, cr 
C:. Cusson, op. oit., p. 10~-Utl. En ce sens, récemment, dans 
(lon (lrticlo intiLulo Significa~.ion dca Exercice$ d~ sai11t lt:llace, 
(H.A~, t. '•5, 1969, p. 241· 261), Charles-A. Bl.lrnard reprend 
l'oxnmon dos tendances lea plua actuellua (signifl6cs selon 
lui par los commentttires do G. F'ossard ot O. Cusson) et démon
Lr·o leur nécessaire complilm4li1taril6 dans une inteUigence, 
qui so veut plus totalisante, du sons des Exercices. 

C'est à co sons global, plus compréhensif, que nous 
devons nous attacher désormais, non seulement pour 
mtrouver l'intuition originelle do l'expérience ignatienne 
à caractère universel, mnis afin de parler à l'homme 
d'aujourd'hui le soul langage spirituel qu'il soit en 
mosuro d'accepter. 

On trouvera un relevé très complet dea divers commentaires 
gônùraux dos Exercice~ dans ln Bibliographitt ignatiB1111e do 
Oilmont et Daman, n. 1402 à 11121 : conunont.ai.ros allemands, 
anglais, espagnols, rrnnçnia, Halions, latins, néerlandais et 
portugais. Cotte Bibliographie talt aussi mention de., innom
Lrnbles commentaires qui portent sur des points particuliers : 
cr n. 1522 à 1832. 

20 Pédagogie spirituelle des Exercices. 
-- Les Exercices de saint Ignace, mis à part. l'apparat 
l.•)chniquo composé d'annotations, d'additions, de règles 
diverses, se composent d'une méditation inaugurale 
(u Principe et rondement ,,), du matériel d'exercices 
répartis sur quatre « semaines » ou étapes ditTérentcs, 
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et d'uno m6ditation de clôture (« Ad amore111 •). Voir 
supra, col. 1806-1307. De par leur contenu, ils consti
tuent une pédagogie de l'expérience spirit.unllo qui 
explicite et applique au sujet concerné (l'oxen}i\.all t) les 
données <\ol'expérionce même de foi biblique. L'homme 
de la Bible s'est ouvert progressivement a11 mystère 
do l'existence interprétée à la lumière de la Rové!,ltion. 
A travers l'histoire d'un peuple, progresse on •11Tct cetto 
prise de conscience où Dieu met l'homme l'tl marche 
efficacement vers la plénitude de vie qu'il lui destine; 
et à cette fln il l'arrache à son péché et à sa condition 
corruptible, et l'associe à son li'ils qui a reçu Ill ission 
do récapituler toutes choses afin que Lui soit lout on 
tous. Ce sont les lois de ce cheminement quo lr·s Ea:er
cices explicitent à la conscience de l'exercil.an L, tout 
en éclairant l'efTort de réponse que celui-ci olaboro à 
la suite do son Seigneur. 

Ainsi, la dialectique des Exercicee tend à t'tlprodulre 
celle de l'expérience spirituelle de foi chréti<:nnc. Elle 
est rencontre viva.nte entre le contenu objectif du mys
tère révéM et la porsonnalHé singulière, act uL•i llante, 
de l'exeroitant. Or, le contenu objectif du mystère 
révélé est composé do toute la réalité passée, pt•ésente 
ct à venir, considérée ou contemplée dans l'éclairage de 
la loi en Jésus-Christ, Verbe créateur et sa uvour de 
Dieu. C'est pourquoi, à ce plan objectif, la pédagogie 
des E:::eroice8 consistera à déployer davantage l•l mystère 
chrétien do l'existence humaine historique, lltliverselle 
e.t personnelle, afin que l'esprit de l'oxercitant ~··y ouvre, . 
y rencontro le Christ total en devenir, s'écluir·Cl de sa 
manifestation, et apprenne à s'y insérer dans la pleine 
Vérité qui est Vie. Une démarche d'exercices pr·atlques, 
collée à la vio de l'exercitant, protège alors contre la 
contemplation purement intcllectuollo et ohjer. Uve, 
où la prière accompagne l'ouverture de l'espril., soumet 
constamment le cœur à l'action transforn tnnto de 
l'Esprit. 

Les principales étapes de cette démarche spiri
tuelle inspirée par les Exercices sont celles d'un appro
fondissement qui reprend, un à un, les temps simul· 
tanément nécessaires à la permanence de l'm .. p•\rionce, 
et les considère ici selon une certaine antériorité cau· 
sale. A ce Ütro, s'impose cl'abord une étap<· globale, 
qui peut être dito ~ de préparation n et qui cut••·aspond 
au~ princi"{)e et fondement» des Exercices; so11 hut est 
de susciter l'attitude fondamentale touj ours é~aloment 
nécessaire au déploiement de l'expérience rlM~; ses 
diverses phases. Ella est donc une première étape de 
prise de conscience (plan subjectif) du contcuu global 
et spécifique du mystère révélé, correspondant ù la 
vision unitive du réel perçu dans la foi chrétionne. 
Cette étape, centrée sur le projet créateur el 1:\ place 
qu'y occupe l'homme, mûrit le désir intérinur d'un 
cheminement spirituel plus conscient, object.1f immé· 
diat dos Ea;eroices ignaticns. 

Or, toute démarche d'approfondissement de foi 
(l'expérionco d'Jsraël en témoigne fortement) :;o hourto 
à la problématique du mal, laquelle se rul.f'()uve à 
l'ot•lgine de toutes les options sérieuses, d'ordre t·elittieux, 
philosophique ou autre. C'est d'ailleurs cotte prise de 
conscience d'une existence limitée, pauvre, fai lli.ble 
et menacée (l'histoire du péché) qui dispose ù ltn appro
fondissement du sons du salut ofTert à l'homme 
dans le Christ. La première semaine des F,:~:ercices 
spirituels reprend à sa faç.on cette dynamique de la 
conscience du mal ct de l'histoire du salut ol'l l' homme 
pécheur est saisi dans la vérité de sa condition pour être 

livré à la force libératrice de l'amour de Dieu manifesté 
dans le Christ (cf colloques de miséricorde, E~rcic,s, 
n. 53, 54, 61, 68, 71). L'étape de première semaine 
n'a d'autre limite que celle du temps l'equls pour acqué
rir le fruit spil'ituel o.ttendu : prise do conscience de sa 
« suprême pauvreté spirituelle » et expét•ience de l'espé· 
rance chrétienne libératrice. 

Ignace distinguait entre las ~ exercices complets » 
et ceux de • première semaine ». Ceùx de première 
semaine libèrent toujours et engagent la personne sur 
la voie de la fidélité et du service. Si l'exercitant est 
capable d'une conscience spirituelle plus grande, qui 
lui tasse désirer une réponse chrétienno à vivre à la 
li.mite de ses capacités (sons du « m(J.gÛJ »), • on lui 
donnera los Exercices complets». C'est dire, tout simple
ment, que l'on nourrira son intelligence spirituelle, 
son esprit ot son cœur, son expérience de loi (plan 
subjectif) d'une vision plus détaillée et déployée dos 
richesses du mystère de la foi chrétienne dont le Christ 
demeure Jo tout (plan objectif) . 

La seconde semaine est alors précédée d'une médi
tation qui sert do préambule à cette longue démarche 
qui mènera l'exercitant au terme des Ea:e,.cices (2e, 
go et <.e semaines) : il s'agit de la méditation1 du Règne. 
Cette méditation approfondit, en un court temps do 
réflexion, le sens de la vocation ou de l'existence chré
tienne : réaliser le but môme de son exis tence, par et 
dans le Christ. Cette méditation s'accompagne égale· 
ment d'un eiTort spécial de mise en présence do toute 
sa personne, à travers le symbolisme d'une parabole 
qui correspond à la parabole de son propre passé his
tol'ique et ontologique. C'est avec toute sa personne, 
avec ses désirs, sos aspirations, ses passions, que la 
personne s'oiTre à vivre une pleine réponse à l'existence 
dont l'acte créateur ct sauveur du Verbe éternel tor
mule à son adresse l'appeTaésormais urgent. c Caritas 
Christi urget nos • (2 Cor. 5, 14). 

La contemplation des mystères de l'enlance et de la 
vie cachée du Christ, en deuxième semaine, poursuit 
l'objectif même de leur mise par écrit dans los évangiles 
de Luc ct Matthieu. Par delà la proclamation du Royau
me qui retentit dana la vie publique du Christ, Luc ot 
Matthieu ont saisi et exprimé, à l'aide du genre lltté· 
raire midrashique, le fait que le Ch!'ist, dès qu'il est 
et par ce qu'il est, accomplit les tc Promesses •, c'est
à-dire l'attente dos hommos, leur aspiration fondamen
tale à la vie. JI est, parmi nous et dans notre monde 
corruptible, essentiellement Vie, la Vio éternelle; 
telle est la Bonne Nouvelle annoncée au désir, à l'espé
rance des hommes. Ce désir, cette espérance sont les 
voies intérieures les plus fortes, capables d'attacher 
l'homme irrémédiablement à la suite du· Seigneur. 

La contemplation de la vie publique du Christ 
(seconde partie de la deuxième semaine) est précédée 
d'une journée do méditations dîtes q ignatiennos » : 
les Sk~ndards et les Classes d'hommes ou Binaires 
(auxquelles se joint la considération sur les Degrés 
d'J,umilité) . Deux méditations dont le but est 
de ramoner la personne au réalisme de son propre 
cheminement : est-il à la suite du Christ, incondition
nel? empêché? en quoi? Ces méditations se font prière 
suppliante et éclairée pour disposer davantage la 
peraonne à l'écoute de la Parole et la soumettre à l'action 
de l'Esprit qui accompagne toujours cette Parole 
vivante. C'est pourquoi l'étape suivante est celle de 
la a contemplation-élection », où il s'agit d'accueillir 
dans la foi la Parole qui s'adresse à moi, et de me livrer· 
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aux e:x.igonces de vie qu'elle me pose, aujourd'hui, 
dans l'Esprit. 

Ce cheminement intime d'attention à un message 
très personnalisé, d'une soumission à l'action divine 
vivante, dispose à l'ultime étape, cello do l'expérience 
du mystère pascal que saint Ignace présente sur doux 
semaines d'exercices : la Passion au cours de la troi
sième semaine, et, en quatrième, les mystères du Res
suscitê. Ces deux semaines sont le sommet do l'oxpé· 
rience de Coi chrétienne qui, comme démarche spiri
tuelle, entratne le consentement réel, total, à « passer » 
dans l'existence du Christ : passer de sa pauvreté, 
de sa culpabilité, de son péch6 ot de sa propre mort, 
dans la vie qu'Il nous offre déjà, éternelle, impérissable. 
Toute l'expérience spirituelle chrétienne est co oui 
continuel de tout notre être à Dieu, dans le Christ; 
ce consentement à être en Lui. Mais ce oui, co consen
tèment à l'existence chrétienne actualisée, exige tou
jours pour ôtro maintenu l'instantanéité de toutes 
les étapes antérieures, leur actualisation dans la roi, 
l'espérance et l'amour. 

Les E~ercices ignatiens se terminent par la contem
plation de l'Ad amort~m. Cette dernière est à la fois 
fruit de l'expérience chrétienne et lieu de son épanouis
sement, puisq1.1'elle est reconnaissance et rencontre 
continuelle du Dieu Amour exprimé à l'homme en 
toute création, et dont l 'homme peut en retour ctllébrer 
et servir en tout la divine Majesté. 

Los Exercices, on le voit, présentent au plan objecur 
une interprétation et une proclamation du message 
n!vélé, dans son universalité et dans sa relation Immé
diate à la personne interpellée; ils sont aussi un efTort 
continuel do mise en flisponibilité des capacités d'accueil 
et d'engagement de l'exercitant, dans un discernement 
qu'Ignace souhaitait vigilant (cr Exercices, Règles du 
discernement des esprits, n. 313-336; autres règles 
utiles au discernement, n. 210-217, 337-870). On salt 
de plus que saint Ignace ne donnait pas los Exercices 
à des groupes; ils étaient l 'accompagnement du chemi
nement personnel de son retraitant. Il les donnait, en 
temps fort, sur une période do trente à quarante jours; 
mais, en d'autres circonstan~s. il les donnait dans la 
vie courante, à .l'occasion de rencontres fréquentes 
et de conversations spirituelles suivies. L'histoire 
s'est éloignée, en partie, de cette pratique exigeante; 
mais il semble qu'elle y revient, fort heureusement, 
grA~ au renouveau des études bibliq1.1es, sp_irituelles 
et historiques, - et cela au profit de ceux qm veulent 
apprendre à vivre leur vie pleinement, dans le Christ, 
lieu de passage de l'homme ct de l'univers en marche 
vers la Vie. A travers la prière nourrie des Exercices, 
l'homme d'aujourd'hui peut encore apprendre à " vivre 
spirituellement ». 

1. Prtnolpauz commentaire• el documents d'interpr6ta
tion: Dirtctoria Eurcitiorum, nouv. 6d., MHSJ 76, l'tome, i 955. 

Achille OagUardi, Commentarii 1cu Explanatione• in 
Ea:troitia .. , Druges, 1882. - L. do la Pahno, cité supra, col. tata. 
-A. Lo Go.ud.ier, Jntroductio ad 1olidam perfectionem .. , Paris, 
16ta8. - Fr. Suarez, De religionc, livre 9, ch 5·? (dans Opera, 
tld. Vivôs, t. 16, Paris, 1860). - l. Diertins, SemUII Ettcrcitio· 
rum .. , Ypres, 1687. - Ch. Judde, Jletraùe spirit~tcll11 .. , Paris, 
~7ta6, signn.lèo ici Il. cause de ses poslllons équilibrées et de 
son influence; n'est pas un commonlnlre. - A. Belleclus, 
Medulla ruceseo~ 6cu E~rcitia .. , Augsbourg·lnnsbruck, 1757. 

J . RooLbnan, Excrcitia spirilualia ..• notit illu8trata, Rome, 
1835, oto. - A. Denis, Comnumtarii in Ea:.ercitia .. , la vol., 
Malines, 1891·1893. - Fr. Hummelouer, M edùationum el 

contcmplation rw~ S. 1 gna.tii... puncja, Frlbourg-en·Brisgau, 
1896. - (V. MBrcior), Manuel lk• Etteroices .. , Poitiel'll, 1894. 

Au 20• sibclo : M. Meschler, D~ E:œr•ititn .. , Roormond, 
1907; Dru Ea:cr:.ititnbuch .. , 8 vol., Fribourg-en-Brisgau, 
1925-1926. - P. Vogt, Die Eurzùum .. , 4 vol., Ratisbonne, 
1908-1925. - J . Rickaby, The Spiritual Ettcrcisu .. , Londres, 
1915 ol 1923. - J . Nonell. Los Ejcrcicios ... Eatudio 1obre 
cl t.cxto, Manresa, 1916. - W. H. Longridga (anglican), The 
Spiritual E:œrcices ... witll a Comm~mary .. , Londres, 1919. -
Les grandes directives de la retraite fermée, Paris, 1980. -
l •. Peetel'!l, VJrs l'union divine par ÙJs Excrcicts .. , 2• éd., 
Lonva,in, 1981. - W. Sîerp, Hooheohuù: der Gotlulit:bt .. , 
il vol., Warondorf, 1935-1987. - Fr.·X. Calcagno, A$cttica 
i~:nœiaM, 3 vol., Turin, t 93G. - E. Przywara, Dcru umptr 
maior . Tlu:ol<lgie dtr Eurziticn, 3 vol. , Fribourg·en-Brisgau, 
1 ll:J8·1940. 

A. Valensin, Initiation au:il Ea:ercices ... A ux sources de la 
vic int4rieure, li vol., Dcyrouth, 1940·11141. - O. Marehotti, 
Oli Esercizi .. , 8 vol., 2• éd., Romo, 19'•4·1945. - A. OrM, 
Ejercicios espiritualcs .. , Madrid, 11141; 6• M., i9SO. - J . Col
verBB, Qld frutc 10 ha tù: sacar dB ÙJs Ejcroioios .. ?, Barcelone, 
1 !}1•1, 1951. - H. Pinard de la Boullaye, EurcicM spirilllels 
selon la mdthodc lle sainl 1 çnau, 4 vol., Paris, 1944·1 91.?. 
- I. Casanovas, Com~ntario y u:planaci4n de ÙJs Ejcrcicios .. , 
2 vol., Barcelone, 191, 7.1948.- I. lparraguirro, Lîneru direc· 
tivc.s cle W/1 Ejercicios .. , Bilbao, t 949; Comentario hist6rico• 
pa:;tcral de los Ejercicios .. , Madrid, 1965. 

A. Enclnas, Los Ejcrcicios .• , 2• 6d., Santander, t95!t. -
H. Ra.hner, Notes pour servir à l'6tud6 CÙJs Eœcroicqs, Elnghjen, 
t954; CllantLIIy, 1956.- O. Fessard, La dialeètiguelks Eœer
cices .. , 2 vol. , Paris, 1956-1966. - J. A. Hardon, All my 
Liberty. Tlu:ology of the spirùual Ezeroisu, West.minslor, · 
Maryland, 1959. - H. Coathalem, Commentaire du livre d6s 
Eurcicu, coll. ChrlsLus, Paris, 1965. - M. Lop, El direclor 
eùJ Eicrcicios .. , Barcolone, 1965. - J. Lewis, Le fe iiB des Eur· 
ciccs spirituels, Montréal, 1966. - D. M. Stanley, A nwdcrn 
Scriptural Approacll to the Spiritual E:xeroi8cs,, C!tica~~· 19~7: 
- S. Crostanl, La parte del soçgell<t Mfll' E terc l!la spm· 
tuali .. , Utôse du Latran, . Rome, 1967 .""- W. A. M. 
Petel'll, The epiritrtal Eœercises... E xposition and 1 ntcrpreta· 
tion, Jorsoy City, 11167. - T. Arellano, h'l misterio de Cristo. 
Eiercicio3 ignalianos, Bilbao, 1968. - O. Cusson, Pédagogie 
dB l'~p4ricnce spiriuullt: ... Bible t' Eurcicc• .. , Bruges-Paris, 
1968. - C. Esplnosa, Cur1us illlernationalis E:urciriorum 
spirilualium .. , 2 vol., Rome, 1196!1. 

Les retraites, individuelles et collectives, raitell selon les 
l!.'xercices, ont connu uni) faveur considérable; do très nom· 
broux ouvrages de mllditatlons et de retraites Qnt été publiés 
oolon les Ea:ercices. Voir art RBTMIT116 sPtRt'tUBI,LBS. 

2. La blhUorraphte concernant les Exercices n été répor
t.oriée de 1897 à 1957 dans la Bibliographie igna:itnne do 
Oilmont et Daman, déjà signalée. Collo des années suivantes 
se trouve, pour l'Espagne, dans la revue Manreaa (Bibliogra· 
{i(.l de Ejercicio11 ignacianos, par 1. Iparrnguir!1l), pour Jo. 
l"rance, dans la RAM (.Bibliograph~ française dl! spiritualiu, 
rfopuis 1963), pour les paya dâ languo Ramande, dans OOID 
( Ut.eratuurvor.:sicllt, pnr L. Moorccls). Une bibliographie gén6· 
raie ost donnée dans l'édition dos EœtJ~citia spiritu.alia (MHSJ), 
ltome, 1969, p. XXV·XXXVII. 

Rappelons los ouvrages essentiels do J . do Guibert, La 
spirilualiti de la Compagnù: de JêaJU. Esquisse hûtcrique, 
n ome, 1959, et do Ignacio Jpp_rraguirro : Historia de l~s 
F.iercicios de San Ignacio, t. 2 Dtsde la muertc de qan ignacio 
hosta la promulgaci611 del Directorio ofici(.ll ( 1666-1699 ), 
l:lilbao-Romo, 1955, et Oomentar.ios d6 los EjcrcicitJs ignaciano3 
(siglos XVI·Xvm). R~pertorio c,tlico, Roml), 1967. 

Ajoutons qu'un cert!lin nombre des thèmes e~;~sen tiols des 
ExercicCJJ ont 6t6 6tudi6s déjà d~ns le DictiQnnaîro, tels 
APPLICATION DR8 SENS, COLLOQUII, CONSOLATION, DBSOLA· 
•rJON, DISCRIINIIMBIIT DBS BSPRITS, gTAT DB VI E (ChOiX), 
Or.oiRR na Or1u, lluMILITll, lllt>JPPiRBIICB, ote. 

Gilles CussoN. 
' 
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~-IGNACE DE SAINT-FRANÇOIS, ~~arma, 
t 1688. - Né à une date inconnue à Liège et. dans 
la l~mille Brabant, Ignace de Salnt·François entra 
che11 les carmes de la province de France. Il fut 
deux fois prieur du couvent de Liège, lecteur en 
théologie et définiteur de sa provinée. Lorsqu'en 1611~ 
il publie son ouvrage sur saint Joseph, les appro});.\l.iOJlS 
et permis d'imprimer le disent du couvent de T ... iège, 
confesscmr des carmélites de Huy et pastor sm1cti 
Ger mani en cette même ville. Il mourut à Il oy le 
28 août 1688. 

En dehors d'une .San~t~ A lberti vita restée manuscrite 
et d'une Réponse catholiljue servant d'apologie contre 
un sermon du sieur Henri Cl!.rouet, ministre calviniste 
(Liège, 1655), Ignace a laissé une Synopsis ma.gnct
lium divi Jo11fJphi (Liège, 168~, in-folio), qui e~; t une 
«somme » de joséphologie, à la fois exégétique, tl\é()lO
gique et historique. La première partie traite do Joseph 
fUs de David selon la nature et selon la grâce (ici ost 
discutée la question de la sanctification de Jose ph 
dès sa conception; opinion à laquelle notré aut<mr se 
rallie). La deuxième partie, plus théologique, t\t.udie 
comment il faut comprendre q11e Joseph a été l'o\poux 
de Marie ot Jo père de Jésus; la paternité de Jose ph 
n'est pas seulement légale et « nourricière », elle ost 
aussi et surtout spirituelle. Ici, notre auteur s'i nspil'e 
de saint Aug\lstin (De nr).pt~is et concupiscentia, livl'e 1, 
ch. 11, 1.2, PL v .. , (t21a) : cc Pater Christi sicut conjux 
matJ•is ejus, utrumque mente, non carne. ''· Dans la 
troisième partie, Ignace expose le culte litut·gique, 
les développements de l a dévotion et les difi<\rcnts 
patronages de saint Joseph, cette dernière partie es t 
plus historiqtlA. L'ensemble de l'ouvrage est trè::; sou
èieux de recueillir tout ce qui affère à saint J oscph 
dans la tradition de l'Église. 

Cosme de Villiers, t. 1, col. ?ô6. - 'Biographie nat ional<l 
(h11lge), t. 2, 1S68, col. 901. - 1. Rosier, Biographi.<ch en 
bibliographisch ovqr.zioht val~ dl! vroomheid În de Ncdcrlcu~d..•c 
Cartlz<ll1 TioH, 1950, p. 152. 

André D~l\VIJ.I, I·:. 

5 . IGNACE DE SAINTE-MARIE, augu.~tln 
çléchaussé, 1590-1.644. - Né vers 1590 dans la ville 
de Beja (Portugal), Balthasar Nuiiez vint à Home 
on ne sait quand exactement. C'est dans cette vil)e 
q1.1'il entra dans la congrégation des augustins déchaus· 
sês, il y fit profession le 7 mai 1613 et prit ln nom 
d'Ignace de Sainte-Marie. 

Définiteur g{n éral (~621-1629) ot prof(l&aeur de tho':olo)gie 
au couvent gonciral do sa congrégation, - il l'était encore en 
1638 quand il publiait Jo second volume de sa, 'l'urris salt• lÜ-, 
il mourut nu couvent de Sainte·Françolso Romaine de Milan, 
le :1.8 aoOt 1644. Conservé jadis dnns ce couvent, un P•>rtrait 
d'Ignace porl:ait une in~cription· élogieuse selon laqutJJio il 
fut • divinarum litter~Jrum aan_ctorumque Patrum a.,~::iduus 
acrutator, vitae soli tariM st contemplatîvae miriOce dedit.us •, 
ot mourut JaiSS!lltt • odilis lîbris mystica theologia plonis , 
(cf Osslngcr, cito infra, p. 550). 

Les livres d'Ignace de Sainte-Marie sont cependant 
d'un caractère beaucoup plus ascético•moral que mys
tique. Le titre de son ouvrage principal, Turri,s .wzl1~tis 
contra (Znimat'l h(J.9/.e8 (t. 1, Venise, 1690; t. 2, sous· 
titre Prop"gnaoula contra vitia, Rome, 1688), fait allu
sion au combat spirituel, à la tour mystique de J)n vid 
(t. 1), ceinte de bastions et à laquelle pendent lilille 
boucliers et toute sorte d'armes (t. 2 et t. a, l11quol 

n'a pas paru). Dans le Cantique (4, ~).le cou de l'Épouse 
est compare à une tour. Avec une érudition étonnante, 
qui sombre parfois dans le genre des Vi,idaria, Ignace 
accumule les textes de l'Écriture (presque toujours inter
prétée allégoriquement), des Pères ct des écrivains 
ecclésiastiqûes, et en tire un arsenal d'armes contre 
les ennemis de 1'~.me et contre les vices. ' 

Même dans le Pl'opugnaculum rv, où il développe le 
sujet, pourtant proche des questions mystiques, de 
l'aridité ou .Sécheresse spir-ituelle avec sos synonymes 
(dégoût, amertume, tribulation., tristesse, angoisse, 
désolation, nuit, etc), les considérations sont sul'tout 
ascétiques. Pout Ignace, il s'agit de combattre cette 
aridité et de retrouver la dévotion; selon lui, en effet, 
l'homme ne peut vivre sans bonheur. Si l'âme est 
privée du bonheur spirituel (delectationibus spiri
tualibu8), elle court le risque grave de se rabattre 
sur le plaisir charnel auquel elle a renoncQ et qui est 
mortel pour elle (t. 2, p. 271). 

Les Propugnacula étudient treize vices disposés 
selon l'ordre alphabétique (depuis l'ambitio jusqu'à 
l'hypocri$is); le tome 3, prévu mais non parü, aurait 
complété la série. L'ouvrage dans son entier est destiné 
non au gl'and public, mai:;~ aux prédicateurs; de copieux 
index sc1'ipturaires1 rerum notabilium et conoionum 
eur en facilitent l' utilisation. 

Notons enfin que les bibliographes Antonio et Osslnger 
assignent à notre auteur deux àutrcs.livres que nous n'avons 
pas vus : Preparatiorte a~ ben morire (Permo, 1646) et Compurt· 
tione d<ll cuore (M:ilan, 165fl), tous deux en italien et poathumes. 

D. Darbosa Machado, .Biblioth~ca lusitana .. , t. 2, Lisbonne, 
17~7, p. SH. - J. F. OssiûgGr, .Bibliotheca augustiniataa, 
Ingolstadt-Augsbourg, 1768, p. 550. - N. Antonio, Biblio
tlllica liisparw noPa, 2q éd., t. 1, ~l).dilld 1783, p . 62~. · 
Sat~etu.t Augustinu~ vita.e 'ijîritaa1ir. iMli3ter, t. 2, Rome, 

. -i 959, p. 2114. 
Voir aurtout 0:. do Santiago Vela, Ensayo (le I~M bibliouca 

ibero-amerioana de la ordell de . san AgtutLn, t. 7, Madrid, 
1925, p. 821-322. 

Quirino FERNANDEZ. 

6. IGNACE XANTHOPOULOS, H,e siècle. 
Voir PALunsME. 

IGNACIO DEL CASTILLO {FRANÇOIS), ermite 
de Saint-August!~, vers 161.4-169~. - ~é à Plasencia' 
vers 1 61~, Fr~!.nèJSCO IgnaCIO del Oastillo entra dans 
l'ordre de saint Augustin en 1629 et fit l'rofession 
au couvent de Salamanque, le 26 aotlt 1630. Une fois 
ordonné prêtre , il s'adonna au ministère apostolique, 
surtout à la prédication et à la direction spirituellè, 
d'abord à Arenas (A vila), qui s'appela ensuite« do San 
Pedro ,, du fait que Pierre d'Alcantara y mourut; 
ensuite, il passa · les trentè-quatro dernières années 
de sa vie (1660-1694) comme directeur des religieuses 
augustines récolettes du couvent de Serradilla (Oaceres), 
qu'il avait fondé et où il mourut, le 15 janvier 1694. 

ùne erreur d'impression, facilement décelable P!lr Je contexte, 
d~ l'Historia del co1111~nto de San Agust!n écrite par le P. Vidal 
(citée i11(ra; COJI)parer t. 2, p, 1.83 avec les p. 100 et 1 ?~). a 
fait dlro à quelques biQgraphea qu'lgpacîo mourut en 1. 68~; 
ainsi G. de Santiago Vela.. 

A Arena.s, Ignacio compta parmi ses dirigées Isabelle 
de Jésus t 1648 (DS, t. 7, infra); il lui. donna ordre 
de rédiger son autobiographie et la ~ublia : V4La de la 
"en. mâdre Isabel dt! Jesu11.. . (Madr1d, 1672 et 1675 
livre 1.-2, p. 1-344, éd. dè 1672); il ajouta le récit do ·la 
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dernière maladie et de la mort de sa pénitente, les 
Mmolgnages de ceux qui la connurent, ses vertus et 
surtout se11 prophéties et les prodiges obtenus par son 
inte:rçossio~ (livre 3). 

On doit encore à Ignacio les deux ouvrages suivants : 
1) Principio y origen. de la milagro.sa irnagen del santl
simo CrÎQto de la Victoria, titular del convento .. . de Serra
dilla (Madrid, 1672 et 1675; Plasencia, 18'.t9, etc; 
demière éd., Torrejoncillo, 1909); imprimé aussi, sous 
lll titre d'lfil!toria del santo Crillto dela Victoria, dans les 
<lerniêres pages de la seconde édition de la V ida. 

2) Les Manijcstationes de la divina voluntad en orden 
a la fundacion del co1wento de Serradilla (Madrid, Bibl. 
Nacional, ms 6072), inédites, recueillent les relations 
que fit à son confesseur, le P. Ignacio, lsabeUe de la 
Mère · de Dieu, nièce d'Isabelle de Jésus; ces relations 
recouvrent la période de mai 1655 à janvier 1665. 
On y trouve une série-d'app<~ritîons célestes et-démo
niaques qui tournent autour de la fondation du couvent 
de Serradilla entreprise par Ignacio sur la foi d'une 
apparition do la tante à sa nièce, hui~ ans après sa mort 
(Vida, p. 367-368, 460-461). Ce couvent fut en effet 
fondé par Ignacio (1656-1660), non sans dialcultés; 
plus tard, il fonda beaucoup plus facilement celui de 
La Calzada (1675). 

IMbelle n'avait paa hérité de l'esprit de sa tante. Le texte 
des Manifestationes (ou du moins les vingt chapitres alors 
rédigés, sur les vingt-nout do l'ouvrage complet) ayant été 
soumis par Ignacio à l'inquisiteur général on juin 1658, il 
fut décidé que les papiers d'Isabelle rcstcralcnl entre les mahis 
d'Ignacio ou dans le couvent et que pcr•sonno ne pourrait 
les consulter Hansi~:~ permi~sion de l'inquisiteur général (Arohlvo 
hlst6rico nacional, Madrid, m!!958). On conserve cependant des 
copies manuscrites au couvant de la Encarnaci6n de Madrid 
el à celui des récolottos augustines de Serradilla. 

A Villerino, .Esclarccido· S<ll<lr clc rcligiosM rccolctM de ... 
San Agusttn .. , t. 1, Madrid, 1.690, p. 3?3·404, et t. 2, p. 12'• 
(témoigne qu'Ignacio vivait encore en 1.687). - M. Vidal, 
JI iswria del obscryantisim.o co1wttnto de San, AguMLI& ile Sala
mqnca, Salamanque, t. 2, s d, p. 17?-183. - V. Barr1.1ntes, 
A,pi,I,MIO bibliografico para la historia ck Extremadura, t , S, 
Madrid, ~877, p. 69·70. - G. do Santiago Vola, Ensayo de 
una biblioteca ibero-amcricana clc la ordcn clc San Agtts!Ln, 
t. a, Madrid, ill17, p. 683-686. :.._ M. Mul\o~ de San Pedi'O, 
El manliScrit~ ck las rePelacione., sobre la (undaci611 ilel convcnto 
de Scrraclilla, dans Re~•ista de Estudios Ea:trcme1los, t. 24, 
1968, p. 197-216. 

Quirino FERNAND EZ. 

IGNORANCE. Voir « DOC'l'E IGNORANCE », 
DS, t. 3, col. 14.97-1501. 

1. ILDEFONSE DE JÉSUS-MARIE, carme 
déchaussé, t 1638. Voir ALPHONSE DE JÊSUS•MARIE, 
DS, t . 1, col. 356-357. · 

2. ILDEFONSE DE S-AINT-AUGUSTIN, 
augustin, t 1662. Voir AuausTIN DE SAINT-ILDE
I'IiOi'tSB, DS, t. 1, col. 1136. 

3. II.DEFONSE DE SAINT-LOUIS, carme 
déchaussé, 1724·1792. - Benedetto Frediani naquit 
à Florence le 22 juillet 1 72~. Il fil ses pJ•emièl·es études 
chez les jésuites. Se sentant appelé à la vie religieuse; 
il entra chez les carmes déchaussés, où il lit protes" 
sion le 81 aotlt 1740. Il étudia la philosophie et 
la théologie à Sienne. Ses études terminées, il ensei· 
gna ces mêmes disciplines, pendant une trentaine 

d'années, aux couvents <le Sienne et de Florence. Il 
fut plusieurs fois supérieur de sa province (définiteur, 
provincial, maitre des novices). Religieux .d'une pro· 
ron<le vie d'oraison, il étaU ~eche:rcllé comme directeur 
spil'ituel. Au nombre de sos dirigées on compte sainte 
Teresa Margherita del S. Cuore (:Redi). Membre de 
l'Académie florentine et de la Crusca, Ildefonso mourut 
le 21 février 1792. 

Il laissait de nombreuses œuvres d'érudition e~ de 
spit·itualité. Signalons les _plus importantes, publiées 
ordinairement à Florence. Il publia on 1756 un De 
lr.gibWI, en 1758 un De grat0. Suivent en 1762 J.a Vil:a 
della Suor Maria Agnese di Gesù, fondatrice du carmel 
do Florence, puis à Lutiqu,es, en 1768, un opuscule d.e 
polémique, Dst matrirnonio. En 1770, c'est un traité 
n ella giustificazione e della limosina, sur la valeur expia
toire de l'aumône, qui est une réponse à Carlo Mosca 
llani, lequel affirmait que, d'elle-même et selon la 
d.oel.rine augustlnien~1e, l'aumône était justifiante et 
effaçait les péchés; le caractère même de la réponse 
cnncluisit l'auteur à préciser la ~a ture de. la justification. 

l'ln 17?0, Ildefonse comm!)nce un recueil d'écrits toscans 
int1clits du 'I'rC;Jcento C;lt du Qul\tf.roÇento. C\l recueil, Deliûe 
d•:t:li eruditi loscani, achevé tln !1.789, compterl). vinst-cinq 
volumes ot son importance no sora pas négliftoablo pour 
l'histoire de la spirltualit6 ~Ile-môme; il con lient, par exemple, 
let. rouvres · de Girolamo da Siena, ermHe de Saint·Augustih, 
pt·P.cédée.~ d'annotations érudites et précieuses ('t. i ·2). 

Dana les années ~ 771-i 704, llde(onae édit~:~ à Florence les 
Opera omnia da Jean de Jésu~·Marie t 1615; l'(lditiçm en troi11 
iu-folios (2200 pages) donne quelques inédit~. En :1771, 
llùofonse publio à part la Stimulus co1npunctioni.s et soliloquia 
du même carme, ct il en dom1era en 1780 une lraducUon 
itnlillnne anonyme, Stitnolo cli cumpr4nz.ionc c soliloqrû. 

mn 1782 paratt à Florence le premier-volume (<IQIJS l'inten· 
tio11 de l ' auteur il devait y en avoir une vin'gtaîne) d'une 
Htnuia sacra .. , in-folio de près de 1.000 pages, qui reproduit, 
en plus du codex ca11onicus de l't!Jglise de Florence, lea actes 
do vingt-quatre synodcls diocésains. at da deux synodes pro
virldaux, de -1327 à 17il2. Ajoutons cnfill un~~ biographie : 
N iccolo · Quintq, Sommo Ponicficc, dans Mcmoric istoriche de 
più Mmini illustri piSani, t. 4, Pise, 1?92, p. 207·289. 

One partie de l'œuvre d'Ildefonso est encore manus
ct·iLI:l, aux archives des carmes de Flol'ence. On y trouve, 
par exemple, la traduction du troisième volume d'un 
ouvrage d'Honoré de Sainte-Marie {1'rar.lizione de' 
Pa.dri e degl' auto ri ecclesia~~tici sopra la contemplazione) , 
publié à Paris en 1714 (of DS, t. 7, col. 728·725); les 
deux premiers volumos avaient été traduits et publiés 
à Venise en 1762 par un oratorien de Rome.' Gu encore 
lu Vita ed azioTli virtzwse di Giovanni M. di Gesù (Ale~
sandro da Verrazzano t 1769), inacllevée, actuellement 
aux: archives de la ville de Florence. Rappelons enfin 
lt:l portrait qu'il a laissé de sa « fùle spirituelle » 'l'cres~ 
Margherita Redi (1 747-1770), qui fut publié dans les 
llphllmerides carmeliticae (t. q, 1950, p. 519-623). Voir 
aussi sa déposition au Proccsso ordinario de la sainte 
(f. 946-1674). 

r_,es œuvres d'lldetonse, au fur ot à m!lSure de leur parution, 
ont ilté analysées dans les .Novcl/.elcttcrarie. ~ Paullno dol SS. 
.<;acr:vuento, El P. ll<lc(OTi.so de ,S, Luis Gonzaga, dircctor ospiri• 
tual 11 prim~r bi6grt,~,fi> de Santa Teresa Margarita, dans Mcnsa
i~n) dll Sallta Teresa, t. 9, ~984, p. 140·148; trad. italienne dans 
Il Carm-elo tt le sue missioni li/t'e6t~rtJ, t. 33, 193ft, p. 276·282. 
.11:Ji~M do la Nativité, Le père spirituel de saint;, 'l'Mrbse
M ar;:u-eritc, Père lldefonstl de Saint·Allly$, dans Le Car~l, 
t. 19, 193~, p. 371-379.- Molchior a S. Maria, QuattNJ diret-

• 
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UJri spirurtali di S. Tcrèsa Margllerita d6l Ollol" (ii Gesù, dans 
Ephemerides carmclilicae, t 10, 1959, p. 181-260, <m rtout 224-
256 (biographie et ' bibliographie). 

Ermanno AN c:u.Lr. 

{t, J;LDEFONSE DE TOLÈDE (saint), évêque, 
t 667. - 1. Vie. - 2. ŒuvreB. 

1. Vie. - Les renseignements sur la ~arnille et la 
jeunesse d'Ildefonse manquent; son père d tüt peut
être un puissant wisigoth habitant quelque part dans 
les environs de Tolède; lors·que son flls quitta Ja maison 
pour faire profession monastique au grand eounobium 
Agali<m8e, situé dans la banlieue de la ville, il lui fut 
possible d 'aller le rechercher avec des geus d'armes 
(d'après un passage interpolé de l'elogium du Julien 
de Tolède). Pou après, Ildofonse convert it à !;os frais 
une petite -villa de sa. jnopriété en monastèl'tl féminin 
(elogium 2). Sa formation littérail•e dut êtrH brillante, 
car toujours on signale ses dons natureiH pour l'art 
oratoire et sa mattrise de la rhétorique; il semble avoir 
mis au premier plan ces qualités, à on jugm· par ses 
œuvres et ses jugements sur les personuagt:tS qu'il 
étudie dans ses Viri illustreB. 

La biographie attribuée couramment à Cixila (évêque 
de Tolède vers la fln du 8" siècle), fait de lui un élèn 
d ' Isidore de Séville qui l'aurait orné de tou~ f;o n savoir 
D'après cette biographie, co serait son. prlidûcesseur 
Eugène H de Tolède qui l'aurait envoyé à Séville; 
mais la plupart des renseignements de cette biographie 
appartiennent à la légende qui en.toura L1'èt.: t.ôt le 
souvenir d'Ildefonse. 

Selon son témoignage (De uiris 7), il reçut le diaconat 
des mains de l'évêque Helladius de Tolèd•.1 dans les 
derniers temps de l'~piscopat de celui-ci (ver1; ti:l2· 63a). 
,A une date incent Q,ine (.peut-être vers 650), il fn t promu 
abbé du monastère AgQliense; après le décès de l 'évêque 
de Tolède Eugène 11 le poète; le roi Receesvinth lui 
fit con. fier la charge épiscopale en 65 7 (elogium ,- De 
uiris, prof. 2); l'elogium de Julien dramatise le fait, 
d'après la notice biographique consacrée par Ilde!onse 
à Eugène u (De uiris 14) : le· roi l'aurait contraint 
d'accepteJ•. Ildefoose moul·ut le 23 janvier t>67 ; ii· fut 
enseveli dàns l'église Sainte-Léocadie à Tolèdt:. 

' 2. Œuvl'cs. - L'clogium que Julien de 'J.1oJMe consa. 
cre à son prédécesseur contient une liste des œuvres 
d'Ildefonse. œ L 96, col. 48·44). 

1° Il y manque le De uiris illu,stribus, C(Ut) .Julien 
connais!lait pourtant bien, car son elqgiu.m n'er1 ~:;t qu'un 
appendice, et îl apparatt comme tel dans les manuscrits. 
Ce livre dut probablement avoir deux édition;; t)tmsécu
Uves, publiées durant l 'épiscopat d'Ilde!onse ; la pro· 
mière serait plus brève et, outre certains paragraphes 
du prologue, ne contiendrait pas le ohapitr~: !->UJ' Gré
goire le G1·and ni les phrases du prologue qu.i justifient 
la retractatio de la notice qu'Isidore de Sévilln eonsacra 
à Grégoite. Ildefonse conçut son traité com rne une 
suite à la série J érôme-Gennade-lsidore (De uiris, 
prol. 1); en fait, l'ouvrage est transmis dâns les manus
crits avec ce \.lx de ses devanciers. Le livre con Lient qua
torze notice&, dont sept sont consacrées à des évêques 
de 'l'olède : Ildetonse s'était en effet propos(; (prol. 2) 
d'exalter les gloites de son siège épiscopal ; rMis, en 
m~me temps, il semble chercher à rehausser la valeur 
de la vie r;nonastique que professaient la pl•Jpart des 
personnages dont il présente la biographie. 

Combinant l'histoire de l'Église de Tolède et la vie 
monastique, il visait peut -être à défendrè le rôle pré· 
éminèllt joué paJ.' le monastère Agalienûe qui détenait 
la provision exclusive des évêchés de Tolède; ce qui 
expliquerait la- de\tXième édition du traité à laquelle 
appartiennent, semble-t-il, prol. 3-6 et quelques notices, 
comme coll~ 11onsaorée au moine africain Donat (De 
uiris '•). Les l>iographies démarquent de près les phrases 
et le schéma utilisés par Isidore, ou d'autres textes 
dus aux auteurs mêmes qu'il étudie (le oh. 14 résume 
l'épître au roi Ciûndasvinth que Eugène de Tolède 
mit en t ête de son édition revue de Dracontius, cf DS, 
t. a, col. 1708}. 

La plupart des manuso~its du De uiri4 dérivent d'une édi· 
tion raite à Tolède vers 700, car Us contienmmt aussi l'~logillm 
Ildepllor~Qi par J \1lien, ainsi que ln biographie de celui·ci 
rédigée par l'évêq\le tolédan Félix t les plus anc\ens sont Le6n 
B Ca.th. 22 (d'origine 1nozarabo, peut-êLro cordouane; pre
mière ttiolUé du !Je siècle), Slomio K. vu, a, oL FJoronco B 
Santa Crôtle Plut. xxu cod. xu. Le ms 80 (9o s.) de Madrid 
Academla do la HistOJ•la, prob!J.blement utilisé par Albar 
do .Cordouo, représente peut-être une édition tolédane anté· 
rleure; il ne contient pns les biographies d'IIdefollJ!e et de 
Julien. rl'ous les manuscrits transmettent la deuxième rédac
tion. 

2o De uirginitats perpqtua sanctae M a.riae. - Co traité, 
cité dans l'elogium, constitue en même temps un échan
tillon de rhétorique, préparé selon les principes de la 
synony mie la plus compliquée et la plus livresque, 
et un essai de livre de dévotion mariale; l'auteur a 
pourtant caché son propos en lui donnant un air de 
livre polémique, com'I'Qe le signale l'indica tion antitri-
apistos ou contra treB infuleles que por tent plusieUl'S 
manuscrits, ce qui a-po~é des difficultés aux érudits 
qui ne trouvent aucune trace des hérésies qu'lldefonse · 
fait mine de combattre. Pe:ut-être conçut-il Je projet et 
le:plan de ce travail à l'occasion du dixième concile do 
Tolède (656) qui institua une fête mariale le 18 décembre. 

L'ouvrage, dont le titre et les noms des hérétiques 
combattus proviennent de Jérôme ( Advcrsus Hclui• 
dium, ,4dversus Jouinianum}, dépend en partie d'Au
gustin, d'Isidore et peut-être des traductions latines 
d 'lliphrem de Syrie. 

Il en reste de noiJibreux manuscrits : on pourrait distinguer 
une branqbe tolédane (Tolède, Bibl. Ch np. 35, 7, du 10• s.; 
Florence, Bibl. Laurenûana AshburnhRm 17, du H• s.) et 
une branche qui proviènt dès Asturilla (EseoriaJ, a u 9, de 
954) et s'étend vers la Rioja, dont les meilleurs tt\moins 
sont Je mattuscrit Paris Bibl. nat. lat. 2855, copié à Albelda 
(Logroüo) en 950 pour Godescalc, évliquo du Puy (co Jnll donna 
Heu à un grand nombre de descendants), et Silos 5, do 1059. 

3° Annotati-one8 de cogniti-one bapti.smi (titre donné 
par la préface; Julien et le ms disent Liber). - D'accord 

·avec le titre que lui doJ~na Xldefonse, il s'agit 
d'une 11érie d'e:x.plîcations sur le baptême, pour la plu· 
part d'Augustin (ainsi par exemple, ch. a = Augustin, 
Enchiriclion as; çh. as = De fi<le et 8'1Jmbolo 1; ch. 80 
=De doctrina chri8tÎàna x, 9, 14)1ou d 'Isidore de Séville 
(ch. 22 ... Isidore, De ccclesiasticis of!lciis u, 1a1 4; 
ch. 118 =II, 25, 6; ch. 45 = Etymologiae 7, 10; ch. 125 
= Sententiae 1, 15 + II, 5) et de Grégoire le Grand 
(ch. 117 .. Epist. 1, 48). Le travail, qui ne semble pas 
fini (quelques chapitres reproduisent littéralement 
leur source, tandis que d'autres ont été remaniés dans 
le style synonymique), a un air plu tOt pastoral et ca té. 
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chétique; il explique les cérémonies du baptême, 
le Credo, et le Pater, qu'on apprenait seulement au:x 
baptisés après la réception du sacrement, ce qui fait 
de ce texte un témoin de très haute qualité pour l'éLUd(l 
des rites d'initiation chrétienne en Espagne; du point de 
vue doctrinal, son intérêt est, par contre, très mince, 
car il dépend de sc:s sources augustiniennes et isido
.riennes. 

4° Ce traité a une deuxième partie (ch. 1), que Julien 
considère peut-être à tort comme un livre indépendant : 
De progressu spiritalis deserti. L'unique manuscrit 
le transmet avec une lacune (fin du ch. 62 - début du 
ch. 64). Pour Udefonse qui s'en tient aux seules expli
cations allégoriques, après le baptôme, symbolisé 
par le passage de la Mer rouge, on traverse le désert. 
qui est la vie du chrétien (ch. 6) conduisant à la terre 
promise. 

Parmi les sources il faut signaler les Enarrationes 
in psalmos d'Augustin, los Morales de Grégoire, le:; 
Ét1;mologies et DitJérences d'Isidore. Le m~tnuserit, 
découvert et publié {1718) par :J1:. Baluze, est mainte-
1\ant à Pa1•is, Bibl. nat. latin 1686 (t oe siècle). Sa pro
venance est incertaine; peut,êtr·e vient-il de l'Auvergne. 

50 On possède en outre deux lettres d'IldefonsH 
(Paris, Bibl. nat. latin 13400; ge s.), adressées il 
l'évêque Quiricus de Barcelone, à propos des remercie
ments de celui-ci pour le don d'un exemplaire du Dt: 
uirginitate. 

D'~;~près les notices de .Julien qui parla d'mlê !iêrlo de messes, 
hymnes et sermons, on ess11ya d'attribuer à Ildefonso diverses 
pièces: ll:iipand de Tolède (fin du 8• siôclo) ct plusieurs manus
crits Ii'lêttant sous son 1101n quelques textes liturgiques. Dans 
les 6dHions d'Ildefonso figurent 14 sermons, tous apocryphe.~. 
malgré les eltorts do Rivera Reoio pour lui attribuer le ~er
mon 13 et les soupçons de paternité du sermon 9 que rèlève 
E. Bishop. 

L'édition ln plus complote est celle de F. de Lorenzana. 
.S.S. PP. Tolelanorum quot9uo1 exlant opera, l. 11 Madrid, 1782, 
-p. 107-260, 282-290 (œuvres douteuses ct apocryphes, p. 294· 
ft51), ropriso dans PL 96, 53-206. Lo De rûrginitatc n été édité 
orillquomcnt par V. Dlanoo Oarcia, San Jldc{ortqo. De (JÎrgi
nitatc bca.tac Mariac, Madrid, 1~37. Les notices biographiques, 
dont il n'y a pM d'édition critique, peuvent être consultéoH 
dans l'édition provisoire de G. von Dzialowski, Isidor und 
Ildefons al~ Liœrarhistoriher, Münster, 18!!8. 

E. Bishop, Liturgica. HÜ!torica, Oxford, 1 !H8, voir la tablo. 
- A. Braegelmnnn, Tite Li{e 1mà Writings of Saint Jldefonsu~ 
of Toledo, Washington, 191.2. - J. Madoz, San Ildefonso de 
Toledo a través de la pluma del arciprests de Talavera, Madrid, 
19'•3 (avoc traduction espagnolo ancienne du De uirgit1itatc), 
San Ildefonso de Toledo, dans Estudios ilclcsiasticos, t. 26, 1952, 
p. '•67-505. - J. F. Rivnra Rccio, San Ildefonso clc Tol11do, 
au tor de cm sermon clc filiacicJn ·duclosa, dnns Revi~ta espa1Tol1< 
de tcologi«, t. 6, 1941\, p. 573·588. - H. Barré, Le sem1o" 
• B~~:llortatur • est-il ds saine Jl{jefqnsel, dans Jlev!l<~ bt!nédù:linc, 
t. 67, 1957, p. 10-33.- .T. M. Canal, San Il ildefonso de Tolcdq. 
Il istoria y lByenda, dans Ephemerides mctriologicac, t. 17, 
1967, l'· !137-'•62.- A. C. Voga, dans Bolctin clc la Real Aca 
demia de la l&isloria, t. 165, 1969, p. 35·10? (avec le te~te dt: 
deux recensions de l'clogium de Julien de 'l'olède).- L. RobleH, 
AMtaciones a la olmi de .Sa11 Hilde{1!11Bo • De cognitions bap
tismi •, dans 1'solosta espiritual, t. 13; 196!1, p. à?9-ft57. -
J. Fontaine, art. hinonE os SilvJLLB, DS, t. 7. 

Manuel C. DIAz Y DIAz. 

ILLAPSUS (ILLAilJ). - Le substantif illapszw 
et le verbe illabi, devenus peu à peu des termes consacrér; 
daQS le langage des mystiques, retiennent l'attention. 

Ils essaient, en effet, d'exprimer comment Dieu inter
vient, immédiatement ou non, en sa créature. De quelle 
présence et de quelle action divines s'agit-il? Dans les 
facultés de l'homrne ou en son essence? Quelle est l'ori
ginalité de cette intériorité et de cette. union? - Les 
notations qui suivent n'ont pas d'autre but que de 
jalonner le cheminement. de ce vocabulaire chez des 
théologiens et des auteurs spirituels qui lui ont donné 
droit de cité. 

1. De l'imagerie païcmw à un COIIcept théologique. 
~- 2. Précisions scolastiquell. - 3. De la 11ision béati
{'tquc à l'expérience spirituelle. - ~. Théologie scolas· 
tiqu4J et mystique aux 1re ct 180 siècles. 

1. De l'ilnageriè païenne à un concept 
théologique. - Pour décrire l'inspiration venant des 
dieux, Virgile avait employé le. terme illabi, tomber sut• 
(Ér~éidc m, 89). Plusieurs auteurs.chrétiens, d'Ambroise 
(Hymnel) 7, 5, PL 16, 1411) à Grégoire le Grand, y 
recourent, soit pour exprimer la venue du Verbe en 
Marie, __. ainsi Grégoire d'Elvire (De fide 75, 757, CCL 69, 
p. 2t,t) -;-,ou dan~ le c~ur des fidèles, - ainsi Augustin 
(b1 Joa1mem 19, 10. CCL 36, p. H13) -, soit surtout 
ln. descente de l'Esprit Saint sur les apôtres, ainsi Léon 
le Grand (Sermo 75, t, PL 54, 401a) . 

C'est précisément le développement de la thét>logie 
de l'lllsprit Saint qui a conduit à fuë.er le vocabulaire. 
VÉlcriture mentionne l'înhabitation de l'Esprit dans 
les fidèles (Rom. 8, 9). Didyme d'Alexandrie y voit la 
preuve de sa divinité : ne peut pénétrer l'esprit humain 
que l'Esprit incréé auquel il participe. Mais n'est·il pas 
écrit que le démon aussi « emplit ,; le cœur d'An anie 
(Actes 5, 8)? Il ne s'agit pas, répond Didyme, d'une 
inhabitation semblable à -celle de l'Esprit : le démon 
ne peut atteindre le cœur selon la~s,tbs~nce; il ne peut 
que le solliciter par des pensées qut son.t de l'ordre des 
accidents (Liber de- Spiritu >$arlcto 60-61; connu par la 
traduction de Jérôme, PL 23, 101.-154). Cet argument 
théologique est repris en d'autres traités du Saint· 
Esprit, comme le De Spiritu Sancto de Fauste de Riez 
(CSEL 21, 99-15?, surtout lîb. 2, c. 1) et le De spiritu 
et arlima (27, PL 40, 799), ainsi que par le Commentairç 
sur les Acte11 (ch. 5) de Bède qui reproduit presque litté
ralement le passage de ·Didyme (PL 92, 954). 

Ce qui retient l'attention de Jean Cassien et de Genna. 
dlus est moins un point d'exégèse et de théologie qu'un 
problème pratique : il s'agit, sans retomber dans le 
pélagianisme, d'inciter à l'effort personnel, en écartant 
l'excuse facile de l'intervention diabolique. L'un et 
J'autre, pour désigner ce qui est impossible au démon et 
propre à l'intervention divine, emploient le terme de 
Virgile, illabi. Désormais, ce verbe et le -suhst'a_ntif 
illapsus deviendront des termes techniques. Cependant, 
cette utilisation plus précise ne s'impose que peu à peu : 
Grégoire le Grand (Moralià 17, 51, PL 76, 3~d) emploie 
encore illabi à propos· du démon, et liugues de Saint
Victor, pour désigner ce que Dieu seul peut opérer en 
l'âme, ne recourt pas au verbe illabi, mais encore au 
terme de Fauste de Riez, penstrare (In hierarchiam 
coelestem vi, PL 175, 1038ac)~ 

Ghez saint Bernard (b1 Canticum 31, 6, et 74, 6, 
PL 183, 9't3c et 1141d), l'illapqus se produit dans le 
secret du cœur (penetralîa~ medullae cord·is), où Dieu 
seul peut entrer. 

2. Précis ions scolastiques . - Pierre Lombard 
(2 Sententiarum, dist. 8) cite Gennadius, et le ·commen-
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taire de saint Thomas d'Aquin s'en tient à l'usage 
rigoureux d'illabi : • Un corps a dos limites r!n:lnt à la 
quantité et quant à l'essence; l'ange qui agit à l' intérieur 
des limil~s du corps, corpori illabitur; mais la substance 
spirituelle n'a delimites que quant à l'essene.:; ne peut 
entrer on olle que celui qui donne l'être, Dieu, lu Créa· 
Leur; il peuL opérer dans l'essence; donc Dieu seul 
illabit1tr menti » (In 2 Sent., dist. 8, a. 5, ad ~~; cr ln 
1°'" ad Corinthios 2, lect. 2; ln Joannem 13, led. '•; etc). 

Telle est aussi l'attitude de saint Bonav•mturo. Il 
précise que, tandis que l'intérieur et l'ext.~··riuur des 
corps sont de même nature, ce qui est le plus intime 
dana l'âme est en même temps ce qui est le plus proche 
de Dieu. Ainsi la grâce agit en l'intime de l'Aillù, tandis 
quo l'instigation du démon qui fait péchai' 11'aLteint 
que par l'extérieur (In 2 Sent., disp. 8, q. 2, dans Opera, 
t. 2, Quaracchi, 1.885, p. 226, etc). 

Ainsi le verbe illabi sort toujours à oppos•w le mode 
d'intervention de Dieu à celui du démon. Mai~: Joa argu
ments métaphysiques auxquels on .recourt attirent 
l'attention sur les problèmes théologiques plus gt!né· 
raux do la création et de la grâce. On étudie 1~;~. possibi· 
lité de l'illapsus divin sans se référer à l'cx.périonce 
spirituelle. Ce changement de perspective fnil perdre 
do vuo qu'illabi désignait à l'origine ullê inl e rvention 
exceptionnelle. Illapsus tend à devenir :;culcmont 
synonyme de présence d'immensité et d'inhahitation 
divine. 

3. De la vision béatifique à l'expêrience 
spirituelle. - Comme les autres scolastique~, Henri 
de Gand t 1293 (cf DS, t. 7, col. 1.97·210) voit dans 
l'illapsus divin d'abord cc qui donne l'être et couf•':re l'agir 
à la créature (Qaodlibeta xm, 5, Paris, 1518, r. 52Gv). 
Mais illapsus peut désigner aussi chez lui cet état d'union 
extraordinaire à Dieu que d'aucuns comparent, à l'incan
descence dU fer dans le feu (Quodl. XIII, 1!!, f. 542). 
Henri y voit une anticipation de la vision héatifique 
dont il affirme la possibilité ici-ba$ (Qaodl. v11, 6, f. 260) 
ot au sujet. de laquelle il tient des positions qui serviront 
de cible quatre siècles durant aux adversai1·r,s do la 
théologie mystique. Il admet. certes que l'homme est 
béatifié par la p1•ése.nce divine objective, la pl·•;sence de 
Dieu comme obje·t d'actes de connaissànce et d'amour; 
mais, pour lui, il ne s'agit là que de la béatitudo ct•éôo, et 
il y a plus, la béatitude incréée partait dle-rnême 
l'essence de l'âme (Quodl. xiii, 12). 

On voit ainsi que le mot illabi convient spûdnlement 
pour désigner cetto intervention divine. 

1° Il marque fortement, peut-être au détriment de 
l'immutabilité divine, l'initiative divine : lu sujet 
d'illabi est Dieu. « Ce n'est pas l'âme qui eJ•tr·c (illa· 
bitur) dans la divinité, mais plutôt la divinité qui 
entre en l 'âme • (ibidem, f. 542). Certes, c'ust l'âme 
qui est transformée, mais elle l'est par grfu:u, ~J t sa 
passivité signifie qu'elle reçoit ce qui la dépa:;se. Pour 
souligner une telle passivité radicale, Henri dn Gand 
conçoit que Dieu produise en l'âme des acte,; d'intel
ligence eL d'amour sans même y avoir créé l<·s h.a.bitus 
correspondants (S1tmmac quacstionum ordinuriarum, 
Paris, 1520, art. 49, q. 6, C. 't6; rééd. Bn<•stalique, 
St. Bonaventure, N.Y., 1.953). 

20 lllabi rappelle que Dieu ne rocourt pas ;\ un ins
trument, mais est présent par lui-même, comme 
d'ailleurs maint Père grec le souligne. « La lumen 
gratùu: ou la lumen gloriae qui est la grâce con~ommée 
no sont nécessaires que pour permettre à l'intellect de 

soutenir la lumière qui est Dieu même, immédiatement 
perçu » (art. 88, q. 2, f. 205v). Dieu devient à l'intellect 
plus in time que la forme à la matière (t 208). 

ao lllabi, dont le sens a été précisé par la théologie 
antérieure, indique bion que Dieu agit, non seulement 
sur l'entendement et la volonté, mais aussi dans l'essence 
de l'âme. Hemi établit même un parallèle, tout en 
maintenant certes des différences, entre l'illapsus de 
Dieu dans los créatures et la circumincession du Verbe 
en la nature qu'il assume (Quodl. xm, 5, f. 526v). Quel 
que soit chez notre auteur le sens précis de la distinc
tion entre l'essence et les puissances (sur lequel Bar· 
thélemy de Medina s'interrogera à juste titre, Expositio 
in primam. SCCU11dac, Venise, 1.602, q. a, a. 2, p. 28), 
il ost manifeste qu'il cherche à expr·imer ce que Hugues 
de Saint-Victor avait saisi et ce que bien d'autres 
reprend·ront : l'amour de Dieu ct la connaissanco de 
Diou qui y est impliquée ne sont que l'aboutissement 
d'une motion plus fondamentale. 

Comme Henri de Gand, Eckhart appelle illapstuJ 
l'opération qui n'est possible qu'à Diou ct qui fait qu'il 
est présent à toute cssenco (Expositio E11angelii secun
dum Ioha~~nem, éd. Stuttgart, 1940, LW 3, p. 199, 
253, 25\J; Sermo \) et 29, LW 4, p. 98, 94 ct 264), et 
l'expérience spirituelle apporte aussi à ce vocabulaire 
métaphysique une résonance spéciale : l'illapsus 
divin est rappelé pour justifier l'effort d'intériorité; 
l'illapsus fait que Dieu est « à l'intérieur • (LW a, 
p. 259) ot signifie la possibilité d'une union sans inter
médiaire. 

Laurent Surius utilise le mot illapsus dans ses tra
ductions des rouvres attribuées à Ruusbroec et à 
Tauler. Il est curieux qu'il l'emploie non pas là où 
Ruusbroec est le plus prqpbc d'Henri de Gand (par 
exemple De scptcm cust.odm!, c. 19), mais dans le De 
ornat1~ spiritualium nuptiarum, lib. 1, o. 2 (Cologne, 
1552, p. 907) pour reprendre adventus (toecomst) dans 
le sons de saint Barnard (c! supra, col. 1326). /Uapsus 
est bien mieux venu a.u chapitre 28 des Institutions 
taulériennes (Cologne, 1608) dans un contexte nettement 
cokhartion (of Eckhart, Prodigt 23, DW 1, Stuttgart, 
1958, p. 894); au mot illabor est associée l'image, elle 
aussi tr()quente chez Eckhart, du liquide qui s'écoule 
(sioh uzgiezen). 

Désormais iltapsus est un des termes consacrés du 
langage mystique. 

ft. Théologie scolastique et rnystique aux 
17o et 1Sc siècles. - Parmi les théologiens qui 
réfutent Henri de Gand, François Suarez étudie avec 
une spéciale attention les divers sens du mot illapsus 
(De arlgclis, lib. 2, c. 5, n. H-15, et lib. 4, c. 9, n. 5; 
éd. Vivès, t. 2, Paris, 1856, p. 118 et 459; De bcatitruline, 
disp. 6, sect. 1, t. 4, p. 58). Il sc refuse à admettre, sans 
plus de fondement qu'on en donne, «'Un mode Inconnu 
et ineffable » d'union à Dieu (p. 1.18-119). 

Mais « l'invasion mystique • rompt les digu9$ concep
tuelles où les théologiens cherchent à la confiner. 
En 1616, lo Traité de l'amour de Dieu (liv. 3, ch. 11.) 
de François de Sales défend, du moins pour la vision 
béatifique, une position· qui s'apparente à celle d'Henri 
do Gand. En 1618, paraissent les œuvres de J ean de 
la Croix qui mentionnent, sans la réserver à l'au-delà, 
la touche de la substance de Dieu en la substance de 
l'âme (Llama ·de amor PiPa, str. 2, v. 4; cf Subida del 
Monte Carmelo, lib. 2, oh. 82). 

Thomas de Jésus essaie de relativiser ce langage : 
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à ses yeux un tel illapsus n'affecte en réalité que les 
puissances de l'Ame; il consiste en on que Dieu, qui ost 
caché àu fond de l'âme, se communique et sc manifeste 
dans ces puissances, principalement dans la volonté 
(De oratione dif.'ina, lib. 4, c. 11, dans Opera omnia, 
t. 2, Anvers, 1620, p. 314). M. Sandaeus s'en tient à 
ceLle position, on la précisant : la présence d'immensité 
ct l'inhabitation divine méritent le nom d'illapsus; 
l'illapsus mystique n'en ditYère qu'on tant qu'il y 
ajoute • la perception expérimentllle el immédiate de 
Dieu», mais ilrle faut pas pow• autant imaginer comme 
Henri de Gand que la substance de Dieu agisse sur 
l'esprit sans accident intermédiaire (Theologia mystica, 
lib. 2, corn. 6, ex. 15 et 16, Mayence, 1627; r·ésumé dans 
Pro tlwologia mystica claCiis, Cologne, 1640, art. illap
sus; of art. INACTION, infra, col. 1632). 

Mais, vers 163'· · Michel Godinez t 1644., beaucoup 
plus hardiment, interprète • l'union extraordinaire 
de l'iUaps!UI »en recourant à la notion de vie, fréquente 
dans la liltérature mystique depuis le pseudo-Denys : 
l'Ame est principe, non Selllement de connaissance et 
d'amour, IMis aussi de vie. L'illapsus consiste en ce 
que Dieu, non seulement est pt·ésAnt objectivement 
comme species, mais aussi " en tant que la substance 
divine est intimomont coexistante et comme unie à 
la substance vitale de l 'Ame » et y produit des actes en 
lesquels l'Ame n'est que passive : tel est l'état de 
c mariage spirituel • que décrit Thérèse d'Avila (Prdctica 
de la toologLa mlBt~r.a, Pueblo de los Angeles, 1681, 
lib. IV1 C. 1.1-12, et lib. VI, O. 6 et 1S). 

Les carmes de Salamanque ont ignoré ceUe ton
to.tive de Godine:r.. Si le verbe illabi leur suggère une 
image qu'on pourrait dire ockhartienne, celle de l'écou
lement d'un liquide, ce n'est sans doute qu'une coïn
cidence; car ils ne connaissent comme illaps!UI à propre
ment pal'ler quo « la présence de Dieu par essence, 
par immcnsiM et par opération ». Ils rejettent l'opinion 
d'Henri de Gand et consentent au plus à appolor 
illapsus médiat, tout en notant l'antinomie des deux 
mots, l'opération divine produisant dans l'âme un 
effet comme la grâce sanctifiante (!tl 1am zao, tract. 9, 
disp. 1, dub. 1, t. 3, Venise, 1678, rédigé en 16'*'• par 
Dominique de Sainte-Thérôso). 

Joseph du Saint-Esprit, le portugais, impressionné 
par l'accord de u tous les auteurs mystiques », accepte 
de reconnaftre un illapsus divin, non seulement dans 
la première infusion de la grâce, mnis encore dans son 
accroissement, du moins dans certains cas. Mais il 
remarque qu'il vaudrait mieux parler de touche divine 
que d'illapsus pour ce qui, comme les lumières, n'en· 
traîne pas à proprement parler un état nouveau. 
Car illapsu.s connote permanence. En tout cas, de tel,; 
illapsiUI n'affectent que les puissances de l'Ame; ils 
les touchent si profondément que .Jean de la Croi:x 
s'exprime comme s'Us atteignaient la substance de 
l'funa, mais Cè langage n'est pas à prendre à la lettrtt 
(Er~ucleatio mysticao theologiae S. Dior~ysii AreopagitM, 
dans le tome 2 des Opera. omnia de Thomas de J ésus, 
Cologne, 1684, pars 1, q. 17, dub. 5 et 6). Jean BonA 
est encoro plus réservé (De discrcti011c spirituum, c. 7, 
§ 2, Rome, 16?2). 

A Romo, en 17t.O, I. La Raguera essaie do reprendre 
la théorie de Goùioez sur la communication que Dieu 
lait de lui-même comme vic (Praxis theologiae mysticru, 
t. 1, p. 920, n. 793). Il se réfère à une définition très largP. 
d'illapsuR donnée par Antoine Perez (De pnrfectione 
ohristiana, t. 6, pars 1, dist. 2, c. 2), englobant toute 

« proximité particulière de la divinité •· Elle le conduit 
à distinguer, comme Sandaous, de l'illapsus commun 
à tous les jus tes " l'union contemplative d'illapsus qui 
y ajoute le sentiment de l'expérience spirituelle do cet 
ülaps!lR » (Praa:is, t . 1, p. 911, n. 735). Cette union 
contemplative d'illapsus peut Otre ordinaire ou extra· 
ordinaire (p. 92'•• n. 815). 

Aux ouvrnges cités ajouf.er : TheBilurtu lingrlru: lat"in~, 
Leipzig, 1931t svv, ad ocrbrlm. - José-Maria Rovira Belloso, 
/,a Vision de ,')ios segti.n E11rique de Gante, Barcelono, 1960. 

Michel DuPuv. 

ILLSUNG (J AOQUJ<S), jésuite, 1632-1695. 
Nô à Hall (Tyrol) le 21 j uillet 1632, J acques lllsung 
entra dans la compagnie de Jésus lo 22 avril 1650. 
JI enseigna d'abord la grammaire et los humanités 
au collège de sa ville natale, puis, après son ordination, 
do 166ft à 1671, la philosophie à Ingolstadt et à Augs
bourg et, de 1671 à 1679, la théologie morale à Ingol
stA.dt. Il rut aussi recteur des collèges de Landshut 
(HjBS-1686) et de Hall (1686-1689) ot chancelier de 
l'université de Dillingen. Il mourut à Ingolstadt 
lo 19 septembro 1695. Sans qu'on puisse dire si« scholas
tit~is disoiplinis, anno nscesi, cuius scientissimus erat, 
melio!' tuerit ,, (Annale-v .. , t. 8, p. 83)1 Illsung a publié : 
10 Jlcrba f.'itas aeternM (Ingolstadt, 1687, 2 vol.; plu
sieurs rééd., notamment par Rodolphe Handmann, 
Ha lisbonne, 1901, 2 vol. ; l'éd. de Dillingen, en 1693, 
a pour titre : Arbor vit~e siCic et doctrir~a Christi ... )·, 
soit '•20 méditations évangéliques pour tous les jours 
de l'année. - 2° Arbor scielltiae boni ct mali sif.'s 
tlwologia practica unif.'twa (in-fol., Dillingon, 1693; 
Venise, 1700), traité de théologie morale présentant 
une f.'ia media entre le rigorisme elt le laxisme. 

-
J. N. Medorer, Annales Jngolstadicri$Ï$ AcatÙlmiM, Ingo!· 

studt, 1 ?82, t . 2, p. 362 ot 885; t. a, p. 83·84 (noUee biogra
phique). - Solllmervogel, t . 4, col. 554·556, signale égnlemen\ 
les thèses qu'IIIsung fit soutenir p11r ses 61/Jves. - Hurler, 
t. ''• col. 599·600. -B. Duhr, Geachichte dor J~suitell in den 
Lcïndern. deutscher Zungc, t. S, Munleh·Ro.tisbonno, 1921, 
p. ~O!l ol 536.- DTC, l. ?, 1921, col. 755-756. 

Paul BAtLL y. 

ILLUMINATION. - L'Wumination est sou
vent confondue avec la contemplation ct ne comporte 
point dès lors d'étude spéciale. L'une et l'autre 
supposent une lumwrc qui élève l'intelligence ot qui 
la fait entrer en relation de connaissance et d'amour 
avec les réalités supérieures ou divines. E n soi, cepen
dant, illumination et contemplation n'expriment ni 
le môme concept ni la môme réalité concrète, l'une 
«Hant la condition de l'autre, comme la lumière est 
la condition de la vision. 

Illumination et contemplation reCO\IVrent d'ailleurs, 
soit l'une soit l'autre, des concepts et des réalités fort 
divers. Traitant spécilllemenL do l'illumination, nous 
distinguerons une illumination intellèctuelle ou gnost!olo· 
gique, uoe îllumination nwrale et une illumination 
mystique, dont l'origine remonte à Platon et au-delà, 
mais qui ont reçu un développement spécial sous l'un 
ou l'autre aspect che~ les divers maîtres do la mys tique 
ou do la gnoséologie, pour se retrouver dans leu!' syn
thèse définitive chez saint Bonaventure, alors que 
l'illumination, au sens platonicien, es t abandonnée 
soit par saint 'l'homas, soit par Duns Scot, qui lui 
substîtuent l'illumination aristotélicienne; chez eux, 

• 
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l'activité humaine prend la place do l'activité di vine, 
celle-ci étant au cont1·alre l'aspect !oudameutal de 
tout le cout•ant platonico·augustinien. 

Nous traiterons successivement des Origines de la 
doctrine de l'illumination (1) .et De l'illumination plato
nicienne à l'illumination cltr6tiennc (n) . Nous pnésH!lte
rons ensuite une synthèse bonaveneurîenne (m). Enlin, 
un exposé sera consacré à l'illumination chez les maitrc11 
du Carmel (1v). 

1. ORIGINES DE LA DOCT~ DE L'ILLUMINATION 

Le Dictionnaire a déjà longuement parlé de cef: ori· 
gines à propos de la contemplation (t. 2, col. 16!.3-
1929). Nous nous contenterons donc ici d'en élabtu·et 
une synthèse, renvoyant à cet article pour un dévlliop· 
pement· plus complet et pour les citations de tt~ xl.tlS. 
Nous verrons ainsi plus clairement la nature de l'illu
mination propl'ement dite et la genèse de sa doctrine 
à partir c;les « mystères » dionysiaques et OrJ)hiques 
jusqu'au logos ~:~tol'cien rept•is par .E'lotin ct devenu chez 
saint Augustin, à travers saint Jean, le Verbe, :.;1/:ge 
des idées exemplaires et créatrices, qui <( illumine tout 
homme venant en ce monde v (Jéàn 1, 9). 

Selon les mystères dionysiaques et orphiques, l'homme 
est divin par son origine. Déchu, il est prîsonnil' r de 
la matière et pJ•ivé de sa lumière divine. Par l'initia
tion mystique, il s'évade de la matière, remonte vnrs 
la lumière et recouvre son état divin. C'est l'Hhuni
nation. 

1. Platon reprend l'idéo essentielle d'une préoxis
ience divine pour l'liomme, d'une déchéance et d'un 
retour à la lumière par la contemplation qui suppose 
lli. purification de la m$1.tière et l'extase, c'est· il ·dire 
le retour à l'état divin dans l'illumination qui, pm1r 
Platon; o5t la (' réminiscence » de I'ét,at divin priu•ili(. 
• Après les pm•iflcation.s nécessaires, la lumière éclate 
pour ainsi dire tout à coup comme un éclair el. fait 
voir le Beau en soi ». En lui, qui est l'unité de LouLes 
les idées, l'esprit élevé en extase perçoit cef! idées, qui 
sont lés essences des choses, et ainsi « reC'onnait ~ 
celles-ci dans une illumination divine (DS, t. 2, col. 1720-
'1721; ct art. ExrAsE, t. 4, col. 2064~2065). 

Ln contemplation es~ à la.!ojs la condi tion et I.e Crnit. 
de l'illumination. Elle est une expérience soüdain~ 
qui réalise la vision, source et efTet de la lumière qui, 
elle.même, jaillit de la vision. « La contemplation 
platonicienne apparatt comme une vision ünmlidi:~t.f.l 
et soudaine do l'f:tre véritable .. , comme uno Hnion 
avec le Bien s\Jprême; union mystérieuse qui n'esl. pas 
seulement une vision d'un objet pâr un sujet, rn:;~is 
prise de possession du sujet par une réalité supériüure, 
de telle soi'te que l'amour qui répond à l'a.ttrai t du 
Beau et du Bien y joue un I'ôle aussi nécessaire quo 
l'intelligence qui voit ,, (DS, t. 2, col. 1723). De telle 
sorte ao,~si que, si l'illumination platonicienne appar
tient en soi à l'intelligence, elle n'en est pas moiHS 1~, 
fruit de l'amour qui tend à l'union et qui la réalise dans 
la réduction du sujot à l'objet, réducticn et union qui 
sont la condition de l'illumination, celle-ci étan·t )Jarti
cipation à la Lumière en soi. 

2. Plotin, disciple de ,Platon, reprend l'idée Cl)n
damentale du maître en lui donnant des bases plus 
clah·es E)t plus 9.ssurées. Platon, en etTet, a des intuil.ions 
magnifiques et profondes, mais reste dans le vague et 
l'imprécision, dans un langage mythique susceptible 

. ' 

d~ toutes les interprétations. Qu'est-ce que le « monde 
do13 idées » où notre esprit aurait vécu d(lns une vie 
antérieure, où il doit remonter par la purification 
pour reconnaître ces idées dont les choses matérielles 
ne sont que les~ ombres »? Sont-elles multiples, comme 
les çhoses, ou unifiées dans l'idée du Bien et du Beau, 
comme Platon le dit, lui-même? Qu'est-ce que l'illumi
nation, cette participation à la Lumière? Est-ce une 
vision de l'objet par le sujet ou l'identification de l'un 
et l'autre en l'absorption du sujet dans ~ l'objet, dans 
un retour à l'Unité primitive? 

Plotin répond à toutes ces questions en une synthèse 
qui n'attend plus que la Révélation pour arriver à la 
pleine h1mièFe. L11 plénitude . de l'f:tre, le fondement 
de tout est l'Un qui est le Bien et le Beau. Le Bien 
tend à se répandre en une réalité qui perd de sa pléni· 
tude et de sa perfection au fur et à· mesure de.l'é,loigne· 
ment de l'unité, comma la lumière on se · diffusant 
perd de son intensité selon l'éloignement de sa, source 
et de son centre. Le premier degré de l'éloignement de 
l'Unité et de son émanation est le Nolls, l'Esprit en 
qui sont toutes les idé'es, sources et exemplau·es des 
choses, unes dans l'Un mais déjà multiples dans le 
Nolls et multipliées àl'i~fini dans les réalités matérielles. 

La connaissance cons\atera donc dans un retour à 
l'Unité par la contemplation : chaque·chose est reconnue 
par l!l retour à son idé~ daru; le Nof1s; et reconnue 
parfaitement dans l'Un, unité· du Vrai, du Bien et du 
Beau. Cette connaiss~nce est l'illumination qui résulte 
d'un retour de l'esprit au Logos et finalement à l'Un 
en qui est la source de l'll:tre et de la Lumi~ro. 

C'est dans l'unité que notre esprit arri'\(e à la pleine 
lumière, à l'illumination. A cette unité l'âine t.en~, 
naturellement entratnée par le di!sir, l'amour. Car 
l'âme · to~d au Bien .s.uprême q_utse)lLp~ut la satistaire. 
Le désir du Bien est la conditio n •de la contemplation, 
de l'illumination. « Peosex• .c'est se mouvoir ve~ le 
Bieil et le désirer ». Mais l'âme ne peut s'unir au l}ien 
qui est le Beau qu'en devenan~ belle. D'où natt la néces
sité de la purification, de l'éloignement du matériel 
et du multiple, pour arriver à l'Unité où seulement 
l'âme est illuminée. Pour voir l'Un, il raut« retranc~er •, 
comme fait le sculpteur à la recherche du beau dans 
le bloc de ffi!lf.bre (ct Ennéades I, 6, 9). La purification 
comporte le dépassement des images et du discours 
multiple. ]./iQtellect do.it dormir pour laisser .agir l'Un 
qui s'empare de notre esprit et voit pour lui: ~ Voir 
l'Un c'est, pour l'âme, être avec lili, lui être unie, se 
laire un avoc lui 11 (DS, t. 2, col. 1728). L'esprit ne peut 
donc voix• l'Un qu'en reno~çant à soi et en s'élevant 
au-dessus !le soi pal' l'extase. C'est alors la pleine illu
mination où l'esprit voit par l'Un parce qu'il est 
devenu l'Un (cf art. El't'tMll, t. 4, col. 2065-2066). 

L'illumination n'est donc pas ·tant .le résultat de 
l'elJort peJ;"sonnel ql,l\l du renoncomont à soi et au 
multiple, qqi permet à l'Un de se donner et de nous 
identifier à lui. L'illumination est cette identification : 
« .J amals notre esprit ne A'unira~t à l'Un si l 'Un hii· 
même ne l'illumlnait ». Cette illumination est un 
«influx d'en-ha\lt, un cho.c, une féèond11tion, une ]>e~ses
sion, une emprise divine, un ravissement, vne ivresse : 
l'âme toute pénétrée par là Beauté est enivrée par ce 
necta..r », (cf DS, t. 2, col. 17!11). Alors elle voit« sans 
savoir comment ,,, « Cette lumière n'est pa.s liée à la 
lorme d'un objet : elle est en elle-même, par elle seule • 
(Ennéades v, 5, 7). Elle ne fait pas voir autre chose 
qu'elle-même. Elle est à la fois ce qui fait voir et ce 
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qui est vu (v, S, 17; v1, 7, 36). «Il n'y a plus, extérieun; 
l'un à l'autre, un être qui voit et un objet qui est vu ,, 
(v, 8, 10). u En ce sons, celui qui contemple ne voi l. 
rien • (v, 5, 7). La lumière a tout envahi. Il n'y a plu~ 
qu'elle, une vision qui est pure lumière, laquelle 
comprend tout. 

C'est le sommet d~:~l'illumination,le passage à l'extase. 
Est-ce encore la connaissance consciente? Il n'y a plm; 
ici sujeL et objet, mais le sujet so perdant en l'objet. 
« L'intelligence alors ignore même que o'ost elle qui 
contemple » (v1, 9, 7). « On se voit éclatant de lumièn· 
et rempli de la lumière intelligible; ou plutôt on devien l 
soi·mâme une pur1l lumière, un être léger et , san~; 
poids; on devient, ou plutôt on est un diou, embrasù 
d'amour • (vt, 1, 9). « L'Ame ne dit plus qu'elle ost u11 
homme, ni qu'elle ost un être, ni qu'elle est un tout ; 
elle n'on a cure » (v1, 7, 34). C'est l'extase naturelle, 
une jouissance lumineuse et amoureuse. L'illumination 
naturelle à son sommet semble dépasser la connaissancu 
et aboutir finalement à l'inconscience, même si o'es l. 
une enivrante inconscionco. 

La connaissance comporte lo sujet et l'objet. Or• 
ici le sujet a disparu : • Ils ne sont plus deux, mais le:; 
doux ne font qu'url » (v1, 7, SI.), mn revanche, dans 
le Cht•ist, dans ln contemplation sul·naturello, l'hommn 
conserve sa personnalité individuelle tout en étant« un " 
avec Dieu; en pat•ticipant à la Personne du Christ 
dans l'unité du Corps mystique, l'homme on Dieu 
conserve sa propre personnalité et ainsi la consoiencu 
de sa vision divine et donc la connaissance. 

IL l>E L'ILLUMINATION PLATONICJENNE 
A L'JLLUMlNATION CHRt11ENNE 

L'harmonie intime qui existe entre la mystiquo 
néoplatonicienne et la mystique chrétienne a port•.\ 
quelquerois à les identifier en raison de leur source e t 
do leur expression similaires; ou bien l'on a attribuü 
à l'Esprit Saint et à la grAce l'élévation platonicien or·, 
ou bien l'on a nié toute réalité surnaturelle, la natul't l 
môme de l'homme suffisant à expliquer ses élans extu .. 
tiques. 

Il serait vain de nier l'harmonie de la mystiquo 
platonicienne et de la mystique chrétienne, ou quo 
l'expression fondatoenta.le de celle-ci ne soit néoplo
tonicienne. L'harmonie s'explique par le rait que cette 
mystique est fondée sur la nature humaine constituliu 
en vue d'une fin surnaLUI'Ollo. L'homme est créé « :\ 
l'imago de Dieu », c'cst·à·dire avoc une intelligence c t 
un amour en puist;anco à l'in fini, • afin qu'il soit d ,) 
capacité divine, capax Dei, ct aiœi capable de parti
ciper à son être et Il. sa vie », commo dit saint Bona ven · 
ture (n Sent., d. 1fl, a.1, q. 1, concl., Opera, t. 2, Qun
racchi, j 885, p. 895) à la suite de saint Augustin (Dr. 
Trinitate XIV, 8, 11). 

D'où la tendance « naturelle ~ de l'homme, fait 
pour l'inllni, à s'éluver au-dessus de lui-même et de sa 
finitude pour se perdre en Diou qui seu.l peut satisCainJ 
son désir infini, lequel cependant ne peut être satis
fait naturollement. Cela explique la tendance spontanée 
de la mystique néoplatonicienne et de la mystiquo 
chrétienne à l'illumit&ation cli11inll et à l'extase, sans pOtr l' 
autant attribuer tout à l'Esprit Saint ni identifier 
l'une et l'autre expression de la mystique. IdenUquns 
pour autant qu'elles sont l'expression d'une mêml) 
nature humaine en puissance à J'infini, elles se distin
guent tadicalement dans leur réalisation finale qui o~t 
surnaturelle, Une preuve de cotte distinction est Je 

r:tit que la mystique ~éoplatonioionne s'achève dans 
l'inconscient, dans l'extase privée de connaissance, 
alors que la mystique chrétienne, même si eUe passe 
par la« ténèbre "• s'achève dans la lumière; la mystique 
néoplatonicienne implique la perte de la personnalité, 
au rnolns daœ l'extlll!e suprême, alors quo la mystique 
(lhrétienne est l'exaltation de la personnalité, celle-ci 
étant divinisée dans la Personnalité mystique unique 
du Christ, tout en conservant son individualité humaine. 

Voyons maintenant en brève synthèse le passage 
de la mystique naturelle à la mystique surnaturelle, 
en renvoyant toujours à l'article CoNTBMPLATiol'f 
(t. 2, col. 1 762-1929), pour une exposition générale, 
alors quo nous nous lirnitetons à l'évolution do l'illumi
nation, objet de cet article. 

1 . Clément d'Alexandrie (t vers 215) uo.it le 
caractère sacramentel et le carJ.ctère mystique de 
l'illumination : 

Dès que nous sommes régénllrés par le haplôme, nous rece
vons aussitôt Je don partait auquel nous aspirions, car nous 
avons été illuminés, o'est-è.-dire que nous avons reçu la connais· 
sance de Diou, et celui-Ill. no peut être imparfait qui a connu 
le partait. Baptisés, nous sommes illuminés; illuminés, nous 
~tommes enfant~; de Diou; enfants do Dieu, nous recevons un 
don p9.1'lnit, et rlicovant un don partait, nous posslldonsl'hnmor· 
lalll6 (Pédagogue 1, 6, 25·31, PG 8, 280-288). 

Cette première illumination ou initiation sacramen· 
tello se développe ensuite dans la gnose (contémpla
tlon) en laquelle le Vorbe enseigM par son l1lvangile, 
en l'âme illuminée par sa présence intérieure, « Nous 
nous jetons dans la grandeur du Christ et de là nous 
nous avançons par la sainteté dans l'abhne • (Stro· 
maus v, 11 , PG 9, 109a). A ln gnose commune à tous 
les fidèles, Clément aj oute une gn.ose secrète transmise 
oralement par les apOtros et leurs disciples, èt réservée 
à un petit nombro d'hommes. Mais ici nous sentons 
qu'est abandonnée la voie de la vraie mystique, -
ouverte par Plotin et ses disciples chrétiens qui l'ont 
complétée et corrigée -, pour se perdt•o dans les l'êve
ries gnostiques que Clément n'a pas su éviter. Cf DS, 
t. 2, col. 1767-1768, e t t. 4, col. 2092-2093. 

2. Jean Cassien (t vers 435; cf DS, t, 2, col. 1921-
1929, spécialement col. 1925, et t. 4, col. 2109-2110), 
se fondant sur l'expérience dos Pères du désert, appelle 
(1 prière de feu » le degré suprême de l'illumination où, 
dans l'ardeur de la dévotion intérieure, Dieu se mani
feste comme lo feu consumant de l'amour et comme 
lumiOre illuminant l'intelligence. Cette « prière de feu • 
est une opération de l'Esprit Saint, lui·même feu ct 
lumière, opération qui élève l'âme pure jusqu'aux 
• choses sublimes et célestes "· Condition de la • prière 
de !eu ~. c'est-à-dire de l'illumination divine, ost la 
u pureté du cœur» qui, pour Jean Cassien, n'est pas la 
fuite de la matière et de la multiplicité, comme pour les 
néoplatoniciens, mais la charité, l'amour, rondement 
de toute perfection chrétienne. Cette « pureté du cœur • 
ost aussi celle de la chasteté, mais pour autant que 
celle-ci est condition de l'amour unique. 

La « prière de leu • est une expérience ineiiable qui 
saisit par sa soudaineté et jette l'âme da.ns une sorte 
de stupeur. Elle suppose l'action immédiate de l'Esprit 
auquel l'âme s'est unie dans la puretô ot dans l'amour. 
La • prière de feu •, d'ordinaire, n'est pas continue 
mais apparatt dans lps moments d'intimité plus grande 
avec Dieu. Unie à la prière continue, elle peut devenir 
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habituelle. Dans le degré plus élevé, • prièr<\ do feu • 
et oraison continue s'identifient. C'est l'id•îal de la 
vie religieuse. 

S. Le pseudo-Denys est l'auteur mystique qui 
fut le plus lu et qui exerça la plus grande inllueMe sur 
la spiritualité chrétienne du moyen âge (Bonaventure 
le cite 248 fois), à cause do la profondeur de sn pensée 
et parce qu'il était considéré comme le ù isoiple de 
saint Pa\Il. E n tait, c'est un disciple de Plotin I{UO toute· 
toiJ; il .corrige à. la lumière de la vérité ni\I'M.ienne. 
Il réali!;e la synthèse de la pensée néoplatôn icienue et 
de l'J!JvaogUe. Et les )lenseurs chrétiens qui l'ont !)uivi 
ont pu se tromper sur la perso.nnlillité de l'au i.e ur, mais 
non sur J'essence de SÇI, doctrine. cr. R. Ro•(lWS, art. 
DENYs, D~, t. il, col. 245-286. 

Pour nous en tenil' à notre sujet, nous cousl.aterons 
que, sur .IQ point fondamental de l'illuminai ion, alors 
que le néoplatonisme s'achève dans J'il,ctmscùmt, 
Denys aboutit à là lumière du Saint-Esprit., même si 
cette lumière est dite « ténèbres ))' non pas il eause du 
manque de connaissance, mais pareo quo colle-ci 
est passée à la super-connaissance, « ténèbr·nl:ô >> pour 
l'intelligence discui'Sive mais lumière supr1;me pour 
l'esprit iJrtuitif surnaturellement élevé dan:; l'Esprit 
divin. Cf. R. Roques, Contemplation, èxtass, téwibre ohez 
Denys, DS, t . 2, col. 1885-1911. 

L'llmo s'élève à Dieu, qui est la pleine Luulière, par 
l'anagogie intérieure qui est l'ascension du fin i ü l'infini 
dans la diulectiqtio de l'intelligence doublée d E: la. dia· 
lectique de l'amour, intelligence et amour éta11t rJuverts 
à l'infini, aboutissement du mouvement d•alcctique 
de -l'âme livrée à l'Esprit Saint. La cont~:~n pla t lon 
mystique coJ1$omme l'uniflcation de l'i~telligr :or.~e dans 
la dialectique pour aboutir à l'intuition où :;c r(\alise 
l'lllul'nination intérieure. 

L'amour divin, qui est le ressort de l'anag(•gie et de 
l'ascension dialectique, envahit celui qui contemple et 
l'élève à l'extase. Colle-ci l'arrache à ses cnndil:ions 
spatio-temporelles pour ~e mettre tout entier· sous la 
d~pendancr~ . et dans l'appartenance unificatrice de 
Dieu, en qu1 to_ut est \}n. 

• L'extt1.11a dionysienne est véritablement une :;orUo dos 
conditions hum!linea. li1lle se situe au-delà de l'in tcll lgenco, 
au-delà do la r11,ison, ~~.u,delà de tout efrort • (OS, t. 2, col. 1898). 
• Au-delà dus dém.~;~rches purillca,trices, l'extase est. une véri· 
table sortie de la condiLion humaine... La çonf\R issanœ la 
plus divine de Diou est coll() qu'on lléqtllert PIP' l 'inoonnais. 
sance d.ans une union qui se situe au.dolà do l'lntolligence • 
(coL i899, dtant De divini$ nominibtl$ 7, 3, PG 3, s72a). 

Denys dit bien « inconnaiS$ance • et no~ ,, incons· 
cience •, comme s'exprimait Plotin. Cet « au-delà de 
l'intelligence '' est un au-delà de la raison dist!lll'sive, 
mais c'est l'opération intellectuelle la plus élevée qui 
est l'intuition par participation s\lrna.turelle ;\ l'Intel· 
ligenco divine, et donc vraiment dans un au·delà 
de la condition humaine liée aux concepts ct au dis· 
cours. L' <r inconnaissance J> de l'extase chr<':t.ianne 
est donc une connaissance supérieure, dans une Lumière 
nouvelle, et non une négation de conscience, d'intel
ligence et de lumière. 

C'est ainsi qu'il faut comprendre la u ténèbre • 
dionysienne, cette cc inconnaissance " qui est suprême 
connaissanee .: « Autant qu'il est possible, ~)l r'tve-toi 
dans l'inconnaissance jusqu'à l'union avec Celui qui 
pa.sse toute essence et toute connaissance : c'est en 

effet on sortant do toi·mémo et de toute chose ... que 
tu t;él~ves vers le rayon superessentiel de la divine 
ténèbre, après avoir tout abandonné et après t'être 
dégagé de tout» (1'hoologia mysticf,t 1, 1, PGl3, 997b). 

L'illumination dionysienne s'effectue dans ce passage 
du rnoi et de ses opérations à Dieu et à son opération 
infinie. C'est l'extase,l'inconnaissance qui est la suprême 
connaissance, la ténèbre qui est la lumière divine à 
laquelle l'âme particîpe surnaturellement, une lumière 
qui est ténèbre pour l'intellig~nce discursivê et sur· 
connaissance pour t'âme élev.ée à l'e-,çtase : « L'âme 
quitte tout, s'oublie elle.même, est llluminée par les 
rayons célestes et ne fait plus qu'un, autant que pos· 
sible, avec Dieu » ·(De di"irlis nomihibus 7, 8, PG a, 
872b; c! tl, 11, 708-709). 

Le travail d'unification qui nous divinise commence 
avec l'illumination du baptôm0 et s'achève ici-bas 
par l'eucharistie qul nous met en communion partaile 
avec Dieu. Mais celle-ci ne peut se réaliser hors de 
l'amour qui est par lt.Ii·m~mA extatique, véhicule de 
l'éxtase intellectuelle. « Toutefois, c'est seulement 
Il -sa pointe extrême de ferveur que l'amour entratne 
l'extase proprement dite et qu:il permet au mystique 
d'échangel' sa vie et son intelligence pour celles de 
Dieu : ~ Ainsi le grand saint Paul possédé par l 'amour 
divin at saisi par sa puissance extatique prononça 
ces paroles divines : c< Je vis, non plus moi, mais c'est 
le Christ qui vit en moi » (Gal. 2, 20). Car celui qui est 
vraiment saisi par l'amour et que l'amour fait sortir 
de lui-mêrn~ .• comm~ il ~it, ne vit pi\\S sa p1•opre vie, 
mals la vie très aimée de Celui qu'il aime » (DS, t. 2, 
col. 1901, citant De divinis nominibus 4, 13, 712a). 

L'illumination s'opère dans l'intelligence extatique 
se dépassant elle-même pour se p etdre dans l'Intelligence 
divine, mais l'cxtase- d'itrtelljge.nce suppose l'extase 
d'amour qui ne !ait qu'unoe l'aimant et de l'Almé. 

~. Augustin t 4,30. - Avant le pseudo·Denys, 
saint Augustin a subi les influenees néoplatoniciennes. 
La description de la « vision d'Ostie » est la parfaite 
expression de l'ascension plotinienne du fini à l'infini, 
du multiple à l'Unité. Mais, comme pour Denys, 
l'iUumi!lation ne s'achève pas dans l'inconscient; 
dans la jouissance préalable du désir extatique qui 
·pressent l'au-delà, l'âme y tond, de toute la force de 
l'éros (amour· désir), mais elle ne parvient pas à s'y 
m~.intenir f.aute du Médiateur que conn!).tt la: mystique 
chrétienne dans l'illumination du « Mattre intérieur ». 

Mais AuguJitin n'ost pas un grand mystique comme 
celui que nous ré~èlent les œuvres du pseudo-Denys. 
Sa préoccupation, à propos ~e l'illumination, est 
o!)sentiCilllement le problème de la connaissance des 
idées. Celles-ci étant du nécessaire et de l'éternel no 
peuvent provenir du créé qui est du contingent et du 
temporel. Au contact des choses, l'esprit perçoit des 
idées divines et en lorme ses jugements nécessaires 
et absolus. Comment perçoit·il cos idées ? C'est le mys· 
tère de l'illumination. CC DS, t. 2, coL 1912·1921. 

Augustin semble d'abord admettre la réminiscence 
platonicienne; t.nals, celle·ci supposant une vie antérieure 
que la vérité chrétienne ne pouvait admettre, il se 
réfugie da.ns l'illumination divine, opération par laquelle 
Dieu éclairant l'esprit ou les idées rend celles-ci intel· 
ligibles à l'homme. 

C'est Dieu lui·même qui illumine : « Deus autem 
est ipse qui illustrat )) (Soliloques 1, 6, 12, PL 82, 875d). 
Comme les choses sont vues pour autan·t que le soleil 
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les illumine, ainsi les idées sont vues pour autant qu'elles 
sont Illuminées par Dieu. Mais qu'est cotte lumière? 
• Lux est quaed(UU inefJabilis et incoroprehensibilis 
mentium » (t, 13, 2:1, 881d). Il semble qu'elle illumine 
les esprits : u Deus esL pater evigilationis atque illu
minationis nostrae » (1, 1, 2, 870a). Dieu est le « soleil 
des esprits »... « Do us intclligibilis lux, in quo et a 
quo et per quern intelligibiliter lucent omnia » (r, 
1, 3, 870b). 

Mais l'explication augustinienne préférée est l'ana
logie avec le soleil qui illumine les chôscs ct les rend 
ainsi visibles : « Na01 et terra vlsibilis et lux; sed terra, 
nisi luco illustra ta, videri non po test » (1, 8, 15, 877b). 
Dieu est donc le « soleil des esprits " en tant qu'il illu
mine los idées par lesquelles l'osprit est illuminé : 
« DJrgo et illa quae in disciplinis tl'aduntur, quae quis
quis lntelligit V(Wissima osso nulla dubitatione conca
dit, crodendum est ea non posse intelligi nisi ab eo 
quasi suo sole illus trentur » (ibidom). 

Il y a finalement une illumination divine au moyen 
d'une u certaine lumière )) qui éclaire à la fois les idées 
et l'esprit qui en prend conscience et sur elles base sn 
connaissance et ses jugements nécessaires ct absolus : 

Sod potius credondum est mentis intellectualls ila conditam 
esse nnturam, ut rebu~ intalligibilibus naturall ordine, dispo· 
nonto Conditore, aubiuncla, sic Isla vidcat in quadam·luce sui 
generis incorporel!, quornadmodum oculus carnis videt qua•1 
in hac corporoa luco circumiacent, cuiua lucia capax eique 
congruens ost crcatus (De Trinit(l.te xu, 1.5, 2r., PL '•2, 101tc). 

AugusLin n'est jnmais parvenu à expliquer, si cc 
n'est par vague analogie avec la lumière matérielle, 
ce qu'est cotte • quacdam lux sui generis ». Et ses dis
ciples se diviseront sur co point essentiel, les uns y 
voyant une influence surnaturelle de Dieu, d'autres 
une influence naturelle sans pouvoir l'expliquer, 
d'autres enfin revenant à la lumière • sui generis ~ 
que Donaventuro ramènera de fait au • concours 
général » de la Cause première à la cause seconde eL 
donc au pur ordre naturel, comme nous le verrons. 

L'illumination, par elle-même, concerne l'ordre 
spéculatif de la connaissance des idées et de la forma
tion des jugements intellectuels. Mais pour Augustin 
existe aussi une illumù~ation morale qui est à la base 
do nos jugements pratiques ot de toute notre conduito 
morale. Règle de vie et fondement do nos jugements 
sur le bien et le mal sont inscrits en l'être de Dieu 
lui-même qui est la Vérité mais aussi le Bien : 

Ubinam sunt lstae regulo.e scriptae, ubi quld slt iustum el 
ioiuslum agoosclt, ubi cernit habendum asse quod ipst: 
non habot? Ubi crgo scriptou sunt nisi in libro luois illius 
quno Veritns dicitur? Ondo omnls lex iust.a descri.bitur et in 
cor hominis qui oparatur luslitiam non mig.-ando, sed tarn· 
quam imprimondo transfcrlur, sicut imago ex onnulo el in 
cornrn trunsil, ot nnnulum non relinqtJit (De T,.initate XIV, 

15, 21, PL '•2, 1052c). 

Le fondement de l'illumination, soit intellectuelle, 
soit morale, ce sont les idées, les archétypes de l'Intel
ligence e t de l'fltre divin. Mais cette lntelligenoo qui 
est expression de l'll:tre divin et qui contient toutes 
les idées, ost le Logos, le Verbe divin qui, selon 
saint Jean, « illumine tout homme qui vient en co 
monde • (Jean 1, 9). L'illumination est donc finalement 
l'expression du Verbe, de l' « unus Magister » qui ensei· 
gne nu-dedans de nous en nous mettant en relation 
avec les Idées qui sont en Lui : « Ille autem qui consu-

liLur, docet, qui in interiore homine habitare dictus 
est, Christus, id est incommutabilis Dei virtus atque 
scmpitcrna Sapientia quaro quidam omnis anima 
1'1\tionalis consulit » (De magistro 11, 38, PL 32, 1216b). 
'foute connaissance vraie, tout jugomont droit provient 
d o la lumière intérieure, du Verbe, du Mattre qui parle 
<m-dedans, du Christ qui habite en chaque homme et 
l'illumine comme source de toute lumière et de toute 
connaissance, comme il est la source de tout être, lui 
• en qui tout a éto tait et sans qui rien n'a été fait» 
(Jean 1, 8) : « Illuminatio quippe nostra participatio 
Verbi est, illius scilicet vitae quae est lux hominum » 
(De Tri11i1ate 1 v, 2, 4, PL '•2, 889a). 

m. SYNTH2SE BONAVENTURŒNNE 

Héritier de toute la doctrine néoplatonicienne de 
l'illumination qu'il puise surtout chez saint Augustin 
of. choz lo pscudo·Denys dont s'est nourrie jusqu'à 
lui toute la trac(ïtion chrotionne, saint Bonaventure 
t 1274 n'y ajoute rien d'essentiel, mais il élabore une 
synthèse qui aura l'avantage de nous donner une vue 
d'ensemble de la question et de nous faire pénétrer 
plus avant dans la compréhension de ce mystère de 
l'illumination, dans l 'explication de laquelle Augustin 
lui-même est resté dans le vague et ses disciples ne 
sont pas arrivés ô. s'entendre. 

Comme Augus tin, nous l'avons vu, le docteur séra
phique distingue trois sortes d'illumination : intellec
Luelle, morale et mystique, les trois dépendant d'ail· 
leurs du Verbe, du Mattrc intérieur, du Christ « illu
minant tout homme venant en ce monde~ (Jean 1, 9). 
Voir DS, art. S. BoNA VENTU RB, t. 1., col. 1814·1842; 
CONTEMPLATION, t. 2, col. 2080-2102; EXTAS&, t. '•, 
col. 2120-2126. 

1. IDUDlination intellectuelle. - La doctrine 
de l'illumination suppose colle de l'exemplarismo admise 
pRr toute la tradition néoplatonicienne et par tous les 
snolastiques, même ceux qui nieront l'Ulumination 
gnoséologique. Bonaventure adhère ô. l'une et à l'autre 
doctrine en s'appuyant sur· l'autot7ité de Platon et 
d'Augustin, sur la raison et l'expérience, et sur la 
Révélation nous enseignant que tout a été créé dans 
ln Verbe ot par le Ve1·be, c'est-à-dire par et selon les 
idées de l'intelligence divine. 

La raison et l'expérience nous disent que nos idées 
Sùnt universelles, nécessail'es et éternelles, comme nos 
jugements de certitude fondés sur elles. Nos idées et 
nos jugements ne peuvent donc se baser sur les choses 
qui sont singulières, contingentes et temporelles, ni 
sur notre intelligence qui, olle-même, est contingente. 
Si donc elle atteinL le nécessaire et l'éternel, il faut que, 
do quelque façon, elle atteigne Dieu qui seul est du 
nécessaire et de l 'éternel : 

Si enim dilucllcaUo habot fieri per rationem abst.rahenwm 
a locu, tomporc cl mulabilitate ... per rationem immulabllom .. , 
nihil aulom csl omnino immutabile ... nisi quod est actcrnum; 
omno auwm quod ost neternum est Dous vol in Deo; si ergo 
OJonia qunecumque certius düucllcanlus per huiusmodi ratio
ncm diiudicamus, patet quod ipso est ratio omnium rerum 
ot regula inrallibilia et lux vorllalls in qua ouncta reluoent 
inrallibiliter ( ltinera,.ium nu nt il in Deum 11, 9, Opera, t. 5, 
Quo.racchi, 18!11., p. 801b·302a). 

Bonaventure, recherchant la raison de l'universalité 
ot de la nécessité des idées, la trouve en Dieu qui seul 
ost un, nécessaire ct éternel. Chaque chose, toute 
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contingente qu'eUe soit par elle-même, participe cepen
dant on son esscr~ce de l'immutabilité divine; c'est 
pouJ•quoi, partant do leur contingenr;o, l'intellect 
humain rejoint cependant les idées nécessaires et 
éternelles. 

Mals comment notre intelligence rnjoint-elle ces 
idées en Dieu? Non par elle-même, mais par illumina
tion divine, comme l'a enseigné Augustin. Celui-ci 
avait recouru à une lumière divine qui porrnet à l'intel
ligence humaine de voir les idées, comme Platon 
avait eu recotJrs à la mémoire, à la rénliniscence qui 
nous fait prendre conscience dos idéer; contemplées 
dans une vie antérieure. Explication qu'Augustin 
repousse finalement pour s'en remettre .\ une lumière 
• sui generis 1 nous permettant de voir les idées, comme 
le soleil nous fait voir les. choses en les (chirant, alors 
que sans sa lumière l'œil de chair ne voit rien. 

Les disciples d'Augustin ont disputù longuement 
sur la nature de cette lumière « sui geJWJ•is », tous la 
réduisant à un u concours divin • par lequd Dieu aide 
de quelque façon l'intelligence à percevoir· les idées et 
à former ses jugements universels et nécossaires. ·Mais 
ce concours est-JI spécial, c'est-Il-dire pal' intervention 
de la grâce divine, ou est-il général, c'nsl,-it-diro par 
coopération de la Cause première à l'êtr•· ct à l'opéra
tion de la cause seconde; coopération qui ost du pur 
ordre naturel et philosophique, le reht tir n'existant 
et n'opérant qu'on vertu do sa re relation ,. ù l'absolu, 
source et rondement actuel de l'ôtro et do l'opération 
de la cause seconde? 

Le docteur séraphique repousse le a concours spécial, 
qui supposerait la grâce, c'est-à-dire uno intervention 
surnatur.olle de Dieu dans tout acte de (\cmnaissance. 
11 ne peut non plus réduire l'acte sublime do l'l1lumi
nation au concours général. « En ce cas, di t-il, Dieu 
n'interviendrait pas plus dans la connaissm1ce que dans 
la fécondation de la terre : ' Si est genernlis, ergo Deus 
non mugis debet dici da tor sapientlaè qun m Ceoundator 
terrae » (De s~ientia Christi, q. ~. concl., Opera, t. 5, 
p. 2Sab). 

Mais, après avoir repoussé le concours spécial comme 
le concours général et avoir conclu qu' il s'agit d'un 
concotu·s particulier, réservé aux créature:; l'll.t.ionnolles, 
Bonaventure, dans l'explication de ce deJ'Tlier, le réduit 
de tait au concours général : c'est la pac·ticipation de 
la Cause première à l'être et à l'opération de la cause 
seconde. S'il y a une différence entre la focondation 
de la terre et la connaissance intellectuelle, Mla est dtl 
au seul fait de la nature diverse de l'une til. de l'autre, 
le concours divin étant proportionné à la cause seconde : 
• Ce qui est reçu l'est dans la mesure du rBCOVant 1. 

Mais on quoi consiste catte diversité du fait de la 
connaissance dans l'être rationnel? Dan:; lo fait d'un 
~tre de 'nature Intellectuelle et d'une opérAtion conforme 

dum supremam acloru lntcllcctus agentis et superiorom por· 
ti oMm ratlonis, lndubilan tor trun en verum l)st, sooundum 
quod dlolt Philosophus, cogoitionem gener!U'i ln nobis via 
sonsus, memoriae et experientiae (Chri8tU8 un"" omnium 
Magister, 8crmo ~. 18, t. 5, p. 572a). 

Personne ne peut apprendre si Dieu ne lui enseigne. Maia 
cela no signine pas pour autant que touto connaissance soit 
infuse, moï~ seulement quo la lumlàro créée no peut réaliser 
l'opération do la cohnai!ll;anco sans la coopératilm, c'eat·à-dlre 
sans le concours do la lumière incréée qui illumine tout homme 
venant en co monde ... Dieu n'e1t peu tou/4 la caU8a, mais sam 
ll4i aucune pl4itsance crédc ne peut agir (11 Sent., d. 28, a. 2, 
q. a, eoncl., t. 2, p. 690a). 

· C'est bion là le concours de la Cause première à la 
cause seconde selon la doctrine du concours général : 
• Sicut in operibus creaturae non excluditur coope
ratio Creatoris, sic in ratione cognoscendi oreata 
non excluditur ratio cognoscendi increa.ta, sed potius 
includitur in eadem » (De scientia Christi, q. 2, ad S, 
t. 5, p. 2~b). 

Les « rationes aeternae », les • idées • sont la source 
de Ja connaissance; elles règlent et meuvent l'intel
ligence dans son jugement et cooplmmt ainsi à la connais
sance, illuminant l'intelligence : 

Ratio aet.onta ut replaM et ratio motiva, non quidem ul 
sola et ln sua omnimoda clo.rilate, sed cum rationo creaLa, 
ot ut ox parte a nobis contuita, secundum statum vlao (ibi· 
dem, conol., p. 23b). 

Ils sont peu nombreux, dit Bonavonluro, coux qui savent 
que dans Jour opération inlollectuolle Us atteignent les rai· 
sons éternelles; hien plu.a, tros pèu veulent le croire, parce 
qu'il semble difficile quo notre intelligence, non encore élevée 
à lu contemplation des r6nlllés éternelles, puisse atteindre 
l'Inlelligonco divine et ses Idées (ibidem, ad 19, p. 26a). · 

Cependant, ceux qui n'admettent pas cotte • visio 
in rationibus aeternis • en laquelle l'intelligence ainsi 
« i1luminée 11 forme ses idées ct dirige ses jugements de 
valeur, montrent simplement qu'ils n'ont pas compris 
la doctrine du « concours généràl •, en vertu do laquelle 
1'4tre relatif, tout en ayant sa propre réalité substan
tielle et sa propre aclivilé, n'est cependant ct n'opère 
qu'e)l relation à l'être absolu par qui il est et opère 
actuelleme/'lt. 

L'illumination intellectuelle n!est donc, pour Bona
venture, que cette relation naturelle et spontanée de 
l'intelligence aux id.éos divines, c'est-à-dire aux valeurs 
de l'être, qui guident et meuvent cette intelligence dans 
la formation de ses idées et l'élaboration de ses juge
ments. Ce qui, en soi, n'implique aucune intervention 
de la grâce, c'est-à-dire aucun « concours spécial •, 
et qui est le tait de • tout homme venant en ce monde», 
même s'Il ne oonna1t pas sa relation à l'absolu, même 
s'il ne connaU pas ou n'admet pas Dieu, comme la 
pierre tombe en direction du centre de la terre môme 
si elle l'ignore. 

à l'être, c'est-à-dire d'une opération intell•lclrwllc; celle
ci, selon Bonaventure, consiste dans la vision in ratw
nibus aeternis : notre intelligence juge dl" 1 ou t, guidée 
spontanément par sa référence opérationnelle naturelle 
aux u raisons éternelles », c'est-à-dirE! aux <c idées », 
aux n valeurs » exprimées dans l'll:tre divirl ot l'intol
ligenco divine. Guidée spontanément et naturellement 
par elles, toute intelligence est ainsi • illuminée » par 
Dieu, do par le seul lait du concours génér·al do la CausE! 
premiôrEl à. la cause seconde : 

Undo Jicot anima, sccundttm Augustinunt, c:onnoxa ail 
legibus netornis, quia oliquo modo illud lumau nLtiugit st!Cun-

Nous avons ici l'explication de l'illumination augus· 
tiniennEl, do cette « quaedam lux sui ger~erilr • que le 

, docte'Jl' d'Hippone n'avait pu expliquer sinon pal" 
l'analogie très impartaite du soleil illuminant les choses 
et nous les rendant visibles, sans nous dire comment 
le Soleil divin illumine, ni s'il illumine l'intelligence 
ou les idées. Celles-ci n'existant pas comme tolles en 
Dieu, où tout ost un, ne pouyent être illuminées « comme 
les choses sont illuminées par le soleil matériel ~. 
C'est l'esprit lui-même qui est « illuminé » de pal' sa 
relation aux valeurs, aux • idées divines • qu'il reproduit 
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en sa propre inLelligence, expression créée de l'Intel
ligence incréée, comme los « choses ·" sont l'expression 
des « idées » divines incré6es. C'est donc dans la for
mation dé ses idées et l'élaboration de ses jugements, 
guidé par les « raisons ét.ornollos •, quo l'esprit est 
illuminé. 

On sait quo la doctrine de l'illumination comme 
explication de la connaissance a été abandonnée par 
saint Thomas et Duns Scot, et aûssi par leurs disciples, 
en faveur do la doctrine aristotélicienne de l'illumina
tion de l' «intellect agent •, sans que celle-ci aH jamais 
re9u une explication satisfaisante : qu'est-ce que cet 
intellect agent « divin », solon Aristote? Comment 
Illumine-t-il? hors de soi, o\i sont les choses, ou au
dedans? 

On a dit que saint 'l'homas ol. Scot connaissaiont aussi 
la doctrine du « concouts géné••al >> de la Cause première 
à la call$e seconde. C'est vrai, mais le fait est que ces 
deux docteurs ne l'appliquent pas à la théorie de la 
connaissance et à l'explication de l'illumination qui, 
pour eux, n'est plus l'illumination divine, mais l'illu
mination aristotélicienne. Entre les deux, il y a toute 
la différence que Bonaventure reconnaît entre Platon 
eL Aristote : le premier ost tourné vers le ciel et los 
choses divines, tandis que Je second est tourné vers la 
terre et los réalités matérielles (cf Christus unie us 
Magi8ter, 8ermo 4, 1R, t. 5, p. 572a). 

Ainsi l'il1umination bonaventurienne est un élan 
vors Diou, vers l'Absolu, et tait ainsi de la philosophie 
une prière continue dans uno synthèse idéale de ln 
science et de la sagesse, d' Ar•istote et de Platon, 
comme Bonaventure lo dit d'Augustin qui reste pour 
lui le modèle à suivre et quA d'ailleurs il a dépassé 
dans l'explication de l'illumination. 

2. mumination morale. - De même que 
dans ses jugements ùe connaissance l'esprit est guidé 
par les « raisons éternelles », par les idées c divines •, 
raison d'être de tout ce qui ost, ainsi, dans sa conduite 
morale, il est dirigé par les valeurs morales, en Dieu 
identiques aux • raisons éternelles », car Dieu est 
l'l!Jtre, le Vrai et le Bien qui s' idontifiont dans l'Absolu. 

L'illumination morale s'opère par réCérence aux 
c exemplaires • en Dieu, comme l 'illumination intel
lectuelle se réalise par référence do nos jugements aux 
idées divines qui sont les exemplaires de tout ce qui 
est. Cette référence, solon Bonaventure, se réalise on 
vertu de doux puissances qui règlent toute notre conduite 
morale et qui sont la conscience et la syndérèse. 

1° La conscience juge de la valeur d'un acte. Comme 
telle, elle appartient à l'intelligence ou à l'ordre de la 
connaissance. Elle appartient toutefois non à l'intel
lect spéculatil, mais à l'intellect pratique, car elle no 
tend pas à la connaissance pour· elle-même mais en 
vue de l'aclion moralo (11 Sent., d. 39, a. 1, q. 1, concl., 
t. 2, 899b). 

La conscience ainsi comprise est l'habilus des pre
miers principes moraum (Il faut faire lo bien et éviter 
le mal), comme la science est l'habitus des premiers 
principes spéculatifs. L'une et l'autre sont dirigées par 
la référence aux exemplaires, aux idées divines, aux 
valeurs d'être. L'une et l'autre sont innées ou au moins 
sont l'expression d'une puissance innée qui s'acLue 
par des actes, par des jugements guidés par l'illumi
nation divine, c'est-à-dire par réCérence aux exemplaires 
du Vrai et du :Bien : « En un certain sens, la conscience 
est innée, en raison d'une lumière qui nous dirige dans 

nos jugements; mais, à un autre point de vuo, elle 
est aussi acqui11e en raison de la connaissance acquise 
dos termes mêmes du jugement » (ibidem, q. 2, concl., 
p. 908b). « Naturale enim habeo lumen ·quod suffieit 
nd cognoacendum quod parentes sunt honorandi et 
quod proximi non sunt laedendi; non tamen habeo 
naLuraliter mihi impressam speciem patrie val speciem 
proxhni » (ibidem). 

20 La syndirèse guide la rectitude de la çolonté 
c:omme la conscience règle le jugement de l'intellect 
pratique, comme les premiers principes de l'être 
guident le jugement de l'intellect spéculatif. La syn
d6J'èSe « réprouve le mal ot excite au bion » (ibidem, 
u. 2, q. 3, ad 4, p. 915b). «Elle réside dans notre faculté 
nfroctive où elle est comme une tendance · au bien 
(pondus ad bonum), une attraction naturelle qui dirige 
vers le bien et y incline la volonté» (q. 1, n. 4, p. 908b; 
d oonol., p. 910a). 

La syndérèse est appel6o parfois l'étincelle de la 
conscic11ce. Mais, se demande le docteur aéraphlque, 
comment peut-elle appartenir à la conscience si celle
ci est une fonction de l'intelligence, alors que la syn
rl6rèso l'est de la volonté? Il répond : « Elle est dite 
ütincelle de la con.c;cience, puisque celle-ci ne pout par 
elle-même mouvoir à l'action, ni répronver, ni exciter 
,.;inon par la syndérèse qui en est l'instrument et, en 
111ême lemps, appartient à la volonté. Comme la raison 
no peut mouvoir si ce n'est p88 l'lntel'médiaire de la 
volonté, ainsi la conscience ne le peut sans l'aide de la 
~yudét•èse » (ibidiJm, a. 2, q. 1, ad a, p. 910b). 

La conscience et la syndérèse sont guidées par l'illu
mination morale, c'est-à-dire par la référence aux 
exemplaires du Vrai et du Bien dans l'Etre divin. Ici, 
comme dans l'illumination intellectuelle, il n'y a pas 
d'intervention spéciale de Dieu, mals tl s'agit du concours 
général, c'est-à-dire du concours de la Cause première 
il l'ôtro et à l'action des causes secondes, Dieu donnant 
l'être,- « la conservation ost une création continue»-, 
c l la conscience, comme la syndérèse, n'agissant que 
f) ll l' référence aux exemplaires, que pQr leur attrac
tion " motivante et dirigeante ». 

Nous sommes ici dans le pur ordre naturel; ce qui 
11 'ux:clut pas l'intervention do la grâce, l'ordre surna· 
turel présupposant l'ordre naturel qu'il élève et 
c~omplète : 

Ad illud quod obilcitur quod Oeus eat principale movens 
in l.ali uctione, dicendum quod vorum ost; att&ttlén non saqul
tnr ex hoc quod excitet liborutn arbllrium ad facicndam Ulam 
opr.rntionem. Excitatio onim dlcit allquom ollcctum gratlao 
prt11mmiontem ipsam volunLatom; hoc autcm requiritur ln 
honis meritorüs; in allis voro oporlbus indiiJerenLibus, vel 
nllam malis, non est nisl sola cooperutio divinae virtutis 
(11 Sont., d. 37, a. 1, q. 1, ad 6, t. 2, p. 86Sb). 

3. Dlu~tnation mystique. - Platon explique 
l'origine des idées par 111 réminiscence d'une vie anté
l'ieure, dans le monde dos idées, où I~âme les a contem
plées. Plotin veut taire remonter l'intelligence à sa 
source, dans le NoM, par purification de tout ce qui 
tjS~ matériel et par identification il l'Un où a lieu la 
pleine illumination de l'esprit Pour l'un ot l'autre, 
!A. connaissance s'opère par une élévation, une sortie 
ùe soi-même, l'extase où l'Arno s'élevant au-dessus du 
monde matériel et au-dessus d'elle-même s'identifie 
au Boau et à l'Un et ainsi conno.tt dans la parfaite 
illumination, où ce n'est pas tant lo sujet qui oonnatt 
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l'objet mais où lo sujet devenu l'objet connatt en lui 
et par lui. 

C'est l'illumination mystique par connaissance d 'e.x pü
rience, expérience d'amou1· réalisable par la purifica
tion et par l'extase, l'âme ne connaissant l'infini ut 
ne s'unissant à lui qu'en sortant d'elle·même et. !JO 

perdant en lui. C'est l'aspiration la plus pro!ondn ne 
l'âm11 mais qui, dans la mystique naturelle, commt: en 
Platon, en Plotin et d9JlS la mystique hindoue, se111bla 
about ir, dans le degré supérieur de l'extase, à l'incot~.s
cience. Ce qui serait la négation même du but de l'aspi
ration, l'absence de la connaissance porsonnl'llo. 
Qu'est-ce qu'une connaissance ou un amour incuns
cient? C'en est la négation. 

Tout autre est la vraie mystique chrétienne. l•])Jo 
semble aboutir aux « ténèbres >>. Mais ce sont lt:!l 
« ténèbres lumineuses » qui no sont pas l'absence do 
la connaissance, mais la super-coooaiasance conscion t.o 
en vertu de l'olévation surnaturelle dans le Ch r•i:;l. 
et la participation à sa Lumière. C'es t la doctr·inc 
de Bonaventure qui connaît la mystique naturelk d 
sa beauté, mais aussi son impuissance à nous do'' niJr 
la suprême illumination, celle-ci étant surnaturellt· ot 
ne s'effectuant que par adhésion au Christ, c St :<~ l a 
nostra •· Il n'y a d'ailleurs paa une distinction absoluu, 
pour le docteur séraphique, entre l'illumination inlol
lectuelle, dont nous avons parlé ci-dessus, et l' ilhuni
nation mystique : l'illumination intellectuelle se rai
sant par référence a.ox idées exemplaires on Diou cnt 
déjà, de fait, une illumination mystique, un con ill.d. 
avec l'absolu, uno tondanco naturelle et spontanée i.t 
l'unification, à l'identification à Dieu. 

Un second aspect de l'illumination bonaventurieunn, 
en plein accord avec l'élévation néoplatonicienne, es t 
l'élévation constante de la créature au Créateur, du 
fini à l'infini, du relatif à l'absolu, qui, en soi, est tl u 
pur ordre naturel , - élévation qui d'ailleurs peut ,·,tl'c 
aidée et excitée par la grâce : de par l'ou vertur·n à 
l'infini de son intelligence et de son amour, l'hot" me 
tend naturellement à cotte élévation continue •tuc 
Bonaventure attribue à saint Franç.ois mais qui, O•l 
soi, est du pur néoplatonisme : .c Par le miroir dtls 
choses créées, JI s'élevait à la contemplation do la 
Cause première qui donne la vie à tout ce qui ost .. 
Parmi les choses il s'arrêtait à ce qu'il y a de plus lNau 
et dans leurs vestiges il cherchait son Bion-Aim<l, 
faisant des créatures une échelle pout• arriver n la 
connaissance do Celui qui est tout désirable » (Legtmda 
maior IX, 1, t. 8, p. 530a). 

Tolle est la voie positilltJ de l'illurolnaUon mystiqut:. 
C'est une bonne voie pour les commençants, mais d ie 
n'aboutit pas : « Les créatures élêvent jusqu'à un t;cr
tain point vers Dieu, mais, à un certain momeol, il 
faut les abandonner, sinon elles deviennent un obstal'lu ,, 
(1 Sent ., d. 3, a. 1, q. 3, nd 2, t. 1, p. 75b) . C'est ulor:: lu 
Poitr négati11e de la pauvreté de saint François, la · voio 
négative préconisée par Denys et même par Plotin : 
c'est la négation de tout et de soi-même pour se perdre 
en Dieu, dans sa lumière devenue notre lumière ; la 
voie de l'extase qui soule amène pleinement au Diou 
tr9JlScendant; cn.r autre chose est j ouir de Dieu en 
soi-même de par la t~!ldancc plus ou moins actuéu à 
l'infini, et autre chose est l'actuation en Dieu. 

La mystique naturelle et palenne l'a pressenti, ruais 
n'a abouti qu'à l'inconscient et aux ténêbres. Bona
venture lui·même parle de ténèbres, mais de ténèlm:.9 
lumineuses qui sont une connaissance et une conni.lis-

sance consciente, car là où il n'y a pas de conscience, 
il n'y a pas de connaissance. La connaissance dans les 
« ténèbres ~ ou au-delà des ténèbres, comme dans le 
rapt bona ven tu rien, ost donc l 'illumination suprême 
sur cette t erre. Elle s'achève dans le ciel en la vision 
béatifique où l'âme verra par la Lumière divine elle
même et aimera par l'Amou1• infini, par participation 
surnaturelle. 

La • visio in tenebris ,,, dont parle Bonaventure à 
propos de l'expérience extatique, est-elle une illumi
nation ou une absence de connaissance? Certains, à la 
suite d'Étienne Gilson (La philosophie de saint Bona
penture, ao éd., Paris, 1953, p. 370), ont opiné pour 
l'absence : « Ou bien, di t Gilson, il y a encore connais
sance ct ce n'est pas encore l'extase .. , ou bien il n'y 
a plus de connaissance ot le problème d'une vision, 
soit directe soit Indirecte, no se pose même plus ». 
Et il ajoute : « Les expressions dont use fréquemment 
saint Bonaventure pour qualifier (cette expérience) 
comme caligo, excaecatio, ignorantia... doivent être 
prises à la lettre, car elles expriment avant t out le 
néant de connaissance et de vision» (p. 371). 

Ln docteur séraphique dit en eiiet : • Il y a ici (dans 
l'e:dase) une opération qui transcende toute intelligence, 
une opération secrète que personne ne coiUlatt si ce 
n'est celui qui l'a expérimentée » (I n Hexaemeron 11, 
29, t. 5, p. 3<•1 a). c Ici n'entre pas l'intelligence mais 
l'amour • (n, 92, p. S42o.). Ou bien : « Quand l'esprit, 
en· cette union, est uni à Dieu, il dort de quelque façon 
et en une aut1•e ll veille : seul l'amour veille et impose 
silence aux autres puissances ,, (n, SO, p. 341b). ct Dans 
le passage à l'extase, il faut abandonner toutes los 
opérations intellectuelles » (Itinerarium mentis ,:n 
DGum vu, 4, t. 5, p . 312). 

Si l'exclusion de ces a opér.atioils Jntellectuollos • 
comporte l'exclusion de toute connaissance, il raut 
conclure que Gilson a raison, comme auraient raison 
ceux qui réduisent la contemplation bonaventurienne 
à une douce jouissance animale, dans l'exclusion de 
la plus noble activité intellectuelle, laquelle, pour 
d'autres, est l'essence de la contempla tion spirituelle. 

Mais contre l'exclusion de la ' connaissance intel
lectuelle dans la contempla tion honaventurionno mili
tent cent passages divers du docteur séraphique qui 
pwlent de connaisslmce supérieure, comme milite la 
doctrine de la sagesse qui pour lui est l'essence do la 
contemplation, et comporte à la fois l'intelligence et 
l'amour. 

Ce que Bonaventure exclut n'est pdS la connaissance, 
mais les «opérations intellectuellas • inférieures, propres 
à la connaissance discursive par images, abstraction, 
concepts, qui, dans l'extase, !ont place à la connaissanctJ 
i11tuiti11e infiniment supérieure : a Dans l'âme, dit-il, 
il y a beaucoup de facultés d'appréhension : la sensa· 
tion, l 'imagina tion, l'esthnativo, l'intellective (discur
s ive); il faut les abandonrl.er; et, au sommet, il y a 
l'amour dont l'onction los transcende toutes ~ (lt1 
He:ca~Jnwron n, 29, t. 5, p. 3Ua). 

S'il y a ici ténèbres, ce n'est pas par manque de 
connaissance, mais par défaut d 'images et de concepts 
auxquels est liée la connaissance inférieure, discursive, 
qui doit faire place au don de sagesse qui est à la fois 
amour et connaissance intuitive : • La sagesse, dit 
saint Bonaventure, n'opère pas seulement par mode 
de connaissance spéculative .. , mais aussi par mode 
de connaissance savoureuse et expérimentale • (.De 
perfectiontJ evangelica, q. 1, concl., t. 5, p. 120b). 
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i. Pour l'histoire d'cmom.blc do ln question, il faut encore se 

référer à l'étude de C. B tl.umlter, Wittlo, ein Phiwsoph und 
Natur(orsohcr des xm. JaJ1rhunderts, coll. Beitrl!gè zur Go· 
achlchla der Philosophie des Mitlelalters, t. 3, vol. 2, MUnster, 
1908, p. 358·422 : Oeschichtliche Entwicklung der Llcht
motaphysik. 

Consulter spécialement danslo DS los arliclos : S. DOMAVBM• 

runs, COMTRMI'LATIDN, ExEMPLA!tUIIJIE, EXTASI!. 

2. J>totin : 6tuùos sur mystiqtto ot illum.irtatitm parues après 
i950. - W. Bolorwaltes, Die M otaph.ysik des Liclltcs i11 der 
Philosophie Plotim, dans Zcitschr l(t fiJ.r pllilosopllisoll~ Jl'or· 
rohung, t. i 5, 1961, p. 334-362. - V. Cilento, Esperien%a 
reli~iosa di u.n fûoso(o greco, dans Riflista di storia e lltttoratura 
nli:iosa, l. 2, 1966, p. 405-426. - L. Eborowicz, La contem· 
plation selon Plotin, Turin, i 958; Lo s11ns do la contemplation 
eMil Plotin et saint Augustin, dans OiornalB di mota{isica, 
t. 18, 19G8, p. 219-2'>0. - M. do Gandülac, La sagc.vse dt 
Pwtin, Pt.1ris, 1952; 2e éd., 1966. - P. Hadot, Plotin ("' la 
rimpli~itd du rogard, Paris, 1969. - H. Ludin JaùSOII, Die 
Mystik Plotins, dans Nt,mon, t. 11, 1964, p. '165-188.- H. R. 
Séhwyzor, • Bcwusst • und • unbcwt,sst • bei Plotin, dnns Les 
r8urces de Pwtin, coll. Entretiens sur l'antiquité classique, 
t. 5, Vandoouvres·Oenève, 1960, p. 343-990. - .T. TrouUiard, 
lA présence de D~u celt~n Plotin, dans Revue do m8taphy1iquc 
et de morale, t. 89, 1954, p. 98·45; La proctl8aion plotinicnnc, 
Pari'!, 1955; La puri{ùlaçion pwtinienno, Paris, 1955. 

En général les Interprètes récents Insistent sur la prés~nce 
clc l'Un attolnto dans l'extase au-delà de l' intelligence et do 
la consclonco (cf Enr~éadtl8 vt, 9, '•) i ils entendent cet au-dolà 
non comme une annihilation mnis comme un accomplissement: 
.l'extase resto une • vision • qui ne supprime la conscionco que 
dans la mesure où celle-ci corn porto un • roto ur sur sol • de 
n&.ture à compromettre la saisie do la présence (cf vT, ?, 
24). 

S. Les études sur l'Uiumlnatlon chez Augustir1 sont trcls 
nombreuses ot les interprétations très diverses; celles-ci 
·dépendent à la fois des positions personnelles de chaquo 
commontatour et des courants philosophiques dominants. 
S11.ns doute cherche-t-on cher. Augustin la réponse précise 
à dos questions que lui-même ne s'est pas posées, mals d'un 
autro cOté ces interrogations 6tabllssent un dialogue fécond 
entre la pensée oontemporaino ot les autours anciens; ln 
diversité des opinions est dono un indice de l'actualité d'AugWI· 
tin. NoW! signalons les études plus importantes. 

1 • Pour le statua guaestionis, voir Jo rapport général de 
R. .Jolivet au Congrès lntornationo.l augustinien de 1. 95ft : 
L'flamme et la connaissance, dons Augustinus Magist<~r, t. S, 
Paris, 1.955, p. 168·1.86, et ln discussion, p. 186·1.92; ot Jo 
rapport do A. Mnndour.e, Où en est la question de la mystique 
11ugustiniennel, p. 103·168. - Plus récemment, C. E. SchUt 
zingor, Die augU8tinischc Erktmntnislehr11 im Lichtc ncuerer 
Forschung, dans Recherch~s augustinionn&9, t. 2, Paris, 1962, 
p. 1 ?7·203 (et (hrman Control!tJ78Y on St. A~tgustine's l llumi· 
nation Tlleory, New York, 1960). - On trouvera une hlstolro 
globnle do lu question, avec essai de clo.ssiflcation dlill in torp ré· 
tntions, dans J. Hessen, Augustins M etaphysik der E rltenntnis, 
Berlin-Bonn, 1921 i 2• éd., Leydo, 1960, p. 8'•·98. - F. 
Cayre, Initiation à la plliwsopllie do saint Augustin, Paris, 
19~7, p. 22?·234.- Fr. K!irner, Das Sein und tlcr Mensch .. , 
Frlbourg-en·Brisgau et Munich, 1959, p. 1·2? (abondante 
bibliographie). 

2• 11tude8 paruu aflant 1961. - Cll. Boyer, L 'idée de flirité 
dans la philosophie de saint Augustin, Paris, 1921; 2• éd., 
1941 (tond à rapprochGr la pensée d'Augustin de colle de 
&aint Thomas). -lil. Gilson, Introduction à l'étudtJ dtlsaint Au· 
IJ!l81ÎII, Poria, 1929; a• éd., 19~9 (l'illumination porto plutOt 
aur la faov.ltiJ de juger que sur la faculto de concevoir; olle 
a un rOlo avant tout normatif et formel, p. 103·130). -
L'ouvrage do J. Hessen, déjà ciLé, resto fondamental malgré 
lea criUqucs qu'il a stlllcitées; pour l'auteur, l'essentiel de 
l'Uiumlnalion e.'!t de fonder métaphysigv.c~nt la connaiaaanco 
'humaine, on • ancrant • sa vérité et sa validitll dans l'Esprit 
absolu (p. 104); il admét uno Intuition immédiate do l'essence 
dtvlno, mais qui n'attG!nt quo • l'aspect logique do la d.lvlnlté • 
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(p. 189); Il entend par là les idées et valeurs divines en tant 
quo source et raison des êtres comme dol! esprits. - R. Jolivet, 
Dict~ soleil clcs esprits, Par~. 1954 (prochè de l'opinion do 
Gilson). - F. Cayré, J'nitiation ... (intuition lndlreote, ou vision 
médiate, p. 234-248). 

3° Études prdsentées dans AugustiniiB Maguter, t. 1, Paris, 
1 % 4 : R. Allers, lllwninatio~ et 11tlritês éternelles : 1mc étudo 
Sllf l'a pr iori aucustinien, p. 477-~90 (adaptation de St. Augus
tine' a Doctrine of IllumincltiOII, paru dans ]rranoisoan $tudiea, 
t. 12, 1952, p. 27-lt6). - H. Somera, Image IÙJ Di~u et iUumi· 
nation d i11inc: soctrccs historiques et élaboration aucustinionno, 
[>. 451·462. - V. Wnrnach, Erkuchtung und Eimprcchung 
bei Augtutiml$, p. 429·450 (intègro et dépasse los vues de 
H essen et Gilson et saisit dans son onscmblo la relation de 
l'esprit humain à la Vérité divine qui la règle et ln fonde). 

'•• Études parues après 19/U. - J . Oonr.alez Quevedo, La 
iluminaci6n agcutiniana, dans Pctlsamiento, t. 11., 1955, 
p. 5-28. - Fr. KUrnor, DM Prirtzip der lr111erlichheit in Augus• 
tins E rhennmi9lohrc, Disa., Wurtzbourg, 1952; Dezu in homir1e 
PÙlet. Das Subj~ht dda mensolzlichen Ii.'rkennem nach cler Lthre 
Angtl8tins, dans l'llilosophisohes Jahrbuch, t. 64, 1956, p. 166· 
21 ï; DM Stin 1md der Mensch .• , clt6 supra (interprétation 
c:tutentiellc, à par tir du c principe d'Intériorité •, en liaison 
avec l'expérience intérieuré d'Augustin et son ontologie). 

Le second volume dos Recherch68 augU8tirlicnnu (Mélanges 
fi'. Cayré), contient, outre l'arti.ole de C. liJ. Schützinger mon· 
Honné plus haut, plusieurs études sur l'illumination : M. E. 
Korger, Grtmdproblcmc der augustinisoh.on Erkenntni9lchr~ 
ct'lautert am Bcispicl von De Oenesi ad litteram xu, p. 33-5? i 
Fr. Kôrner, Abatrahtion oder l llumination? Das ontowgiaoho 
Problem der augustinischen Sinncacrkonntnis, p. 81-109; 
A. Sage, La dialectique do l'illumination, p. 111·123; F.-J. Thon· 
nard, La notion de tu"~ièrt! cm phiwsophic a~tgustinitnne, p. 125· 
1 7!1. - Voir encore : I. Quiles, Para una imerpretacidn inte• 
gral dtJ la iluminaci6n agtl8tiniana, dons Augustinus, t. 9, 
1958,.p. 255-268. - O. Lechner,lde~ und Zeit in der Metaphysik 
A~tgustim, Munich, :1964. - A. Scl&üpr, Wahrh.it und Wisscn. 
])ie Begranclc~'I/I der Erlwmtnis bei Au~:t~ftin1 Munich, t9G5 . 

• 
'•· Bonavcllturc : études sur la mystlquo, la connaissance 

ol l'illumination. - C. Bérubé, De la philosophie à la sagesstJ 
da.n.s l'itin.drairtt bonaventurien, dans Collcctanca franciscana, 
t. 88, 1968, surtout p. 292·307. - E. Bottoni, Il problllma 
tlella conoscibilità di Dio nclla acuola francescana, Padoue, 
1950, p. 149-1.88. - J .·M. Bis.~en, L'tzllmplarisms di11in selon 
Raint.Bonavonturo, P aris, 1929; UB dtJgrt!s de la contemplation 
selon saint Bonaventure, dans La F rancs franoucaÎ(IC, t. 14, 
1931, p. 439·46~, et t. 15, 1982, p. 87·105; Des effets de la 
con.U:mplatÎOII selon saint Bona11enturc, t. 19, 1986, p. 20·29. 
·- M. R. Dady, The Theory of Knowlcclgc of saint Bonaventure, 
Washington, 1989.- A. Dompt, Der augustinisch6 Eumpla
rl-wnus Bonaven~uras, dana B andbuch der PhilosophÎil, t. 1, 
5c p. Metaphy1ih des M iuelalters, Munich-Berlin, 1934, p. 110· 
119. 

J . Follormclor, Die Jlluminatiomlht!orie bei Augustinu.s und 
JJonaventura und die aprioristische BegrUndung der Erhennlni.t 
durch Kant, dnns P/liloqophiaehes Jahrbuch, t. 60, 1950, 
p. 296-305. - S. OrUnewald, Fransishaniscl1c Mystih. Y erauch 
zu cinor Darstellull!) mit besondoror Bcrilchsii:htigung dtla hl. 
BonMéntura, Munich, 1982; Zur M!}$tih dé8 hl. Bonaventura, 
7.AM, t. 9, 199~, p. 12~·142, 219-292.- K. P.ahner, Der Bcgriff 
dtr Ecst.asi11 bei B ona11cntura, ZAM, t. 9, 1984, p. 1·19. -
J<•. Schwendingor, Dio Erkenntnis in IÛ!n twÎ111n IIÛ!6n nach tlcr 
Li!llrs des hl. Bonaycntura, dans Fransi.tkanische Stud~n. t. 15, 
1928, p. 69·95, et t. 16, 1929, p. 29·64; Die Erkcnntnis'lehl'l!, 
besondcrB die Illuminationatheorie BonavcnturM im Licht dor 
racrtcrstcn Forschung, dans FU.nfl6 LektorenkonftJrenz der dout· 
:1chcn .Franzi1haner (Ur Philosophie utld 7'11cologie, Worl, 1930, 
p. 121.-151. 

LOon V EuTHBY. 

IV. DANS L~ c:.utm.JTAINE 

Comme on n'importe quelle autre école, l'illumina· 
tion intirieure ou spirituelle se situe, ici, par référence 
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à la connaissance naturelle ou discursive. On la conçoit 
comme quelque chose d'analogue, mais qui on mêmo 
temps dépasse la connaissance naturelle et s'y f-:UhsUtue. 
En ce sens, les auteurs qui en tentent une systématisa· 
tion l'expliquent à partir des présupposés philosophiques 
fondamentaux du thomisme. Dans son acception la 
plus spécifique, l'illumination englobe toutes les grl\ces, 
dons et charismes qui sont infusés dans l'âme à L•·avers 
l'organisme surnaturel. La révélation divine et la loi 
constituent la base et le principe de toute illumina
tion intérieure; c'est·à·dire qu'elles nous plaeent dans 
le champ de la connaissance surnaturelle, du moins 
quant à son objet. 

Des particularités importantes apparaisseu t :quand 
les autéilrs de l'école-analysent ou décrivent l't\volution 
progr~ssive de cette illumination intérieure qui dopasse 
pou à peu les grAce~ ot inspirations d~ type co•nmnn et 
ordinai.re; c'est-à-dire non seulement lorsqun l'objet 
de la connaissance est ·du domaine. surnatul·el, mais 
aussi lorsque le mode sous lequel on le perçoit est, pour 
utiliser leur langage, surnaturel. C'est cet o;;pecL de 
l'illumination intérieure qui prend le plus de relier 
chez des auteurs exclusivement ou principalr:ment 
descriptifs, comme sainte Thérèse : son appol't le 
plus riche ct le plus original se trouve dans la d.::ticatesse 
de ses descriptions. 

Comme elle le fait pour tout le développenwnt de la 
vie spirituelle, l'écolo carmélîtaino enferme les grâces 
d'illumination dans le processus de l'oraison qui nil(luut 
-normalement à la contemplation. C'est dans la contem
plation infuse parfaite que s'accomplit la connai!;1'lance 
la plus élevée que l'on puisse avoir de Dieu eJi cette 
vie. Ceoi est possible grâce à l'illumination mystique 

·qui remplace ou complète la puissance natnrello de 
l'entendement. De là vient que l'illumination dans sa 
fonction propre et spécifique, selon l'école carrnélil;aine, 
est quelque chose d'intimement et nécessairemont lié à 
l'évolution. même de la foi et de la contemplation. La 
question fondamentale est donc l'explication dEl la 
relation qui existe entre la contemplation ét son élément 
déterminant (du point 'de vue surtout de l'intellection). 

Dans l'apport historique de l'école carm~litaine, on 
peut distinguer clairement tr()is moments principaux. 
·En premier lieu, la siUIJ>le constatation de l'illumination 
intérieure que font des auteurs narratifs ou de~;criptits, 
l!ans tenter d'explication rationnelle; c'est le cas de 
sainte TMrêse et de que~ques autres. En second lieu, 
l'analyse psychologique du phénomène d'illumination 
à partir d'une expérience personnelle et à l'aide de la 
réflexion de caractère plus ou moins scientiftq11e; ainsi 
saint Jean de la Croix. En troisième. lieu, les tentatives 
d'explication théologlque sur la base du r.ystème 

'scolastico-thomiste. Le cycle ee referme aujo.ml'hui, 
en ce sens que les travaux se contrent sur les som·ces 
et cherchent à éclairer la pensée des initiateurt;. 

Nous homeronl! notre étude au:x: d!iscrlp'tlons do 'I'hérèse 
d'A'Vil$ t i582 et surtout au:x; nnnlyses et aux r6flüxions de 

·Jonn do la Croix t 1591. Il a paru prétêrnble de '·' 'étendre 
quoique peu sur la pênsée dea .deux fondateurs df' l'école, 
quitte à ne rien dire de la systéll'latisation théologiq\le qui 
en tut faite postérieurement. 

On se référera u tilement à l'exposé synthétiqué de 111 contem· 
plation dans l'école carmélitaine (DS, t. 2, coL 2029-2036, 
2058-206?). 

1. Sainte Thérèse de Jésus 
- Le premier qui systématisa les thèmes de l'école 
carmélitaine, le portugais José del Jllspirltu Santo 

t 1678, remarque: a En disànt ce qu'ella expérimentait .. , 
Thérèse donne le fondement pour ces expllcatiom 
(dos commentateurs postérJeurs), elle ne s'aventure pas 
à le faire » (Càcùina mlstioa carmelitana, Madrid, 1678, 
p. 211a)• Cette observation vaut pour le problème de 
l'illumination. La sainte n'emploie pas cette expression. 
Elle ne se préoet:upe pas do cerner les éléments de cette 
illumination; elle con~;~ tate dans ses expériences l'exi~J· 
tence d''!lne connaissance qui, par son contenu et son 
fonctionnement, dépasse celle qui est normale ou 
connaturello et qui en diffère. C'est pourquoi co genl't 
de connaissance appartient, pour olle, à l'orbite dU 
surnaturel, c'est·à-diro do ce qui a ne se peut acquérir 
ni par l'industrie, ni par la diligence, qu~;~lquo effort 
qu'on fasse » (Relaciôn sobre los grados de oraciô11, n. a, 
datée de Séville, 1576; éd. l3AC, p. (1,77 ;·cf Vida 23, .5; 
Camino ~9, 6; 23, 5; 31, 2; Moradas IV, 2, 1; vt, 6, 13; 

,etc). Nous nous mouvons alors dans. l'o1•bite des orai-
sons l!emi-passives ou totalement passives. 

Nous citons sainte Thérèse d'après l 'édition des Ob,tu 
cQmpl~tM par Efren do la Madre de Dios et 0: Steggink, BAC, 
Madrid, 1967. ·Les références· sont données de la manière 
suivant·a: le mot espagnol principo.l du tltt•c do l'œuvre (Vida, 
Oamino, Moracku, etc), - le numéro du livre, quand Il '1 on 
a, en chiflrell romaine, - puis en ohitlres arnbes cèlui du cha· 
pitre, onftn celui du para·graphe. Nous renvoyons parfois à la 
traduction française de Grégoire de Saint-J oaeph, éd. du Seuil, 
Paris, 1948. 

1.0 Les DEGRÉS D'ORAISON BT LE PROCESSUS ILLU· 

MINATIF. - Chez sainte Thérèse, 1~ passage d'un degré 
d'oraison à un autre se reconnatt par une c nouvelle 
lumière » dont Dieu illumine l'âme. Pend~nt la médita· 
tion ou oraison discurstn, PJ'O{Ire aux commençante, 
on ne remarque aucune infl'uertctf spéciale de la part 
de Dieu (ct Vida 11-1-3; Camino 20-26; M t;m,ul.M 1-111). 
La persévérance de l'âme dans J1etTo.rt qu'elle '!ait pour 
s'approcher de Dieu crée l'habitude de se recueillir 
en soi-même avoc facilité, tandis quo s'enracine en 
elle en même temps une conscience de la divine présence. 
Pour la sainte, « il ne s'agit pas ici d'une chose surna· 

·turelle; elle dépend da notre volonté et nous pouvons 
•la réaliser avec l'aide de Dieu» (Camino, autographe de 
Valladolid, 29, 4; trad., p. 729). 

A ce recueillement actif s'oppose un autre recueille
ment avec lequel débute l'oraison de quiéeude, porte de 
la contemplation, du surnaturel et de l'infus. La nou· 
velle situation de l'âme· se caractérise par une passivité 
ou réceptivité progressive (cf Relaciôn, citée supra, 
n. 4; Moradas IV, 3, 1:-(t), qui peu à peu ·remplace Pini· 
tiative personnelle ·et le mode naturel d'agir, ou r/y 
substitue. 

La quiétude comprend trois phases fondamentales : 
le recueillement passif, l'oraison de quiétude propre· 
ment dite et les formêà variées du sommeil des puis
!!lanccs. La premièro indique le passage du proces,sus 
naturel aux premjers indices du « surnaturel ». De fait, 
la sainte caractérise ce moment comme celui de 
·• l'impuissance à discourir ». « C'est une disposition à 
écouter .• ; l'âme doit alors éviter de discourir et consi· 
dérer attentivement ce que le Seigneur opère en elle » 
(Mol'adas IV, a, 4; trad., p. 882-883). Par cette dispo· 
sition, on capte la motion divine qui re·cueme l'âme à 
l'întiîne d'elle-même (ibidem, n. 2). Bien que l'âme soit 
entr~e déjà, quant à la connaissance, dans l'enceinte 
dé J'influence· spéciale de Dieu, il existe cependant une 
interférence entre la volonté unie à Dieu et le mouve· 
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ment naturel de la mémoire et do l'entendement (el Vida 
ii, a, et 15, 6; M oradas IV, a, 8). La nouvelle lumière 
qui illumine l'entendement produit un nouveau mode 
de connaissance de Dieu, différent du naturel. Les 
premiers symptômes d'une telle connaissance font 
croire à l'âme qu'elle est plus élevée qu'elle ne l'est en 
réalité. Cela est dO. à ce qu'elle exp6rimente pour la 
première fois une singulière proximité de Dieu, telle 
qu'elle peDSe « qu'aveo un petit effort, elle deviendra 
une seule chose avec Dieu grâce à cette union • 
(Camino 81, 2 et 8). 

Pendant la période appelée , sommeil des puissances •, 
une plus grande intensité de lumière dans l'entendement 
émane de l'union plus intim.e de la volonté avec Dieu. 
COtte perspective de la relation volonté-entendement 
est commune à toutes les formes d;oraison chez la 
sainte, mais elle a un relief particulier dans cette phase 
domièro de la quiétude ou semi-passivité (cf Vida 16·17; 
R6lacidn, citée supra, n. 5·7). 

Avec les oraisons pleinement passives, selon le vocabu
laire tbérésien, la coopération active disparatt. Le procos· 
sus naturel de connaissance est alors dépassé. L'âme 
entre dans la CJoie unitiCJe, qui comprend trois étapes 
progressives : l'union simple, l'union pleine ou do fian
çailles, et l'union parfaite, totale ou de mariage spirituel. 

Pour cette étape, sainte Thérèse présente un proces· 
sus qui natt de la volonté, comme une expérience amou
reuse de Dieu, et qui influe sur les autres: puissances. 
Diou rend l'âme « toute sotte, pour mieux imprimer 
en elle la véritable connaissance de Dieu ». L'intolli· 
gence n'y comprend rien (Moraàas v, 1, 5 et 9). Cepen
dant elle arrive à connattre ce que par ses propres 
forces elle n'atteindrait pas au bout de mille années 
(ibükm, 4, 4). Dieu lui-même se rend présent comme un 
objet de connaissance expérimentale : c Dieu se fixe 
lui-même àJ'intérieur de cette Ame de telle façon que, 
quand elle revient à elle, olle ne peut douter en aucune 
façon qu'elle ait été en Dieu et Dieu en elle" (M oradas v, 
1, 4; cf n. 9-10, et Vida 18, 15). 

Dans l'union contemplative des fiançailles, avec ses 
répercussions somatiques (extase, rapt, transport, vol 
de l'esprit, visions, locutions, etc; cr Vida20; MoradaB VI, 
2-<a), l'illumination divine se rend perceptible à travers 
ces grâces {cf Moradas vr, <a-9), mais plus encore dans 
l'intensification du contact expérimental de Dieu 
(ch. 9). A la ditléronco d'autres auteurs, Thérèse pro
pose ici l'humanité du Christ comme objet do contem· 
plation et donc comme source rayonnante de lumière 
pour l'âme (Moradas vr, ?, 6; DS, t. ?, col. 1096-1100). 

Le plus haut de8r6 d'illumination dipins est acquis 
dans l'union parfaite du mariage spirituel. Bien qu'alors 
l'union soit permanente et l'entendement stable dans 
sa façon de connattre, il y a des moments d'intensité 
plus ou moins grande (cf Moradas vu). Dieu illumine 
de telle façon l'entendement que celui-ci perçoit 
l'immensité du Créateur et, en lui, la magnificence de la 
création. Dieu est l'objet :{lropre de cette nouvelle 
connaissance qui dépasse et supplante totalement la 
connaissance naturelle. L'âme est attirée dans la vie 
·divine et entre en communion avec les trois Personnes 
divines. Elle se voit enveloppée de lumière et d'amour, 
proche de la vision béatifique. La sainte n'a pas toujours 
réussi à décrire exactement la réalité complexe de cette 
transformation lumineuse. Tenant compte du contexte 
do tout son exposé, on peut préciser quelques expressions 
qui pourraient prêter à confusion. Voici sa meilleure 
aynthèse de la dernière étape du processus illuminatif : 

Quand Diou unissait l'O.me à lui, elle ne comprenait plus 
rion, vu quo toutes ses puissances étaient suspendues. Ici, 
il on ost autrement. Notre Dieu de bonté veut que les écailles 
dos yeux de l'âme tombent en fln pour qu'olle vole ot comprenne 
PlU' un mode extraordinairo, quoique choso do la faveur qu'il 
lui nccorde. Dès qu'elle ost Introduite dans cotte .demeure, 
1011 trois Personnes da la Ttôs Sainte Trlnlt6 so montrent à elle 
par une PÏBion intsllsctutJ!lc ou une ccrtaiM rsp1'1senta.tion 
tle la P4rilé, à la lumière d'une flamme qui éclaire d'abord son 
11Sprit, comme une nué~ a'una incompCU'ablc 8plcndcur. Elle 
voit quo ces trois Personnes sont distinctes; puis, par une 
oonnaissancc admirable qui lui ost donnéo, elle comprend nveo 
ln plus complète certitude quo ces trois Personnes sont une 
seule subsumce, un sou! pouvoir, une seule sagesse et un seul 
Diou. Ca qua nous connaiason.t pal' la foi, l'O.mo lo comprend, 
on peut le dire, p(l1' la Pue; nénnmoins elle ne voit rion, ni 
deR youx du corps, ni des youx de l'Ame, car ce n'est pas uno 
vi11ion imaginaire (MoradM vu, i, 6·7; trnd., p. 1030). 

2° ÉLBMENTS D'BXPLICA'l'JON.- Vouloir réduire ces 
« miniatures » thérésiennes à une méthode ou . à un 
système théologique entratne le grave danger de faire vio
lence à la pensée de la sai.nte. Nous sommes devant des 
éléments qui veulent éclairer une réalité de la vie splrl
Luolle, sans implication philosophique concrète.;, Les 
Lralts les plus caractéristiques de l'exposé thérésien 
semblent être les suivants. 

1) Dans ces descriptions, il y a référence ininterrom· 
pue à l'intervention divine dans l'entendement qui, au 
moyen de lumièr6s ou illuminations nouvelles, le rappro
che chaque fois davantage de Dieu en tant qu'objet et 
moyen de connaissance. Lo processus atteint son 
sommet en une sorte de pr~sence et de contact qu'on 
peut identifier à une connaissance expérimentale, en 
marge du processus discursif. 

2) Dans son ensemble et dans sa manifestation 
suprême, c'est là quelque chosode gratuit, d'infus et 
de passif, qu'on ne pout atteindre d'une façon humaine, 
bien qu'il faille se préparer à le recevoir. 

8) L'invasion du surnaturel se présente comme un 
mouvement qui, partant du « centre de l'âme » (Mora· 
das vu, 2, 11), demeure de Dieu, attire progressivement 
n lui les puissances. Dans ootte perspective thérésienne, 
il y a une antériorité (non nécessairement causale) de 
l'l1mour-volonté sur la connaissance-entendcme·nt. A 
l'ultime sommet de l'union, l'interférence est pour ainsi 
dit·e totale. 

4) En vue d'éclairer cotte forme suprême d'union 
en son mécanisme psyclwloBigus, la sainte certifie que : 
u) • les puissances se perdent •, ce qu'il faut comprendre 
par rapport à leur exercice normal (cf MoradaB rv, a, 8; 
vu, 1 , ?, et 2, 11);- b) cette perte de fonction est due 
au manque d'images ou de représentations distinctes 
(vn, 1, 6-7); - c) c'est pourquoi l'illumination de 
l'tmtendement no se produit plus à travers quelque 
«vision ou goüt spirituel 11 que ce soit (vu, 2, 4). 

5) Malgré les apparences, les expressions rapportant 
ceLte illumination suprême (« vision intellectuelle », 
• une certaine manière de représentation intellectuelle ») 
no contredisent pll.S les affirmations antérieures ni 
l'immédiateté de la connaissance intuitive (MoradaB vu, 
1, 7). De tout le contexte on déduit que Thérèse entend 
ce quo Jean de la Croix nomme • visions intellectuelles 
purement spirituelles • comme concernant Dieu
Créateur, et non des créatures. Quant aux 11 connais· 
sances des vérités dépouillées •, elles ne comportent pas 
d'idées claires ou distinctes ni n'empêchent la connais· 
sance expérimentale immédiate (cf Moradas u, 26, 2; 
Ill, 1~, 2). 
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6) Il est manifeste que Thérèse fait allusion à une 
connaissance directo do Diou, fruit de cette ill/./,mination 
spéciale. Il suffit de tenir compte des comparaisons avec 
lesquelles elle cherche à l'illustrer et qui coïncident 
avec celles de Jean de la Croix et des autre~ mystiques 
(la lumière des deux cierge$, la goutte d'cau, etc; 
cf Moradas vii, 2, 6). De même l'expression typique de 
« touche amoureuse » (ibidom, r..-, 9) et l'approche 
qu'elle a tentée de la « théologie mystique » (cf infra, 
n. 11). 

7) Si nous passon$ du point de v:~,~e psychologique au 
tbéologicrue, les éléments bien précisés pru· la sainte 
sur l'illumina~ion sont généraux et peu nolllhreux. De 
l'ensemble de sa doctrine, on dé<;luit que l'illumination 
est élé~ent intégrant de la contemplation, J'aspect 
relatif à l'entendement. Elle suit un cours progressif, 
parallèle à celui de la contemplation. 

8) Dans son langage, l'illumination intériol! 1'(1 assure la 
même !onction que la lumière ou le soleil vh;-ù-vis de la 
vue sensible. C'est un « soleil d'où jaillit nno grande 
lumière qui se projette sur les puissances in lér·ieures de 
l'âme » (Moradas VII, 2, 8). Naturellement, il s'agit 
d'une simple comparaison, c'ost pourquoi lA. sainte 
insiste snr le fait que « c'est un resplendisseutent infus » 
(Vida 28, 5; cf 27, S). Il n'y a pas de comparaison 
satisfaisante avec quelque lumière naturelle qtle ce soit 
(Vida 38, 2; Moradas vt, 5, 7). 

9) La sainte atlirme què cette illumination n'Hst pas 
la simple lumière de la foi, bien que toujour;; de l'ordre 
de la foi (Relaciôn 36, Séville, 28 aoüt 1575 , _, la 47e de 
l'éd. Silverio de Santa Teresa). On na finit jamais de 
réduire la relation qui existe entre illumination et foi. 
Pour elle, dans l'union parfa\te « œuvrent 1'<\mour et 
la foi », et on arrive par'fois à une telle clarté que l'on 
«voit ce que l'on croit par la foi'' (Moradas VII, 1, 6·7). 
Cependant, elle sait distinguer cette lumièr1~ ou vision, 
de la vision béatifique, celle de a l'au-delà, de l'autre 
vie • (of Vida 88, 2). 

10) Il ~·y a pas de fondement suffisant duns les expli· 
cations t'Mrosiennes pour ôtablîr une relation directe 
entre contemplation, illumination et dons du Saint
Esprit. Si une analyse doctrinale rend . possible un 
:rapprochement avec la théorie thomiste, l'oxégôse du 
texte est un tout autre problème. 

11) Du point de vue objecti(, la sainte insi:>te sur le 
fait qu'il s'agit d'une « connàissance admil'ahle », qui 
passe« p~ l'amour~ (Conêeptos 5, 4-5; éd. BAC:, p. 852· 
353). Dans cette perspective, elle tenta uno approche 
de la « théologie mystique » avec une réserve ce1·taine, 
n'ayant pas d'idées claires; dit-elle, sur céllc-d. Cepen· 
dant, elle arrive à une identité de vue . substantielle 
avec Jean de la Croix et les autres mystiques en la 
présentant comme« un entendement ne discourant pas», 
c'est-à-diré une connaissance sans discou •·s par le 
moyen d'images ou de représentations (cf Vida 10, 1; 
12, 5). Au lieu de « rayon de tén,èbre »; ell11 parle de 
«nuage d'intense lumière)) (Moradas vu, 1, 7). Dans sa 
substance, J'identité de mots et d'idées avec l'exposé 
sanjuaniste (Cdntico 39, 12-13) est manifesl.tl. 

2. Saint Jean de la Croix 

Nous citons Jean de la Croix d'aprèS l'édition du la BAC, 
Vida y obras de san Juan de la Cruz, Madrid, tgr,o. Los r.éf6· 
Mnces. sont donnéos de la manière suivante : Je mol principal 
du tilrc (Subida del Monte Carmelo, NoeM oscurrt, Ctintico 

' 

espiritual, Llama de amor viva), ~ le numéro du livre en 
chillres romains, quand il y a lieu, - puis on ohiiJres arabea 
celui de la strophe ou du chapitre, -enfin celui du paragraphe. 
La traduction française utîlisée est celle de l.ucien-Mal'ie 
de Saint-Joseph, Les œu~res spirituéllcs .. , 2 vol., nouv. éd., 
Bruges-Paris, 19{1~2-19{17. 

Le sommet de l'itinéraire spirituel est au bor!! même 
de la béatitude ou claire vision par la lumière de gloire. 
Un voile léger, une toile fine empêche en cette vie la 
rencontre face à face avec Dieu. C'est la dernière 
pénombre de la foi. 

L'approche de cette limite commence, en ce qui 
concerne l'intelligence, par la considération des créa· 
tures, qui découvrent la magnificence, la beauté et les 
autres attributs de Dieu (Cantico 5·7). Plus sa beauté 
e!ilt grande et sa trace parfaite, plus grandissent l'amo1,1r 
et la connaissance de l'âme (Cdntico 7, 1). Tout ce dont 
les créatures rendent témoignage se réalise en Dieu 
d'une façon suréminente (Subida III1 21, 2) qui, au 
terme, demeure mystère· insondable (12, 1; cC n, 24, 9), 
car les créatures n'ont rien à voir avec ce qu'il est, Lui, 
dans son essence (u, 22, 2 et 8; 2/i, 8; III; 12, 2; etc). 

Les ~uvros de l'incarnation et ·tes mystèt'es de la foi 
rapprochent davantage l'âme de Dieu, « étant les 'plus 
grandes œuvres de Dieu >1 (Cantico B, 7, ll), mais ils ne 
révèlent pas non plus son être intime, vu qu'on les 
connait par la loi, qui est « un vêtement ténébreux •, 
et qu'ils nous communiquent les mystères divins enve· 
loppés de figures et sujets à ~·exercice de la raison. Plus 
nette et plus claire sera l'idée de Dieu acquise par le 
travail discursif, plus éloignée sera-t-elle do la réalité 
infinie de ce même Dieu. Cependant, Jean de la Croix 
s'efforce de conduire l'âme jusqu'à l'union transror~ 
mante qui implique·uM_.CQ9JlQÎ$1J\U}Cc de Dièu beaucoup 
plus vive et fidèle. Ce ~s~ possible qu'en dépassant le 
mécanisme de la connaissance discursive et oonnatu· 
relie. Cela se réalise au moyen d'unè connaissance 
directe; intuitive ou expérimentale qui a lieu propre· 
ment dans la contemplation mystique. Malgré son élé· 
vation, selon le saint, la connaissance de Dieu que 
comporte l'union transformante se réalise dlios la toi, 
c'est-à-dire par le chemin de la loi et à l'intérieur des 
limites de la foi. Dès les débuts du 'raisonnement naturel 
jusqu'il la cime de la contemplation, se déroule un pro
cessus ininterrompu d'illumination întériéurll, dfl sur
tout à l'influence divine. Pour avoir l'intelligence du 
plan proposé par le saint, il tau·t disthiguer trois étapea 
fondamentales : le raisonnement ou · méèlitation, le 
processus illuminant de la foi ou son clair-obscur, et 

'l'illumination mystique de la-contemplation. 

1° FtEPlUiS.&NTATION.S, RAI.SONNE.MENT E'î' MÉDiTA· 
TION. ~La connaissance discursive ct la connaissance 
mystique ne sont pas pour Jean de la Croix deux chemins 
l;livergents ni convergents dans tout son exposé. La 
deuxième présuppose (du moins n·ormalement) la pre
mière qui, pour être naturelle, ne disparatt jamais 
définitjvement e.n cette vie. Cette connaissance naturelle 
peut être dépassée et sublimée momentanément,: quand 
l'intuitive ou l'expérimentale sucvient. lllt cela non 
par une sorte de miracle, mais au moyen d'un pt'ocessus 
d'adaptation du naturel, de la part de Dieu en ooll~
boration avec l'âme. Les affil'mations du saint à ce sujet 
ne laissent auc~n doute : c Il est évident que, pour que 
Dieu agisse darill l'Ame et la hausse de l'extrême limite 
de sa basse~e jusqu'à l'autre limlte de sa grandeur dans 
l'union divine, il doit agir avec ordl'e, doucement et selon 
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Il miHÙ de l'dme clle-mATM » (Subida u, 17, 3; cf 12, 5; 
t7, 4-5; etc). 

Dieu voudrait et pourrait donner à l'âme, dès lo 
premier instant, • la Sagesse de l'Esprit », mais les 
deux extrêmes,« l'humain ct le divin, le sens et l'esprit •, 
manquent de correspondance, de proportion. Dieu 
respecte • lu vie ordinaire » et « perfectionne petit à 
petit l'homme suivant le mode humain en commençant 
par le plus bas et extérieur , jusqu'au plus haut et 
Intérieur ~ (Subida II, 17; lire ce chapitre essentiel, 
surtout n. a-~). 

Dans le domaine spirituel, la réflexion par représen· 
tations ot images naturelles est exercice de la raison 
et s'appelle méditatiQn. 

L'initiative personnelle impliquée dans la recherche 
de Dieu par la méditation permet de donner à l'âme 
• quelque connaissance ot amour de Dieu » (Subida n, 
i~, 2), mals ce n'est qu'uno action préliminairt- (12, 5), 
et elle ne doit pas sa prolonger on règle générale, comme 
si la conqut'!te de Dieu s'accomplissait seulement grâce à 
\ID effort plus grand (of Subida II, 1't; Nocl!e l, 8, (t; 
Llama a, 32). La raison essentielle relevée par Jean 
de la Croix est toujours la même. La méditation, centrée 
sur les vérités naturelles et sur des points distincts de la 
fol, se restreint forcément à des objets et à des idées 
qui • ne pouvant avoir aucun rapport de proc1le moyen 
à l'égard de Diou • (Subûla u , 12, S-~). 

Ce serait une erreur grave de penser que la méditation 
Qst, de ce fait, un obstacle ou une entrave. Elle le serait 
si on la proposait comme lln en elle-même. Il ne faut pas 
penser non plus que, de par sa nature discursive, elle 
soit en marge de toute illuminatiQn ir1térieurtJ. L'influx 
divin n'est pas perceptible, mais Il n'est pas absent. Il 
n'influe directement en rien sur la façon ou la technique 
de la méditation, mais il le fait indirectement sur la 
connaissance qui en est reçue, en tant quo les vérités 
de la foi apportent elles-mêmes des éléments supérieurs 
à ceux qu'on peut atteindre par simple recherche natu· 
relle. 

Ceci est un point important pour comprendre tout 
Je processus de l'illumination divine selon Jean do ln 
Croix. La méditation nous situe ordinairement dans 
le domaine du sumaturel, tant pour ce qui sc rapporte 
ù l'état de grâce quo pour ce qui conce1·ne son objet : 
mystères de la l oi , comme la Trinité, l'humanito du 
Christ, etc (cf Subida 11, 12, 3). Cependant, le docteu•· 
mystique no considôro pas la méditation comme un 
exercice do foi (même pas aux deux uniques endroits 
qui pourraient s'opposer à cette interprétation, Subida 1, 

18, a, et Cd.ntico 1, 11). 
Car ln vie de foi n'est pas l'œuvre de la raison, ni du 

sens, ni do l'ardeur personnelle. Lo principe sur lequel 
so base le saint et qu'il soutient sans se lasser est bien 
connu : seule la foi est le moyen proche et proportionnel 
pour l'union à Diou (Subida 11, 12, 4). Le chemin de lu. 
foi commence lorsqu'on dépasse la connaissance natu
relle, présupposé do la méditation discursive, et que do 
la méditation on passe à la contemplation; donc des 
idées nettes et distinctes à la connaissance générale, 
confuse et amoureuse (Subida u, 1a-14; d Gabriel 
a BB. Dionysio eL Redempto, The thrce Signs of initial 
Contemplation, Rome, 19~9). 

La vie do loi se déroule donc dans un rapport intime 
et indispensable avec le processus do la contemplation. 
A première vue, semblable interdépendance pourrail 
paraître une contradiction. La foi est obscure et cré~ 
des zones de ténèbres dans l'âme, selon le saint. Lu 

contemplation est, au contraire, une approche de Dieu 
dans une clarté progressive. C'est justement l'illumi
nation divine qui rond compte de cette apparente 
contradiction. De tait, la contemplation, en tant qu'oxer
cico propre do la foi vive, n'est pas autre chose qu'une 
expansion progressive de la virtualité lumineuse de la 
foi, une emprise progressive de l'aspect positif et illu
minateur sur l'aspect pur~fioateur et négatif. Le clair· 
obscur de la loi finit par se dissiper grAce à l'illumina
tion mystique, à la connaissance immédiate et intuitive. 

2 0 LE OLAUI-OBSCUR DB LA 1101 SANJ UANISTE. - Le 
passage, non pas brusque mals lent, de la méditation 
à une nouvelle façon de considérer Dieu, selon le lan
gage de Jean de la Croi:x, est quasi imperceptible; il 
s'eiJectuo entre le sommeil de l'ignorance naturelle et 
la. veille de la connaissance surnaturelle (Cantico 14-15 
et 18). De même que chez sainte 'rhérèse, il ne s'agit pas 
ici de l'objet surnaturel au sens théologique, c'est-à-dire 
des vérités inaccessibles au raisonnement philosophique. 
Cette connaissance est surnaturelle quant à son mode, 
il s'agit d'une cormaissanoe reçue« par voie surnaturelle», 

Dans l'étape nouveUe, Dieu conduit les âmes « par 
un autre chemin, qui est celui de la contemplation » 
(Noohe x, 10, 2; cf Subida m, 28, 7; Noche x, H; Llama 2, 
27, et a, (t8; etc). L'initiative divine se substitue à 
l'eiTort personnel : « Déjà Dieu dans cet état est l'agent, 
et l 'âme le patient; car elle n'est là seulement que 
comme celle qui reçoit et en qui on agit, et Dieu comme 
celui qui donne et qui agit on elle » (Llama S, 32; 
cf aussi Noche J, 3, a, ot II, 16, 7; Lla.ma s, n. 29, aa, s~. 
sr., 58, 65 et 67). Cette initiative divine reçoit des noms 
dilTél'ents selon la façon dont elle agit dans l'âme : 
communication, infusion, motion, influence, illumi· 
nation, etc. _ 

Pourtant, race à cette perspective, les premiers 
résultats de l'influence di~Jine, les débuts de la cont~m
plation conduisent ù une obscurité purificatrice : la 
nuit obscure. « Les âmes commencent à entrer dans 
CCltto nuit obscure quand Dieu les fait sortir de l'état 
dès commençants, qui est celui de ceux qui méditent 
dtms le chemin 8pirit~«~l, et commence à les mettre da.ns 
colui des progressants, qui est déjà celui des contem
platifs, pour que, passant par là, ils nrl'ivent à l'état 
des parfaits, qui est colui de l'union divine de l'âme 
avec Dieu » (Noclle J, 1, 1 ; trad., p. {184-~85). 

Cependant, « la foi est une nuit obscure pour l'âme » 
(Subida u, 3), et l'Ame <<doit 8tre à l'obscur de son côté, 
pour être bien conduite, par la roi, à la plus haute 
contemplation • (n, 4). De telles assertions manifestent 
suffisamment que la foi est le moyen proche pour l'union 
da l'esprit à Dieu, au moins directement (c! Subida. r, 
2, 4; n, 6, 8; 9, 1; 11, 4; 19, 14; 24, 4 et 8; 30, 5; Llama S, 
48 et 80, ote). 

La relation entre la foi et la contemplation est ce qui 
conditionne et explique en même temps 1e clair-obscur 
do la loi. Colle-ci enferme en elle la lumière diPine, mais 
directement elle tend à obscurcir l'âme (Subida 11, 9, 
3-~) . La contemplation à son tour implique clarté et 
illumination, mais, tant qu'elle ne se substitue pas 
totalement au raisonnement de la méditation, eUe 
produit pareillement ténèbres et obscurité (Noche n, 
5, 2·9). Do là, l'afflrmation snnjuaniste : << La compré
hension obscure ct générale est en une soule connais
sance qui est la contemplation donnée dans la foi • 
(Subida JJ1 10, 4). Veut-il dire que la conteml>lation est 
l'actuation directe de l'habitus de la foi? Nous y revlen-
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drons. Il taut d'abord rappeler à ce sujet la r.onception 
sanjuaniste do la fol. 

Pour le docteur mystique, la foi est avanl. tout une 
attitud6 ou position de l'esprit (cf Subida u r, 36, 2-S; 
Cdntico 22, 8) par rapport à Dieu et à sa révélation. 
Cela implique nécessairement deux aspects : objectif 
et Bubjectif. Quand il dit qu'elle est « un habitrts certain 
et obscur», il se réfère aux théologiens (Subida n, a, 1) 
dont il reçoit cette définition, mrus il l'onrkhiL de sa 
vision propre et personnelle. Il insiste davnntage sur 
l'obscurité (Subida n, !11; m, a1, 8; 11, 6, 1; ()dntico 12, 
2; etc) que sur la certitude, parce que l'objet même de 
la foi est obscur (Subida n, 8, 1). Cette condition de 
l'objet rejaillit sur la situation de l'Ame qui doit che
miner toujours en «pure foi » (Noohe r, U, 1; cr SrJ.bida r, 
2, a; u, 2ft, 8; m, a2, ~;etc). 

1) Aspect objectif do la foi. ~La foi nous donne Dieu 
au moyen des mystôres de la ré·rélation divine (cr 
Subida 11, 7, 4; 22, 3; 22, 1S; 27, 1·6; Cdntioo 7, ll; 12 en 
entier) . Tolles que les propose la toi, ces vérités n'arrivent 
pas à satisfaire le désir d'une connaissance clll.ire et 
parfaite (Subûla u , S). En maints endroits Jn saint en 
explique les causes. Le texte du Cantiq~ 1piritucl où il 
commente la strophe: 0 fontaine cristalline 1 {Udntico A, 
11 = B, 12) est classique à cet égard. L'idée se réduit 
à ceci : la substance de la foi ost Dieu lui-môme; on la 
compare à l'or. Les p1•opositions de la foi nn nous le 
donnent pas tel qu'il es·t, mais en ébauche et r·ecouvert 
d'un manteau d'argent. Ce n'est qu'en l'autre vio que 
disparattra totalement la réprésentation et l'unveloppe 
d'argent, c'est-à-dire la foi. Alors nous sera 1lonnéo la 
substance même {cf Cdntico B, 12, 2, 4 et 6). 

Bien qu'en soi la connaissance do la foi S(tiL impar· 
faite,. elle est objectivement valable puisqu'elle nous 
communique Diou même. Bien qu'elle soit comme une 
esquisse, • elle ne nous le donne pas moins nu vérité, 
de même que celui qui donne un vase recouvert d'argent 
et qul est en or n'en donne pas moins un vase un or bien 
qu'il soit recouvert d'argent a (ibidem, 12, 4). Aussi le 
sai.nt de concluro : • De sorte que la foi nous donnA Dieu 
lui-même, mais recouvert de l'argent dela foi » (ibidem). 
Comme dans le processus purement discursif, do même 
dans Je domaine de la foi on constate que Dieu reste 
infiniment éloigné, comme un mystère Insondable 
{cf Subida u, 4, 4; 8, 8; 24, 8-9; m, 12, 1 ; etc). 

Ainsi, de cette condition de l'objet de la foi découle 
une double perspective : l'une positive, l'autre négative. 
Ellos sont en relation directe avec le résultat qu'elles 
produisent dans l'Ame. Dieu, commo contenu de la foi, 
est on même temps lumiAI'6 qui obscurcit et tétt.êbrtts qui 
illrl-minene (Subida n, a, 5-6). Quoique la foi crée de 
l'obscurité dans l'entendoment1 « elle renferme en olle 
la lumière divi11e, laquelle {fol) sera achevée et inter
rompue par la rupture et la fin de cette vie rnol'telle, 
au moment où apparaîtront la gloire et la lutniêro de la 
Divinité qu'elle porte en elle» {Subida u, 9, 3). Portant 
en elle, comme elle le fait, la lumière divine, l:t Coi est, 
à la fin, le dernier voile qui sur terre empêche l'illu· 
mination totale, ln claire vision da Dieu. Mais c'ost, en 
même temps, le seul moyen pour nous approclwr• le plus 
possible de la pleine lumière. Cette bipolarité ost juste· 
mont ce qui conditionne l'attitude de l'Arno sur le 
chemin de la foi, elle constitue l'ultime expl'l!SSion de 
son essence même dans la synthèse sanjunnislo. 

2) A11peot subjectif de la foi.- Malgré son impm·rection 
naturelle, la foi est donc le seul guide sOr vers Dieu. Elle 
demande et impose une disposition d'inoonditionnelle 

acceptation ou soumission, un renoncement permanent 
à tout autre moyen, pour très avantageux qu'il paraisse 
à l'Ame. Si celle-ci se soumet à l'exigence de cheminer 
dans la foi, et même si le voile de pénombre demeure, 
Dieu la pénétrera et la submergera peu à peu de sa 
divine lumière (Subida 11, 2, 10; of Noche r, 12, 6; u, 9, 
1). Le texte suivant résume bien la penslle sanjuaniste : 

Da mv.nière que ce qu'on doit tirer d'ici, c'est que la toi, 
qui est una nuit obscure, donne lumlôre à l'âme qui est en 
ob~eurité, pour que vienne à sc vorlfier aussi ce que dit De,Tid 
à M propor>, disant : La nuit sera mon illumination en mea 
d6llcos... Comme qui dirait : Dans les plaisirs de ma pure 
contemplation et union avec Dieu, la nuit do la toi me servira 
de guido. En quoi il donne clairemen.t à eoteodro quo l'âme 
doit être en ténèbres pour avoir lumière et pour pouvoir 
faire co chemin (Subida 11, 9, 6; trad., p. 127). 

La pensée est complétée plus loin par l'idée que soule 
la foi ost moyen proportionné pour arriver à l'union : 

Il est dono clair quo l'Arne, pour s'unir à Diou on cottê vie 
et pour communiquer lmm6diatoment aveo Lui, n bosoln de 
s'unir nveo l'obscurité, oCI Salomon dit que Dieu avait promis 
d'habitêr, et qu'elle se doit tonlt prlls do l'air ténébreux, d'olt 
Il daigna révéler ses secrets à Job, et prondro en mains à 
l'obscurité lM cruches do Gédéon pour tenir on sos mains 
(o'est-à-dlro dans los œuvres de sa volonté) ln lumière qui 
est l'union d'amour, cnooro qu'obscurément, en toi, afin que, 
aussitOt que les pots de cotte vio seront rompus, qui seuls 
empêchaient la lumière de Jo. toi, on voie Dieu face à taoe 
dans la gloire (u, 9, ~;trad., p. 159). 

Il est manileste que la dynamique vitale de la foi 
subjectivement considérée comporte aussi une diversité 
de résultats ou aspects. 

a) Négativement, en renonçant à toute idée claire et 
distincte, à toute pens~e ou ~ntiment particulier 
{Subida m, a2, 2), elle trouBle et vide l'entendement. 
C'est le point de départ do la doctrine sanjunniste do 
négation ou purification à travers les nuits. Elle doit 
atteindre toutes les connai.ssances, appréhensions et 
sentiments qui arrivent à l'â.me tant par voie naturelle 
quo par voie surnaturelle {of Subida u, 11, 12; 12, Q; 
16, 7; 2'•• 8; m, 8, 6; N oohe u, 15, 1; ote). Il ne fait 
aucun doute que Jean de la Croix s'approche des postu· 
lats do la théologie mystique négative ou apophatique, 
selon les idées du pseudo·Aréopagite. Explicitement, lé 
saint ne recourt pas à cotte tradition ni ne s'accorde 
à olle pour tous les détails. Sa vision est plus profonde 
et plus psychologique que celle de n'importe quel 
autre auteur. 

En toute dernière instance, l'attitude personnelle 
de la foi est de vouloir manquer, comme le dit le saint, 
do tout co qui« déroge à la foi • (Subida u, 11, 11) . 11 va 
jusqu'à« ne pas vouloir appliquer le jugement • à aucune 
vision ou révélation surnaturelle, puisque • tout ce 
qu'elles sont par elles-mêmes ne peut pas aider l'âme 
à aimer Dieu autant qu'un acte de foi vivo» (m, 8, 5). 
L'attitude de renoncement doit être totale et radicale, 
solon le schéma proposé au chapitre 10 du deuxième 
livre de la Subida (cf aussi u, 16, 2; 19, 5 et 11; 24, 8; 
29, 5; 82, 4). De là, l'insistance constante sur l'obscurité 
et la transcendance du contenu de la fo~, qu'est Dieu. 

Plus grand se tait le vide et plus ténébreux Je mode 
naturel de connattre, plus l'attitude personnelle de 
renoncement et de fidélité à Dieu s'atTermlt. C'est ainsi 
que Je croyant est transformé peu à peu en un être 
ouvert sans condition à l'notion divine et à son influence 
illuminative (Subi4a u, 18; 24, 8; 29, 6·7; m, a2, 4; 
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etc). Il faut comprendre la conclusion dans ce sens : 
• Plus l'âme a de foi, plus elle est unie à Diou , (11, 9, 1). 

b) Positivement, po.r conséquent, la négation de tout 
ce qui n'est pas Dieu comporte une fixation progressive 
de la confiance en lui au moyen de la purification de 
l'objet et de l'habitus de la foi (Subida m , 32, '•). 

Foi p'W'e, foi vic•e, foi 11ue, sont autant d'expressions 
qui montrent déjà le sens et l'eltet positif de l'attitude 
radicale de renoncement et le désir ardent de fidélité 
à l'œuvre de Dieu qui « chaque fois se fait plus intense ». 
Bien que le saint n'ignore pas le sens théologique tradi
tionnel de a loi vivante » distingué de la « foi morte » 
(c! m, 16, 1), ce n'est pas celui qu'il retient habitueJle
mcnt (selon .J. Maritain, Distinguer pour unir ou les 
!Ugrds du savoir, 7e éd., Paris, 1963, p. 654 svv). La foi 
vive, pure, est le but, la conquête de qui veut cheminer 
dans la loi, de qui se soumet à l'action enténébrante 
et purificatl'ice de Dieu dans la foi dépouillée. Q11and 
une telle disposition dans l'âme est suffisamment 
assurée, la foi devient si vive qu'elle pousse toute la 
capacité de l'être vers la substance même de la foi : 
vors Dieu. Cette impulsion radicale est celle qui soutient 
sa confiance devant l'épreuve. Ceci est quelque chose 
de positif et de déterminant. 

A mesure que l 'âme s'enracine dans sa disposition do 
renoncement et de fidélité, insensiblement Dieu l'inonde 
et l'envahit de sa lumière divine (Subida n, 19,, 10). « Il 
est seulement nécessaire, pour recevoir plus simplement 
et plus abondamment cette lumière divine, do ne se 
soucier d'Interposer d'autres lumières plus palpables, 
d'autres lumières ou formes ou notices Otl figures de 
discours, parce que rien de cela n'est semblable à cette 
sereine et claire lumière» (n, 15, S; trad., p. 193). 

Pondant la phase purifica.trice, l'aspect négatif 
d'obscurité prévaut, et c'est sur quoi le saint' insiste le 
plus. Au fur et à mesure qu'on dépasse cette phase, 
le positif devient prédorruoant grâce au déroulement 
progressif de la contemplation. Mais nous ne devons 
pas oublier que d'une façon ou d'une autre, plus ou 
moins cachée, la foi est toujours présente, comme le 
phare qui éclaire le cheminement de l'âme. « Cette 
lumière divine ne manque jamais à l'llme; mals elle 
ne se déverse pas en l'Ame à cause des figures et des 
voiles des créatures dont elle est•onveloppée et ombar
ra.ssée » (Subida H, 15, 4). Pour être définitivement 
illuminée, l'Ame doit « dépasser tout ce qu'elle peut 
savoir et comprendre spirituellement ou naturelle
ment» (u, 4, 6). «Et do cette façon, à l'obscur, l 'âme 
se rapptoche grandement de l'union par la foi, qui aussi 
est obscure eL lui donne ainsi l'admirable lumière tù la 
foi ». SQrement, si l'âme pouvait voir Dieu, elle serait 
aveuglée bien davantage que celui qui fixe Jo soleil 
(ibidem). L'itinéraire de la foi est un chemin obscur; 
quand il arrive au terme, il « devient lumière pure et 
simple ». Telle est la conclusion textuelle du saint : « De 
là s'ensuit clairement que, comme l'âme achève de se 
bien purifier et évacuer de toutes les !ormes ct imagea 
appréhensibles, elle demeurera on cette pure et simple 
lumière, sa transformant en elle en état de perfection » 
(Subida n, 15, 9.; trad., p . 193). Elle arriva à cette limite 
grâce à l'illumination divine qui éclaire la contempla
tion parfaite. 

30 ILLUMINATION MYSTIQUE ET CONTBMPLATlON. -

Il appara!t nettement des textes déjà cités que la foi 
et la contemplation sont pour Jean de la Croix intime
ment et nécessairement liées. Elles ne sont pas, cepen-

dnnt, identiques. D'une façon gl!nérale, on peut dire 
q tte la contemplation oolnoide aveo l'aspect positif et 
illu.oinateur de la loi. Le parallélisme n'on est pas pour 
autflnt parfait. Tant que prévaut la période purifi
cntricu, l'obscurité de la foi augmente et la contempla· 
Linn commence à peine. Quand la phase des ténèbres 
est dépassée et que la foi devient pure, simple et lumi
nnuse, c'est que la contemplation est arrivée à maturité 
el la lumière divine éclaire jusqu'au plus profond de 
l'i\tre. Mais l'âme a beau progresser, elle demeure tou
jours dans le domaine de la foi. Dans le processus illu
mina tour de la fol, une «Influence divine» correspond à 
l 'at titude personnelle de renoncement et de fidélité. 
Quand cette influence, secondée par l'âme, achève 
l' tEHJ\1ro de purification ou d'adaptation des puissances, 
Cf:llcs·ci, déjà placées dans un vide total vis·à-vis de la 
n;tLnrA, perçoivent directement l'action de Dieu. N'ayant 
atwun obstacle, la lumière divîne brille dans l'entende
ment : il y a perception directe et consciente. C'est le 
moment de la contemplation unitive ou parfaite (pour 
d'aull·es éclaircissements sur la relation entre foi et 
Cùntomplation, cf Aimé de la Sainte-Famille, Foi tJt 
contemplation chez saint Jean de la Croi:D, dans Ep'M-
1uerides carmeliticae, t. 13, 1962, p. 224-256). C'est 
pourquoi l'influence divine donne sa raison d'être à la 
cnn r.omplation. 

Chez Jean de la Croix, l'infliUJnu divine est une 
e'prossion générique qui recouvre maintes façons dont 
Dieu agit dans l'âme. Cependant, il est clair que pour 
l11i lu contemplation implique toujours une influence 
spf:dale de Dieu sur l'âme. L'influence divine en tant 
qu'elle concerne l'entendement et son activité est 
cJiisignée de préférence par l'expression illumination 
dù'i"e, c'est-à-dire comme lumière particulière par quoi 
Dieu éclaire l'entendement et modifie sa m anière 
Mnnaturelle de connattrc. Son wrme objectif est 
l'intelligence mystique qui s'obtient seülement lorsque 
l'iniluence Uluminatrice surpasse ou inhibe l'activité 
d isr.nrsivo ct conna~urelle de l'entendement. 

La perception de cette lumière divine est finalement 
111 contemplation (Subida u, 16, 6), contemplation qui, 
er1 r•aison de l'obscurité qu'elle contient (surtout dans 
},:s étapes imparfaites), peut s'appeler foi, comme le fait 
J\lfln de ln Croix {cf u, 2~, ~). L'obscurité ne dlsparatt 
j :unaia tout à tait jusqu'à la vision béatifique. De fait, 
c'est toujours une u contemplation on foi • (n, 10, 4) 
tan t qu'olle s'accomplit dans cette vie. Son progrès 
consi~>te précisément dans une intensification de la 
lumière diviJle ou de l'illumination qui fait s'estomper 
g-raduellement la nuit purificatrice et npparattre 
" l'illustration et l'Information de la lumière du jour • 
(11, 2, 2). Voyons son processus, sa structure et son 
contenu. 

1) Le processus illuminatif de la foi et de la contsmpla
t.,:on. - On commenèe à 6prouver la divine influence 
'' lorsque Dieu commence à recueillir » l 'âme (Llama 8, 
t, !l) ot à « l'établir dans la contemplation • (Llama. 8, 
~12; cr Subida ut, 28, 7; Llama 1, 27; etc). Au début, elle 
donne à l'âm.o quelque lumière« pour voir seulement et 
r:HHll.h· ses misères et ses défauts » (Llama 1, 19). Logi· 
quement, elle produit obscurité et peine. De fait, les 
l •urifications affiictives de l'esprit (of Noche n, 9, 5) 
s'e!Tectuent dans le but de l' « engendrer de nouveau 
it la vie de l'esprit au moyen de cette divine influence " 
(9, 6; of n, 5,1, et 1,12, 4-5). Avec cette puissance l'âme 
se fortifie peu à peu pour dépasser toutes les épreuves 
(dI, 9, 6; Il, 7, 7; 19, 5;11, 2·6). 
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Pendant les pl1ases purificatrices, la contemplation est 
encore imparfaite, pareo que l'illumination divine n'est 
ni continue ni suffisante. La raison en est la faiblesse 
et l'imperfection de l'âme (Noche u, 10, 4). Au long 
sentier de la profonde épreuve, par intervalle, la lumière 
divine éclaire l'âme et, à d'autres moments, l'obscurité 
la plus profonde do la nuit l'envahit; « ayant enduré 
beaucoup de travaux et une grande parUe de la purga
tion)) (n, 16, 6), «l'âme au milieu de ces obscurilcls est 
éclairée et la lumwrc luit d{lnll les ténèbres, oettt: intelli
gence mystique se dérivant dans l'entendcrnont , 
(u, 13, 1}. Aux simples« gotlts spirituels • (n, 1, 1), à la 
• suavité et à la paix • amoureuses (7, 4), aux « •:on nais
sances spirituelles ~ très délicates (13, 10) se substitue 
l'intelligence mystique, signe manifeste qu'dio ost 
arrivée au sommet de la contemplation, là où l'i llurni
nation divine produit déjà uniquement det; effets 
savouroux de lumière et d'amour. Voici un dos nom
breux textes qui illustrent la pensée sanjuanisl.u 1:\\ll' là 
nature de la lumière divine dans son double a:>rlect de 
contemplation obscuro et purifiante et de contempla
tion unitive ot illumlnatrice : 

n ost t.rùs expédient et même nécessaire à l'dme, a011 <ru'ollo 
passe à ces gra.ndours, que cette nuit (obscure) de cont.crnpln· 
tien l'anéantisse ot détruise pr~mièromcnt ses btlliR•!sscs, la 
mettant en obsourlt6, on sécheresse, en pressure eL clan11 le 
vide; car ln Jumlôro qu'on lui doit donner est une LI·<·s haute 
lumlàre divine qui surpasse toute clarté naturelle e~ qui ne 
tombe pas naturellement dans l'lntélleêt. 

Et ainsi, afin que l'entendement puisse arriver •\ s'unir 
avec elle et so rendre divin dans l'état do portoction, il faut 
premièrement qu'Il soit purgé et anéanti on salumlùre uat.urello, 
le mettant actuolloment cm obscurité par le moyon do entte 
contemplation obscure. El il faut que cette t6nèbre lui dure 
autant qu'il eat nécossnlre pour chasser et anéantir l'llaiJILude 
qu'lia de longue main !ormée en soi pour sa manière d'C~tllùndro 
et quo l'illustraUon et lumière divine demeure en ln place 
(Nochs 11, !1, 2-8; trad., p. 570-571). 

En diverses occasions, le saint s'est posé clair•omflnt 
la difficulté quo ses affirmations soulèvent à pt·orrliùre 
vue (cf Noche u, 1-8) : comment se fait-il que la lumière 
dlYine ou l'illumination produise obscurité et 16nr)bre 
et, par le fai t même, puisse s'appeler nuit ohacure? 
« A quoi on répond que pour deux raisons cette :;agoS~se 
divine est non seulement nuit et ténèbres pour l'lime, 
mais aussi peine et tourment. La première, à Ct~use de 
la hauteur de la sagesse divine qui excède le tnlont de 
l'Ame, et en cette manière est ténèbres pour l' llrJ; la 
seconde, pour la bassesse et l'impureté de l'Clrno, et 
de cette façon elle lui est pénible, aiDigoante ol. nussi 
obscure» (Noohe u, 5, 2; trad., p. 550-551). 

Il faut lire attentivement ce chapitre de ln Noche 
pour saisir sa pensée sur le problème de la nuil. et de 
l'illumination. Il y reprond en outre les idées essen· 
tielles de son systllme, conjuguant les principes al'isto1:6-
lico-thomistes (incompatibilité des contraires) avec 
la tradition dionysienne du • rayon de ténèbre "• qu'il 
applique à la contemplntion infuse; et il idonl.\lle 
ceJie-ci à la « théologie mystique », Le problr'· me se 
précise donc en cos termes : 

Cette nuit obscure ost une influence de Dieu en l'ô.me, qui 
la pQrge de ses ignorances cl do sos imperfections ... Li!s ,.ontorn
platifs l'appellent contemplation Infusa ou théologie mysl.ique, 
où Dieu enseigne l'âme en secret et l'instruit an pm·rm:tion 
d'amour, sans qu'elle fasse rien ni ne sache commonl. <:otto 
contemplation infuse, en tant qu'elle est une sagesse !le Dinu 

amoureuse, produit doux principaux cllots on l'âme, car, en 
la purgeant et illuminant, elle la dispose pour l'union d'amour 
avec Dieu. D'ol'l vient quo la même sagesse amoureuse qui 
purge le$ esprits bienhourowc, les illustrant, est colle qui purge 
loll'IÎmo et l 'illumine• (Nocha 11, li, 1 ; trad. retouchée, p. 550). 

Comme ille dit ensuite, la contemplation provenant 
de la divine lumière est obscure et pénible ' en ces 
commencements » (ibidem, n. 4). Une !ois dépassée 
l'opposition entre les doux extrêmes que sont l'imper
fection naturelle et la pureté do la lumière divine, 
celle-ci devient lumineuse, lumière pure et simple 
pour l'âme, commo elle l'est en soi. 

La dernière phrase du t exte cité nous révèle un der
nier détail d'importance dans la conception sanjua
nlste. L'illumination divine est en soi unique et a tou
jours des fonctions ou effets identimtes : purifier et 
illuminer ou, si l'on préfère, purifier en illuminant. 
Elle n'est pas autre chose que la lumière do la divine 
Sagesse se communiquant par degré aux âmes selon 
une hiérarchie qui commence par les esprits aupérieurs 
et va par ceux-cl jusqu'aux esprits les plus inrérieurs. 
Nous avons ici une influence manifeste de la pensée 
du pseudo-Aréopagite, comme nous l'avons déjà dit 
plus haut (DS, t. 3, col. 404-405). Solon ce principe, 
l'illumination divine s'adapte à la capacité de chaque 
âme (Noclw n, 12, 2). 

A dire vrai, la théorie dionysionne de l'illumi
nation n'apparatt quo peu tout au long de la synthllso 
sanjunniste; elle est, cependant: sous-jacento. Le toxte 
sanjualiiste le plus net est un passage de la Noclle 
(n, 12, 3-4); là apparatt clairement le se,ns de la relation 
existant entre les effets négatif ct positif do l'illumina
tion div1ne. On y voit aussi à quel point l'obscurité 
et la purgation sont pl'Oportionn,ées à la disposition du 
sujet à recevoir une illumîniiliorf.•de type angélique 
en laquelle la purification même est quelque ohoso de 
positif : augmentation de lumière et de connaissance. 
La répercussion de la sourco dionysienne (De caelesti 
hierarchia 13, 3; cf 3, 2, et ' ' a; De diPinis nominibU$ 4, 
6} apparatt par la r6pétition des mêmes idées on d'autres 
textes du saint (Nocltc n, 5, 1; 6; 10, a; 11, 3; Llama 1, 
19; eté). Bien qu'il r6pôte constamment que dans la 
cont(lmplation « Dieu ne donne jamais de sagesse 
mystique sans amour» (Noclw n, 12, 2), il admet l'lnton· 
slficntion indépendante de l'élément intellectif et de 
l'élément affectif, comme nous le verrons. Illumina· 
ti on dit relation dire ote à l'intelligence, en tant quo 
principe déterminant de la contemplation qui s'achôve 
objectivement en une « intelligence divine ». L'examen 
de ces deux éléments complétera le tableau de la vision 
sanjuaniste. 

2) .Structure psychologique de l'illumination diPine. 
- Quand on arrive au sommet le plus élevé de la contem
plation unitive et transformante, l'illumination n'est 
plus simple élévation des puissances (selon la f01·mule 
traditionnelle des mystiques et des théologiens). Pour 
Jean de la Croix, c'est une motion divine des puissances. 
De là vient que les actes de l'âme ne sont pas d'olle, 
mais de Dieu qui les fait en elle, selon l'affirmation 
répétée et explicite du saint (cf .Subida m, 2, 8; Cântico 
17, a; 31, 4; Llama 1, 4). Ce ·n'est pas une motion exté
rieure, comme s'il s'agissait seulement du molif d'agir , 
êomme à d'autres étapes de la vie spirituelle (cf .Subida 
m, 28, 8; Noche r, 13, 12; etc). Cette motion divine 
dépasse ce que l'on appelle le concours tant d'ordre 
naturel ou philosophique que d'ordre surnaturel ou 

• 
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de foi. Elle est, selon les nt.llrmations du saint, de 
l'ordre de la causalité efficiente, mouvant les puissances 
en même temps qu'elle les élève au"dessus do leur 
capacité normale ou naturelle. C'est le sens le plus 
profond do la passivité enseignée par le docteur mys
tique (parmi de nombreux textes c! Subida u, 12, 8; 
m, 2, 9; 12, 6; Noche 11, 11, 2; Cdntico 31, 4; 39, 3 
et 9; Llama 1, 9; 3, 10; etc). 

Déterminer davQntage la nature de cett~ mot.ion 
divine serait périlleux, puisque le saint ne va pas plus 
lolo et qu'il faudrait recourir à des concepts d'écoles 
philosophiques ou théologiques qui risqueraient de 
compromettre la pensée sanjuaniste. C'est ce qu'ont 
fait les théoriciens scolastiques de l'école œrmélitaino. 
Affirmer que la motion divine ost quelque chose qui se 
réali.so immédiatement dans les puissances, non pas 
comme s'il s'agissait d'un medium in quo, mais plutôt 
d'un medium quo, semble bien correspondre à la pen
sée du saint. L'illumination serait donc un instrument 
subjectif de la motion divine, et l'action de Dieu se 
porterait immédiatement à la racine des puissances. 

C'est co que l'on poumliL doduiro do loxtcs comme le sui
vant : • L'entendement qui, avant cette union, entendoit 
naturellement, - selon la rorco ot lu vigueur de sa lumière 
nature.lle par la voio dos sons du corps -, est rlésormois md 
et informé d'un aulro plus haut principe de h11nièrô surnatu
relle de Dieu, los sens étant laîaséa à part; il est dovonu divin, 
parca quo, pur Jo moyen de l'union, son entondemont ot celui de 
Diou no sont qu'un • (Liam a 2, 94; trad., p. 1014; cf NociUJ n, 
4, 2; Cânlico 35, 5-6; Llama r., !l). 

Au sommet du processus qui do la méditation mène 
à la plus haute contemplation en passant par lo clair
obscur de la. connaissance surnaturelle, l'illumination 
en tant qu'influence divine finit par inhiber la manière 
naturelle de connattre et par s'y substituer. La lumiôrc 
même de Dieu devenue lumière de l'âme produit 
cette extraordinaire transformation. La difTérence 
radicale ontro ses divers moments ou degrés (contempla
tion imparfaite, contemplation unitive parfaite) doit. 
être cherchée dans l'intensité de lumière qui est cause 
d'une telle transformation : de la. connaissance do sn 
propre misère, on passe à la connaissance objective et. 
expérimentale de Dieu; de l'amour désir enflammé et 
tendance (passion d'amour), à l'amour fruit et conquête. 

Dans son expression suprême, l'illumination devient. 
ainsi uno actuation directe et immédiate de l'entende
ment passif. Qu'on se souvienne d'expressions telles 
quo c substance nue » at « touche substantielle ». De 
fait, l'illumination se produit commo « seulement un 
attouchement de la Divinité dans l'âme, sans aucune 
forme ni figure intellectueUe ou imaginaire » (Llama 2, 
8). En conséquence, les« espèces impresses »ou « expres
ses "• non seulement naturelles mals aussi sut'naturelles 
et infuses par Dieu, sont ici totalement exclues. S'il 
n'en était pas ainsi, il n'y aurait pas communica· 
tien directe et immédiate à l'entendement en tant que 
passif, ainsi que l'affirme le saint. L'illumination divine 
agit directement dans l'entendement passif (cf Cd.tltico 
39, 12; 14; 15, il• et 16; Subida u, 32, 4). 

Or, les formes et a espèces » avec lesquelles opère lt~ 
mécanisme naturel sont pour lui l'écorce qui recouvre 
la substance de ce qui est spirituel, Dieu (Subida n, 
17, 7; 16, 11). Sous cette écorce se cache l'objet diviu 
qu'on n'atteint jamais que par le contact direct de l'intel
ligence mystique (Subida m, 13, 4). Vu que naturelle
ment •les puissances de l'âme ne peuvent d'elles-mêmes 

faire réflexion et opération, sinon sur quelque figure, 
forme ou image » (Subida m, 18, 4), leur. opération 
connaturelle s'exerce seulement sur l'écorce de la 
réalité divine. Cela, même dans le cas où elles sont mues 
surnaturellement au moyen de formes ou images (cf 
Subida u, 16, 2 et 6-7; m, 7, 2; 12, 1). Donc, même les 
formes spirituelles (sans images sensibles) s'opposent 
à la plénitude de l'illumination (qui touche directement 
l'entendement en tant que pll!lsif), parce qu'elles donnent 
lieu à une connaissance par idées claires et distinctes 
ct, par le !a..it même, médiate. Elles sont encore l'écorce 
rpli doit ôtro rompue pour atteindra la a substance nue » 
(cf textes plus significatifs en Subida n, 23, n. 1, 4, 5; 
24, n. 5 et 7; 25, 2; m, 14, 1 ; Cdntico 39, 12). Le saint 
les appelle purement spirituelles parce qu'elles sont 
ol!ertes à l'entendement sans le concours des sens, 
clairemen~ et distinctement « par la voie surnaturelle » 
e1. « passivement, sans que l'Ame interpose aucun acte 
ou œuvre de sa part, au moins actif » (Subida n, 28, 1; 
cf 10, 4). Il est évident que, dans ce cas, il y a illumina· 
tion divine, mais non pas selon sa pleine efficacité. 

Épuisant toutes les possibilités, le docteur mystique 
rai t encore une autre distinction subtile au sujet des 
~ notices do vérités nues » (appelées aussi visions pure
ment intellectuelles, Subida n, 26, 2) : les unes concer
wmt les créatures et les autres le Créateur (26, 3). 
Les premières, pour très pures qu'elles soient, ne man
quent pas de quelque forme spirituelle ou intellectuelle. 
L'absence totale de lorme ne se vérifie qu'avec celles 
qui concernent Dieu (cf texte explici te de Subida m, 
1'•, 2). Par conséquent, le mécanisme naturel de l'acte 
de connattro n'est dépassé que dans le cas où il s'agit 
de vérités nues sur le Créateur, et cela parce qu'alors 
snulement nous nous trouvons devant « la substance 
pure », dans le cas d'une « intelligence mystique », 
d'une contemplation parfaite qui 'e!Jt connaissanco 
immédiate do Dieu grâce à l'actuation directe de l'enten
dement passif par l'illumination divine. C'est l'acte de 
pure contemplation (Subida n, 26). Du point de vue 
de la psychologie ou de la. structure do l'acte qu'analyse 
directement le saint, l'illumination divine en tant que 
rnctcur constitutif radical do la contemplation mystique 
rend possible une connaissance do Dieu qui transforme 
ct dépasse notre modo naturel de connattre. C'est une 
nonnaissance expérimentale et immédiate. 

8) Contenu et projection théologique. - Les expressions 
dont le saint so sert le plus souvent pour insinuer le 
caractère immédiat d'une telle connaissance, sont : 
touche, touche substantielle, « notice » amoureuse 
et intelligence mystique. Par elles, outre l'immédiateté 
de la conna.lssa.nce mystique,, il définit concrètement 
::;on objet on contenu. Dans le domaine intellectif1 
c'est Dieu rMrnc et, par lui, les choses créées en Dieu; 
le processus est ici inverse de celui qui se vérifie dans 
la connaissance discursive et naturelle (cf Subida n, 
16, 9; 26, 8; Cd.ntico 26, 4; 14; 15, 10-1.1; 22, 6; 19, 4; 
Llama 8, 14; S, 2; el.c) où par les créatures on s'élève 
vers Dieu. 

Ce n'est pas lo lieu d'étudier en détail les problèmes 
particuliers que posent beaucoup de ces expressions 
11anjuanistes, même ei cela int6resse directement le 
contenu objectif de la contemplation parfaite (voir sur 
nes problèmes particuliers, 'feofilo de la Virgen dol 
Carmen, Estructura de la contemplacidn infusa sanjua
nista, dans Re11ista de cspiritualidad, t. 23, 1964, p. 94 7· 
423). Qu'il suffise de souligner la substantielle identid· 
cation entre contemplation infuse, intolligence mystique, 
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tMologio mystique et • notice t amoureuse (of N oche r, 
10, 6; n, 5, 1 ; 17, 2; 18, 5; Subiàa u, 8, 6; Cântico 21, 
5; 89, 12; etc). Ces termes expriment le sommet de la 
connaissance générale confuse et amoureuse. Et d'autre 
part le saint répète continuellement que l'illumùuuùm 
est toujours amoureuse, c'est-à-dire un composé de 
lumière et d'amour, que la connaissance mystique est 
inséparable de l'amour; on ne doit pas oublier cela quand 
on traite du contenu de l'intelligence mystique. Jean 
de la Croix prend résolument parti dans la qllesLion 
des relations mutuelles entre amour et connaissance, 
tant pour ce qui concerne leur coexistence qlw Jour 
dépendance. 

En conclusion de nos recherches il importe de pal'ior 
des éléments d'explication théologique que font appa· 
rattre les descriptions sanjuanistes. Nous ne devons 
jamais perdre de vue les limites précises de ses cx.prell
sions ni le plan pratique sur lequel il se weut, sans souci 
d'un exposé spéculatif des problèmes auxquels il fait 
plus ou moins directement allusion. Si l'on tient etnnpte 
de ce que l'illumination, telle qu'elle apparatt dAni; sos 
descriptions, implique une actuation do l'entendrm•ent 
passif, un dépassement total du processus di:;cursif 
naturel et, par le fait même, se présente com111t~ un 
medium q~UJ do l'influence divine, le problème do ses 
relations avec les autres réalités, intimement et néces· 
saircment liées à elles, surgit forcément. 

a) Avant tout, l'illumination est proposée cu mme 
l'élément premier de la contemplation du point de 
vue intellectil. D'autre part, la contemplation rm;tc 
on si étroite dépendance de la foi que le saint en arrive 
à les identifier quand une distinction ne l'intéros;e pas 
pour la clarté de son exposé. Affirmer sans plus quo 
la contemplation est pour le saint un acte de foi t héo
logal ou que la foi est le principo élicito de la contcm· 
plation, excède la portée des expressions et perspMI.iVtlS 
sanjuanistes. C'est un problème spéculatif qu'un ne 
peut résoudre sans soumettre le texte du saint aux 
postulats d'une école théologique déterminée. 

b) Un premier point sllr est que l 'illumination mys
tique, propre à la contemplation transformante, pour 
si élevée et pénétrante qu'elle soit, n'élimine pas tol:n.· 
lomont en cette vie la pénombre de la foi. C'est p0l1rquoi 
le saint oppose avec iJU!istance la lumière de la Coi ct 
de la contemplation au lumen gloriae, la contemplation 
mystique et la vision béatifique, la vie préseute et 
la vie future. «En quelque manière, écrit·il, cette notice 
obscure amoureuse, qui est la foi, sert en cette vit: poul' 
l'union divine, comme la lumière de gloire StlCt en 
l'autre de moyen pour la claire vision de Diou • (Subida 
u, 2~. 4; trad., p. 263). Cela veut-il dire que l'illu mina
tion contemplative ost simplement uno nouvelle 
lumière ajoutée à celle qui est propre à la toi sUl-nl\tll· 
relie? Se réduit-eUe pour le saint à éclairer subjt'clivo
ment l'entendement pour pénétrer l'objet de la rové· 
lation? En pareil cas, l' illumination mystique ne serai t 
pas autre chose qu'un renfort et un perlectionno:mcnt 
de la lumiôro propre de la foi surnaturelle pour pouvoir 
mieux pénétrer son contenu même. 

Le texte du docteur mystique ne donne pas de 
réponse adéquate à de telles interrogations. N'oublions 
pas que, bien que la foi soit en elle-même lumi.-.re, et 
quo Diou, qui est son objet, soit la lumière m limo, 
malgré tout la foi est obscure. La connaissance même 
de la contemplation est accordée à l'âme établie dtms la 
foi et, par le fait même, ne perd pas totalement so11 
obscurité. Quelques textes complémentaires pa.n.tis-

sent insinuer des éléments ultérie\li'S de solution. 
Arrivée à l'union transformante, l'âme éprouve un 
très grand contentement à voir qu'elle donne à Diou 
plus qu'• elle n'est en soi et plus qu'elle ne vaut, a11eo 
la miTM lumière et la même chaleur di11ines que Dieu 
lui donne; ce qui se fait en l'autre vie par le moyen de 
la lumiôro de gloire, et en celle-ci par le moyen de la 
foi très illuminée • (Llama 8, 80; trad., p. 1079). 

c) L'expression u foi très illuminée • parait indiquer 
une corroboration de la foi elle-même. De fait, J ean de 
la CrCJix exige une motion ou élévation actuelle des 
puissances (ici l'entendement) pour que se réalise l'acte 
expérimental de la contemplation mystique, puisque 
de soi il dépasse les possibilités de l'âme même da1111 
l'état de perfection. Par conséquent, la no\! velle lumière 
ou illumination pourrait correspondte à une actuation 
de l'llabitus tMologlque de la foi. Bien que rien ne s'y 
oppose du point de vue tlléologi_que, cel_a n? PB;"alt 
pas répondre exactement à lo. pensée sanJuamste, 
étant donné sa conception particulière de la foi. 
Pour le saint, cette élévation ou illumination rejaillit 
directement sur un entendement établi dans une atti· 
tude subjective de foi; l'illumination est donnée dans 
la foi, mais elle n'est pas la foi. Nous en avons la preuve 
en ce que le saint ne parle jamais d'illumination comme 
corroboration do la lumière de la foi, mais comme 
action directe sur les puissances; le sujet de l'élévation 
et do l'illumination contemplative n'est pas l'habitus, 
mais l'entendement lui-même. 

L'illumination divine dans l'acte contemplatif pos· 
tule du cOté de l'Ame un parfait renoncement à tout 
ce qui n'est pas Dieu et en même temps une disponi
bilité totale à l'action divine, et c'est ce qui est le 
plus radicalement propre à la foi dans la pensée de 
J ean de la Croix : la perfection d'unjiabitus est basée 
sur l'eJJort de l'Ame et l'influence divine. Toutes ces 
considérations montrent quelle précaution est néces
saire pour intorpréter la doctrine du saint à partir 
des catégories d'une écolo. 

d) Nous trouvons une bonne preuve d'un tel danger 
à propos de la célèbre expression « toi très illuminée •· 
Si l'on définit, selon l'école thomiste ou J ean de Saint
Thomas, la èontemplation mystique en disant • fides 
lllustrata donis est habitus proxima ellciens divinam 
contemplationem » (José del Espititu Santo, Cur•us 
tlUJologiae mystico-sohola.stioae, t. 2, Bruges, 1925, 
disp. 18, q. 1, § Il, n. 15), il paratt clair que oo sont les 
dons du Saint-Esprit qui illustrent la foi, c'est-à-dire 
qui l'illuminent pour qu'elle se transforme en contem
plation. E n d'autres termes, l'illumination, comme • foi 
très illuminée », équivaudrait à l'actuation des dons. 
Tolle fut l'interprétation de beaucoup do théoriciens 
de l'école carmélitaine et celle de beaucoup d'inter· 
prètes modernes (surtout de l'école dominico-tllomiste), 
mais l 'opinion quasi unanime de ceux qui étudient 
actuellement le saint dans son école, est que semblable 
interprétation déborde la lettre des écrits sanjuanistes. 

On no peut invoquer les éxpresslons du saint pour prouver 
uno doctrine théologique sur l'Influence des dons du Saint
Esprit dMa la eontornplatlon. Il se meut sur un plan psycho
logique et n'a jamais chorch6 à s'appuyer sur la théorie des 
dons pour expliquer les réalités de la mystique. Cela no vaut 
pas dire qu'il n'y ait pas certains contacts entre les doux. Mals 
il sera dlfficllo do rester fidèle à la synthèse du docteur 
mysLiquo, si on la tait entrer dana ceg I!Chùmes qui lui sont 
éLrangors. 

Il ost certain qu'il parle souvent do l'action du Saint-
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~prit dans l'âme, comme de l'action de Die1,1, ou de l'action 
do la Sagesse divine. SeloJl le sens le plus général et le plus 
coufant, il ne fait allusion alors qu'à l'intervention de Dieu 
dans 1~ procê~sus spirituel. Nous trouvons aussi le terme don, 
~118 de Dieu comme équivalent do grâ.oes, communications 
reçues de lui (cf Subida ù, 31, 2; 9, 9; 19, 6; Cârltico H, 2; 
2Z, Il; 84, a; 40, 1; Llama 1, 1; a, 40; 4, ?). Ce' qui n'apptll'nlt 
pas clalremant, c'est une équivalence de cos expressions et 
des dons au sons théologique strict, o'est·à·dire comme 11a/litus 
distincts des vertus théologales et qui les pedMtionnont. 
Cl DS, t. 8, col. 1601-1.608. 

Ce n'est qu'en deux ocC$Sions qu'apparaissant do f11-çon 
explicite les dons du Saint-Esprit (Cântico 26, 3, et Subida 11, 

29, 6), mais sans allusion claire et explicite à leur fonction de 
portootlonnemol)t ·11 l'égtll'd des vertus. Dans le premier cas, 
oo ne peut distinguer aucun élement qui puisse ~;'identiflar a vile 
I'illuminatioll ou avec l'élément . déterminant de la contem
plation. On dit seulement quo la porfection comprend la por
fectîon de toutes les vertus ot des sopt dons. La pensée ne 
T!l pas plus loin. Semblable est le contexte du t~:~tte de ln 
$ubida· : • Tant plus l'â.me est pure et éminente en foi 
(attitude subjective), tant plus elle a de chtll'ité de Dieu in!uso; 
et tmt plus elle a de chtll'ité, t!lnt plus il l'écl!lire èt lui commu
lllque les dons du Saint-Esprit, parce que la charité est la 
ce.w1e et le moyen par où ils se communiquent à elle • (trad., 
p. 288-289). Outre que la relation établie avec la oharit6 ne 
concorde pas avec la théorie thomiste des dons, il est doutemc 
quo le saint entende ici les dons au sens technique; le contexte 
immédiat des ptll'agraphes précédents et auivants insinue 
plutôt le contraire: o'estl'Esprit Saint qui éclaire l'entendement 
dans la foi. 

En réalité, le saint en appelle simplement à l'action 
du Saint-Esprit plutôt qu'aux dons, sans aucunement 
s'enlermer dans la théorie des dons. L'œuvre de l'Esprit 
Saint est pour lui une grâce spéciale qui consiste préci
sément dans l'illumination de l'entendement et dans 
l'affermissement de la volonté (cf Cantico 1, H). La 
suprême expérience mystique de la contemplation 
unitive dépasse les possibilités de l'lime, même !li elle 
•la perfection des vertus (et par le fait même, les dons; 
cl Cdntico 81, 4; 17, S); une action spéciale du Saint
Esprit est nécessaire (35, 5; 39, 3), puisque cela ne 
se· réalise que « quand Dieu exe,.ce dans l'âme cet acte 
de transformation il (Llama s, 79). Concluons : selon 
J ean de la Croix, l'action de l'Esprit Saint se manifeste 
cqmme une grâce spéciale en chacun des actes de la 
contemplation, en élevant et en illuminant les puissances 
de l'âme. 

e) Ce qui précède pourra servir pour comprendre 
exactement la pensée de Joan de la Croix quand il 
parle de « fol éclairée et très éclairée ». Il parle de « foi 
éclairée • pour expliquer l'état de l'âme au commence
ment des fiançailles spirituelles, quand, une fois 
passées les longues et douloureuses épreuves, elle est 
parvenue à un degré de contemplation relativement 
élevé : elle a déjà eu de fugaces et fréquentes rencontres 
avec l'Aimé. Sa contemplation a comporté une commu
nication de lumière divine dans l'obscurité. de la toi; 
si. foi en vient ainsi à être déjà« éclairée», car la lumière 
divine « lui découvre quelques divins rayons très clairs 
de la grandeur de son Dieu » (Cdntico 13, 1). Elle la 
ravit et la fait briller d'impatience de ce que Dieu n'en 
ftnisse pas de se manifester tel qu'il est. Elle doit persé· 
vérer dans son attitude de foi. Dans cette fidélité, 
quand elle arrivera à la plus haute expérience de la 
contemplation mystique, sa foi sera non seulement 
« éclairée », mais « très éclairée », parce qu'alors « la 
communication du Père et du Fils et du Saint-Esprit 
eat faite ensemble à l'âme, et qu'ils sont lumière et 

• 
feu d'amour en elle » (Llama a, 80; trad., p. 1079). 
De même quo dans l'autre vie, mais avec cette diffé
rence : alors c~ sera par « le moyen de la lumière de 
gloire, et en celle-ci par le moyen de la foi très illuminée •· 

Conclusion. - Selon la perspective sanjuaniste, 
l'illumination divine expUque en dernière instance 
l'expérience contemplative qui est possible dans le 
domaine de la foi, tant en raison de l'objet connu que 
de l'attitude de l1Ame. I.J'illumination consistê en une 
communication faite dans la foi ,Plutôt qu'en une actulil· 
lion subjective de la foi. Une telle communication illu
rninative est une grâce spéciale octroyée pour chaque 
acte contemplatif; une fois que l'âme est arrivée à 
la perfection des vertus et à l'union habituelle avec 
Dieu. De fait, l'union habituelle, qui, une · fois que 
l'âme est arrivée au mariage spirituel, est permanente 
dans la substance de l'â~e (Cantico 26, 11),_se mesure à 
la perfection de la grâce et des vertus (Subida u, 5, 
ot 9, 1; Noche n, 18, 5; Llania 1, 13; 3, 2t... et 48), tandis 
que la contemplation immédiate, intuitive et expéri
mentale de Dieu coïnctde avec les unions actuelles 
et tra,nsitoires des puissances (of Subida m, 31, 4; 
2, 9; 12, 6; Cdntico 35, 5·6; 26011; Llama .2, 3/J,; 3, 10; 
etc) . C'est pom·quoi Jean de la Croix présente ces 
unions comme des grâces spéclales, des illuminations 
transitoires. 

Toute l'âme se trouve, une fo.is obtenue l'union 
transformante, comme envahie de lumière, mais de 
temps on temps les puissances sont mues, actuées, 
élevées, plus illuminées, au point de 11e croire au bord 
de la vision f!lce à face. Une légère pénombre de foi, 
un voHe subtil la séparent encore de la vision ador~lé 
de Dieu; l'âme est désormais si « spiritualisée et illu
minée et déliée que la DlviniW se laisse deviner comme 
1\1.1 travers d'elle » (Llama 1, 32) . J:.rumière radieuse 
avec une légère pénombre. Incapâl:>Je d'exprimer la 
réalité dans· la plénitude de son contenu, saint Jean 
de la Croix s'en tient à l'expression classique de la 
tradition dionysienne : l'illumination est un « rayon 
de ténèbre » (Subida 11, 8, 6; Noche n, 5, S; Cdntico 14· 
16; Llama a, 49). 

Il n'existe pas de monographie sur l'illumination solon 
l'l•oole ctll'mélitaine. Ce thème ast toucM généralement dans 
le.'! études sur l'orl!.ison, la contemplation, etc. On se reportera 
nnx bibliographies qui ont 6t6 données ci-dessus (art. CA.RliiE&, 

i.. 2, col. 20\l, et CoWTJUIPLA.TION, col. 2036, 2066-2067), que· 
nnuli Iiè rèprenons pas. 

t. Ittudes gt!nérales. - Crlsogono de 'Jésus, La csèutl4 
m i$1Îca car~litana, Avlla, 1980 (trad. tranç., Paris, 193~); 
La perfection et la mystiqM stilon lai principes de saine ThomiJI!, 
Bruges, 1\JS2; Les dons du Saint-Esprit, ta perfection ~t la 
mystiCJUB, VSS, t. 37, 1933, p. 38·38. ~ Gabriel de Sliinte• 
Mario-Madeleine, La contcmpla.:ione acquisita, Florence, ,!1.1}38 
(tl'ad. franç., P.arîll, 1. 9~9); Le • double mode • des donà âu Sailli· 
Esprit, dans Études carnullitai7188, t. 19, 198~, p. 215·232. -
Claudio de Jésus Cruciflcado, La vida mletica cristiana, dans 
J/,!c>ista tÙl espiritualidad, t. 6, 1947, p. ~28·~51: Ultl'mas pre· 
cisiones sobre el concepto dè m!stica sobrenatura,l, daJ~s Rtvista 
espanola de teologta, t. 10, 1950, p. 5~7-568.-De contemplations 
in schOla teresicma. Studia sèlccta, Rome, 1968 (l'éprend le t. t a, 
1962, des Ephemerides carmeliticaa). 

2. Sainte Tlulrèse. - Gab11iel de Sainte-Marie-Madeleine, 
La mistica tercsiana, Florence, 1985.-R.-L. Oochslin; L'intui• 
tion mystique de sainte 7'Mrùs?, ;P.aris, 19~6. - Santa Teresa 
mctcstra di orcuiolic, l'tome, 1969. - Saint Teresa of At~ila. 
Stutlics .. , Dublin, 1\JGS. - Ermanno del SS. Sacramento, 
1 gra(lÎ della preghiera mistica teruiana, dans De contempla· 
IÏiliiO in schola teresiana, elU supra, p. ~9?·tl17. 
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8 • .Saim Jean de la Croix. - M.· M. Labourdette, La fo i 
tMologalc et la connai8Saltcc mystiguc V. 'aprà saint Jean.:• 
dans R~Puo thomisto, t. 41, 1936, p. 593-629; ~- 42, 1937, p. 1 h-

57, 191-229. - Gabriel de Sainte-Marie-Madeleine, Lo p ro· 
bldm11 de la cont<~mplation uniti"11, dans Ephem~~rides carmeli
ticae, t. 1, 19ft?, p. 5-58, 245-277. - Aimâ da la Salnta-Faml!lt:, 
c La (11 ilustradlaima •, ibidem, t. 9, 1958, p. 412-422; Fo' . ct 
coTICBmplati.on chsz saint han tÙ la Croix, dans Jo volumo crl-6 
11upra: De coTICBmplati.ono in sclwla tcrcsiana, p. ~24·25 6. . 

Emeterio del So.grado Cora.zon, La noche paswa del csplntrt 
tk sa11 J u.an de la Cr ru, dans Revis ta de cspiritualidaà, t. iX, 
19G8, p. 5·49, 18?·228. - TeoDl.o de la Virgen del Carmen, 
Estructura de la contemplaoi6n infusa sanjuanistt;J, ibidem., t. 2:1, 
S!lGft, p. 3(•7-428.- F. Garcia Llamera, lntroduoci6n doctrin<tl 
a san Juan dB la CrUIS, dans T~tolosta Bspiritual, t. !l, 1965, p. 5:!-
961 293-81t4. 

EULOGIO DE LA VntGRN DEL CARMEN. 

ILLUMINATIVE (voie). Voir Pnor.nESSANTIJ, 
\"OIES. 

ILLUMINISME ET ILLUMINÉS. - En par
courant l'histoire de la spiritualité chrétienne, nous 
y remarquons dos mouvements spirituels dont les déno
minations évoquent l'illumination intérieure ou l'ill!f
minisme, sans qu'elles aient rien à voir avec le siècle 
des lumières ou l'Aufkllirung. Ainsi par exemple lr·s 
alumbrados d'Espagne au 16° siècle, les illuminés ùe 
Picardie ou guérinets dans la France du 17° et les illn· 
minés do BaviOre au 1se. Mais on rencontre beaucoup 
d'autres mouvements spirituels qui, qt1elle que soit le\11' 
dénomination, présentent de frappantes analogies, mal
gril la diversité de leur langage, leur dispersion dans ft) 
temps et ln variété des aires géographiques. Ces ressenr· 
blances de leur enseignement sont telles que l'or1 
rapproche spontanément ces mouvements les uns dt-~ 
autres. Les livres antiquiétistes des 17° et 1se siècles, 
los témoignages des procès et les documents de condam
nation du Saint-Siège, répètent avec insistance que lt'~ 
doctrines et les pratiques spirituelles des quiétistes sc 
trouvaient déjà chez les alumbrados, les bégards ct. 
jusque chez les manichéens. Il arrive même qu'on 
identifie certains de leurs enseignements avec ceux 
d'autours condamnés au moyen âge. Tel est, par 
exemple le cas de Gerardo Segarelli et de sa secl.tl 
des « A~ostoliques » (invoqué dans la 3° propositiort 
condamnée de Molinos par la btille Caelcstis Pastor) 
ou celui de Bérenger de Montefalcone (dan.s la 1° pro
position condamnée de Fénelon par le bref Cum alias). 

En rapprochant ces références données par_ les docu · 
ments du magis tère et en comparant les ense1gnemenl;; 
des mouvements spirituels qu'ils concernent, nous 
pouv~ns faire remonter ~usqu'a~ pre~iers sièolns 
de l'Eglise un noyau doctrmal qUI, du moms selon le:; 
apparences, s'est transmis jusqu'aux temps relative
ment modernes avec de légères altérations. Ce déno · 
minatour commun ost habituellement appelé dan;; 
l'histOJ•iographie contemporaine illuminisme spirituel 
ou illuminisme mystique. 

1. Problèmes ct critères d'icünti:flcation. - 2. Moufle
meniQ illuministes proprement ditQ. - 3. ConcZ!«<ion. 

1. PROBindES ET CRITSRES D'IDENTIFICATION 

10 Idée d'ensemble de l'illuminisme. 
Pour identifier à coup sûr les mouvements ou les ten
dances do type vraiment illuministe, il faut convenit· 
d 'un minimum de conditions, ou du moins d'un schém:( 
type provisoire de la spiritualité propre de l'illuminisme, 

Il paratt exister un accord substantiel s~; ce .P?int. 
On considère comme des tendances de 1 illuifilrusme 
celles qui, dans le processus de l'approch~ d~ D~eu 
ou de la divinit~ation de l'homme, ont une 1ncltnatton 
très nette vers la passivité et le repos de l'ânle. Elles 
mettent l'accent plus ou moins dangereusemen~ sul" 
des interventions directes de Dieu (illuminations, 
inspirations, etc). L'âme doit se. laisser mouv~ir _pu 
elles au lieu de chercher à se gu1der par les prmc1pes 
de la raison et les vérités de la loi. La clé de la vie spiri
tuelle est de seconder par une passivité progressive 
l'illumination vivifiante de Dieu. Les implications 
dogmatiques de cette attitude et ses conséquences 
concrètes caractérisent les divers courants illuministe~. 
plus ou moins orthodoxes selon la relation qu'ils 
gardent avec la doctrine traditionnelle. 

Il ost certain que, réduit à ces caractéristiques 
de base, il a ex.isté un courant d'illuminisme presque 
ininterrompu, tout uu long de la ~pirltualité. chrétienne •. 
Mais lorsqu'on cherche à préciser son Importance, 
à délimiter ses expressions concrètes au sein de tel ou 
tel mouvement, les questions se multiplient. 

2o L 'illw:ninisme vu à travers le :m.agistère. 
- L'idée s téréotypée d'un illuminisme équivalent à 
une déviation uniforme et unilatérale de la mystique 
orthodoxe provient do ce qu'on applique avec . une 
certaine paresse à l'étude du phénomène le crttère 
qu'on vient de décrire. Si nécessaire quq ce soit, on ne doi~ 
pas prendre comme point de référence exclusif le 
magistère ecclésiastique quand on veut identifier e t 
grouper les d~vers moll:ve.ments ~e. l'illu~~nisffi:e ·. On 
risque, en le faJSant, de hmtter sa VlSJOn de 1 illummJSme 
à l'err•eur et à l'hérésie, et, en conséqu,ence, tous les 
auteurs qui ont quelque parenté ~v~·,de Jels courants 
deviendraient suspects et dangereux. 

Les censures doctrinales portées par l'Église relèvent 
de préoccupations variables qui doivent être bien situées, 
ot elles sont exprimées dans un genre littéraire qui 
demande à être bien compt•is. En raison de leur objet, 
on peut distinguer les censure~ dogmatiques ou dis~i~ 
plinairos, qui portent ~espect~veme~t sur la ~ér1té 
théologique ou sul' la vie pra taque; ll y a ausst des 
censures dites « économiques » prises par prudence 
on vue du bien de l'Église dans un contexte historique
donné. Ceci explique le caractère indéniable. de rela
tivité de nombreuses censures, en particulier quand 
il s'agit de propositions condamnées à raison de leur
forme ou de leurs e1Tets, ou quand un changement 
dans ]es circonstances ou les mentalités vient modi
fier, au point de le faire parfois disparattre, leur carac
tère dangereux. 

En matière spirituelle en particulier, les censures 
sont souvont de typo disciplinaire et économique. 
l..e jugement prudentiel qu'elles portent est émi.s à 
la lumière do l'analogie de la loi et il revient à déclarer 
quo telle opinion ou telle pratique s'en écarte; on cela, 
le jugement du magistère requiert l'adhésion du chré
tien. Mais il n'y faut pas chercher les résultats d'une· 
enquête historique scientifiquement conduite. Cf art. 
CeMures doctrinales, DTC, t. 2, 1905, col. 2101-2113. 

t) Pour normal qu'il. soit, le recours au ~a~istère
demeure historiq~Wment msuff~Sant tant pour d1stmguer 
que pour délimiter les mouvements authentiquement 
illuministes. Uno constatation le vérifie facilement : 
il n'est pas rare qu'un même document de condamna
tion (émanant d'un concile, d'un pape, d'un synode,. 

• 
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de l'inquisition, e~c) établisse des coïncidences ot des 
parentés entre un mouvement déterminé et d'autres 
erreurs antérieures d'un caractère très différent, voire 
mêmo contraire. Ainsi, par exemple, à partir de plu
sieurs propositions des frdrcs du libre e~prit, des bégards, 
dos alumbrados et des quiétistes, on conclut qu'ils sont, 
sur certains points, manichéens, ou pélagiens, ou nesto
riens et même luthériens. En sens inve.rSe, on présente 
comme un ensemble doctrinal de même signiflcaUon 
des courants d'appartenances et parentés diverses, 
joaohimisme, paupérisme, mouvement des !raticelles 
et des «spirituels», ou d'autres tonda nees millénaristes. 

Laissant de côté le problème souvent posé des sources 
véritables d'un texte de condamnation, une analyse 
minutieuse d'un tel document du magistère montrt: 
clairement doux choses : - a) La préoccupation de 
défendre l'orthodoxie pousse le magistère, quand il 
dénonce une doctrine ou une position spil'i~uelle , it 
la mettre on relation de dépendance ou d'identité 
avec les doctrines précédemment condamnées comme 
dangereuses ou simplement hétérodoxes. ~ b) Il n'est 
pas rare que beaucoup de thèses ou de propositions 
cataloguées ne soient pas tirées littéralement des textes 
ou des auteurs incriminés, mais du contexte idéolo
gique et spirituel qui les environne. On a pu constater 
égàlement parfois qu'une série de points proposés 
comme un ensemble de doctrines enseignées par un 
mouvement illuministe déterminé n'était on réalité 
qu'une composition faite on vue de résumer sommai
rement tout un complexe d'idées. Tel est le cas, par 
exemple, de l'édit contre les alumbrados de 1525 et 
une grande parLie des condamnations portées dans le:; 
procès quiétistes. 

2) De cos constatations découlent quelques conolu-
8ums qu'on ne doît pas perdre de vue dans les recl\er
ches sur los composantes de l'illuminisme. 

a) La relation, éta,blie dans les document.c; du magis
tère, entre les déviaLions do typo illuministe et les héré
sies antérieures, ne doit pas s'entendre comme cons· 
tituant toujours un élément propre et spécifique de 
l'illuminisme. Très souvent, il s'agit d'implications, 
plus ou moins lointaines, d'une doctrine déterminée 
qui s'éloignent des bases dogmatiques de la spiritua· 
lité chrétienne (par exemple, le problème de la lîberté 
humaine et la coopération divine, le péché originel 
et le baptômc, etc). D'autres fois, la relation signalée 
n'est pas autre chose qu'une déduction ou une appli
cation d'idées générales portées à leurs extrêmes 
limites; mais colles-ci n'ont pas été nécessairement 
adoptées par la tendance incriminée et elles ne sont. 
pas nécessairement propres à l'illuminisme. 

b) De ces considérations (légitimes comme hypothèsofl 
de recherche), nous déduisons que l'illuminisme, tel 
qu'il apparaît à la lecture dos divers documents du 
magistère, est un mouvement complexe aux multi· 
pies facettes, impli<DJé dans un ensemble de courants 
et do déviations qui touchent à la plupart des principes 
fondamentaux de la révélation. Mais cette conclusion 
n'amène-t-elle pas à inclure dans l'Illuminisme presquE: 
tous les mouvements spirituels qui se sont trouvés eu 
difficulté avoo le dogme et la mot'ale? 

c) La nécessité <).e diversifier nos critères de discer
nement s'impose pour d'autres considérations d'ordrr 
histori.g~U. La documentation du magistère présente 
toutes les manifestations de l' illuminisme selon leu1· 
aspect exclusivement négatif ou péjoratif, sans aucune 
relation avec leur contexte évolutif, comme si elles 

étaient nées à un moment donné, avec un credo clair 
et bien défini. Les sources connues nous permettent 
assurément de constater, au moins on ce qui concerne 
quelques-unes des manifestations les plus nettes et 
les plus récentes de l'illuminisme, comme les bégards 
et les béguins, les alumbrados et le quiétisme, qu'elles 
sont insérées dans tout un contexte historique, qui 
donne aussi naissance à d'excellentes !ormes de spiri
tualité. L'aspect négatif ou dangereux dérive comme 
un épiphénomène de tendances valables et légitimes 
qui, comme dans le cas dos bégnrds et des béguins, 
~;urvivent à la condamnation des exagérations ou des 
déviations. ~n pareil cas, on ne considère comme 
illuministes que les enseignements et les pratiques 
dénoncés par l'Église comme aberrants et dangereux. 
I1 ne faut cependant pas oublier qu'ils ne sont pas 
le produit d'une intention initiale hétérodoxe. La 
déviation est une conséquence postérieure, parfois 
voulue, parfois involontaire ou inconsciente. 

d) Quand on place tous les mouvements sur lo même 
plan, hors do leur contexte concret ou spécifique, les 
affinités et les coïncidences se multiplient. Les assem
blages et références explicites du magistère manifes
tent une sorte d'unité, un courant sans solution de conti• 
nuité à travers l'histoire du christianisme. Dans cette 
optique, si l'on étudie un mouvement illuministe quel· 
conque, on peut y découvrir une grande diverSité de 
déviations génériques ou spécifiques, antécédentes, 
concomitantes ou conséquentes. Mais il est impossible 
de délimiter ce qui relève de l'illuminisme propre
ment dit. 

go Dâpendance historique ou constante his
torique? - La riche enquête_ge R. Gul;lrnieri sur le 
MouCJemonc du libre esprit nous offœ -un• exemple docu
menté d'une tolle complexité : cas typique où un grand 
nombre de courants divergents peuvent se grouper 
sous un dénominateur commun. Bien que l 'autour 
de cette étude reconnaisse que los origines du mouve
ment sont encore mystérieuses, elle croit devoir y faire 
entrer pratiquement tous los mouvements spirituels 
qui se sont développés en Occident depuis les cathares 
jusqu'aux alumbrados, y compris les préquiétistes. 
Le « libre esprit • incluorait des courants qui lui sont 
connexes, depuis les joachimitcs jusqu'aux bégards, 
et y compris des courants non chrétiens (cf Il moCJi
mento tkl libero spirito, dans ArchiYw italiano par la 
storia tùlla pietà, t. 4, p. 353-499). 

Mais ne pourrait-on pas proposer aussi bien de voir 
toutes ces manifestations du libre esprit comme connexes 
aux mouvements des bogomiles, des bégo.rds, des 
alumbraàon, etc? Car il existe une affinité indubitàble 
de principes et une coïncidence substantielle dans la 
doctrine des mouvements les plus représentatifs, comme 
le prouve l'étude directe des sources. D'où le problème 
do tond : affinité et cotncidence impliquent-elles néces
sairement dépendance? Comment expliquer cette 
conformité entre dos manllestatioos chronologiquement 
et géographiquement distantes? 

Du point de vue historique comme du point de vuo 
doctrinal, Jo problème se complique encore quand on 
constate l'existence de courants qui présentent de 
surprenantes analogies avec la mystique orientale (par 
exemple arménienne, byzantine, spécialement l'hésy
chasme athonite), ainsi qu'avec des spiritualités non 
chrétiennes, comme les spiritualités hindoue, sans· 
crite, islamique (ct quelques exemples et une biblio-
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graphie dans l'étude citée de R. Guarnieri, p. :l67· 
872). Cette perspective élargit considérablement. la 
question des interdépendances et des interrelations. 

Une fois admise la parenté fondamentale de~;~ ten
dances et des doctrines, deux solutions ou positimls, 
dans l'état actuel de la recherche, IIOJlt adoptées par 
l'historiographie, comme des hypotMses de ~ravu il : 
.a) Entre les mouvements illumlnlstes de l'Occiden~ 
chrétien, il existe un tel enchaînement doctrinal ct 
une telle dépendance historique qu'on peut les conr;idô
rer comme u,. d(ivelopperrumt ininterrompu (du moius 
si l'on envisage le phénomène dans l'ensemble de l'aire 
géographique) à. partir d'un noyau primitif qui remnnt.o 
aux p:vemiers eiècles de l'lllglise; on invoque ie gnosti
cisme, )~ maqichéisme oui' origénisme, selon les diverses 
lnterprétations. 

b) L.e phénomène muministe n'est pas fondamenta
-lement un système de doctrine spirituelle ni un mouve· 
ment unique qui se tr~smet par dépendance dircct!l. 
C'est essentillllement une tendance latente en toute 
spiritualité qui cherche des voies d'accès direct au 
transcendant, à la divinisation de l'ôtre humain. Il 
se présentQ donc comme une conBtante hietorique qui 
ne se limite pas exclusivement au christiani!!me. Il 
a en dernière instance un sens métahistorique. El: ce 
n'est pas prendre position entre les formes d'illuminisme 
que .do mettre en lumière les implications, les interfé
rences, les concomitances, y compris certaines dépen
dances historiquement démontrables do ces mouve
ments. 

Penchent vers la prcmlùro solution les autèurs qui a'efforr.ent 
do montrer la dépendance directe d'un mouvement ou d'une 
déviation par rapport à un courant antérieur, même lorsque, 
comme souvent, faute de preuves historiques, on se eontnnte 
d'un indice ou d'une hypothèse. Le cas est symptomatique, 
par exemple, à l'égiU'd des alumbrcukis et du quiétisme, l:ant 
cm eux·mé;ne& que dans leur possible Interdépendance. Jus< pl 'à 
présent on n'Il proposé aucune preuve irrécusable de la dépon
dance du quiétisme par rapport aux alumbrad<ls, ni de ce\•X·cl 
par rapport aux bégard~ ou aux frères du libre esprit. 

Ce (ut à la fin du slllcle dêrnier êt au êommencemen 1 du 
20• qu'on tonta avec plus d'insistance d'inlltaurer la t l\èso 
évolutionniste d'un sys-tômo paléo-chrétien. L'biiJtofiogro.phio 
eontemporalno, plus exlgoanto, ou bien s!àbstient de se pro· 
noncér, ou bien penche pl~,ttOt pour la seeQndê explication. 
La complexité de If la question oblige à une grande prudence. 
C'est ainsi quo R. Quarntorl, après avoir catalogué avec une 
aingullôro. compétence les manifestations et lC8 faits qui peuvent 
Sê rapporter au • Mouvement du libre esprit •, prèfèl'è lnisser 
en SUSpens la question de SQVOir S'il y a UnO relation néC~SsaÎrA 
do dépendance entre eux ou s'Il s'agit d'une constante histo· 
ri<JUO (op. cit., p. as~. 855 et 499). DIJTt\rente était l 'opinion 
dé Giuseppe de Luca, pour .qùl le quiôtisml! (supr~mé éxprP,s
sion do l'illumini.c;mc), on théorie et on pratique, n'll$t pa..~ 
quoique chose de concrètement limité à une époque ct à uu11 
aire géographique, mais plutôt une voie oflerto à l'âme reli
gieuse en certaines situations particulières de troublu et 
d'obscurité (Arcllivio italiano pcr la floria dslla piatà, t.. 1, 
Rome, 1951, lntrodu~ione, p. xxx). C'est in position adoptl:u 
par coux qui, sans autre explication, Identifient le qu16tismo 
ou toute tendance analogue avec l' t illuminisme mystique • 
ou avec des courants pseudo·mystiques (par exemple, A. '.l'ail· 
querey, dans le Dictionnaire pratiqll6 des connaissances rcli· 
giaU8et, t. 5, Parla, 1927, col. 977). 

t.o Position adoptée. - Affirmer que l'ilh1 oli
niBme religieux est une tendance latente de la 11piri· 
tualité et que, par le fait même, il se présen~e comme 
une constante historique, .y compris en dehors du chri':l
tianisme, n'impliqué pas nécessairement 1~ nég(ltion 

de véritables dépendances historiques entre quelques· 
unes de ses manifestations, soit dans le temps, soit 
à l'intérieur d'aires géographiques déterminées. C'est 
affirmer. seulement qu'il n'y a pas coptinuité ni coin· 
cidence absolues, que des doctrines et des positioas 
se retrouvent au long de l'histoire sa~ que l'on pu!Me 
démontrer les liens d'inte~épendance. Eq outNJ, la 
répétition n'est jamais absplument identique; souvent 
elle est générale et inconsciente. A chaque époque et 
en c'llaqne région, elle revêt des particularités propres, 
sans que cela fasse obstacle à la parenté des divers 
mouvements. Entre aptres motif~) qui nous conduisent 
à p§!nsor ainsi, no\1$ en signalons de plus immédiate
ment évidents, même pour le protane. 

1) Malgré los oflorts réalisés par .la réçhorçha lûstoriqu~, oa 
n'a pas encore pu établir l'origine de cortail)s mouvomonts, 
môme do première lmportanCè (comme oolui du llbr$ esprit), ot, 
par conséquent, pas davantagola continuité ou: la dépendance 
directe par rapport à d'autres mouvemen'ts antérléurs. Per· 
sonno n'a encore pu expliciter suffisamment la relation de 
dépendance entre les paulici\inS, les bQgomiles, lès catl11J.tell, los 
amauriolens et d'autrC8 manUestation!l médié'lralés, ou l'inter· 
dépendance entré les alr~mbrcukis ot lê quiétisme. 

2) Le tait même que, pour l'ensemble des courants médJé· 
vaux et modernes ou pour l'un quelconque ~os plus marquante, 
on ait proposé des sources doctrinales et des d6rivatiou 
diverses, voire 'contradictoires, atteste la fragilité do la thèse 
unitaire. Le quiétl.sme, la dernière et la plus expressive dte 
formes de l'illuminisme, a été regardé comme s'orlglnant •• 
dehors du christianisme et dérivant de côurants philosophiques 
néoplatoniciens (ct J.~E.·A. (3-osselin, dans Œuvru compUw1 
da F6ntlc>n,·t.1, Paris,1851, p.190·i96). D'autres, au contrabe, 
conaidèreot qu'il provient certainement de-l'origénlsme à tra· 
vere les hésychastes, les palamites, les omphaloscopes ct les 
alumbrados (ai11si :0. ·:a. Amhrosi, Bncië~pedia eccluiCI#ti••· 
Veni!Je, 1860, p. ~38; même optntop"':chèz.:'N -S: Bergler, Di.· 
ti.onnaire ck thdologit doglhatiq_uc .. , êdi'"Mlgne, t. 4, Paris, 1851, 
col. 20). On a donné au moins six explications dJ!Jérentes da 
l'origine des alumbrados espagnols du 16'• siècle. 

.3) Outre ces raisons plutôt intrinsèques, nous incli
nons à penser que l'illuminisme est ~ne constante hiA· 
wrifjuc en raison de la surp~enante affinité -entre ces 
manifestations chrétiennes et celles qui sont étrangères 
au clu'lstianisme. Entre ces deux sortes do ma_nifes· 
tations, pas plus qu'entre celles qui sont typiquement 
chrétiennes, on ne parvient à expliquer les QOïncidences 
par l'interdépendance historique. Il y a plus : différences 
et nua,nces plaident en faveur d'une indépendance. 
Si l'o~ ne peut tirer toutes les manifestations d'un unique 
principe de base qui se développerait progressivemen~, 
c'est parcç que l'on admet des altérations et des nuances, 
ma1gré un certain fond commu{\. Pour la même raison, 
en certains cas, l'illuminisme peut s'apparenter à tels 
et tels systèmes philosophiques ou théologiques, tf;lndis 
qu'en d'autres CilS il appara.tt plus proche de doctrines 
opposées. Ses racines ne sont pas toujours les mêmes, 
pas plus que ne le aont ses contours et sos dérivations. 

Nous sommes ainsi fondés à parler d'illuminieTTUJ 
en tant que dânominateur commun de divers courants 
spirituels. Seules nous intéresseront les manifestations 
cbl;'étiennes. 

Aux difficultés déjà soulignclps à leur IJUjot, Il faut ajouter 
colle qui provient de la nomonciaturo. On sait bion quo qq!)l· 
ques·uns de ces mouvements ont reçu plusieurs d6nomlnation.s 
(messaliens ou enthousiastes; bôgomilü ou phoundâgiaiBJJ; etc) 
et que d~autres fois un nom générique ombi'QSSe plusloun 
ramillcations ou dJvlslons (albigeois· • cathares, humiliée, 
p_assagint; vaudois - pauvres de Lombardie, patarina, etc) 
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So Comment identifier oea courante? -Poul' 
opérer cette identification avec des garanties suffisantefi, 
le plus slir est de prendre comme point de départ dé~> 
mouvements plus représentatifs et reconnus comm<: 
illumlnistes non seulement par le témoignage du magia
·tère, mais aussi par l'examen des sources directes. 
mn partant, par exemple, du quiétisme, des alumbra
do6, du mouvement du libre esprit, nous pouvons 
déterminer un ensemble de doctrines et de tendance:: 
suffisamment défini pour fixer un système de références 
clair, qui nous aidera à étudier d'autres courant~: 
moins nots et moins connus. 

Si nous comparons à ces mouvements bien définir; 
tous ceux qui peuvent avoir quelque rapport ou affi
nité avec eux, une distinction fondamentale s'impose : 
a) D'une part, il existe des mouvements spirituol!l 
qui offrent un ensemble d'éléments de tyre propre
ment et spécifiquement illuministe, dont le noya11 
central n'appartient à aucun autre courant ou dovia
tion théologique, bien qu'il existe une affinité, unt· 
concomitance et même une dépendance logique en 
certains points avec d'autres courants. - b) D'autre: 
part, il y a des mouvements 110n spéciflqucmer&t illu
minùtes, bien que certains aspects de leur doctrine 
aient un certain rapport d'antécédence, d'affinité ou 
de concomitance avec l'illuminisme spirituel. Les pre
miers sont illuminlstes au sens propre, direct ct spéci
fique; les seconds le sont indirectement, secondaire· 
ment et improprement. 

Une confrontation entre ces deux catégories mont re 
que les mouvements spécifiquement illuministes ne 
se préoccupent pas de résoud1·e des questions dogme
tiques; leur ambition n'est pas théologique i tout av 
plus, des déviations dogmatiques et morales se trouvent· 
elles présupposées, d'une maniOre plus ou moins cons
ciente, ou bien déduites à posteriori, comme des consé
quences de leur enseignement spirituel. Quant à ceux 
qui sont indirectement illuministos, le phénomèno 
est inverse : à partir de préoccupations dogmatiquE)~: 
ou morales découlent certaines déviations de tendance 
illuminlste. Ces affirmations se vérifient lorsqu'on 
examine, par exemple, les écrite originaux des quié
-tistes ou des alumbrados; elles apparaissent moins 
clairement si l'on s'en tient uniquement aux document<; 
de condamnation. 

Si l'on n'acceptait pas cette distinction ou si l'on 
cherchait à difJérencier les mouvements illuministe!'; 
à partir de préoccupations dogmatiques (responsabilité 
et liberté, dualisme manichéen, etc), il faudrait considé
rer comme îlluministes presque toutes les erreurs eL 
hérésies du moyen âge et la plupart de celles de l'époque 
moderne, étant donné leurs con~acts et leurs applica
tions, comme le fait ressorLil' l'historiographie moderne. 

2. MOUVEMENTS D'JLLUMll'Œs 

A partir de ces postulats et en supposant valable 
cette distinction entre mouvements directement et 
indirectement illumlnlstes, précisons les éléments 
caractéristiques des premiers qui intéressent notre 
recherche, renvoyant aux articles spéciaux du Dic
tionnaire qui sont ou seront consacrés à ces différents 
mouvements. Cf Hérésies et sociétés .. , cité infra. 

to Meesaliens (euchites ou « crllhousiastes »). -
C'est la première manifestation de genre illumlnls ~e, 
à l'intérieur du christianisme, qui possède des carac· 
tères nets et un ensemble structuré de doctrines et 

ùe pratiquas spirituelles. Le premier symptôme qui 
révèle sa tendance illuministe, c'est que les adeptes 
du mouvement se sont appelés « priants ~ (cucliites) 
t:Jt c spirituels » (c! J. de Guibert, Documenta CJcclesias
tica christiana8 pcrfcctionis, Rome, 1981, n. 79-80; 
cité : Documenta). E n raison de leurs tendances doctri· 
nales ou de leurs relations avec certains aute\II'S, on 
los dénomma, par exemple : choreutes, adelphiens, 
oustathiens (cr EusTATUE de Sébaste, DS, t. ~. col.1708-
1712), maroianites, c paresseux •, eto (c! PO 86, ~Sc· 
t.~Ba). 

A. L'oRIGINE remonte à la seconde moitié du (t8 siè
cle; selon toute vraisemblance, le mouvement natt 
en Syrie, s 'étend sur la Mésopotamie et gagne la Pam
philie et la Lycaonie. Dans les débuts comme dans les 
d6veloppoments ultérieurs, ses divers rameaux ont 
généralement des rapports avec des séquelles mani
chéennes et des manifestations de mystique juive. 
Bn dépit de condamnations répétées du magistère, 
surtout au concile d'Éphèse (431, qui fait sienne la 
condamnation de la lettre synodale de Constantinople 
de 426-427), au synode de Sidé et d'Antioche do 890 
et à celui do Constantinople do 750, le mouvement 
survécut jusqu'au 108 siècle. Il·est plWJ que probléma
tique quo les pauliciens et les bogomiles en soient issus. 

B. Sounc&s. - Il faut faire une nette distinction 
entre les sources originales, c'est-à-dire les écrits des 
auteurs qui donnèrent origine au mouvement ou lui 
appartinrent, et les sources secondaires (historions, 
magistère, etc). 

Parrvile~ premières, outre l'A.scéticon, qui est déîà mentionné 
do.ns les documents condo.mnatoirès mo.ls de }!tlternité inoor· 
taine, il f~llt ajouter, d'après la reehorche moderne, les Ilomilie1 
ottribuééS d'abord à Macaire 1'6gyptl~n Ct vers 390; PG M, 
4'•11-822) ot quo la critique moderne attribue à Slm6on de 
Mésopotamie; celui-ci serait le père du mouvement ct lui 
aurai t donné une forte empreinte. 

La collection la plus_ complète des l!Ourcos sccondo.ire~ (syno· 
dos, Pères et écrivains) relatives au mouvomont se trouve dana 
11[, Kmosko, préface au Liber graduum, ch. 4, Patrologia 
lyriaca, t. 1, faso. a, Paris, 1926, p. CXV-CXLIX. - DocutMnta, 
n. 76·88.-Voir arL. EXTABI, DS, t. ~. col. 2106-2109. 

C. DocTRINE. -A part les erreurs concernant l'Écri· 
ture, la Trinité, J ésus-Christ, le baptême et le péch6 
originel, la doctrine spirituelle, telle que la déduisent 
les réfutations ou les condamnations, est incontesta· 
blement de caractère illuministe ou quiétiste, encore 
qu'elle n'apparaisse pas aussi explicitement formulée 
dans les écrits des mattres. La clarté est suffisante 
cependant pour ne pas recourir dans co cas à l 'hypo
thèlle d'un double enseignement, l'un secret ou ésoté· 
rique pour los initiés, l'autre publio. Les propositions 
immorales dénoncées dans les docllments du magistère 
correspondent à des conséquences possibles ou à des 
pratiques réelles de groupes réduits, et non à la doctrine 
explicite de la secte. Cependant l'affirmation selon 
laquelle les propositions sont tirées, dans leur teneur 
générale, dos livres des messalions peut être retenue 
(c! Jean Chrysostome, De ~resibus v1, 6, PO 9'' • 729; 
lJocumenta, n. 85). 

Voici, réduit d'une manière sommaire, le credo de 
ce mouvement spirituel. - a) Dès l 'origine, Satan 
habite dans l'homme d'une manière consubstantielle, 
le dominant et le poussant au mal. Néanmoins, il 
cohabite dans l'âme avec l'Esprit Saint. Ni les apôtres, 
ni même le Christ à l'origine de sa vie, ne furent exempta 
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d'un tel principe malin. - b) Le baptême ne réussit 
pas à chasser Satan ni à changer la situation de l'âme; 
il ne sert à rien, parce qu'il n'extirpe pas les racines 
du péché ot du mal.- c) La prière continue ~t l'unique 
solution efficace contre le péché et le démon. Elle est 
soule capable de sauver l'âme du piège du domon et 
de son influence. En conséquence, toutes les autres 
œuvres et pra tiques, y compris la pénitence (corn me le 
joOnc ct l'abstinence) et la charité (comme l'numOne, 
etc), doivent Atre laissées au profit d'une const\cra tion 
totale à la prière.- d) Par la prière continue, on obtient 
d'expulser le démon de soi-même et des autre:<, nt d'être 
changé en un être purement spirituel, favor•isé tin visions, 
de révélations, de prophéties, et lisant dam; Jus cons
ciences. On peut même obtenir de voir dos youx du 
corps le Pèro, le Fils ct le Saint-Esprit. - e) l'a rvenue 
à une si grande élévation, totalement libér,':e du mal 
ot de son principe, l'Ame n'a plus besoin dos autres 
pratiques ascétiques, étant donné qu'elle est. fil vinisée 
et immortelle dans une importubable apraheia. -
f) Commo dans presque tous les a.utt•es mouvements, 
c'est à partir do là que s'originent les abel'ra l.inns pra
tiques dans le domaine de la morale dont 'wus par
lent les adversaires. D'après le principe é11oncé, en 
e1Tet, l'imperturbabilité de l'âme n'empôclio pas le 
corps de ressentir dos mouvements sensuels et d'en 
commettre les actes, lesquels pourtant seront jus tifiés 
comme méritoires, et on en arrive dans le: domaine 
sexuel à des formulations blasphématoires (cf Docu
menta, n. 80, 10; 81, 4; 82, 10; 84, 16-19; 86, 8). 

1. Hnuaherr, L'errsur fondamernaù: ct la logiqt«: dot meRsalia
nilme, OCP, t. i, 1935, p. 328-360.- F. Dllrr, Dùulnt:hus 11on 
Photilte und dis Measaliamr, Fribourg-en-Brisgau, 1937. -
C. M. Illdaman, LJ baptATTUl de feu, Uppsnla-Leipzi~, 19'•0. -
l!l. Klosterrnann, SyTTUlon und MacharitLS, coll. Ahltnndlungen 
der Akadomie ... Berlin U, Borlln, t9<.3.- A. M. ]'lurg, Mt~ssa
lianischll Schriftsn und LJhr~n um das Jahr 4001 Frihuurg-en• 
Brisgau, 19!.3. 

Il. Dôrrlos, Symeon !lem Mesopotamien, TU !i:i, Loip:tig, 
19/d; Di11 McS~tlliamr im &ugnis ihrer Bestreiter, !lans For
schungDn unà Fortschriltc, t. U, ;1,967, p. 1!t9-16à. - A. Gull· 
laumont, Les messaUens, dans Mystiq!Ul BI continctlcc, coll. 
lllludos onrmélitaines, Paria, 1.952, p. 181.-188. - CL Folliot, 
De8 moines C!lohitel à Oarthaqs Bn 400-401, TU 6!t, 1\157, p. 986· 
999. - J. Grihomont, Le monachisme au ~· sièl:/~ en Asie 
mincurtJ .. , 'l'U 6'•1 p. !t00-415; lA DB institulo cllristiano ~JI 111 
mcssa!ianism11 ds Gr4çoire ds Nysse, TU 80, 1962, p. 312-822. 
- P. Canivet, Thiodoret 1ft ltJ 1711188alianlsmc, ti ;.HIR RePlU! 
Mabillon, t. Iii, 1961, p. 26-B(t. - A. Kemmer, Gregor von 
Nyssa und Ps.·Makariut, dans Studia aMelmiana, L. as, 1956, 
p. 268-282; Mclsalit:~nÎ8ml~ bei Gregor 11on NySBa 11nd Pseudo· 
Makllrius, dans Rc!luc bénédictine, t. 72, 1962, p. ~78-806. -
R. Staals, Gregor Mn Nyssa und die Messali411Br .. ,llùrlin, 1968. 
- H. Dllrries, Die Messalianer im Zeuçnis ihrcr Dcstrûler. 
Zum Probkm des Enthusiasmus in der 1piilantikcn Jfr.ir.ll81cif"CM, 
dans Saecult,m, t. 21, 1970, p. 213-22?. 

20 Bogoxniles (amis de Dieu, plwundagiatc.~, tondraci, 
patarins, bulgares). - Sous ces noms et d'autres onoore, 
on désigne les illuminés apparus au début du 10° siècle, 
-en Bulgarie, selon l'opinion courante-, et np parentés 
par lours origines, à ce qu'on croit, aux pauliciens venus 
d'Asie mineure et d'Arménie. Ils sont rusolument 
dualistes, selon le type marcionite ou manichéen ; pour 
cette raison, les bogomiles sont rattachés à la !ois aux 
cathares et aux vaudois médiévaux. 

Du point de vue spirituel et malgré leur manichéisme, 
ils ressemblent beaucoup au mouvement préct',demment 
étudié et doivent être sans doute considérés comme 

illuministos. Non seulement ils sont mis en dépendance 
directe des messaliens par los sources (cf Euthymo 
Zigadène, PanopLie dogmatique 2?, PG 130, 1290·1832; 
PG 131, 47-58; voir DS, t. 4, col. 1725), mais encore 
on leur donne fréquemment les mêmes dénominations, 
- co qui rend souvent difficile de savoir à quel mouve· 
ment on a affaire. Comme il en a déjà été traité à l'art. 
BoOOMILIIS (DS, t. 1, col.1.?51-1?54), nous nous conten
terons de résumer ici leur ensetgnement spirituel et d'en 
évaluer la teneur illuministe. 

Plus oncoro dans Jo oas des bogomiles quo dans celui des 
nutros mouvomonts, U est difficile d'établir \[nà relation onlro 
los sources directes du mouvement (les écrits lies mat tres) et les 
oxlralts ou propositions recensées dans les condamnations 
du magistère. llln eftet, le~ décrets cond(lmnatolres ordon· 
nalont de brOier le!i! écrits incriminés, èt três peu ont été conser
vés. Cependant, la rononoi(ltion dos moines do Bosnio, qui s'é· 
taient m616s à la Hoc te ot g'appelaiont oux·mêmes • oh ré tiens •, 
telle quo nous la conserve lo synode de 'rirJ;~ovo (i20ll), ot 
d'autre part les thèses condamnées aux conciles do Constan· 
tinoplo do ur..o et 1143 lalssont apparattre des traits.communs 
qui eux.mGmes s'accordent nvec les écrits de Constanlin 
Chrysomalas (t vors 1137). 

Dans sa forme la plus avancée, on peut ainsi résumer 
la doctrine bogomile. - 1) L'homme nalt dominé par 
lo pouvoir de Satan; même si dans sa suprême élévation 
il arrivo à l'impeccabilité, coexistent en lui deux âmes : 
l'une impeccable et l'autre sujette au péché. - 2) Le 
baptême conféré durant l 'enfance ne produit auc11n 
fruit ni ne fait le vrai chrétien; il doit être précédé d'une 
catéchèse. - 8) On ne devient un authentique chrétien 
que gr:1ce à une transmutation de l'âme qui dégage 
celle-ci de l'emprise de Satan et qui réalise une nouvelle 
conrorma.tion de l'Ame m.o~enn~t une initiation aux 
mystères, l'Imposition de&-maifls par les dispensateurs 
des mystt'lres, et la sainte connaissance des choses 
secrètes. - fa) Le baptême, la confession des péchés, les 
bonnes œuvres ne servent de rien sans l'initiation, la 
doctrine et la foi (cf Doaumenta, n. 131-182). -li) Ayant 
reçu l'intelligence spirituelle de l'Esprit Saint, on 
acquiert une passivité absolue qui empêche de faire le 
mal. C'est une« illumination» régénératrice qui instaure 
la passivité dans l'esprit et rend superflues les démons· 
trations courantes de la. piété. L'Esprit divin opèl'e dans 
les âmes, avec sa !oree et son efficacité, grâce à la dite 
transmutation. - 6) Sans celle-ci et sans l'illumination 
correspondante, tout ce que fait le chrétien est inutile: 
ni prières, ni assistance à l'église, ni observance de la 
loi, ne lui servent, tant que ne s'est pas produite la 
transmutation de l'Ame. - 7) Arrivés à ce point, 
grâce aux • dispensateurs de la. grAce mystique • ct à 
leur instruction ou catéchèse, les «véritables chrétiens • 
ne sont plus soumis à la loi. Comme dans d'autres 
mouvements semblables, c'est là le point do départ de 
déviations morales. - 8) Le rôle assigné à l'initiation, 
aux • mattres », aux « dispensateurs • permet de conclure 
à l'existence d'un enseignement ésotérique. 

BI l'aveu d'ncousé6 comme lèl! rnoinos do Bosnle, qui révèle 
un fond d'erreurs manicMennos (ct Docurtu:nta, n. iSO, H), 
si l'accusation de messalianisme portée par L. Allatius (D~ 
pcrp~tua com11n1ion11 .. , Cologne,161t8, livron, ob. tt ;Doou~Mnta, 
n. 186) paraissent 6tablir une dépendance et dell interférences 
entre les bogomiles ct oos couranls, il est très difficile par contre 
de dlsoornor dos rapports aveo ce qui restait des paullolens 
et do savoir on quoi los bogomiles ont pu contribuer au mou
vemont dos cathares on Italie ot en Franco. Lour zono d'ln· 
Ou once spécifique no semble pas dépasser lea térritolres d'Asie 
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mineure et les Balkans, spécialeme11t )a Bosnie et la Bulgarie. 
La question des rapports entre bogomiles et les autres .mouve· 
ment~ contemporains est un exemple parmi d'autres de.l1Msî· 
tation où se troun l'historien : faut-il parlér dé coïncidence, 
de concomitance, do dapendancé?. 

J, Ilic, Die Ilogomilen in ihrer geschicht!ichen Entwichlung, 
Berne, 1!123. - V. N. Sharenkoft, A Study of Manic~ism in 
Dulçaria, Néw York, 1927. - J. M. Gagow, Th8ologia anti
bogomilistica Cosmae prcsbyteri, Rome, 1942. - H.-C. Puech, 
Cosmas le pretrc. Traité comrc les bogomiles, Paris, 1945. - · 
St. Runciman, The medieval Manichce, Cambridge, 1947. -
D. Obolensky, The Bogomils, Cambridge, 1948. 

E. Turdeanu, Apocryphes bogomiles ct àJ!ocryphcs pseudo· 
bogomiles, dans Rtt(•ue de l'llistoire <les religions, t. 138, 1950, 
p. 22·52, 176·218. - A. Schmaus, Der Ncumanichiiismu.ll arlf 
llilm Balka11, dans SaeCiûum, t. 2, 1951, p. 2?1-299.- O. Ange
Jov, l..e8 bogomiles en Bulgarie (en bulgl\re), 21éd., Sofia, 191\1, et 
de nombreuses a11tres études en btllgare; Le moupement bogo
mile dana les pœys balkaniques et dans Byzance, dans L'Oriente 
Cfistiano nella swria della civiltà, Rome, 1964, p. 607·6t6. -
L Dujcov, L'episwla sui bogomili del patriarca costantinopolitano 
Teofilatto, dans Mélanges E. 'l' isserant, t. 2, Ro1il~, 1964, 
p. 63-91 (coll. Studi e Losti 232). 

so Frères du libre esprit. - Il s'agit ici d'un 
va.<Jte mouvement d'idées, de caractère indubitable· 
ment illuministe; m~is ·sas délimitations géographique 
et chronologique sont extrêmement difficiles à établir, 
puisque, dès l'origine et rnêrne au cours de son dévelop· 
pernant, il se trouve impliqué dans une grande diversité 
de courants et d'auteUJ'S. 

Nous restrcignona la question à ln situation du mouvement 
à In fin du moyen âge; en e!Jet, les mouvements 'postérieurs 
qui ont pris Je même nom ou qui se groupent l'loua la bannière 
de la libmas spiritus, 011 bien ne sont pas directement dérivéa 
d.e ce courant nu bien ne sont qua des épiphénomènes religieux 
non strictement spirituels. Sont ainsi éc11rtéa lea thaboritea 
de Bohême au 15• siècle, les alumbrados espagnols du 16•, les 
libertins spirituels de l~ranca et do SuiS.~o aux 16• et 17• l!ièclel!, 
les Ranters (mé~hodistes) ou Ji'amilist de I'Angluterro de$ 
t7• et 18~ siècles et les illuminés do Davière au 18• . . 

A. I NtERPRB'I'ATTONS. - Entre 1260 et HOO, il y_ a 
une telle diversité de tendânces spirituelles impliquées 
ou liées au « libre esprit " qu'il ·est à peine possible 
d'étab.lir leur mutuel J'apport histol'ique. 

Les positions radicales en race du problème de leur genèse 
sont au nombre de de1•:x; : l'une défendue par L. Oliger et 
l'autre par R. Ouarnieri. Selon le premier, il s'agit de mouve· 
mentli autonomes et indépendant.~ entre eux (De scèta spiritu$ 
libertatis in Umbria saM. x1v, Rome, 1943), opinion appuyée 
par F. Vernet (ùS, t. 1, col. 4~5). Pour R. Ouarnierl, il s'agit 
d'ni! ~eul mouvement qui se répand à la fln du 13• siècle et 
durant le v~· dans le nord de la France, la :Belgique, les Pays
Blis, la Rhénanie, la Silésie, Ill 1111d de PAilemagne e·~ J'Italie 
centrt1la et septentrinnale. Pendant le 15• siècle, îl atteint 
tous les pays de langue germanique. 

La distanco antre los deux positions n'est prts aussi grande 
q·u•n semble à première vue, Jluisqua R. Gu11.rnieri reconnntt 
que • las manifestations du mouvement turant oëca.sionnelles • 
cl que les partisans du libra ésprit na réunirent jamais ' beau· 
coup de monde • (DS, l. S, col. 1246). L'autour conclut rruime 
quo le libre cspl'it ne lut jamais une secte on rigueur <!e terme, 
mals uniquement un mouvement mystique propagé p11r des 
ndepteg peu nombreux avec uno initlalion personnellll reçue au 
sein de groupes ou de réunions publlqucs. Ainsi, le Miroir des 
6implC$ âmes serait Il. la lois un livre d'initiation ct do vulga. 
risation (col. 1266). 

Dans son jugement final, l'auteur eslime que, si on ne peut 
pas facilement laire l'inventaire de tous les courants qui ali· 
mentent Je mouvement ou qui on sont nés, du moins on pout 
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être d'accord pour. y reconnaltre • des propositions néoplato· 
nidennes influencées par le pscudo·Denys, dos thllorias dè 
tendance ésotérique en provenanèe du mcssalianisme, du 
m:\lli.chéisme ou du catharL~me, de l'hébraïsme rabbinique ou 
de la mystique islamique, des séquellès d'erreurs et d'btlrésiet; 
nil t.étleures ou contemporaines, telles 'C.elles des amauriciens, 
des joachimites, des • spirituels •, enfin des relents do mysti· 
ci:;nJe populaire ou d'exaltation collective • (DS, t. 5, col. 12.66). 

Qu'on accepte ou non cos positions, le problème 
hi~Lorique de rond demeure entier: comment déterminer 
quels courants composent le mouvement du libre 
nsprit? Si on réduit tout à ces thèses de base et il. une 
collflCtion de manifestations historiques, il n'y 'a pâB 
d'autre conclusion valable et précise que celle-ci : le 
li.lmJ esprit, détecté dans tout cc qui l'environne, est un9 
mA oifestation évidente de la spiritualité illuml.uiste. 
Mais on ne lui a trouvé ni ses racines historiques ni ses 
dôrivations. Il en est d'ailleurs bien l).insi. Ce mouvement 
pose à lui se'Ul le problème de l'illuminisme mystique 
tel que nous l'avons proposé. dans · notre premier cha· 
pit.ro: est-il une constante historique ou un mouvement 
uuique se pl'opageant par dépendance historique? En 
[ait, le mouvement du libre esprit, celui des ttlumbrados 
ct celui des quiétistes sont les trois phénomènes les 
plus typiques de l'illuminisme mystique. Il y a, dans 
leur problématique, une COïncidence extraordinaire. 

A notre avis, nous nous trouvons avec Je u libre 
es,wit » devant un mouvement spirituel s;péciflque. 
Toute autre considération.dogmatique ou philosophique 
y est subordonnée à la préoccupation première de cher
CIItW la perfection grâce à un processus mystique. 
Depuis qu'il lut identifié par J.·L. de Mosheim (t 1755, 
dont le De begha.rdis ne fut publié qu'en 1790 à Leip~ig), 
In mouvement a pris une impot\l.'ance de ,plUs en plus 
grande et a donné naissance à une in'flnité:"'de tl-Avaux. -B. Souncns. - 1) Textes ct autres informations. - La 
r(:cberche a identif1é des sources innombrables que nous 
pouvons, en raison de leur importance doCtrinale, 
ranl-{er en trois câtégories (cf DS, t .. §,col. 12~5-12~6). 

' 

11) En prêmier lieu, los· textes· originau~ de ceux que l'on 
liunL pour los maHros du mouvement, partni Jesq\le)~ 3e ~étache 
un document do gra'ndo importanco, la Miroir des simples 
â.mcs de Marguerite Porete, accusée en 1310. 

b) En second lieu, viennent les documents das papes, des 
cotlciles ct des évêques pendant la répression du mouvam!lnt; 
on pout y ajouter les procès-verbaux, interrogatoirlls, sentence11 
da.' condamnation, réfutations ct décisions dè l'inquisition, 
P<tt·nli lcsq11elles signalons le dossier de l'lnquisitêur Walter 
Kcl'iing (1!166·1368). 

c) Enfin, les informations occasionnelles, los chroniques, les 
hum61ies, les œuvres de polémique et los rotutations ou il'llii
nnations d'auteurs spirituels qui sentonlla nécessité de prendre 
leur distance par rapport aux tendanços dangereuses qui 
po:uvent les compromettre. Ce matériau est abondant, hûté
rogèl\e at•asi, at il ne. su tnt pas à éclairer les. points douteux. 

2) Si on analyse en détail cef! SO!ll'ces, immédiatement 
surgit un double problème. Quelle est la véritable 
correspondance entre la doctl'ine dénoncée dans les 
prnr.ès, délations et condamnations et celle enseignée 
pat· les écrits des maîtres? En conséquence, quels écrits, 
maîtres ou tendances peut-on considérer comme spéci
fiques du mouvement, et quels sont ceux qui ont d'abord 
e~ au tond d'autres préoccupations, même s'ils furent 
ensuite contaminé,s? Los réponses ne peuvent être 
qu'approximatives, si même on arrive un jour à une 
pleine lumière. 

44 
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Soulignons l'Importance do doux observations : los sources 
secondaires ou indirectes no reproduisent presque ja.uHiis 
b. la lettre (solon le texte et Jo contexte) les sources primt\ircs 
ou les écrits mis en accusation. Ensuite, il est trôa dlffi•)IJO cie 
tracer, diAna cos sources, uno llgno de déJllnrcation entre co qui 
est acceptalllo (ct plus ou moins traditionnel) et oo qui Sûl'tlit 
erroné on hôrotlque. Comment étaient·elles comprise~, ct O. 
partir do quoi conte·x:te mental? Cc contexte ot cotte inLerpré· 
talion à leur tour jouent sur un milieu humain ot à Lta vers 
dea circonstances concrài.Gs. Cotte situation complexe peul raire 
qu'une doctrine soit jugée dangereuse. L e phônomè•lC est 
commun aux mouvements IIIUministes classiques; c'est. s"ulo· 
ment dans do rares cas (comme dans le quiétisme) qu'i l est 
possible de comparer les doux ordrés do sources écrit nH. Ln 
manière ordinaire et courante ost do définir Jo contenu du 
lil>ro esprit par sM élémeniiJ négalils, c'est·O.·dire par les t:rrours 
condamnées, mais elle n'oiTre gubro do valour soientiflquo. 

C. SECTES D'ILLUMINÉS ll1' MANIFilSTATIONS 11.1.\l· 

HirHSt&s. - Darlll la prolifération d'auteurs, dü cou
rants et de tendances qui confluent dans le libre 1·sprit, 
on doit distinguer d'une part les exposés clairs et .qplfci
fl.ques, et do l'autre les manifcsuuioM de genres divers 
qui, en raison do l'ambiance spirituelle qui régnai t aux 
13e·15o siècles, se colorent ou se contaminent quelque 
peu de libre esprit, sans être apparus comme tels à 
l'origine. 

1) Manifestations diverses. - A notre avis, parnli lt~s 
mouvements spirituels qu'il est courant do rapprocher 
du libre esprit, appartiennent à cette seconde cat~erio: 

les apostoliques, aussi hien Tunchclin et Manosst\s en F'l11udre 
qu'Arnold à Cologne et Gorurdo Sognrelli à Purtno, ol~: (OS, 
t. 1, col. 7116-799); les Mlhares, nu moins en co qu'ils ont, do 
spéciftq.ue (DS, t. 2, col. 289-29'•); le joaohimismo ol Arnauld 
de Villeneuve (cf F. Russo, Saggio di bibliosrafi4gioachimita, 
dans Calabria nobiliuima, l. 4, 1950, p. 31·88 et t. S. 195 1, 
p. 9·16, 99·106); Ogo Speronl, Ortlieb et leurs disciples. (linRi 
que les amauricien" condamnés en 1210 et los autre': t~n· 
d11nces pat)thélstos (DS, t. 1, col. 422-~25). Dos grOllf'~~~ do 
• spirituels • et rie fraticollcs franciscains ont lr016 Jo libre esprit 
ou s'en sont laissés contaminer (DS, t. S, col. 1167-Hfl?}, de 
même que certains mouvements pau péris tes et pénit.:n li ols 
comme les humiliû (DS, t. 7, col. 1229·1236), les • pauvi'('S 
catholiquoa • ou les • pauvres de Lombardie • et les atlcplcs 
du chanolno OuUinume Cornelisz en Flandre. Aucun tlo ces 
mouvements ne doit son origine au libre esprit. 

·2) En revanche, les sectes du libre esprit, spêciale
ment celles d'Ombrie, de Flandre et du nord ete la 
Franco, paraissent de caractère strictement illuministe 
et issu du libre esprit; le Miroir des simples di7Uis peut 
ôtre considéré, sans qu'on puisse dire qu'il en sui 1. le 
texte do base, comme l'expression connue la plus cohé
rente de la doctrine du mouvement. 

On peut dcltocter une deuxième manifestation d!lns 
les déCiiations des bc\gards et des béguins (DS, t. 1, 
col. 132-184 et 13fti-1352). Le phénomène qu'ils cons
tituent est celui qui illustre le mieux comment l'illu
minisme mystique, entendu comme exagération liJ)Ï· 
rituelle, ne détel'mine quo l'aspect négatif et da.ngt:reux 
de courant.'l où l'ivraie se mêle au bon grain : c'est. ciîro 
quo cet illuminisme est un mouvement séculaire 'llli se 
mêle à des tendances en soi saines et nobles à l'origine 
ou dans leurs aspirations. Dans Je cas des Mgards et 
des béguins, une partie d'en Lre eux seulement ~~~ i~~>a 
dans la déviation illuministo, mais d 'une façon si nette 
qu'on a coutume de les compter au nombre des mou
vements typiquement quiétistes ou illuministes. C'est 
ce que font les décrets do condamnation, comme aussi 
ceux qui, au temps des alumbrados et des quiétislt!S , so 

chercheront des précédents. Du point do vue de la 
doctrine, il est lndifTérent de los considérer comme forme 
particulière du libre esprit ou comme un mouvement 
indépendant. Il existe une con!ormité totale en ce qui 
concerne la doctl'ine spirituelle. 

' 
D. DocTntNs. - La doctrine du- libre esprit a été 

analysée à plusiours reprises dans le Dictionnaire, 
pour elle·mâme, notamment t. 5, col. 1260-1267, ct en 
raison de sos affinités avec les autres mouvements 
d'illuminés. Nous n'y reviendrons pas directement. 

1) 1'extes originaux et dt!Ciiations doctrinale8. - Nous 
prcltérons insister sur le fait <(lie les doctrines, compilée$ 
dans les documents qui les dénoncent ou les condamnent, 
offrent un ensemble de propositions qui vont au-delà 
de la lettre dos écrits originaux. Cos documents dc\non· 
cent ce qui est inacceptable et Ils en tirent des consé
quences que les mattres, du moins dans leurs écrits 
publics, ne proposent pas de façon oxplicite. Ces consé· 
quences sont tout à fait possibles et ont pu être le tait 
de disciples ou de groupes restreints. C'est évidemment 
ces déviations qui sont mises en vedette ct condamnées. 

Parmi ces (iéviulions, relevons les manifestations d'uno piété , 
dangereusé ou nottomont lmmornles qui so produlscn t dans 
des assemll!Oos plus ou moins secràtéij, Dans Jo ons qui nous 
intérêsse, on déclare fréquemment l'ex.lslonco de tels conven· 
Liculos. Qu'il suffise de rappeler la bulle Sacpe sanctam Eccltl· 
si4m (1., aoOt 1296) de Boniface VIII (cl Docum.~nta, o. 222). 
Los béguins et les bégards qui sont accusés de libro esprit 
sont précisément ceux qui s'Isolent en groupes illuminlstes 
(c! les expressions typiques do ln condamnation du concile 
do Vienne et colles du synode do Tarragone en 1827; Dooumorua, 
n. 274 et 277). 

2) Langag~ des mystÛJ)I.U et ùwga~e de11 illuminés. -
Les mattres mystiques de l'époqve1 ÇQ.J11IIle Tauler, Suso, 
Ruysbroeok, eto, s'opposent aux 'dé;,riations que nous 
venons de l'elever et cependant on pourrait déduire 
de leur doctrine des conclusions semblables ù celles qui 
sont condamncles, à condition de les interpréter de tra
vers ou de les exagérer abusivement. Une comparaison 
rapide entre le Miroir de Marguerite Porete et les écrits 
de Ruysbroeck, par exemple, ferait penser à une iden· 
tito substantielle de doctrine. Pourtant Ruysbroeck 
a pris soin de repousser èxplicitomcnt les doctrines 
illuministes (cf Ornement des nocc11 spirituelles, ch. 7/,o.-76, 
trad. des bénédictins, t. a, Bruxelles, 1920, p. 194·206). 
La mArne con!usion est possible outre beaucoup de 
livres quiétistes et ceux des grands mystiques. Ceci 
explique que le magistère déclare suspects des ouvrages 
sph•ituels de bonne doctrine, parce que, dans · tel 
contexte, ils risquent de contribuor à répandre l'illu
minisme ou à servir de caution b. des déviations. Ainsi 
Tauler et Ruysbroeck seront interdits à l'époque des 
alumbradcs, comme Henri Herp l'avait été avant eux. 
Au 149 siècle, la grande victime des déviations illurni
nistes de l'époque fut Eckhart. Il est probable que le 
procès commencé on 1826 à Cologne n'aurait pas débou
ché sur la condamnation portéo par la bulle ln agro 
dominico de 1829 ai ses enseignements n'avaient pas 
été repris et invoqués par les Jlluministes des milieux 
fraticelles et bégards (PS, t. 4, col. 112-118). Dans 
la théorie, au niveau de l'écrit, co qui distingue une 
mystique a\Jthentique d'une fausse est extrômernent 
délicat; mals ce qu'on a coutume d'appeler illuminisme 
apparaît et peut donc 'âtre défini lorsque les consé· 
quences pratiques révèlent qu'il s'agit d'une fausse 
mystique. 

'· 
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9) Les condamna,ions et le a Miroir des simples dmes ,, 
- L'importante condamnation de 97 propositions 
attribuées au mouvement du libre esprit et qui sont 
contenues dans le recueil anonyme de Passau, (Der 
Passa uer A nonymus, Stu ttgart , 1968) est un exemple et 
un précédent de ce que seront les listes inquisitoriales 
appliquées plus tard aux alumbrados et aux quiétistes. 

Do touto 6vldonco, cc recueil élahoro une synthèse d'erreurs 
et d'Mr6slcs répandues dans le milieu ambiant et provenant 
do sourooa ct do tendances diverses. On ne les trouve réunies 
~ la lettre dans aucun écrit du libro esprit. Comme dans les 
cas similaires, les propositions condamn6es serviront à détecter 
les ouvroges dangereux (texte dans Documcma, n. 198-221). 
On pourrait affirmer quelque chose de semblable des tlutrcs 
documents, comme de la condamnation des bégards au concile 
de Vienne on 1812 (n. 27~·275). Do mG me, la 11ynthèso condam· 
natoire du Miroir ost par trop élémentaire dans la rôdnotion 
des thèses accus6es et no se réfère pua nu texto môme. 

Voici, à partir du Miroir, les tllèses de base du mou· 
vement du libre esprit. - a) Le cheminement de l 'esprit 
est un rapprochement continu vers Diou, par une 
connaissance plus élevée quo celle de la raison ou colle 
de la simple foi. C'est une voie d 'intériorisation qui 
doit éliminer tout ce qui touche au monde extérieur. 
b) Encore que la formule do « contemplation pure • no 
soit pas utilisée, l'aspect intellectuel de ce processus 
d'intériorisation équivaut bien à cette réalité. -
c) La déification de l'âme comporte du côté affectü 
un amour absolument désintéressé, libre et pur de tout 
ce qui n 'est pas Dieu. Cette insistance sur le pur amour 
est générale, mais ses implications sont assez diffé· 
rentes chez les mattres ou dans les écrits doctrinaux, 
et chez les disciples qui la transforment facilement 
en une pra tique exclus ive de la piété qui élimine 
l'effort ascétique. Les cas typiques et extrêmes dans la 
formulation sont ceux de Bérenger de Montefalcone 
(condamné à Tarragone en 1!153) et de Bertold de 
Rorbach (condamné à Spire en 1356; cC D ocumenta, 
n. 802·!104). - d) L'âme arrivée à l 'union suprême avec 
Dieu se voit totalement pure, éclairée e t libre, dans un 
état ressemblant à celui do l'innocence d'Adam. -
e) Dans sa réalité essentielle, l 'union avec Dieu équi
vaut ù une déification totale, à une absorption dans 
la divinilé qui introduit l'dme duns le mys tère trini
taire lui-même. L'affinité de cette doctrine en quelques
uns do ces points avec les grands mystiques, spéciale· 
ment Ruysbroeck et saint Jean de la Croix, est remar· 
quable. - ! ) La volonté propre étant alors absorbée en 
celle de Diou, les œuvres de l'homme sont pratiquement 
les œuvres de Dieu, d.'où l'on conclut à l'impeccabilité 
dans l'union divine. 

C'est de cotte thèse que dérivent, pour ceux qui sont 
peu éclairés ou mal intentionnés, des conséquences 
pernicieuses. E lle incite ù faire penser que l'effort 
ascét ique et la pratique personnelle des vertus sont des 
stades dépassés; d'où le laxisme moral s'introduit 
progressivement. D'autre part, si dans l'union avec 
Dieu, l 'homme se trouve déifié, sa responsabilité morale 
tombe en co qui concerne les mouvements de sensualité ; 
on volt le danger. La divine illumination et la bion· 
heureuse fruition qui sont accordées à l'âme dans une 
parfaite passivité annihilent, dit-on, tout obstacle en 
l'homme. C'est vrai en théorie, mais l'annihilation 
théorique ne produit pas en pratique la domination 
de l'homme sur ses Ins tincts inférieurs. Autrement 
dit, l'illuminisme propose comme un idéal accessible 

uu objecut dont los étapes préparatoires et présup· 
posées ne sont pas a tteintes ; il n'établit pas avec rigueu~ 
la corrélation convenable entre les causes et les effets 
dans la dynamique de la vie spirituelle. 

Nous pensons que la difTérenco·clé entre un mysticisme 
illumin iste e t une mystique aut'hontiquo consiste en 
ceci : quoi qu'il en soit de leurs divergences doctri
nales, ils s'opposent dans la vie spirituelle concrète, par 
leur manière do situer, l'un par rappo1•t à l'autre, 
activité et passivité, ascétique e t mystique, peine e t 
joie, épreuve et récompense. De ce point de vue, 
l'identito entre le libre esprit et le quiétisme est totale; 
seuls varient les expressions et le contexte historique. 

R. Ouarnlori, nrt. Faànes nu t rnns BSPiltT, DS, t. 5, 
col. 12(62·1268, o.vec la bibllographlo; Il moPI)IIenlo del libero 
::;p irito, dana A.roliiPio italiano pcr la 81oriCl della pietà, t . '•, 
H(1me, 1965, p. 81>1-708; on y trouve l'édition du Miroir dos 
simples dmes, p. 501·635. - H. Grundmann, BibliographU, 
~ur Ketz.erseschichto des Mittclall4r8, lfJ00-1968, Rome, 1967, 
reprise ot augmontéo dans Hér4sies el sooi4Ms dans l'Europ• 
prt-industriell•, 11•·18" ~~~ela, Paris ot La Hayo, 1968. -
Stanislao da Campagnola, Il moflimento lkl • libero spirito • 
dalle origintt al sccolo xvr, dans Laurenlianum, t . 81 1967, 
p. 251-263 (vision d'en~emble) . 

40 Alumhrados eàpagnols du 16e sièçle. - A. 
NAISSANCE lVf St'fU,\TlON DU MO UVE MENT. • .- Pour 
o:x.pliquer la nnissn.nce du mouvement illuministe, il 
raut plutôt portor son attention sur la climat général 
qui entoure ses premières manifestations que rechercher 
w1e source unique. Dans le clima t de l'Espagne unifiée 
par les rois catholiques, diverses forces spirituelles se 
joignent et suscitent un intense ferment religieux. 
Le mouvement des alurnbrados est le. moilleuro preuve 
de cette fermenta tion spirituelle daJ].s,lat{ueUe baignent 
les forces rénovatrices de la réforme pré-tridentine. 
A notre avis, les mouvements illumioistes antérieurs 
auxquels !ont allusion à plusieurs reprises les interven
tions répressives des évêques ot des inquisiteurs (des 
manichéens aux bégards, en passant par toutes les 
autres déviations évoquées ci-dessus), ne sont pas la 
cause unique et déterminante de l'illuminisme mystique 
des alumbrados ; tout au plus, sont-ils un élément 
parmi d'autres. Au fond et à l 'origine, U faut supposer 
une préoccupation spirituelle suscitée par un ensemble 
do facteurs pas nécessairement tous d'ordre stricte· 
ment religieux. L'alumbrismo est un t rwt vert de cette 
sève spirituelle qui fait irruption dans le 168 siècle 
espagnol, au moment où se crée uno conscience natio· 
nale, où elle s'identifie à un idéal religieux qui poussa 
à la réforme do la communauté ecclésiale et des 
individus. Ainsi s'explique que les premiers jaillisse· 
ments d'orthodoxie douteuse ou lr•anchement dange
reux surgissent dans les milieux réformistes, prophé· 
tisants et visionnaires (nous ronvoyons au tableau 
d'ensemble qui on a été t racé à l'art. ESPAONE, DS, 
t. 4, col. 1159·1167). 

1) Comme les aut res mouvements illuministes, 
l'alumbrism() est a ttaché par son conte:cle historique 
;;~.ux éléments pr6dominants de la spiritualité d'où il 
naît, et cela aussi blèn dans son fond quo dans ses formu· 
la.tions concrètes. En ces années, règne le prestige de 
L'oraison mentale personnelle; sa pratique s'est géné· 
ralisée et l'on tente de la réduire à une méthode et à un 
~;ystème. Ello est la préoccupation et le grand secrot 
de la vie sp!riLuelle. C'est pourquoi l'alumbrismo espa
gnol natt e t se développe, plus nottomont associé à 
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l'o1·aison que ne. le furent les mouvements décrits 
précédemment, bien qu'elle soit p1•ésente en tous. 

2) De cette donnée de base qu'est· l'oraiSon, dérive 
uhe autre particularité marquante du mouveu•ent ~e 
l'alumbrismo, l'engouement insolite pour les pluJrwmè· 
nos myBtiquoB : extases, ravissements, visions, paroles 
intérieures et toute la gamme de l'ext11aor.dinai t·c duns 
le cadre de l'oraison mentale. Chez les alMmbr(ldo.~, cet 
engouement atteint dos proportions peu corumunes, 
jusqu'à faire des phénomènes extraordinaires ln critère 
de la sainteté. 

3) Les diverses tendances· ou ramifications du mou
vement sont précisément le fruit de la fermentation 
rcligiell$e autour de l'oraison et de la contemphd;ion; 
alumbradns, tl,dlaisstis, r11cueillis, visionnaires, de, ces 
dénominations renvoient en réalité à des wanières 
diverses de a'appliquer à l 'oraison considérée commo la 
voie et le moyen les plus efficaces, sinon exclusif~J, de la 
perfection. Aujourd'hui, on peut prouver que dans cer
tains milieux on mettait en dépendance systèm ;~s théo
logiques et types d'oraison : scotisme, nominalisme ou 
thomisme d' une part, et d'autre part recueillement, 
abandon ou illumination. 

B. DISCEilNJHlEN'l' DES DÉVIATIONS. - Grfrcr. aux 
tt·avaux récents, une distinction nécessaire s'est imrwsée 
de façon indiscutable. Les maîtres spirituels de J'lo;spagne 
du 16e siècle chercl1ent ces voies ou chemins de la per
fection et les enseignent en toute liberté dap~ leurs 
écrits, tendant à proposer des moyens efficact~s de 
sanctification. En ce sens, Osuna, Laredo, et Thérèse 
d'Avila elle-même, entre tant d'autres, peuve11t êLre 
considérés comme des alumbradtis (cf Domingo de santa 
'î'eresa, Juan do Valdés : su pe1111amiento religioso y las 
corrier~teil espiritualcs de su tiompo, Rome, 1957, p. 12· 
45). A côté de ces mait res, il faut placer cc11x qui, 
manquant de l'équilibre nécessaire ou guidés pal' des 
sentiments moins droits, font dévier ces ini'tiatives et 
ces doctrines vers des conséquences et des applications 
dangereuses. Ils constituent un terrain propieo aux 
erreurs et aux dégradations; on les désigne cor111nuné
ment ou par antonomasé sous le nom d'alumbrctdos. 
En regard du sens négatif ou péjoratif de Ilexwcssion, 
il y a donc un sens positif et authentique. De l~ naft 
là distance entre l'es deux courants. 

:La plupart des auteurs et des écrits qui alimentent 
le courant illuministe ont une tendance éso tél'ique 
marquée. Comme H n'est pas tol,ljours facile' do tracer 
la ligne de démarcation entre ce qui est fau:l!' et cc qui 
peut prêter à (,los applications pratiques défecl.tJouses, 
une fois que le mouvement pernicieux suit son cours, 
ceux qui sont chargés de réprimer l'hétérodoxie s'éver· 
tuent à identifier le contenu exact des tendaùe<Js dan
gereuses. Sur la base des· procès, des interrogatoires, 
de documents isolés, d'écrits doute"Ux ou plus hat·dis, ils 
composent des formulaires qui, il. leur avis, ré'sumt:O t Odè· 
lement les erreu1•s du mouvement. 'l'elles sont lu source 
et l'origine des édits de 1525, 1574, 1578 et 162:1, pour 
ne mentionner que les plus solennels et les plus <:(II)OUS. 

Comme pour d'autres mouvements sembluhles, il 
n'est pas facile de retrouver les ouvrages qui ronfer· 
ment, à la lettre ou au sens large, les propositi<H)}; cen· 
surées. Celles-ci synthétisent quelque chose d(• fluide 
qui court dans le milieu ambiant et qui conLAmine 
d'une manière ou d'une autre des groupes divers. 

Ces formulaires. inquisitoriaux servent à dénoncer le pt'lril, 
mais ils remplissent, une fois rédigés, une double final ité : 

ils constituent un tox.to da base pour les Interrogatoires des 
suspects, ot Us sont pris _gonéralement comme critères pour 
la mise à l'index des ouvrages spirituels; cos mises à l'in <lex 
sont laites lorsque los ouvrages paraissent condamnables 
ou donnent occasion Il dos d6vintions, mô'mo si ces livres sont 
lus depuis longtemps. On· salt quo los rn aitres spirituels euJ~:· 
mêmes (Jean d'Avlla, Louis do Grenade, saint Ignace, sainte 
Thérèse, so:int Jean do la Croix, ote) ouro nt atlaire aux in qui· 
siteurs à cause de Jours é.crits ou do Jour onsolgnoment spirituel. 
Si beaucoup en sortirent indemnes, il n'en !ut pas de même 
pour uo boo nombre d'écrits qui furent inscrits dans les index 
de Manrlque, Valdès, Qulroga, Pachcco, Sandoval, etc, en 
r.aison de leur parenté, réollo ou protonduo, avec les alumbr4</<>s 
(cf liste des ouvrages spirituels condamnés, DS, t. 5, col. 116ll· 
1167; A. Sierra Corella, La cefl8ura en Espafia. Jriàices y 
catalogos de libros prollibi®s, Madrid, 1947; J. L. G. Novalîn, 
El il1quisi®r gcncrcll Fernando <le Valdés; su Piàa y su obra, 
Oviedo, 1968, p. 2!l5·280). 

De leur côté, les écrivains spirituels, en majorité, 
surtout ceux qu,i traitent de l'oraison, de la contem
plation, de !!ascèse ou de l'exercice des vertus, dénon
cent explicitement les dangers que font courir les illu
minés, les recueillis, les délaissés, en se référant aux 
décrets de condamnation, souvent l'unique sour()(l 
d'information. 

Malgré leur fidélité très relative, c'est encore dans 
ces sout•ces que nous pouvons aujourd'hul rechercher 
les doctrines de l'alumbrismo. Car les ou,vrages direc
tement concei•nés et condamnés furent saisis ou brftlés. 
Ceux qui parvinrent à échapper. sont des rru·etés biblio· 
graphiques. 

C) ÉVOLOTiôN bE L' ALUMBRISMO. - En partant 
des documents de condamnation, nous pouvons dis· 
tingtHJr daux périodes dans le développement du mou
v~ment. La p1·e~ière v_a des ori~jn.es, dans la premi~re 
decade du 16e siècle, JUSqi,J,!e:n 1$-Z~, date du prem1er 
édit de condamnation; cet édit maintes fois cité · n'a 
été publié in oxtonso qu'à une date récente (V. Beltran 
de Heredia, El cdicto contra los alumbrados dol Roino 
cle Toledo, dans Revista espariola de téologla, t. 10, 1950, 
p. 105-130; texte, p. 108-119). Une deuxième période 
s'ouvre vers 1550 et s'étend jusqu'à la fln du mouve
ment, vors 1624-1630. 

1) La p·r(lmière période est coll! use; on ne peut aisément 
distinguer ni les groupes ni les promQtours dos télldancos 
périlleuses. Les cas certains sont peu nombreux, et los ensei· 
gnomenli! mal définis. C'est pourquoi l'édit do 1525 constiluo 
un doeument de base pour définit les lormes du taux mystl.
clsme d'alors, qui sa propago surtout on Castille. 

2) Dans la seconde p6riodo, les positions se tont plus clail·os. 
La préoccupation dos mattres se ôentro plus sur la contempla· 
tlon que sur la simple oraison. Las· groupes s'étendent surtout 
on Estramadurll et en Andalousie, et la surveillallce de l'inqui
sition pormel davantage do les identifier. A côté dé groupes 
de visionnaires ct d'exaltés qui se rocrutont surtout parmi 
les béates ct les rellgleu:x:, on d6couvre d'autres groupes 
nettement quiétistes, o'est·ll-dlro qui en arrivent à dM dépra· 
vations spirituelles ct à des pratiques Immorales, comme celui 
de Ll~rona. En ce qui concerne la prcmlèr6 catégorie, cf 
V. lleltran de Heredia, Un grupo d~ i•îSioTiàrios y pseudo· 
pro(éiM qt«: actr.La durar* lot tlltimot 41los dt Felipe u, dans 
1le11ista· espaliola de ttolog!a, t. 7, 19'• 7, 378-897 ot 483·584; 
Los alurnbrados d~ l.a di6cesis do J<Wn, ibidorn, t. 9, 1.949, 
p. 161·222 et ~~5-~88). Il ne taut pas oublier que quelque11 
groupes se lièrent J?lus ou moins directement e.vec les pre· 
mièros manilostalions protestantes dans la Péninsu.ll;l. 

:0. Bl•tniTUALITÉ ALUMBl\ADA. - Laissant de côté 
les accusations formulées dans les procès et. condam-



1385 LES ALtJMfiRADOS 1886 

nations contre des particuliers et aussi les propositions 
théologiques franchement hérétiques, le cœur de la 
spiritualité alumbl'ada sous son aspect illuministe ou 
pseudo-mystique est identique à celui des autres mou
vements. Il met en plus grand roliot que d'autres l'impor· 
tance do l'oraison mentale, de la contemplation et 
des manifestations do la phénoménologie mystique. 
Lo danger se trouve dans l'exagération, dans l'exulusi
vismo avoo lequel ces thèmes sont proposés et duns les 
conséquen~es pratiques qui on découlent. Avec l'oraison 
montale, déclarée de précepte divin, on s'acquitte de 
t~ut · lo ro.c;tc. Les œuvres de péoilence, d'ascèse, la 
pratique des vertus, etc, n'ont pas de raison d'ôtro. 
Il y a plus; pour ne pas nuire à l'abandon, au recueille
ment ou à la quiétude, on doit s'abstenir dos actes 
intérieurs et des œuvres extérieures, même de portor 
sa pensée sur l'humanité du Christ. 'rout cela. comme 
aussi l'obéissance aux prélats et aux suporieurs, conduit 
à l'imperfection, car on y porte atteinte à l'union 
contractée avec Dieu par la passivité ct l'abandon. 

L'Esprit Saint conduit ceux qui vivent de la sorte 
et il leur suffit de suivre sos inspirations. Ainsi livré 
à Diou, on ne peut pécher ou, si J'on péchait, on n'y per
drait pas pour cela son âme. Tout vient alors do Dieu, 
et c'est pourquoi il n'y a plus de responsabilité devant 
les tentations. On ne doit pas les chasser, niles mauvaises 
pensées, mais tout au plus les considéret• comrno une 
épreuve et une croix. Dieu en débarrassera quand il 
le voudra. De là, comme toujours, proviennent les 
conséquences morales dépravées dont on accuse de 
nombreux groupes, et d'autant plus facilement que, 
malgré l'insistance sur la conduite de l'Esprit Saint, 
les directeurs de petits cercles ou do conventicules 
(phénomène typique du mouvement comme de tout 
illuminisme) insistent sur la nécessité de se soumettre 
à leur direction sans admettre d'ingérence otrangére. 

Bien que cela so rencontre déjà dans d'autres mouve
ments, l'Eucharistie est l'un dos points sur lesquels 
les alumbrados insistent Je plus, -comme aussi le quié· 
tisme. L'attrait constaté pour les phénomènes mys
tiques extraordinaires se porto sur la communion, 
qu'on veut fréquente. Tandis que le culte extérieur 
se déforme ou ost tout simplement écarté, l'union au 
Christ sacl'amentel est exaltée ct encouragée d'une façon 
nettement exagérée et dangereuse. Le goüt effréné pour 
l'extase et los autres manifestations extraordinaires 
dans la contemplation comme dans l'Eucharistie, Je 
tait de concevoir ces expériences comme quelque chose 
qu'il raut à tout prix obtenir, colorent de manière par
ticulière l'illuminisme mystiquo des alumbrados. 

Voir les bibliographies données p1.1r DS, t. 5, col. 11M, 
et pnr L. Snln Bnlust, En torno al grupo do alttmbradoa de 
Llcrcna, dans Corrientes espirituales on la Espana del siglo xvr, 
Barcelone, 1968, p. 50'.!-511. - A. Solke, El Santo O{lcio d~ 
la l nquisici6n: Proceso de fray Franci4co Orti;, Madrid, 1968. 

so Le quiétisme aux 17o et 18° siècles. - Per
sonne no mot en doute qu'à l'intérieur de la spiritualito 
chrétienne Je quiétisme représente Jaformelap1us carac
téristique de l'illuminisme mystique. Son intérêt his· 
torique et sa physionomie particulière J.ui l'éserveront 
une place dans ce Dictionnaire. Il suffira ici de dessiner 
ses lignes générales et de montrer sa parenté avec l 'illu· 
mlnismo dos alumbrados. 

A . SrTU.ATION rnsTORIQUE. - 1) L'importance doc
trinale et l'impact historique du quiétisme sont moin· 

d:res qu'on ne le dit d'ordinaire. Du point de vue doc· 
Lrinal, son originalité est très réduite, pour ne pas dire 
nulle. Il répète les idées communes à d'autres mouve
ments similaires. En outre, son extension tut faible 
parce qu'il resta le fai t de groupes définis et ne péné
Lrn pas dans lo peuple chrétien autant que le jansé
nisme. De plus, après la condamnation des principaux 
mattres inculpés, il disparut sans laisser d'autre trace 
qu'un discrédit de la mystique, et ceci plus par lo. faute 
des réfutations ot dos attaques antiquiétistes quo par 
l'influence directe des doctrines condamnées. Il y eut 
d'innombrables écrits censurés, - mais beaucoup 
antérieurs à la crise - , par mesure de prudence. Aussi 
ne pouvons-nous souscrire à l'opinion qui pr6sente 
lo quiétisme comme « la crise " de la spiritualité chré
tienne. La vraie crise qui affecta le 1so siècle et prit de 
plus en plus d'importance au long du siècle est colle 
de l'illuminisme rationaliste ou A.ufklürung. 

2) Origir~os. - Malgré l'extraordinaire coïncidence 
du quiétisme et de la spiritualité (théorique et pra tique) 
dell al.umbrados, on n'a pas encore démontré une rela
tion directe avec un groupe espagnol précis. A notre 
avis, il y a entre les deux mouvements une dériva
tion, presque une continuité, même historique, non 
)Ht,q parce quo los mattres du quiétisme auraient cherché 
intentionnellement une source d'inspiration chez los 
alu,mbraàos, mais parce que le quiétisme p(U't, en son 
origine immodiatc, de la même buse concrète. Si l'on 
préfère une autre formulation, on dira que le quié· 
tisme représente un état plus avancé do la situation 
de base des alumbrados. Cette base, c'est le développe
ment de l'oraison mentale personnelle qui culmine 
dans l'enseignement et la prédication de la contempla
tion comme suprême et iiTemplaçable moyén de perfec-
tion. , ' 

Le mouvetnent commencé à l'époque des al.umbrados 
poursuit son cours; tout au long du 17e siècle, aux 
rr\éthodes d'oraison, se substitue pou à peu dans les 
sphères de la spiritualité catholique la recherche d'une 
simplification de l'oraison, grâce surtout aux lignes 
directrices tracées par l'école thérésionno. Sous quantité 
de formules, se répand, avec un cet•tain exclusivisme 
·~ 1: un manque do prudence incontestable, un type 
d'oraison qu'on appelle ôraisor' de foi pure, afjeoti11e, 
de silence intérieur, de contemplation amoureuse, de quié
tuck. C'est exactement l'équivalent de ce que saint 
J ean de la Croix appelle une " connaissance générale, 
confuse et amoureuse », laquelle colncide avec le passage 
do la simple méditation au début de la contempla
Lion (acquise, diront ses disciples). Elle est identique 
ù la formule thérésienne d'oraison de recueillement 
nt de quiétudl), oscillant entre l'acti11ité ct la passivité. 
C'est là qu'il taut: chercher historiquement et dootri
nalement laisource et l'origine du quiétisme. 

B. LE PnûQurÉTISMB.- Pendant le 17o siècle et avant 
qu'apparaissent les mattres du quiétisme, une foule 
d'auteurs spirituels, animés des meilleures intentions, 
contrèrent l'attention de leurs lecteurs sur les aspects 
intérieurs de la vie spirituelle et on particulier sur la 
contemplation, laissant dans l'ombre d'autres élémonts 
d'éqùilibro. Cotte tendance trop unilatérale à proposer 
uo programme de vie spirituelll), élevé mais très simple 
en apparence dans sa réallBation, créa une ambiance 
propice aux exagérations et malentendus. Cette 
ambiance pourrait être appelée t préquiétistc », à condi
tion de ne pas donner à cet adjectif une signification 
trop péjorative ct do no pas oublier qu'il exprime une 
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sorte de dérive progressive vers le véritable quiétisme 
hétérodoxe (cl P. Pourrat, La 8piritualiuJ chrtiticnne, 
3° éd., t. <a, Paris, 1928, p. 128-205). 

SI l'on r6dult Jo préqulêtisme à. ~às justes propr)rl.ions el 
à ses traits cnro.ctériatiq\IOS, - exaltation exagérée ct unila
térale des voles intoriouroa de l'oraison et do ln quiétude, 
comme chemin secret el rapide vors la sain!.ot6 -. il n'y a 
aucune difficu!Lo à admoLtro son existence. C'est une donnûo 
historique cerLilino. A coLLo ambiance, se rattache uno bonno 
part dos livros d'oraison et do mystique qui seront r.•mtllllllnés 
ou mis à l'lndn librorum prohibitorum quand Jus procôs 
contre Molinos ot M• Guyon (DB, t. 6, col. 1906-iS:i G) .niront 
on lumlèro los sources do leurs ellSeignements. 

L'ambiance ainsi créée par celi livres manltesLH d'abord 
sos dangers dans quelques groupes plu~ ou moins suspects, 
comme coux d6nonoés en Italie à Savone, à Naplos, r•n Ligurie 
et au P16mont; des 1 pélagieos • de Lombarclio pror.ùdunL les 
frères Leoni qui seront condamnés ap.•ùs l'nrrosl.nllon do 
Molinos (Doownenta, n. 4611-475). On poul slgnalor• aussi 
quelques groupes do Belgique (dans l'entourage de1: capucins 
surtout) et de Frunce, comme los guérinols ou 1 U111minés do 
Picardie • (cf DS, t. 6, col. H00-1110). Los alumbr(ldvs cspn· 
gnol!l n'entrent en causo quo dans le sens expliqué plus hnuL. 

C. LBS DOCUMENTS. - Dien que la proxamito OÙ 

nous sommes dos laits et des textes favorise unn meil
leure délimitation des doctrines du quiétisme. l'aJJon
dance même de la documentation et les délol'llulLions 
pol6miques rendent périlleuse l'élaboration d'r~no syn
thèse. La distinction entre trois ou quatre ~:ot·tes de 
sources s'impose ici plus clairement qu'en aucun autre 
mouvement similaire. Il y a les écrits et enseignr,ments 
des mattres impliqués d'une manière ou d11 l'autre 
dans le quiétisme, - les documents de condnmnation 
et les procès, - los livres polémiques avant les :;ou Lences 
définitives de l'Église,- et les réfutations postérieures. 
Pour estimer à leur juste valeur responsabilités I)L clovia· 
Lions, ces disLinctions sont do première importance. En 
effet, à partir des document.<; de dénonciation ct do 
condamnation, nous pouvons retracer sans aucuno diffi· 
cuité un programme do doctrine spirituelle, •·empli 
d'erreurs et d'hérésies, manifestement illuminh;to dans 
le sons péjoratif le plus évident. Mais si l'on l:nnlo de 
retrouver de 'telles doctrines dans les écrits coudurnnés, 
on se heurte à une première et grave.difficulté. En dehors 
de cas exceptionnels comme celui du cardinal Mo.tteo 
Petruccl et, dans une moindre mesure, celui de Ft\Mion, 
on ne découvre pas de passages où l'on puisse lire cha
cune des propositions sanctionnées. Même lorsqu'on 
peut en découvrir, commo dans le cas de PeLa·ucci, 
on trouve des thèses tout à fait inoffensives, souvent 
répétées par les meilleurs rnattres de la spiritualité 
traditionnelle; mais, une lois isolées de leur ~~outexte 
d'origine, elles deviennent susceptibles d'une mterpl'é
tation douteuse. Dans la plupart des procès, on affirme 
que les doctrines condamnées proviennent dr: d6posi· 
tions do témoins, de lettres de direction spirituelle, 
de c.onsoils donnés, etc. Toutes soUJ•ces dilfieilns à 
localisel', pour ne pas dire impossibles à vérlfJoJ•; d'au
tant que le procès de Molinos. déposé au Saint-Office, 
fut brQié à la fln du 18° siècle. 

Les monographies récentes ont montré que, pour des 
auteurs comme Juan Falconî (DS, t. 5, col. 35-qS), 
François Malaval, ot d'autres,leurs ouvrages imprimés 
peuvent donner lieu, sans aucun doute, à des orientations 
ct des manifestations dangereuses de la piété, r:t proba· 
blement en lut-il ainsi, mais en eux-mêm<·~ i l~; ne 
présentent que des exagérations, des thèses di1:cutables 

et des tendances unilatérales propices à l'erreur. 
D'autre part, l'analyse des discussions sur les écrits 
do Molinos et de Fénelon montre avec quollo peine les 
antiquîétistos ont pu laire apparattre des déviations 
doctrinales et prouve qu'il n'y avait pas chez caux qui 
lurent poursuivis de textes franchement hérétiques. 

Les apports des réfutations post6rieuros aux grnnds proclla 
sont de moindre valeur. Nicolas Terzago, Antoine Arbiol 
(OS, t. t, col. 88'•·886), VIncent do Calatayud (t. 2, col. t 8-t !l), 
José Ezquerra el l'lntormlnablo liste de.~ antiquiétistoa n'ont 
pas fait autre chose quo jo tor de l'huile sur le feu antimystiquo: 
entasser text~ cl documents faisant autorité, nrgumontor 
lhéologiquomont pour démontrer que le quiétisme r.\lalt une 
Mr6slo et une Intervention diaboliques. Mals le quiétisme 
combattu était uniquement celui dos sontonccs condnmné011. 
Dans quelle mesure corruspondaH-il au contenu des écrits 
incriminés? 

Devant cette situation, not1·e opinion ost quo le quié· 
tisme ofJre une problématique identique à celle des 
autres groupes illuministes déjà examinés. En lace do 
doctrines, d'attitudes d'esprit et de personnes bien 
intentionnées se développe un courant malsain qui 
s'alimente en partie à ces éléments positils, en même 
temps qu'il est poussé par d'autres forces délétères 
et négatives. Colles-ci et leurs manifestations (c'est-à· 
dire ce qui est négatif ot dangereux) sont ce qui, par 
antonomase, reçoit le nom do quiétisme ct de quiétisme 
illuministe. C'est ainsi que nous trouvons synthétisé 
Je contenu de cot illuminisme dans les documents du 
magistère, dont le sommet est la bulle d'Innocent Xl, 
Caclcstis pastor, du 20 novembre 1687. Ces documents 
n'expriment et ne censurent pas tant les g1·ands ouvrages 
quiétistes que la synLhèso des tendances spirituelles 
qui sont nées et se sont développt\es au contact de ces 
œuvres et do ces mattrcs. Pour la même raison, et dans 
la mesure où de telles condamnations ont leurs fonde· 
ments dans les doctrines explicitement enseignées, 
il faut admettre aussi qu'il y eut dans le quiétisme uno 
pensée exposée publiquement, et une pensée plus ou 
moins ésotérique dans de petits groupes; et o'ost surtout 
là qu'on en arriv11it à des conséquences pernicieuses. 

D. DocTRINE. - Si nous partons de ces considé· 
ratlons l1istoriqucs et de ces prélimii'laires méthodo· 
logiques, l'apport doctrinal du quiétisme peut être 
synthétisé on quelques principes. 

1) L'idéal de ln perfection, c'est l'union à Dieu 
obtenue grâce à un processus d'intériorisation qu'on 
réalise presque exclusivement dans une attitude d'aban· 
don et de passivité. - 2) L'ellort personnel doit s'orien
ter dès l'abord vers cette fln par une voie rapide et 
sOre, mais il n'est requis que comme simple disposi
tion. Cette voie secrète et efficace réside dans l'oraison 
întime qui, à mesure qu'elle se simplifie dans son proces
llUS méditatif, se trans!orme en contemplation afrec· 
tive, de simple foi, de silence intérieur des puissances, 
de quiétude totale. - 3) C'est cette quiétude qu'il 
faut chercher et favoriser à tout prix. ·rout le monde 
peut y parvenir et, une fols conquise, on doit l'aftermir 
dans l'âme, sans prétendre à d'autres pratiques et 
activités qui y porteraient atteinte. C'est on ollo quo 
réside lo sccrot de la communication divine. Elle peut 
devenir quelque chose de constant et de permanent 
dans l'âme. Il faut donc tendre à ce quo la passivité 
de la contemplation ne s'altère ni ne se perde au milieu 
des occupations inévitables auxquelles nous soumet 
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le corps.- ~) Il serait plus préjudiciable que profitable 
de se soucier d'autres pratiques ou exercices de piotô 
et de vertu, une fois que l'âme est parvenue à cette 
transformation et à co repos di vin. De fait, avoo la 
passivité on obtient la parfaite suppression de tout 
obstacle qui peut séparer de Dieu. - 5) Il y a plus, 
grâce à la sainte et dôiflante transformation, l'âme 
acquiert une totale indiiTérence aux choses et aux 6\•éne
ments qui l'entourent. Elle est comme morte dans 
les bras de Dieu. - 6) llln passant aux applications, 
- communes à tous les illuminismes - , ces principes 
se traduisent en conséquences dangereuses. La sainte 
indifférence produit une sorte de dédoublement do la 
personnalité. Tandis que l 'Ame jouit de l'Influence 
divine dans la contemplation, la partie inférieure de 
l'homme peut être sujette à des mouvements et à dos 
pussions désordonnés, sans quo pour autant elle soit 
responsable des conséquences qui peuvent s'ensuivre. 
Comme toujours, là est le point d'insertion des impli
cations immoro..les du pseudo-mysticisme. Les cas, 
les uns certains, d'autres très discutables, de pratiques 
immorales ne doivent pas nous faire oublier les aspects 
positifs déjà signalés. 

Comme chez les alumbrtuù>s, l'idée d'anéantissement 
total, et. l'union avec Diou qui en résulte, a un sens 
plus psychologique et a.scéLiquo do type sanjuo.niste 
ou thérésien que panthéiste, comme dans le libre esprit 
et d'autre.<; mouvements médiévaux. - Le quiétisme, 
lui aussi, a établi avec insistance, comme les alumbra
dos, une relation pratique entt•e le chemin intérieur 
de l'âme vers la contemplation et la pratique fréquente 
de la communion. Tant les mattres que les cercles quié
tistes furent des apôtres de cette pratique. 

De tout ce qui précède, on observe que le point-char
nière entre les courants spirituels qui donnèrent nais
sance au quiétisme et los déviations de celui-ci, consiste 
dans un passage illusoire do l'oraison contemplative 
possible à tous à la contemplation de quiétude passive 
ou infuse; celle·ci, selon les ma!Lres, n'est pas accessible 
au seul vouloir et au seul ef!ort de l'homme. Le quié
tisme commence par reconnattre que là est la voie 
secrète, gratuitement infusée par Dieu, et il finit par 
lo. ·proposer comme facile, valable pour tous et prati
quement nécessah•e. De là une coupUI'e avec les condi
tions indispensables qu'enseignait l'école carmélitaine : 
l'exercice des vertus, l'effort personnel jusque dans les 
plus hautes sphères mystiques. 

J. do Guibort, Docrm~nta .. , n. 436-50'•· 
J. MaLlcr, Le my$ticismc tll Fra11ce au temps d6 Fé~lon, 

Paris, 1865. - H. Heppe, Geschichtt der quietistischcn My&tilc 
in der lcatholisclu: Kirclu:, Jlorlin, 1875. - J. Pâqulcr, Qu'cl!t•ce 
que le quiétisme?, Paris, 1910.- P. Oudon, Le qui4ti$tc cspa· 
gTwl Miguel de Molinos, Paris, 1921. - H. Bremond, His
toire .. , t. 11 Le p rocès des mystiqrte$, Paris, 1933. - M. Petroc
chi, I l quietismo italiano dolsoiccnto, Rome, 191,6. - E. Gomoz, 
Juan Falconi d.e JJrutam.anto .. , Madrid, 1956. - J .-L. Gort\, 
La notion d'illdifféreflcc chez Fdncl011 et ees sources, Pt~rls, 1956. 
- J. Ellacuria Bcascecchcn, Reacoi611 espat1ola contra las 
ilÙas d6 Moli1108, Bilbao, 1956. 

L. Cognet, Crépr18cuk dea mystiqrr.os, Paris, 1958. - Eulogio 
da la Virgen del Carmen, Et qrtietismo (rente aJ magi$terio 
sanjrlani$w sobre la cotltemplacl6n, dans Ephct~ridcs carme
liticM, t . i S, 1962, p. 85S-426; dans l'Historia ck la upiri
tualidad, éd. par L. Sala Dalust ct B. Jlmenez Ouque, t. 2, 
Barcelone, 1969, p. S5S-S8L - M. Dondlscloll, Du Quietismus 
zwischen H llresie u11d Orthodoxie, Wiesbaden, 1964.- P. Zo
vatto, Fénelqn e ilquictiamo, Udina, 1969 (blbllographle, p. 393-
'•18); /ntQrno ad alcune rscenli studi sul qrlictismo franctst, 

daos La scuola oattolioa, t . 97, 1969, p. 87-67. - L. Kola· 
kowski, Chrt!tims sans Açlis11. La consoÎt!/ICd religieruc et le 
lic1t co11{cssiotmel au 17• siècle, ch. 8, Paris, 1969, p. 492-
566. 

Appendice. Autres nwuPemen.l.v. - A cOt(l de$ mouvement., 
sp(ioifiquement illuministos ot on I'Olo.tlon plus ou moins directe 
o.voo oux, ü y a dea mouvomonts secondaires. Nous ne les 
considérerons pas chacun pour sol; ce long travail apporte· 
rait pou d'éléments nouveaux à lo. connaissn.noo ï:le oo qu'est 
l'illwninisme. Ces mouvements secondaires prèrl.nent nais· 
sance de théories philosophiquos ou théologiqueli, et non pas 
de doctrines spirituelles, même s'Lia présentent l'ensemble des 
caractéristiques de l'illuminlsmù, ou seulement tel ou t.ol de 
so~ aspects. 

Si l'on ne reLient quo les mouvements illuministcs secon
daires qui ont èu une certaine importanoo dans l'histoire ou 
nu point do vuo doctrinal, nous pouvons eu oiJrlr la vue pano
rnmiquo suivante. 

1. Olstlhguons d'àbord tous les courants lfllOstiques ck carac
t<lrd manichéen. Ils ont pu donner certains principes, au moins 
pur infiuonco lolntalno, à l'ülumlnisme au Mns précÎII du mot, 
Rurtout do.ns ses ptomlèros mo.nlfestationll, puis au moyen 
1lgn. Aux mossaliens ot aux bogomiles, on pout ajouter los 
paulicieus dos 7• et 8• siècles (cl H. Grégoire, dans 1~ Bul~lin 
tÛJ t'acaddmÛJ royals d6 Bclgiqr.ur, ClfJfle de1 lsuru, t. 22, 1936, 
p. 95-11/t; t. 33, 1947, p. 289·314) et les albigeois ou cathatos 
(OS, t. 1, col. 289-294), connus sous des noms trés divers; Ils 
so Hont parfois Infiltrés dans dos groupes spirituels minaurs 
commo les partisans de Pierre de Bruys, les passagini du 12• Sill
clc, los luci!6rlons du siècle suivant, eL certains cercles joachl
utllo.s comma los stecliTlgi condamnés au concile de Brême do 
1l!iJO. A coté des albigeois l)t des cuLhares, Il y a los vaudois 
avoc tou tes leurs déviations, comme lés pauvres catholiques, 
los pauvres do Lombardie, les humiliés, ct certains corclcs 
lies punitonts, des paupéristes et des flagellants (OS, t. 5, 
col. an3-a94). 

Voir S. Runciman, / j e ma11iolléi~me médiéual, trad. de 
l'anglais, Paris, 1949. - :Ill. Oriffe,-Lu d/lbi#J dft t'aPentrm 
cathars en Langrudoc, Paris, 1969. -Ch". Thouzellier, l lëréllie 
et lulrdlique6 vaudois, cathares, patarins, albigeois, coll. Storla e 
loLtoratura 116, Rome, 1969; CathariBIM et uaJdAisme en 
LangUIIdoc, 2• _éd., Louvaln-Pnris, i969 (blbllographie, p. 469· 
501). 

:.!. Ensuite, il faut pincer lo11 mouvomcnls apparent68 plus 
dlroctcmont Il l'illuminisme, soit qu'ils en dérivent, soit qu'ils 
so manifestent en concomitance nvoe un mouvement illumi· 
nl$tO, mals qui pourtant n'en pr&sontont pas les thèses lon
dntncntnles. 

Ainsi, il n pu y avoir parenté do mo.nllestations enlre le 
libre esprit et les adami te& dea 128-H.• siècles (qu'ils ' soient 
ou non les héritiera QIJS adami tes dos 2°·4• siècles; ct DTC, 
t. 1, 1903, col. 391-892), 1eR npustollquos (DS, t. i, col. ?96-
t!Ot), les aroauriciens (col. 422-'•25), los lar«ksi (cf El. Monaci, 
1l ncckloti per la storia ktttraria dsi larulMi, dans Rendicollli 
tlella acc<Ukmia d~i Linc~i. t. 1, 1892, p. 73·102), coux des 
• amis de Dieu • qui évoluèrent vers lo sectarisme (OS, t. 1, 
col. 493·500), diveraes déformations du b6gardisme comme 
le11 turlupins, les • hommes de l'intolllgoncc • (cf J)ocumsflla, 
n. 314-317; DS, t. 6, col. 1209·1210), coux du c spiritus lurorls • 
qui se réclamant d'Eckhurt, lo joachlmlsme dans sos diflé
I'Ontes tendances spirituelles (ct F. Fobortl, Oioacchino da 
/l.i,rc. Nuovi st1ldi çritioi, 11'lorenco, 1984; Qioa<:ohino. .. c il 
gioacollilliQmo amico e modsmo, Padoue, 1942). 

3. Enlln, il faut évoquer corto.lns mouvements. qui sonl 
plntOt des épiphénomènes par rapport à la spiritualité ciné
lionne, muis qui présentenL dos aspects d'illuminisme; ils 
peuvent se rE~nCOntrer dans dos domaines aussi divers quo la 
philosophie, la théosophie, l'occu!Liamo, la politiqua, etc. 
Citqns, par exemple, los illuminés do Bavière des 188 eL 19° siè
dos (ct R. Le Forestier, Le1 illumini.t de /1a11ière .. , Dijon, 
i 915), oo qu'on a appélé la • philosophie mystique • (A. Frank, 
/,(l philosophïe mystique sn F ranco .. , Saint-Martin ot 6011 
mattre MarliMz Pascalis, Paris, 1886), etc. 
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3. CoJ;lclusion.- Essayons de synthétiser les cons
tantes ou los caractéristiques générales de tous ces 
mouvements historiques qu'on a coutume de r:css€lm
bler sous le nom d'illuminisme mystique ou spirituel. 
Disons d'abord qu'il faut les considérer comme uno exa· 
gération ou une déviation d'aspects ou d'élém~nœ 
valables de la spi.ritualité chrétienne traditionnnllc. 

Bien qu'il se présente comme une constar.te à t l'avors 
les siècles chrétiens, l'illuminisme se propage S()US rot'me 
de groupes relativement restreints conduits par un 
• leader ·~ doctrinal. Il n'atteint jamai13 à une prérJondé• 
rance universelle ou nationale. II regroupe ce qu'on 
pourrait appeler des élites religieuses, et c'est pourcJuol 
il développe très fréquemment un enseignement ésoté
rique cultivé dans de petits cercles. 

L'illUminisme se prése~te, de fait, dans toutes ses 
manifestations, comme une recherche d'une spjritua· 
lité chréWmne expérimentée à un niveau supériour 
à celui qui l'entoure. Les illumlnistes, dont les gi'•Hipes 
sont le résultat do cheminements qui échapp(·nL le 
plus souvent à la connaissance historique, se r.onsti
tuent en marge de l'autorité hiérarchique et tltagis· 
térielle de l'Église. Même quand ils sont dénon•:é:1 ot 
condamnés, ils résistent avec opiniâtreté, se jngeant 
non seulement incompris, mais supérieurs aux t1:>::com
munications et censures ot hors de leur attointe. -- Le 
but qu'ils se proposent initialement est la rechel'ehe 
de la déification de l'âme par le dépassement de1: pra
tiques extérieures et routinières de la piété tradition
neUe. Quoique la doctrine varie selon les divers mouve
ments, tous coïncident dans cette finalité sUp!'ÔrJ)c. 
Invariablement, le moyen idéal pour y atteindre est un 
processus d'intériorisation qui insiste plus ou rnC,lins 
exclusivement sur l'attitude d'abandon ou de passi· 
vité sous l'action de Dieu, et qui accorde une impor
tance sans limite aux lumières ou inspirations divine~. 
- De là natt le sentiment d'impecoàbilité, d'identifi· 
cation à la volonté divine et de maîtrise du moudo, à 
l'image de l'innocence antérieure au péché oJ•iginel. 
L'effort ou l'initiative personnels doivent s'atl.ac;lter 
moins à l'exercice des vertus et à la mortification des 
passioliB qu'au repos intérieur o\'ll'on jouit de la co mmu
nication divine. Dans les formes les plus développées, 
ce repos spirituel est identique à la quiétude parfaite, 
à la conteffi'plation purement passive. Quand ce repos 
devient un état stable et même continuel, on doit 
éliminer et dépasser non seulement les efforts ascéti· 
ques, mals aussi les autres pratiques de piété, y compris 
celles qui sont d'obligation dans l'Église. 

La 'translormation de l'âme opère à son tour l'unéan· 
tissement parlait de tout ce qui peut troubler l'Ame 
et produit, en conséquence, une sainte et totale illdiiTô
renoo : il n'y a plus d'obstacles à la communi(:ation 
directe entre l'âme et Dieu, Si pourtant la partie infé
rieure, le corps, la sensualité, font toujours sentit• !eor 
poids, les mouvements quiétistes proposent une dou
ble thérapeutique : ou bien des pratiques ascé1.iqucs 
extravagantes et provoquantes qui dégénèrent en alms, 
ou bien des aberrations d'une immoralité manif.c.~te. 
Ce qui rend compatible la quiétude de l'âme nt les 
déviation!! immorales, è'est une sorte de divisioc\ des 
deux parties du composé humain. 

Les déviations immorales ont été d'ordlnah·c les 
premiers indices et les motifs qui amenèrent les <.mtn
rités ecclésiastiques à s'occuper des mouvenwn1.s 
illuministes et à élaborer le résumé de leurs doctrines 

' respectives. Les condamnations du magistère syo thé-

tisent, plutôt que la pensée conèrète 'd'un auteur (hor· 
mis le cas où l'on a une preuve), l'idéologie ambiante 
des milieux marqués par le;~ fau:s: mysticisme. 

EULOGIO DE LA Vli\GEN DEL CARMEN. 

ILLUSIONS - 1. Généralités. - 2. Illusions et 
discernement des esprits. - S. Principaux types d'illu· 
sum spirittU!llfl. - ~. L'enseignement des spirituels. 

1. Généralités. - Dans la langue · française, Je 
mot illusion est employé dans dés contextes très diffé
rents. On parle d'illusion des sens, quand l'apparence 
d'un objet que l'œil (ou un autre sens) perçoit tait 
voir cet objet .autrement qu'il n'est en réalité; ainsi 
l'illusion d'optique. On parle d'illusion théâtrale, aussi 
bien à propos des moyens qu'utilise le théâtre (décors, 
travestissements, etc) que de l 'essence même des arts 
scéniques. Dans une direction différente, lorsqu'on dit 
de quelqu'un ou d'une chose qu'il fait illusion, on veut 
signifier que les apparences sont plus belles que la réa· 
lité; d'où le dicton : « 'l'out ce qui brille n'est pas or •· 
Se laire ilh.lsion à soi-même, s'illusionner, c'est s 'abuser 
soi-même, plus ou moins consciemment, soit sur son 
propre personnage, soit sur n'importe quoi; c'est· prendre 
ses désirs pour des réalités; il s'agit ici d'illusions 
du jugement. 

Dans la langue courante etlparlan~ en général 
I'îllusion est cc toute erreur, soit ~de perception, soit 
de jugement ou dè raisonnement, pourvu qu'elle puisse 
être considérée comme naturelle, en ce que celui qui 
la commet est trompé par une apparence » (A. Lalande, 
Vocabulaire technique et critigue de la philosophie, 
70 éd., Paris, 1956, p. 468). Cette fausse appréciation 
de oo qui est conduit à un j);!$.enîei)fJayx et, éventuelle
ment, à une conduitè inàdapte,a au ·néel qui manquera 
donc son but. Essayons d'apporter quelques précisions 
et réflexions sur l'illusion dans la vie morale et dans 
la vie spirituelle. 

10 D ANS LA VIE MORALE, l'illusion peut être définie 
comme un jugement erroné, porté par une conscience 
droite, ·sur la valeur d'un acte humain (intention, 
moyen, fin) . 

1) Il est préférable de réserver le mot erreur aux 
domaines de la connaissance abstraite, logique, à 
l'exercice de la raison. Le]mot illusion s'applique plus 
spécifiquement au vaste.t champ do la connaissance 
pratique, de l'agir, de l'afl'ectivité, des jugements de 
valeur. 

2) Il n'y a à prop1•ement parler d'illusion qu'avec 
l'adhésion de l'esprit, quel{celle~ci soit implicite ou 
qu'elle s',exprime dans un jugement expliéite. 

8) La définition que nous avons donnée de l'illusion 
Mns l'ordre moral en fai.t apparaître un élément cons
titutif : non seulement elle est cette sorte d'erreur du 
jugement pratique qui s 'appuie sur des apparences, 
mais surtout elle est sincère et de bonne foi; celui qui 
y tombe ne le veut pas et ne le sait pas. Cette précision 
est importante. Feindre!d'accepter pour vrai et bon ce 
qu'on sait être mauvais!Cet ta\U:, c'est de l'hypocrisie. 
Noul! ne nous occupons pas ici de cette <t illllsion affec
tée» (ct art. ijypocmsm, t. 7, col. 1212·1216). L'illusion 
dont nous parlerons suppose l'intention droite che~ 
l'illusionné. 

4) Cependant, entre l'illusion de bonne foi et l'illu· 
sion affectée, il y a place pour toute ~ne gamme de 
degrés entre la certitude morale et le doute positif. Car la 
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droiture de la conscience, sa simplicité doivent nécessai
rement s'affronter ou jouer avec les multiples sollicita
tions divergentes de notre monde intérieur, comme aussi 
avec la complexité do l'environnomont extérieur qui se 
révèle progressivement à qui agit. S'il est ·donc relati
vement aisé à un homme de maintenir droite son inten
tion morale dans un acte de peu de durée ou lotsque do 
puissantes forces intérieures concourent à l'u:üfler 
eb à lé sot1tenir, cela lui est beaucoup plus difficile 
lorsqu'il s'agit de longues fidélités ou quand la visée 
morale contredit l'une de nos passions ou tel de nos 
intérêts égocentriques. On aperçoit ici que Jo passage 
à la réalisation et la durée dans le temps, du lait qu'ils 
mettent à l'épreuve la vérité et la fécondité de nos 
jugements moraux, en révéleront assez souvent les 
illusions. 

5) Il s'ensuit que, plus une illusion dure et Re durcit, 
plus elle révèle un homme secrètement attaché à son 
illusion. Cet attachement peut aller jusqu'à provoquer 
l'aveuglement de la conscience morale, par l'intermé· 
djaire de l'obstination, du refus d'écouter les avis 
autorisés, e tc. 

6) Il est encore un domaine fort vasto au sujet 
duquel on parle très fréquemment, encore que d'une 
manière assez impropre, d'illusion : à propos de • la 
vie », du bonheur, de l'amour, du métier, do tout en 
somme, les gens d':lge ou d'expérience jugeant los pro
jets des plus jeune.<; et des inexpérimentés sont habiles 
à y déceler dos illusions. Par exemple, il ost t rès courant 
qu'un amour conjugal commence par être r llvé, idéalisé 
par les fiancés. Il n'y a pas là, è. proprement parler, 
d'illusion morale, c'est-à-dire de jugement erroné sur 
la valeur de l'amour; cependant, la représentation 
idôalisée que les fiancés s'en font, l'ignorance où ils 
sont inévitablement des exigences concrètes qu'ils 
auront à assumer ct des événements qui traverseront 
leur vie conjugale sont grosses do bien des illusions 
latentes qu'il leur faudra dépasser, fau te do ·quoi le déve
loppement et l'approfondissement de l'amour se trou
veront compromis, voire impossibles. 

Ce serait une illusion do croire que l'homme est 
toujours capable de déceler ot d'éviter ces illusions 
do la vie. Il est au contraire normal qu'il en ait, en 
particulier celles de son âge et de son inexpérience. 
Les insulflsancos de la connaissance de soi et d'autrui, 
l'ignorance moralo, etc, limitent singulièrement notre 
capacité de distinguer lo vrâi du faux, le bien du mal , 
le moins l)ion du mieux. Dans le domaine do l'afTectivit6 
surtout peut-être, nos passions tondent à vicior de 
l'intérieur notre jugement moral, môme quand nous 
avons conscience de vouloir être sincèr·es. S'il ost donc 
• normal ,, que l'homme se !asse des illusions dans lu 
recherche du bien moral authen liquc, il ne lui est. 
pas tant demandé de n'y jamais tomber que d'acceptai' 
d'on sortir, do les reconnattre à mesure qu'elles lui 
apparaissent ou qu'on les lui montre comme telles, 
et de mieux s'adapter, so soumettre an bien vrai tel 
quo dès lots il l'aperçoit. 

2 0 DAN$ I.A VIE OUIIÊ'l'lF.NNE, On peut Utiliser la 
notion d'illusion telle quo nous l'avons définie pour Jo 
vie morale, mais on l'adaptant : elle est un jugement 
erroné, porté par une conscience droite, sur la valeur 
chrétienne d'un acte humain (pureté de l'intention, 
moyens u'tilisés, fin recl1erchée). Un chrétien qui tenù 
à progresser dans l'accomplissemont de sa vocation 
personnelle de fils de Dieu selon l'esprit et à l'imagr 

1 

du Christ peut se tromper dans l'appréciation qu'il 
fait, de bonne foi et son intention étant droite, des 
moyens à prendre, comme aussi dans là détermination 
de ce qu'est sa vocation personnelle do fils de Dieu, 
comme enfin dans sn connaissancê pet•sonnello de ce 
qu'est J ésus-Christ. Il tombe alors dans l'illusion. 

Quand il s'agit de l'énoncé intellectuel de la doctrine 
chrétienne, mieux vaut ne pas employer le mot d'illu· 
sion, mtlis ceux (l'erreur ou d'hérésie (matérielle ou 
ro•·melle). Remarquons cependant qu'il est fort p os· 
sihle qu'une erreur en matière de doctrine s'origine 
<111ns dos illusions spirituelles. Il est clair aussi que 
ces dernières contiennent implicitement des erreurs 
doctrinales qui apparaissent dès que l'on en fait la 
Lhéorie; l'histoire des divers mouvements d'illuminés 
Je montro (cC supra, art. lLLUMtNtS&fR). 

Môme si nous écartons de notre sujet les illusions 
diaboliques, les illusions proprement morales et celles 
de l'illuminisme, même si nous nous limitons à celles 
dtJ la vio spirituelle au sens précis de cette expression, 
la matière resto immense et diverse à l'extrême. Tout 
pout titre objet d'illusion : les pratiques comme les 
vtJrtus, l'apostolat comme la vie contemplative, le 
soin de la vic intérieure comme le souci de la perfection. 
l!it chacun s'illusionne par des cheminements intérieurs 
qui lui sont propres. Force est donc d'aborder les 
iUusions do la vie spirituelle à partir d'un point de vue 
relativement précis et de renoncer à une impossible 
AJlalyso exhaustive. 

Plutôt que de répartir ces illusions, assez artifi
ciellement d'ailleurs, selon les dlfTérents stades du 
développement de l'agir humain (donné psychologique, 
<liscernoment et jugement, action) ou de les étudier 
selon los t rois étapes classiques du progrès spirituel, 
nous pl'élérons les situer dans le c'iid~ gouor~l du dlscer
Mment des esprits; ainsi l'ont fait les théologiens 
spirituels qui ont t raité do l'illusion d'une mani~re 
un peu sys tématique (vg Achille Gagliardi t 1607, 
DS, t . 6, col. 53-6ft, surtout col. 56; Michel Godinez 
t 16ft!•, DS, t. 6, col. 565-570, et son commentateur 
lilmmanuel-Ignaco de la Roguora t 1752, etc). On se 
rnportera donc à l'article important qui a é~é consacré 
au discernement des esprits (t. 3, col. 1222-1291). 

2. Illusions et discernement des esprits. 
- Précisons ici quelques notions dont nous nous ser
virons et la manière d ont, à la suite de ces auteurs, 
uous abordons les illusions de la vie spirituelle. Ce 
faisant, nops les aurons situées dans un cadre qui 
permettra de comprendre pourquoi et comment un 
chrotien dont l 'intention est supposée droite et cher· 
chant le bien peut tomber en illusion. 

1° Le chrétien comme t out homme ost en perma
nence ouvert aux influences des divers esprits, de 
même que par sos sens il l'es t au monde extérieur. 
Le bon esprit vient de Dieu, conduit au bien; inspiré 
par l'Jllsprit Saint, il est conforme et )1 conforxne à 
.1 ésus-Christ. L'esprit m.au,çais yjent du Mauvais; il 
incite au mal et au péché, soit directement (on parle 
alors do tentation explicite), soit par des moyens 
trompeurs, sou.s l'apparence d'un bien. Les auteurs 
distinguant souvent dana l'esprit mauvais les esprits 
diaboliques, mondain et charnel, ces doux derniers 
étant les « satellites D du premier. L'esprit propre, 
enfin, so ramène à l'amour de soi dévié par la concu
piscence, celle-ci étant entendue dans son sens le plus 
compréhensif (cf DS, t. 2, col. 13ftft·13lt7). 
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Cette notion d'espri t ne signifie pas de soi telle ou 
telle partie intégrante do la structure de l'llmfl (DS, 
t . 1, col. 433-469) ou, s i l'on préfère ce lan~·;age , de la 
s tructure anthropologique, mais un principll d'action 
qui sollicite l'homme do l'intérieur même dnil p••ofon· 
dours de son être. Cela suppose que l'hon,1me, image de 
Dieu, s'origine dans le Père de tout Bien, qu' il est 
en intime affinité avec le Christ, parf.aitll 'Ime.ge du Nre 
et Homme parrrut, e t qu'il est ductlble JH•l' J'Esprit 
Saint. Cela suppose tout autant que l'homme est 
marqué par le péqhé et enclin à se vouloir pour lui
même. On voit ici, bien qu'on ne puisse s'y étondre, 
comment catte; notion d'esprit s'appuie sur ks données 
dogmatiques. Si l'on préfère le langage de l'écolo 
rhénQ.ne, disons que l'Ame humaine est ou vé••te à 
l'action de la p1•éaence divine qui en cons ti tue méta
{lhysiquement le « fond li, où olle habite par la grllce 
(voir DS, t . 5, col. 654-659). Ou encore pOlll'rait-on 
parler ici d'un << inconscient divin » en tou~ homme? 
F aute,. normalement, de faire l'expérience eonsciente 
et pure de co fond de l'âme où Dleu résidtJ, l'homme 
doit appt·endte à discerner les affieurements conscients 
de l'action de l'Esprit divin, et des Q\ÜJ'os osprits. 
Dans la problématique du discernement dos esprits, 
ces aflleul'emenl:.s conscients sont appelés de.·: motio~. 

E n un sens différent, on rencontre dos c!i:prossions 
où le mot esprit n'ost pas sans parenté avec lo lôllflS que 
nous venons de développer; on dira ainsi d'un homme 
qu'il a un esprit de prière, de pénitence, d'o•·gncil, etc, 
lorsqu'il est habituellemen~ attiré à la pl'it~t·~), ou 
qu'il connatt des états dUI·ables de prièr•), e tc (cf 
art. Esx•l\IT au se11s vital, DS, t. 4, col. 1:l:l7·1238). 
Cependant ces expressions, quand on les u ti 1 i!;e dans 
lç cadre du discernement des esprits, peuvent créer 
l'ambiguïté : il est en effet nécf)ssairc de d iseerner 
si cet çsprit de prière vient du boo esprit, d11 IIHtuvais 
ou de l'esprit propre. Mieux vaut donc réserver le 
mot esprit aux trois principes d'action qui pouvant 
agir sur la conscience de· l'homme. 

2° On appelle motior~ une impulsion d'un osprit 
donné par laquelle il e:x:erce Ul\0 1nfiuenco actuelle 
dans la cops.cleuce; on entend donc par motion tout 
désir, pensée, attrait, penchant, ét~t d'espl'it, etc, 
qui sollicite actuollem(!nt la conscience. Le d isc:erne
ment dos esprits ne consi'slie pas Sèulement en un simple 
jugement de la valeur moràle et chrétienue de ces 
motions;· il vise à déceler aus~i et surtout d'<:n) el les 
s'originent, à quoi elles tendent, bref, de quel esprit 
elles sont. 

3° Cette manière d'âborder les illusions dan~J lo 
cadre du discernement des esprits peut aide:•• à com
prendre comment îl peu·t se tail•e,-et comment il se fait 
souvent - , qu'un chrétien dont l'intention est droite 
soit induit à l'illusion, y tombe et parfois y domeure 
longtemps. Mal discerner l'origine d'une moli.on qui 
incite à tel bien objectif, l'attribuer au bon esprit 
alors qu'en réalité elle vient de l'esprit m(ltJVais, ou 
n'y pas déceler les déviations stérUisantes de l'esprit 
propre, c'est tomber dans l'illusion. Ne pas dLqcerner 
Jes habituelles recherches de l'amour de soi au soin 
même d'u11e conduite vertueuse ou de TaiTectivité 
spirituelle e t se persuader que nous sommes binn dans 
J'esprit de · Jésus-Christ, c'est être dans l'il lu:;ioo. 

3. Principaux typee d'illusion spirituelle. 
- On sait que saint Ignace de Loyola divise t;es Règles 
du discernement des esprits en deux séries qui cl)rres-

pondent aux deux sit\la..tions principales de la liberté 
de l'homme dans sou JH'ogrès spirituel. 

1° Dans la première situation, la liberté se trouve 
devant J'option entre le bien ct le mal; l'homme à la 
conscience droi te veut aller du rna! au bien. Il est 
alors tenté « à visage découvert ,, paF l'esprit mauvais; 
il s'éprouve comme attiré par ce qu'il sait être moràle· 
ment ou chrétiennement mauvais ou comme arrAté 
par la difficulté ·du bien à faire; sa conscience (supposée 
droite, ra,ppelon~J·le) est mise en si tuation de choisir 
actuellement pour le bien et contre le mal. Au niveau 
de cette conscience droite, le bien et le mal appa
raissent justement comme tels: on ne saurait alors parler 
d'illusion et, si l'110mme se t1•ompait sur la, valeur 
objective de Ce qui se propose à son choix:, ce setait 
par erreur ou par ignorance, non par illusion. 

D!ln,s cette premiè1•e situation, le chrétien est sus· 
ceptible cependant de tomber dans l'illusion, non pa.'l 
in actu, .comme nous venons de l'expliquer, mais dans 
le temps qui suit, aptès la tentation surmontée et 
l'acte moralement bon qu'il a posé. Au lieu de main
t enir les conditions de sa fidélité au bien et de son 
refus du mal, il se laisse tromper par une fausse as~u
rance que l'esprit mauvais lui suggère à partir de sa 
fidélité passée (tentation repoussée, acte bon réalisé) 
ou de la gt•âce expéi•îmentée (consolation; lumière). 
Cette illusion consiste en ce que, loin de lnaintenir 
sa liberté orientée vers le bien, l'homme oublie combien, 
avant son choix, il se trouvait divisé, tenté; il cèdo aux 
mirages de la p•·ésomption de ses propres forces ou de 
sa propre bonté, au lieu do se souvenir do sa faiblesse; 
il se laisse aller à l 'orgueil ou au contentement vani· 
teux. en s'attribuant le pouvoir de faire le bien, au 
lieu de sc tenir d&.n$ l'h;u:milit?, la dépendance et 
l'action de grâce; ilë esse" jl;e veiller sur ses points 
faibles et néglige les preca,utions de la pr,udence; il 
tend enfin à la prétention de se conduire seul, sans 
recourh' à l'ouverture de conscience et au contrôle 
d'autrui {cf E:tercicas spirituels, n. 823·327). Telles 
sont les formes d'illusion que souligne ici saint Ignace : 
elles soht des variétés de l' illusion fondamentale qui 
consiste en ce que l 'homme se croit capable du bien 
par ~Ses saules to1•ces d'intelligence et ÀO volonté. 

Céder, fO.t-ce sj'lns le ~·emarquer, à ce genre d'illusion 
ouvt•e la porte aux. insidieuses trornperies de. l'esprit 
mauvais et libère e.n nous les fallacieuses re.q1,1êtçs de 
l'esprit propre. C'est ainsi q,q'on voit \a fidélité ~~~ 
bien dégénéwr en pensées, conform9s certes à la foi 
.et à la morale chrétiennes, mais outrées, partielles, 
mal équilibrées, inadaptées au réel et qui attirent en 
dehors de nos devoirs évidents, de nos. responsabilités 
actuelles; ou bi.en la tension vers le bien,· sc détend ct 
on se laisse aller à une fausse paix et à une insoucian~e 
prématurée; ou encore on cede à des paroles et à des 
actf;ls ostentatoires inspirés en tai·t par la vanit~ o,u 
l'orgueil; on se permet de juger autrui du haut de sa 
propre avancée dans la perfection; o~c. 

'routes ces motions peuvent n'ê tre qu'à l'état de 
premier mouvement spontané, incontrÔlé ; elles peuvent 
encore se mêler à la réflexion et à la priè.re même : 
si elles ne sont pas décelées, discernées et rejetées, 
elles ramènent insensiblement l'homme, du bion qu'il 
avait choisi, au mal <nJÎ. va à nouveau le tenter. 

11 est inutile de multiplier les exemples des formes 
diverses de ces illusions; elles .sont conformes le plus 
souvent a\l:X: pentes naturelles du tempérament de 
chacun, aux. talblesses de son psychisme, etc. Mais 
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il est important. de bien comprendre qu'elles ont pour 
effet de réinoliner progressivement l'âme vers l'esprit 
propre et par lui vers l'esprit mauvais, si bien qu'une 
nouvelle tentation, le prochain choix entre le bien et 
le mal la trouveront désaccordée d'avec le bon esprit, 
démunie de force et d'attrait au bien; c'est pourquoi, 
les motions de ce bon esprit lui apparaftront alors 
exigeantes, co(l te uses, difficiles. 

2° Dl.lnS la seconde do ses situations fondamentales, 
la liberté· chrétienne ne se. trouve plus tant devant le 
choix actuel entre le bien et le mal, mais, ayant opté 
pour la vraie llbe••té qui sc trouve dans le Christ, elle 
a à s'orienter parmi plusieurs biens possibles, à trouver 
ce gui est le nwillcur; autrement dit, choisir entre le 
mieux et le moins bien. 

A la dif!érence de la première si tuation dans laquelle 
le bien et le mal apparaissent normalement comme 
tels à la conscience droite et éclah•ée ct dont nous 
avons dit plus haut que le choix est exempt d'illusion, 
ici l' illusion va se trouver possible au sein mâme du 
choix; c'est dire que le discernement dos esprits est 
beaucoup plus délicat dans la seconde situation. 

Car quels critères vont montrer co qui est hic et 
nunc le mieux? Répondre à cette question reviendrait 
à !aire ici un traité complet du discernement des esprits. 
On peut se reporter, en ce qui concerne les règles 
ignatiennes au commentaire très éclairant, le meilleur 
que nous connaissiont~, qu'en fait ü. Fessard (dans 
La àialectiqiUI tks Euroicea apirituels de aaint 1 gnacs .. , 
t. 1, coll. Théologie 35, Paris, 1956, p. 2115·1104). Nous 
nous limitons, quant à nous, à quelques remarques 
générales inspirées de cette étudo. 

1) Pour celui qui va du bien au mieux, la première 
source d'illusion dans son discernement du meilleur 
est de confondre ce qui est meilleur en soi, en son contenu 
objectif, avec le meilleur pour lui. Non seulement la 
recherche do la perfection en soi risque fort do recéler 
une subtile recherche de sa propre excellence, mais 
encore on peut à bon droit se demander si la perfec
tion, le meilleur en soi, existe, hormis en Diou ct son 
Christ. La théologie spirituelle établit justement une 
échelle de valeurs dans les différents moyens de perfec
tion, dans les états de vie, ete. Il ne s'ensuit pas pour 
autant que le choix actuel de ce qui est objectivement 
le meilleur soit le meilleur pour moi hic et nuno. Si l'on 
se guide d'après le meilleur en soi, on tombera tOt ou 
tard dans l'illusion. C'es t par rapport à la }>ersonne, 
à son cheminement propre, à son progrès spirituel 
et à la fin personnelle qu'elle vise qu'un choix actuel 
du meilleur a un sens, c'est-à-dire une signification 
et une orientation. Ceci veut dire que le contenu 
objectif dll choix du malHeur pour elle n'est qu'un 
moyon, nécessaire peut-êtt·e, mais seulement un moyen 
par rapport à la fin ultime qui est visée. Si donc il 
s'agit d'un moyon à prendre ou à rejeter, l'indifférence, 
-au sens ignatien (cf DS, t. 7, col. 1688·1696) -,est 
normalement requise et le discernement dos esprits 
doit se !aire à la lumière de la fln ultime à laquelle 
tend la personne et non à celle d'uno fin limitée, par· 
tielle, qui on fuit n'est qu'un moyen. Ceci est d'.autanl. 
plus vrai que Jo choix à faire va ot•ienter l'existence 
chrétienne d'une manière plus décisive et plus durable. 

L'illusion va donc s'insérer dans un discernement du 
mieux qui n'ost pas rapporté, soumis à la fln vraie, 
éclairé par elle. Certes, la pleine connaissance de cette 
fln n'apparalt existentiellomont à chacun quo progres· 
sivement dans le cours de la vie chrétienne; elle est 

corrélative à une unification croissante de la liberté 
parsonnelle dans Jo mystère chrétien, qui recèle juste
ment cette fln et qui la révèle à mesure que l'on chemine 
vers elle, qui ordonne peu à peu toute chose à sa place 
dH moyen plus ou moins ordonné à cotte fln. C'est 
l 'unification progressive de la liberté dans le mystère 
dll'étîen qui permet à la personne de mieux discerner 
où se t1•ouve hic et nu.nc lo meilleur pour elle. Cepen
dant, si peu déterminée qu'olle puisse ôtro da.ns les 
débuts d'une existence chrétienne, la fln personnelle 
est toujours contenue dans la connaissance du Christ ; 
elle se spécifie à mesure q\lo l'on est amené à poser des 
ehoix qui engagent la liberté et par elle l'existence, 
à. mesure que l'existence personnelle pt·end son sens 
chrétien (signification et direction). 

Première conséquence de ceci : plus un moyen choisi 
o~; t directement ordonné à la fin ultime personnelle 
( vg le choix d'un état de vie), moins facilement il 
doit être remis on question, plus aussi les chobc ulté· 
rieurs du meilleur doivent s'inscrire dans l'orientation 
qu'il a suscitée. Co serait une illusion de croire que 
rl'autres, meilleurs, qui contrediraient celui-là sont 
possibles, toutes choses égales d'ailleurs : ce meilleur 
est dès lors devenu pour la liberté, non plus un meil
leur parmi d'autres possibles, mais le bien nécessaire 
pour olle, de telle sorte que ce qui l'en écarterait, 
rnême meilleur en soi, devient un mal pour elle. 

Seconde conséquence : de ce qu'un moyen soit le 
meilleur p our moi, il ne s'ensuit pas qu'il en soit de 
mi}me pour autrui, - illusion simpliste, mais fréquente. 

2) Autre source d'illusion dans le choix du meilleur, 
le) manque de pureté d'intention. Étant donné que la 
j uste connaissance de la fln personnelle n'apparatt 
qu'avec la progressive unification de la personne duns 
le mystère clu•étien, il est éviden,t . ~ue pendant la · 
IDajeure partie de SOn cheminement àpfriluol le cltrétieo 
sc trouve ck facto divisé : la pureté de l'intention lui 
est donc difficile, non parce que cette intention manque 
de droiture, mais parce quo, même actuellement droite, 
olle· porte en elle-même ses divisions. I.~o manque 
cl'uniflcation où elle os~ tend nécessairement à môler 
l 'esprit propre et par son intermédiaire l'esprit mauvais 
1111x inspirations du bon esprit. 

Ce mélange vicieux apparaît très fréquemment à 
travers la durée d'une réflexion ou d'un acte : suppo
~;ons un discernement de ce qui est vraiment meilleur 
pour moi actuellement à la lumière de ma vraie fin 
et sous la pure impulsion do l'Esprit Saint; mon 
choix, opéré dans la docilité, la droiture et même la 
pureté actuelle de l'intention, ne va pas tarder à 
être en butte, plus ou moins consciemment, aux autres 
l,ondances de la personne divisée. Celles-ci vont tendre 
à r•écupérer leur propre bien au sein même de l'action 
bonne; d'où les phénomènes de compensation, d'adou
cissement, de compromis, les pensées intéressées ou 
orgueilleuses, etc, qui sc greffent sur l'intention tou· 
jours droite et font que le mouvement de la liberté 
vers le meilleur débouche en réalité sur du moins bon. 

Ces secrètes recherches de soi-même sont« normales •, 
étant donné que l'on est divisé, mais elles ont pour 
··~sdoutablo eJiet de rendre l'intention impure, mélangée. 
Ce que la psychologie nous apprend des fausses ou 
dos insuffisantes sublimations de l'aJiectivité s'applique 
ici à plein. On sait assez quelles illusions peuvent en 
découler dans la pratique, mais, quelles qu'elles soient, 
olles ont en commun que celui qui est illusionné croit 
pur co qui ne l'est pas. Sa llberté se trouve dès lors en 
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fait déviée et déjà secrètement accordée au moins 
bien et non orientée vers le meilleur, coDtme elle 
le croit. 

Voir, par exemple, les illusions de l'intention impure 
dénoncées par sainte Angèle de Foligno (Lé T.ù,re de 
l'expérience des Prai$ fidèles, éd. M.-J. Ferré, 11. 92-94, 
Paris, 1927, p. 182-187). 

3) Qu'il s'agisse d'un choix lllusôire du meilleur ou 
de la retombée inaperçue dans une intention impure, 
l'illusion se manifeste tôt ou tard à la conscienn1~ droite 
de deux manières principales : ou bien, à travers des 
cheminements très variables, le chrétien se f.t•futvera 
en fln de compte intérieurement enclin au m:d et au 
p'éché; ou bien il perdra la paix spirituelle dont il 
joUi$sait avant de tomber dans l'illusion. Pour·vu que 
l'on dispose d'assez de temps pour qu'elles puissent 
se développer, les conséquences du mouveml:nt vers 
le moins bien que recèle toute illusion apparaissent 
inévitablement. 

4) Il ne suffit pas d'apercevoir que l'on esl. tombé 
dans l'illusion e~ de se réorienter vers le tnieux. Il 
importe tout autant, du point de vue spiritulll, d'en 
tirer les eMeignements. Si l'esprit propre et, di$simulé 
derrière lui, l'esprit mauvais ont réussi à la tr·ornpér, 
c'est donc que l'intelligence spirituelle n'est p.IS aussi 
clairvoyante qu'il paraissait, et pout-être no$sl la 
simple connaissance de soL S'ils ont réussi i• dut·cir 
la volonté jusqu'à l'obstination dans le choix illusoire 
d'un meilleur qui en tait n'aboutit qu'au mn!, c'est 
que cette volonté n'est pas en vérité soumise au vrai 
bion, mais déviée par la secrète recherche de soi -même. 
Cl:ls constatations invitent à plus d'humilité nn fa.oe 
du passé; ces motions vers le meilleur• qui étair.mt 
dans la conscience, il Caut les attribuer au bon esprit, 
à ~a grâce ?e . Dieu et non .au bon vouloir trumsün, 
pmsqu'en fmt 1l n'a pas S\1 s'y maintenir. Ces ct~nsta
tations invitent ensuite à plus de disponibilité on face 
de 11avenir, à un renoncement qui doit s't\tnndre 
jusqu'à la forme et au degré de ce qui apparaît comme 
progrès spirituel, à, une plus gr~nde dociHié enfin, parce 
qu'il appartient à Dieu et non au vouloir humain de 
déterminer ce qui est le meilleur pour l'homme. Se 
dégageant ainsi d'illusions successives au fu r· et à 
mesure de son unillcation dans le mystère chrétien, 
le 'chrétien prend conscience .qu'il a été peu à 1)eu 
délivré de ln fausse liberté qui se prétend seul•! cause 
do soi et qui est donc luciCérle'nne, et que la réalî té ot ln 
vérité de sa liberté humaine lui sont données ,!nns la 
reconnaissance et l'nccueil de la Liberté divine. 

t,, L'enseignement des auteurs l!pirituels. 
-A la lumière de la méthode du discernement ignution, 
nous avons tenté de montrer comment les illusions 
peuvent s'insérer• dans la décision et dans 1 'agi,. olll'é
tien. Les auteurs spirituels dans leur très grand<\ majo
rité ne traitent pas e~pressément de l'illusion, hton que 
tous en parlent. Certains le font à la lumière 1lH leur 
propre expérience spirituelle : ainsi, sainte 'l'hérèse 
d'Avila raconte l'illusion dans laquelle elle tomba en 
prétendant dépasser l'humanité du Christ dan~< l'orai
son (Vida, ch. 22) et comment elle comprit qu·~ u par 
cette voie, le démon voulai't me tromper ,, (Moradas vi, 
oh. 7; cf PS1 t. 7, col. 1099-1100). D'autres, au dt~Lour 
d'un chapitre et sans s'attarder, soulignent l'une ou 
l'autre illusion; c'est la manière habituelle de saint Fran· 
çoîs de Sales; on en a un bon exemple dans son Traité 
de l'am<>ur de Dieu, lorsqu'il explique à TlréuLime 

comment on peut s'Uiusionner sur la pureté de son 
amour de Dieu lorsqu'on est en consolation (9C partie, 
oh. 9·10, ŒuPrss, t . . 5, Annecy, 189(., p. 137-1~2). 
D'autres déduisent les illusions des principes de leur 
doctrine spirituelle, comme de!i! corollaires; par exem
ple, J ,.J. Surin énonc~ les trois illusions majeures de 
« ceux qui marchent au chemin de ln perfection » : 
elles consistent à c< retenir quelque chose de son propre 
jugement », à se réserver quelque attache du cœur 
ou de la volonté et à faire « trop tôt la paix avec ln 
nature » (Guide spirituel, 6~ partie, ch. a, éd. M. de 
Certeâu, coU. Christus 12, Paris, 1963, p. 27<.,-279). 
On trouve des passages équivalents chez de nombreux 
auteurs, surtout à partir du 17e siècle. 

Il en est de même en ce qui concerne les îJlusions 
dans la vie d'oraison; pour ne citer qu'un seul exemple, 
ouvrage de valeur et. héritier des traditions ignatienne, 
oarmélitaine et salésienne, on peut voir ce qu'en disent 
les Cons_irMrations 11ur l'e:~;IJrcice de la prière ct de l'orai
so" de Pierre de Clorivière (éd. A. Rayez, Prwre et 
oraison, coll. Christus· 7, Paris, 1961, table au mot 
illusion). 

Ce qui explicxue ces quelques' caractéristiques de la 
majorité des auteurs spirituels parlant des illusions, 
c'est bien qu'ils supposent . que le chrétien désireux 
d"avanoer dans la vie spirituelle le fera avec l'aide 
et sous le contrôle d'un direoteur; ·ils se contentent 
dono le plus souvent de dénoncer les illusions à la 
lumière de l'e:x:pél'ience, plus qu'Ils n'enseignent une 
mét110de de discernement spirituel applicable par le 
chrétien lui-même. Cela, saint Ignace le fit. 

A sa suite, quelques théologiens spirituels (Gagliardi, 
Godinez, La Reguera, Bona, Scaramelli, en particulier) 
ont traité du discernement et ae..\'~slon d'une manière 
en quelque sorte systênrat~:que:.c on note cependant 
qu'ils s'adressent plutôt aux dil'ecteurs. à qui ils lais
sent Je dernier mot dans le discernement des illusions. 
Ainsi, par exemple, J.-B. Scarame1li adresse aux direc· 
teurs le chapitre qu'il écrit sur « les esprits douteux. 
et incertains ))' c'est-à-dire qui sont particulièrement 
difficiles à discernel', faute de signes suffisamment sürs 
(DiséernimiJnto. cle' spiriti .. , Venise, 1753, ch. 10; 
trad. A. Brnssevin, Paris, 1893, p . 223-255). Scaramelli 
énumère ici : le désir d'un état de vie autre que celui 
qu'on a d'abord choisi, l'attrait vers les choses insolites, 
singulières ou étrangères au devoir, l'aspiration à 
l'extraordinaire, à l'héroïque (dans la vertu, l'apostolat, 
la pénitence, etc), l'abondance des consolations sensi
bles, surtout si elle est ininterrompue, et en fln tout ce 
qui est « extraordinaire » dans le domaine de l 'oraison 
(révélati?ns privées, extases et ravissements, stigmates, 
etc). P u1sque ces choses sont de soi plus difficiles à 
discerner, elles sont davantage sujettes à être des 
illusions ou à en engendrer; il est donc alors de J'élémen· 
taire prudence que le sujet s'ouvre au conseil ot accepte 
le contrôle d'un père spirituel. 

'rerminons ces indications en mentionnant l'ouvrage 
remarquable de François Guilloré (DS, t. 6, coL 1278-
1294) : ses Secrets de la <Jie spirituelle gui en découvrenl 
les illusions (Pàris, 1673) sont probablement le meil· 
leur ouvrage qui ait été écrit sur le sujet qui nous 
occupe; bien que d'inspiration ignatienne, l'auteur 
délaisse cependant ce qui tait l'originalité des Règles 
du discernement des esprits : au lieu d'expliquer leur 
méthode1 il se contente de l'appliquer a,ux trois domaines 
de l'agir extérieur, des vertus et de la vie de J'esprit. 
On y trouve cependant un enseignement de valQur. 
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Par contre, l'étude de G. Fessard, citée plus haut, 
sur La dial~ctique des Exercices spirituels de saint I gnacc, 
dont le présent article s'inspiro en plus d'un point, 
mot pill'faitement en lumière la méthode du discerne· 
ment des esprits et donc des illusions, tout comme sa. 
cohérence avec l'ensemble du livret des Exercices 
rpil'ituels. 

La bihliographio sur les lllu.~lons telles que nous les avons 
Lrait8os n'est pas diiiérente de celle du discernomont dos 
esprits; on se reportera donc aux autours étudi6s dans cot 
arUclo ot aux quelques monographies qui y sont ei~os. 

Étant donné <JllB l'illusion pout aiieeter lous los domaines de 
la vie spirituelle, do nombreux artlclos ont déjà touché à notre 
sujet de leur point do vuo particulier; d'autres éclairent ou 
précÎ!!en t ce que nous a v ons dl t. 

1) Appartiennent à cette dernière catégorie les articles sur 
la direction spiritr,cllc (t. 3, col. 1002-1211•; en particulier sur 
la diacrisis, col. 1.02'•·1028', sur la mnnüestalion dccl logi~moi, 
col. 1032-1.061, passint, et sur le rapport entre la direction et Jo 
psychologie, col. 11/&3·1178) ot sur Jo disccrncm~nt lW! espri11 
(col. 1222·1291). 

2) L'article Ddmo11 (t. a, col. 1'•2-238) peut servir d'illustra· 
tion et de cadre à toul co (lui concerne les iUusions du mauvais 
eaprit (en particullor la doctrine de l'Écriture, col. 142-162, 
ceUo d'Origène, col. 182·189, celle de l'ancie1111e lit t.ératu.rc 
monastique, col. 189·212). 

3) L'illusion est encore abordée dans chacun des articles 
suivants sous leur angle évid•munent particulier : Mcèlc 
(t. 1, surtout col. 997-1010), consolation spiritu<Jllt (t. 2, 
col. 1 616-168~). ddsir de la perfection (t. 3, col. 592·60~) . 
dds irs (col. 606·623), désolation (col. 631·6MI), épreuves spiri
tuelles (t. lt, col. 911-925), ferveur (t. 5, col. 204-220). 

~) Ne sont pas sans l'apport avec l'illusion et son discorno
mont: la connaissance tlc soi (t. 2, col. 1511-151tB),les sonUmonts 
de culpabilit<! (col. 2632·2651•), la discrétion (lltudlôc sous l'angle 
do la mesure dans l'agir, t. S, col. 1811·1830), etc. 

André Dai\VILLl>.. 

Image. - On trouvora ci-dessous les articles 
suivants : 

1. I mage et ressemblance. 
2. I mages et contemplation. 
3. I mage.9 (culte des). 
(t , I mages do piété. 

IMAGE ET RESSEMBLANCE.- Le thème 
de l'image et de la ressemblance .ost un thème fonda· 
mental dans la doctrine clu·étienne et dans la vie 
spirituelle : l'homme a ôté créé à l'image de Dieu ; 
lo Fils de Dieu, le Fils unique, ost l'Image parfaite 
de Dieu; le chrétien est enfant de Dieu dans la mesure 
même où cett.e Imago parfaite est reproduite en lui. 
Nous sommes dona au cœur de la vic spirituelle. Aussi 
ce thème essentiel so trouve-t-il abordé, do diverses 
façons, dans les articles doctrinaux les plus importants 
du Dictionnaire, qu'il est nécessaire mais qu'il sufll t. 
ici d'énumérer : CoNTBMl'LATION, DIVINISATION, F lN 
I>J! L'HOMME, GnAcE1 IMITATION, !NHAIHTATION, ote. 

Le thème de l'image el; do la ressemblance, depuis 
une cinquantaine d'années, a été l'objet de monogra· 
pbies, souvent importantes, relatives à l'exégèse, à 
la patristique, voire à la scolastique. Ce n'est pas lo 
propos de cet article de reprendre ou de répéter ces 
travaux. Son but est d'élargir et de prolonger l'éventail 
de ces recherches en présentant, aussi rapidement que 
possible, un survol de ce thème jusqu'à nos jours. 
Les exégètes, les théologiens et les spirituels seront 
tour à tour interrogés sur l'acception du thème image 
et ressemblance, sur son contenu doctrinal et ses consé· 

quences spirituelles, enfin, autant quo faire se peut, 
sur les données de l'expérience mystique. 

I. DanEJ l'Écriture sainec. - II . Chez les Pères de 
l' lJglise. - III. Aux llo et 12o swcles. - IV. ChtJz 
le.~ scolastiques du 1ao swcle. - V. Des mystiq~s rJu!nans 
a1~ Carmel réformé. - VI. Les théologiens d'aujourd'hui 
(lt Vatican u. 

L ÉCRITURE SAINTE 

Dans le progrès de la révélation le thème de l'bommo 
créé à l'image et à la ressemblance de Diou s'est déve· 
loppé, précisé ct renouvelé. C'est cetLe évolution que 
nous allons suivre. 

1. Création de l'homme. - Partons d'un 
texte fondamental, c'est-à-diro de Gen. 1, 26-27, qui 
noua décrit la création de l'homme à l'image et à la 
rossemblance de Dieu : « Élohhnr dit : Faisons l'homme 
à notre image, comme notre ressemblance, et qu'ils 
dominent sur les poissons .•. llllohim créa l'homme à 
son image, à l'image d'Élohim ille créa, mâle et femelle 
il les créa ~. Dans ce récit ~ sacerdotal » le poids et la 
valeur de la description ne viennent pas tant du mot 
• image "• déjà employé à propos de la création des 
hommes dans des poèmes babyloniens (cr par exemple, 
l'épopée de Gilgamês, tablette 1, col. 2, 38), que du 
contexte de la révélation propre à la Bible : l'homme 
est à l' Image non pas d'un Dieu, lui-même conçu à 
l'image du l'homme, mais d'un Dieu à ce point trans· 
condant qu'il est interdit d'en tabriquer une image; 
dans le monde de la Genèse, seul l 'homme peut pré· 
tnndre à ce titre qui exprime sa plus haute dignité. 

Cette description situe l 'homme par rapport aux 
autres créatures, par rapport à lui-même- et par rap· 
port à Dieu. En efl'et, être à l'imago 9t<à la ressemblance 
de Dieu comporte pour l'homme le )>ou voir de dominer 
sur toutes les créatures terrestres, spécialement sur 
les animaux (Gen. 1, 26 svv). E t c'est ordinairement 
C(l thème de la seigneurie de l'homme que dévelop· 
pont les textes de l'ancien Testament: P s. 8; Sir. 17. 
Par rapport à. lui-même et à son espèce, l'homme reçoit 
le pouvoir, sinon de créer, du moins de procréer avec 
amour des êtres vivants à l'Image de Dieu ( Gcn. 1, 
27·28; 5, 1 svv). Ces deux caractéristiques que nous 
vnnons de mentionner, et qui apparaissent très nette· 
111ent dans le récit do Gen. 1, nous Indiquent déj li' que 
le fait d'être créé à J'imago de Dieu ne saurait ôtro 
considéré comme quelque chose d'extrinsèque à l'homme, 
ou même comme une simple ressemblance physique 
extérieure. Il s'agit plutôt ici pour l'auteur sacré do 
nous donner sur l'homme, considéré globalement, 
comme une définition ouverte, de nous révéler quelque 
chose d'essentiel sur ses pouvoirs et son identité, et 
do lo situer dans l'échelle des Otros. ·Créé par Dieu, 
il n'est pas à confondre avec la nature ou les animaux; 
imuge de Dleu, il est « du côté n de Dieu l C'est cela qui 
fnnde le respect absolu qu'on doit avoir pour l'homme 
et pour sa vie, « car à l'image de Dieu l'homme a été 
fuit » ( Gen. 9, 6). Et c'est pourquoi il est constitué 
duns une situation tout à tait spéciale vis-à-vis de Dieu: 
do môme que l'homme procrée des enfants • à sa res· 
samblance, comme son image • ( Gen. 5, 3), ainsi l'homme 
a été créé par Dieu. C'est dire implicitement que 
l'homme est comme un ills de Dieu. Dans la généalogie 
pr·ésentée par Luc, la relation qui est établie entre 
Soth et Adam est identique à celle qui existe entre 
Adam et Diou (Luc 8, SS). 
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Est~il possible de préciser davantage cette relation 
entre Dieu et l'homme telle qu'elle est exprimée on 
Gen. 1, 26·27 : « Faisons l'homme à notre jmagl' comme 
notre ressemblance »? Et d'abord quel est le sens de 
ce pluriel empJoyé par Die11? Vhomme seraît-îl créé 
à l'image, non pas de Dieu . tout seul, mais de Dieu· 
avec-d'a\Jtros-ôtres? Quels seraient ces autre:> êtres? 
Des dieux mineurs, les anges, le monde déjà c1·6é? 
Ces hypothèses se l1eurtent au v. 27 où Dieu ~;eul crée 
l'homme à l'image d9 Di(lu seul : l Élohim créa l'homme 
à so.n image, à l'image d;ltlonim il le créa ». Lo pluriel 
du v. 26 est-il alors un signe dé majesté (cepertdant 
le nous de majesté n'est pas attesté en héb,·eu), ou 
plutôt un signe d'intensité (cf par exemple, Gari. 35, 
'i, etc)? 

Quant à l'emploi des deux mots « image ,, ( r;ldt!rn) 
ct «ressemblance» (dem!lth), faut-il voir entre ·~ux une 
différence telle que le second terme introduirait soit 
une atténuation du premier, soit un dépas:;omont? 
D'ûn point de vue sémantique on serait plutt,t tenté 
de voir dans la « ressemblance » un.e atténun ti on de 
l' « image n, atténuation qui pourrait être enc.:n·u sou
lignée par les prépositions : le kc précédant " I'essem
blance » étant plus vague q\Ie le be accomJ)agnant 
« image». Cependant, le fait qu'on rencontre ce~: ni,~mes 
prépositions employées de manière inversée en Gan. 5, 
3 (Adam « engendra un fils à sa ressembltmce, comme 
son image ») montre qu'il ne faut pas cllercher· Lrnp de 
nuances derrière ces variations. Quant aux i.:ubsLan
tifs, le fait qu'on rencontre dans los premiers chapitres 
de la GeTJèse tantôt les deux expressions EH\somble 
(1, 26), tantôt la première seule {1, 27), tantôt la seconde 
seule (5, 1), montre bien qu'il ne faut pas ··xagérer 
la distinction entre ces deux mot.<;. Ces ohjoctions 
valent ~,~.ussi bien contre la tentation de majoret· le sens 
du mot « ressemblance » par rapport à l' « imagA ''· 

Cependant ici intervient une donnée nouvdlo : la 
traduction· des Septante. En introduisant ki les 
mots clx<ilv (eikôn) et ÔfJ.O((l)at.; (homoiôsis) le tnuluc
teur grec, plus ou moins consciemment, a enrichi 
·ces versets de résonances, d'allusions, de Vii'Lurùités 
propres au sens greè de ces deux mots. Or, sous 
l'influence de' Platon et de ses disciples, e:lx<ilv (eikôn) 
à cette époque peut signifier une participation sous 
mode sensiblè, tandis que 6t~o((l)oL.; (Mmoiôsis) indique 
la ressemblance spirituelle parfaite vers laquelle 1 'homme 
doit tendre. Est-ce à cause de cette orienta ti on de 
pensée que la Septante a préféré traduire demO.th par 
th<<ilv (oikOn) en Gcn. 5, 1 : « Le jour où Éloh lm créa 
Adam, ille fit à la ressemblance [Septante :· à l'imoge) 
d'Élohim ». Ou bien faut-il au contraire utiliser· ce fait 
pour soutenir quo le traducteur grec ne voyait prati
quement aucune difTérence entre dell mots inl.er·chan
geables dans la traduction? De plllS, en Gen. 1., 26, 
le traducteur grec ne voit aucune différence entre les 
deux prépositions qu'il trad~ît de la même manière. 
Quant au lait qu'il ait coordonné les deux é:lcpl'(l:;SiunS, 
ainsi qu'en 5, 3, il est difficile d'en tirer une conclusion. 
C'est donc de façon discrète, mais réellement, quo la 
Septante a préparé le terl'ain à l'exégèse pat.ri:>~ique. 

2. Développement du thème. - C<: déve· 
loppement s'eat fait,. semble-t-il, selon deux grandes 
lignes parallèles qui ont coexisté à travers tou te la 
Bible. D'une part, on a précisé le thème en soulignant 
le lien direct ainsi établi entre Dieu et l'homme. D'autre 
part, on a insisté sur la dir;tance qui séparait l'homme 

de Dieu : dans cet intervalle l'imago parfaite (Adam 
céleste, la Sagesse, en vérité le Christ) doit conduire 
l'homme . à Dieu. 

1° L''homTM imf!,ge de Dieu. - Dans le livre de la 
Sagesse, l'homme n'est plus àeulement « à n l'image de 
Dieu (expression imprécise qui laissait la porte ouverte 
à d'autres développements), ma.is il est proprement 
« image » de Dieu (Sag. 2, 23). Dans ce même passage 
un élément important de ressemblance entre Dieu 
et l'homme de'Vient explicite, à savoir : l'immortalité. 

La nouveau Testament non seulement applique phl· 
si~urs lois à l'homme l'expre~;~sion « i~nage de Dieu • 
(1 Cor. 11, ? ; Jacq . . 3, 9), mais assez souvent il ~n utilise 
et déyelQpp~ ie thème. Ainsi le commandement du 
Christ : « Soyez parfaits comme votre Père céleste 
est partait» (Mt. 5, 48) apparatt comme une conséquence 
et une exigence de la doctrine de l'homme image d~ 
Dieu. Il en est de même pour un agraphon du Christ, 

·~rapporté par Clément d'Alexandrie : u Voir tcn frère 
c'est voir Dieu » (Stromatee 1, 19, PG 8, 8\1.2a) ;~ convic
tion~· qui commande le respe.ct d'autrui (Jacq. 3, 9; 
cr Gen. 9, 6) et fonde notre amour envers lui : « Celui 
qui n'aime pas son frère qu'il voit ne saurait aimer 
Dieu qu'il ne voit pas» (1 Jean 4, 20). Cependant cette 
image imparfaite et pécheresse qu'est l'homme est 
encore loin ae Dieu. Il faut une médiation. 

1 
• 

2° 1...' llfJmTM est conduit à Dieu par l'image parfaite. 
- 1) Adam terrestre et ~Adam céleste. - Lo judaïsme 
alexandrin, dont nous avons un écho dans Philon, 
distingue deux créations selon les deux réc.its de la 
Gen6se : l'homme .céleste, qui n'a pas de part à une 
substance éoJ•ruptible, est MUl créé selon l'image de 
Dieu, l'homme terrestre est tiré de la poussière (cf Phi· 
lon, Legum aUcgoritu 1, 81·32),. C9tte spéculation sur 
les deux Adam sera reprise Gt transformée par saint 
Paul qui intervertit l'ordr~ae leur apparition : l'Adam 
céleste qui est vraiment l'image de Dieu ef qui donne 
l'Incorruptibilité, c'est le Christ, « et de même que nous 
avons revêtu l'image du terJ'éS·tre, il nous faut .revêtir 
aussi l'imago du céleste » {1 Cor. 15, 49). 

2) L'homme est crtid selon l'image qui est la Sagesse 
ou le Logos. - Le texte (le la Genèse ne dit pas que 
l'homme a été créé image de Dieu, mais « à •l'image de 
Dieu, comme si celui-ci avai~ d'abord créé une image 
proto.type selon laquelle il aurait ensuite créé l'homme. 
Cette ~mage int!lrmédiaire c'est la Sagesse, « miroir 
sans tache de l'a.ctivité de Dieu, image de sa bonté • 
(Sag. ?, 26). Conçue • dès le commencement, avant 
l'origine de la terre ~ (Ero11. 8, 23), elle_a présidé à la 
création de l'homme. Selon un courant de pensée 
parâllèlé qui s'est développé dans le judaïsme ale:x:an-
d:rin, l'image dont 'Dieu s'est servi pour créer l'homme; 
l'archétype, l'exemplaire, le principe, le fils ainé, 
c'est le Logos (cf Philon, Le(Jum allegoriae IU, 96; 
De confusione linguarum Ha6-147, etc). 

a) Le Christ image de Dieu. - Le vérita.ble arché· 
type selon lequel l'homme est créé et recréé, c'est le 
Christ. Ce thème du Christ Image de Dieu ne se trouve 
e:x:plicitement que dans les épttres de Paul, cependant 
l'idée n'est pas a.bsente de l'évangile solon saint Jean. 
Entre le Christ et Celùi qui l'envoie, entre le Fils unique 
qui ·révèle son :Père et le Dieu invisible (<lea11 1, 18), 
l'union est telle .(5, 19i 7, 16; 8, 28·29'; 12, 49) qu'elle 
suppose quelque chose de plus qu'une simple déléga
tion : la mission du Christ dépasse celle des prophètes 
po'\lr s'apparenter à colle d.e la Parole et do la Sagesse 
divines; elle suppose que le Ch.rist soit un reflet de la 
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gloire de Diou (17, 5 et M); olle suppose entre le Christ 
et son Père une ressemblance qui est clairement 
exprimée dans cette affirmation, o~ l 'on retrouve, sinon 
le mot, du moins le thème de l'image : « Qui m'a vu, 
a vu le Père » (Ht, 9). 

Saint Paul, nous l'avons vu, uLilise pour l'homme 
l'expl'OOSion • image de Dieu •, mais à propos de ce 
thème il insista encore plus sur le rôle du CLrist, 
Ohl'ist Adam céleste, Christ << en forme de Dieu » (dans 
cet hymne, • forme » a le sens d'hnage) (Phil. 2, 6), 
enfin Cbrist image de Dieu. C'est sans doute à la lumière 
do la Sagesse, image parfa ite, qu'il reconnatt d'abord 
au Christ le titre d'imago de Dieu (2 Cor. a, 18, à 4, '•l; 
tandis qu'en Rom. 8, 29 c'est par filiation quo le Christ 
est image; selon Col. 3, 10, il pl'ésidc, en tant qu'image, 
à la création de l'homme nouveau; ainsi, bénéficiant 
de cel.to conver·gence d'616ments anciens ot de données 
nouvelles, la no~ion d 'Image de Dieu; telle quo P.aul 
l'applique au Christ, spécialement en Col. 1, 15, devient 
très complexe et très riche : ressemblanco, mais res
semblance spirituelle et parfaite, par une filiation 
« antérieut·e » à la création; représentation, dans son 
sens le plus fort, du Père invisible; souveraineté 
cosmique du Seigneur , qui marque de son empreinte 
le monde visible et le monde invisible; image de Dieu 
selon l'immortalité : promier-né d'entre les morts; 
seule et unique image qui ilSSUre l'unité do tous les 
êtres ct l'unité du plan divin : principe de la création 
et principe de sa restauration par une nouvelle créa-
tion. · 

Co" clusion: L' lwmme recréé aelorl le Christ image. -
L'homme, image imparfaite et pécheresse, a besoin 
de cette imago parfaite qu'est lo Christ pour retrouver 
et accomplir sa destinée originelle . Après avoir revêtu 
l'image de l'Adam terl'estro, il lui faut, en efTet, revêtir 
l'image de l'Adam céleste (cf 1 Cor. 15, '•9). Entre ces 
deux • images • unies dans un seul et même dessein 
divin (cf Rom. 9, 29; Éph. 1, S-14), il existe donc tout 
à la fois un lion caché, une cassure provoquée par le 
péch6, et un dépassement dynamique. Ce dynamisme 
ne cesse de s'exercer sur l'homme chrétien : devenu 
un même être avec le Christ (Rom. G, 3-6; Col. 3, 10), 
il est dès maintenant enfant de Dieu (1 Jean 3, 2), 
donc son image; et sous l'action du Seign:eur, le chré· 
tien se transforme toujours plus fidèlement en cette 
image qu'est le Fils, premier-né d'une multitude de 
frères (2 Cor. 9, 18; Rom. 8, 29). Le terme de ce pro· 
cossus d'assimilation à l'image est la r6surroction, qui 
nous permettra de revêtir définitivement l'image de 
l'Adam céleste e t de conformer notre corps de misère 
à son corps de gloire (Piiil. 3, 21). 
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Paul J~unncHE. 
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U. PtlRES DE L'~GLISE 

A. PI:RES GRECS ET ORIENT AUX 

Le th6me de l'Image et de la ressemblance chez les 
l'ères grecs a été récemment traité ex proftsso dans le 
Dictionnaire par Jean Kirchmoyer. Il serait superflu 
d'y revenir maintenant. En eiTet, l'article GnecQus 
( Égli,so), dnns son chapitre premier consacré à « la 
vocation de l'homme », présente successivement : les 
ui'Ïg incs et la signification du thême de l'image et de 
là ressemblance chez les Pères grecs (1°), l'Arclu!Lype 
de l'image (20), l'image de Dieu (3°) et la ressemblance 
( 4o) (DS, t. 6, col. 812·822, avec une abondante biblio· 
•:1·a phie). Consulter aussi l'arL. DIVINISATION. Patri.s• 
t ique grecque, t. 9, col. 13?6-1889. 

1 'our les Pères syriaques, se reporter à l'art. consnoré 
it S. ÉPllREM, t. la, col. 788-800, et à l'art. Égliso 
l':{ y KIAQUE. 

B. DANS LA PATRISTIQUE LATINE 

La tradition occidentale de l'image de Dieu n'est pas 
totalement indépendante de la tradition orientale; 
lei! idées d'Irénée, d'Origène, de Grégoire de Nysse en 
particulier, so sont transmisos dans les pays de langue 
latine pur des voies encore mal connues, et sans doute 
uvant tout par les catéchèses baptismales e~ les pr6di· 
calions quadragésimales dont l'Hexaeméron était le 
thème principal; on a même 6mis récemment l 'hypo· 
l.hûse d'un « fonds commun » d'interprétations, peut· 
être rassemblé dans quelque' epitome» (cfT. Jansma, 
L'Hexaeméron de Jacques de Sartlg, dans L'Orient 
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chrétien, t. 4, 1959, p. 278, r~pris par J.-P. Douhot, 
Pcrltateuque chez les Pères, DBS, t. 7, 1963, col. 708). 

Les auteurs occidentaux marqueront cependant leuPS 
exposés de leur mentalité propre. Chez les grecs, 
presque naturellement théolo~iens et métaphysiciens, la 
spéculation relève avant tout de la 6t(l)ptœ; il~ ·voient 
dans le Fils une « image invisible » du Pèr•!, comme 
Logos de Dieu et Logos de l'univers tout ensemble 
(c! R . Javelat, Image ct ressemblanèe au âouzi<;me .~iècle, 
t. 1, p. 28-51.), et l'âme humaine comme une image 
seconde de cette Image parraite; quand il:; parlent 
de l'homme, et du progrès spil'ituel par leqtlnl eelui-ci 
réalise' l'assimilation de· pl\ls en plus parfaite :tu Logos, 
ils songent moins à l'ascèse ou à l'effort volontaire 
qu'à un processus d'imprégnation inté.rieurc; l'analo
gie, chez eux:, va plutôt de Dieu à l'homme. Chez les 
latins, l 'accent est rois sur la ratio dans l<;~ rétlcxion et 
sur la voluntas dans la purification ; ils i11Sistoront 
beaucoup moins sur la relation de l'homme ad ,:maginem 
au Fils qui est proprement Imago, - du moins cotte 
relation, à la différence de ce que pense Origène, 
n'est-elle pas première dans leur spéculation; par contre, 
ils mettront en J'elier les aspects psycholo~iquos et 
moraux de la doctrine de l'image; l'analogie, <\héz (lux, 
est plutôt ascendante; elle va de l'homme ù Dieu. 

Nous présenterons les auteurs dans l'ordre chronologique. 
On po1,1rrait néo.nmolns Jcs diviser en trois groupes : c:oux qui 
s'iuspîrànt davantngc do ln philosophie stoïcienne : 'l'orl.ulli~n 
et La.ctanco; coux qui sont marquéa par Je néoplüonisme : 
Marius Victorlnus, Ambroise et Augustin; ceux: en lin dont ln 
réflexion M relève d'nucune école mais qui s'e.ttorc:nnl. de sys
tématiser los données de l'Écriture : Hilaire, J érômA At Gré
goire le Grand. Nous nous bornerons à l'image de Di~u dans 
l'homme ; la plupart des autours rappelleront d'nilhmrs que 
seul le Fils est proprement Image, et que l'homme est créé 
à l'imago du Fils. 

1. Tertullien (t après 220) mérite une a t.lention 
spéciale tant par son ancienneté que pàr l'ori!.:inàlité 
de ses idées; il n'a pas écrit de commontair•n sur la 
Genèse mais en donne un équivalent dans le second 
livre do I'Adversus Marcionem ((t·10); c'est là qu'il 
faut chercher son antb.ropolQgie; d'autres <;atlvros cxpo· 
sont sa doctrine spi.dtuelle en relation avec l' image de 
Dieu. Nous nous réfévons à l'édition complète de CCL 1 
et 2 (1·95<t). 

10 L'excellence de llhomme comme image d11 DitJrt. -
Réfutant l'opposition marcionite entre le « faux Dieu » 
de l'ancien Testament et lo « vrai Dieu •1 du nouveau, 
Tertullien montre éOinment la bonté du Dieu Créateur 
se manifeste d'abord en ce qu'il fait exister un être 
capable de le connaître et do jouir de lui (,Ad1•. Marçio
ncm u, 8, 2, CCL 1, p. lt77). Cet être, c'est l'homme, 
à qui Diou prépare un domicile comme un<< grnud l1ien » 
{magnum bonum), pour un «très grand bien 1> (optimum 
bonum) (n, (t, 1, CCL 1, p. {!.78), et qui est d igne <l'habi
ter les œuvres de Dieu parce qu'il est so11 image et sa 
TIPJ86mblance (11, '~. a, ibidem). En outre, la bonté de 
Dieu s'applique plus activement à la création dn l 'hç11nme 
(opcrantior opcrata est), puisqu'il ne le crée pas <<par 
une parole de commandement, mais de sa main fami· 
Hère» (ibidem; cf De resurrectione mortuor~tm 5, 6, CCL 2, 
p. 927). 

20 Le lie~t et la nature de l'image: l'dme eJ• tant que 
douée de libre arbitre. - Ce second aspect de ln doctrine 
sur l'image se situe encore dans la perspe<\Li ve polé· 
Jl)ique de I'Adversus Marciorwm; l'intention de Ter-

tullien est do justifier là loi imposée à rhomme, et 
qui faU l'objet des critique;; de .Marcion (cf n, 4, 5, 
CCL 1, p. 419 : sed et quam ctrguis legcm, quarn in 
controrlersiam torques), ensuite d'e:K.pliquer comment 
l'homme a pu pécher. La fin de la loi est de garder 
l'homme, en le faisant adhérer à Dieu; mais cette loi 
implique que l'homme soit libre : à la diffé.rence dos 
animaux, cc seul l'homme est glorifié, parce que seul 
il est digne de recevoir de D1eu une loi; ainsi, comme un 
anima.l raiso1mable, doué d'intelligence et de savoir, 
il est contenu par une liberté elle aussi raisonnable, 
soumis à celui qui lui a soumis toutes choses » (ibidem). 
La loi est donc .le signe de la digni~é de l'homme, Ol\ 
même temps que l'exigence do sa liberté. En outre, 
Tertullien lie très explicitement le libre arbitre à 
l'image de Dieu : 

Je· trouve l'hommé constitu6 JibrG quant à sa décision ct 
quant A son pouvoir, èt jo no vois en lui rion qui exprime mieux 
l'image et la ressetnblanco de Diou que la • forme de ce statut • 
(eiusmpdi statua form.am). Ce n'est pas en ellet par son visage 
ou ees tra,its corporels, si divers dans Je genre humain, que 
l'ho!'nme est l'expression do Diou qui est uniforme, mais 
c'est selon cette. substance qu'il n tlréo de Dieu lui· m6me que 
l'homme a été marquê de ln lorme de Dieu, de Dieu qui hü 
garantit à ln !ols la liberté de son choix et son pouvoir. C'I)J!t 
co • statut • quG confirme Qn ou t're la loi alors impo~ée par Dijju. 
Aucune loi on ofTIH no saurnlt être Imposée à qui n'aurait pae 
en son pouvoir l'obéissnnce requise à ln loi; paa dnvantage, 
la monnco de mort ne saurait être liée à la transgression si 
Je mépris de la loi n'était imputable à l'homme en raison 
de sa liberté do choix (u, 5, 5-7, CCL 1, p. 480). 

lllnilait donc que Dieu lO.t connu. Cela est hon, en effet; at 
raisonnable. Il tuilait donc qu'existât quelque chose qui fùt 
digne de connnltre Dieu. Qu'aurait-on pu concevoir qui en rat 
aussi dign!) que • son jm~e et IIQ. ~e~.9.embl~~nce •? lllt ceci ogal$
ment est bon, as.~urém.ent....!lclJ;ûsol}nJI.hle. Il fnllaît dolie quo 
lO.t instituée une image et teâsemofj(hce da Dieu, dotée do 
libre arbitre et de mattriBe de soi, en laqlJelle cela mêrne serait 
considéré comme image et ressemhlançe de Dieu, ja veux diro 
la liberté de choix et le pouvoir (n, 6, 2-S, p. '•81). 

' On peut inierpréter ièi lê mot status, soit comme • ensemble 
des qualités permanentes atlachéos Il. une rœ • (R. Braun, 
])eus oh~i8tia11orv,m .• , Paris, 1962, p. 201), soit comme • ln 
condition qui découle (de son odgino), la loi originelle, physique, 
pérmaMnt~ qvi conditionne Je mode d'existence de la chose • 
(J. Moiugt, TluJolofJie trinitaire de Tcrtttllior~, t, 3, coll. 'l'héologie 
70, Paris, 1·966, p. 802). Les ld6es ot le vocabulaire de 1'ertul
lien rolèvant ici do la philosophie. stoicienne (cr s. Otto, Der 
Mensch als JJild Gottes bei Tertulliar~, p. 278-279, qui renvoie 
Il. Cicéron, Truculanes 1, 66, et m, 2, et à Sénèque, E]!ist. ?6, 
10; 76, 16; llO, ~6). 

D'~utre pat•t, selon TertuHien, il faut que l'homme soit 
libre de sa décision et efficace dans son pouvoir, si 
l'on veut que le bien soit vraiment son œuvre et devienne 
ainsi sa propriété et comme sa nature : 1,1n bien « éman
cipé de Dieu » et que· sa libet•té « pèserait en quelque 
sorte» (n, 6, 5, CCL 1, p. (t81 : quasi libriptms emancipati 
a Deo boni liberta$ et pote9t(lS 4rbitrii). Ce pouvoir 
de faire le bien a COinnie COJ'!'élatif la }>OSsibiJité de 
faire le mal; ainsi, la réalité du mal vient de l'homme 
seul : « Dieu a donné à l'homme la statut do la vie, mais 
c'est l'homme qui s'est donné Je etat"t da la mort; 
et cela il ne l'à pas fait par infirmité n.i par jgnorance n, 
car « comme image et ressemblance de Dieu il était 
plus Col't que l'ange séducteut• 11 (n, 8, 2, p. (t8(t). 

Tertullien cherche le fondement de la capacité de 
pocher dans la qualité de l'~mo; il souligne, en se référant 
à Gen. 2, '7, que l'âme n'est pas <1 esprit de Dieu •, 
mais « souffie de Dieu n (u, 9, 1 : adfl.atum nQminctns, 
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non Bpiri,um) : « L'homme est l'image de Dieu, c'est
à-dire de l'Esprit, car Dieu est Esprit; l'image de 
l'Esprit, c'est donc le souille; or l'image ne peut être 
entièrJJment adéquate à la vérité » (9, 8, p. 485). « L'inté
grité par rapport au péché n'appartient qu'à Dieu seul, 
non à son image qui ne possède pas la force inhérente 
à la vél'it6 » (9, 4, p. 485) .. Po.ur 'l'ertullien, la possi
bilité, mais non la nécessité, du péché (9, 8, p. ~85 : 
potuit Bed no1l debuit) n'est donc que l'envers du pouvoir 
de faire. le bien et de triompher du mal; l'homme 
n'est infirmW~ que par.compar.aison avec Dieu; lorsqu'il 
le compare aux anges, Tertullien pense qu'il est 
fortiqr puisqu'il est le maître de l'univers, dont les 
anges sont se1.Jlement les ministres1 et qu'il doit juger 
les anges eux-mêmes, s'il s'établit dans la loi de Dieu 
(9, 7, p . 485). 

ao L'hommè à l'image du ./l'ils. - Comme l'avait 
déjà dit Irénée (DS, t. 6, col. 815) et comma le déve
loppera Origène, Tertullien dit aussi parfois que l'homme 
est fait à l'image du Fils; mais il pense au Verbe incarné 
et non à l'imnge invisible. Le << laciamus » de Gen. 1, 
26 est dit par le Pèro • au Fils qui devait revêtil' l'homme, 
et à l'Esprit qui devait le sanctifier » (Ad"ersus Pra:r.ean 
1~, 3, CCL 2, p. 1173) ; l'homme est donc lait à l'image 
du Fils • homo futurus certior et uerior » (12, 4) . . Ter· 
tullien ne développe pas, car l'intention de ce texte est 
trinitaire et non anthropologique; la relation de 
l'homme à l'Esprit n'est · pas d'ailleurs explicitée. 
L'aspect christologique de l'image est plus clairement 
eJtprimé, avec une intention anthropologique cette 
lois, dans un texte souvent cité, et à juste titre : 
~ Quodcumque enim limus exprimebatur, Christus 
cogitabatur, homo futur.us, quod et limus, et sermo caro, 
quod et terra tune ... Ita limus ille iam tune imaginem 
indwms Christi futuri ir• carne; non tantum dei opus 
erat, sed et pignus >> (D~ r~Burrectione mortuorum 6, 
3 et 5, CCL 2, p. 928). 

La relation entre la formation de l'homme et l'incar· 
nation du Fils devient ici réciproque : la première 
annonce la seconde, et la seconde donne le sens plénier 
de la première. 

~o Le progrès spil:'itUèl et la distinction image-ressem
blance. - Poul' beaucoup de Pè1•es grecs, la distinction 
entre l'image et la ressemblance correspond à la dis
tinction entre une propriété d'ordre ontologique et 
un acquis d'ordre spirituel et moral (OS, t. 6, col. 819-
821). On trouve également cette idée occasionnelle
ment chez Tertullien. A la différence des éléments 
naturels qui agissent sur la santé du corps, et des_ rites 
judaïques d'expiation dont l'effet était limité dans le 
temps, les rites du baptême agissent sur le s~;tlut de 
l'âme et ont effet pour l'éternité : « lta reatituitur 
homo Deo ad similitudinem elus, qui retro ad imagi
nem Dei fuerat, - imago in effigie, ·similitudo in aeter· 
nilate censetur - : recipit enim ilium Dei spiritum 
quem tune de adllatu elus acceperat, sed post amiserat 
per deliotum » (De baptismo 5, 7, CCL 1, p. 282, et éd. 
Rcloulé-Drouzy, SC 85, 1952, p. 74). 

Le .sens de l'incise iTn{Lgo in effigie... r.ensetur est 
controversé; S. Otto lui donne un sens eschatologique : 
• Das Ebonbild liegt in der Abbildhaltigkeit des Mon· 
schen, das Gleichnis in der ewigen Vollendung » (<+rt. 
cit., p. 277 et n. 6). Mais cette Interprétation ne conco1·de 
pas tout à fai~ avec le contexte qui compare l'effet 
du baptême à celui des remèdes et des rites judaïques 
et envisage une sanctification actuelle de l'homme 

DIOTIOli'H.IliRE Dili IIPIRITUU.ITi,- T . VII, 

(De bapt.ismo v, 6 : cotidie populos conseruant, deleta 
morte per ablutionem delictorum); aussi peut-on pré· 
forer la traduction Refoulô-Dro.uzy : K imago a trait 
ù l 'image naturelle, similitudo à ce ql,\i est éternel'» 
(SC 35, p. 71! et n. 2; cf A. d'Alès, La tlu!ologic de 
Tertullien, Paris, 1905, p. 26ft; J. R~tzinger, Polk 
und Haus Gottes in AugW~tÎnW~' Lehre "on der Kirche, 
Munich, 1954, p. 67, n. 5). Cette traduction demande 
r.ependant à être ·expliquée : Tertullien veut dire que. 
le baptême, en raMant à l'homme la similitudo e·t 
on lui faisant recouvrer le spiritus Dei qu'il avnit 
pm•du par le péché, renouvelle ainsi la réalité de l'image 
originelle; ce renouvellement s'accomplit déjà dans le 
temps, mais en y introduisant le dynamisme spiri~ 

t.uel de l'éternité. 
Ce dynamisme spirituel exige par ailleurs la collabo.._ 

ration de l'homme qui, par la dil/oiplina (la bonne 
conduite de sa vie à l'école du Christ), doit abandonner 
peu à peu la qualité de l'homme terrestre pour reoovoir 
celle de l'homme céleste. 

C'est ce que dit Tertullien' dans un texte du })~ ~e,urrcction~ 
11wrtuorum, inspiré de 1 Co,, Hi, t.!i-t.9, mais aussi de ~p/l. 8; 
~1·22; citons seulem~nt la dernière phra,se : • et /lie habitum. 
Christi sectemur eii,: 4isoiplina l!t illic fas;isium .consequamur 
f.l: tJl.oria : sicut portauimus irnaginem ehoici rxolxôc], pori:emu~ 
llf.iam imaginem supercaelestiîl • (De resurrsctio11B '•9, ~-6, 
<:CL 2, p. 990). Dan~ le mlîme s~ns, De idowtatria i 6, a : d~ 
môme que noua devor1s rendre Il. César l'image de César, 
dRvo.ns-nous ~ndré à Dieu cotte imagé de Diéu qui est d~ns 
l'homme, e'est-à-dite nous-mAmes (CCL 2, p. 1115-111~). 

La distinction entre iTn{Lgo et similitudo concerne 
finalement le progrès spiritUIJl de l'homme qui, par sa 
liberté en vertu de laquelle il est ime~ge de Dieû, mais 
uno image encore neutre et cotn:m~ ~. ~asse à la 
rossemblance réelle et peu à peu accômpÜ~, en devenant 
saint comme Dieù lui-même est . saint (Lé<•. ·1 9, 2; 
1 Pierre 1, 16; 1 Tl!ess. (l, 3). « Vult enim imaginem 
suu.m nos etiam similitri.dinem ficri, ut simus sancti 
~;;icut ipse sanctus est » (lJ, ed:hortatione ca,stital.is 1, a, 
CCL 2, p. 1015). Tertullien !aît passer ainsi dans le 
monde latin la tradition grecque d'Irénée et de Clément 
•l' Alexandrie (ct S,. Otto, art. t::it., p. 281). · 

2. La doctrine de l'image tient éhez Lactan-ce 
t 317 une plaoo qui n'est pas négligeable ; elle s'ill$pire 
1:ependant tout autant ·des philosophes ou même des 
<icrits hermétiques (par exemple, Divinae institutio11es u, 
t n, 1''• éd. S. Brandt1 CSEL 19, 1890, p. 149 : quod 
Il ermes quoque tradit) que de la Bible. 

1 .actance emploie rarement à propos de l'hommè les tl)r.m(!s 
i11mgo et 8im.ilitudo (cependant .Epito.me. 22, 2, CSl1lL 19, 
p. 69~ : hominem de limo ad imasinem similitudinia IUQ4 

liguratum; De ira D~i 18, 18, CSEJL 27, 1898, P• H7 : qui 
hominem simikm sui fecit). L'homme est plutot désigné comllll) 
lo simulacrùm de Diou (Div. i11Bt. 11, 2, 10, CSEJL 19, p. 100 : 
simulacrum Dei... ipse homo; ••• 10, a, p. 147 : fecit sibl ipsè 
sinuûacrum s~118ibils atguB intellsge11B, id est ad iniaginis suae 
!oruu~,m). 

Lactance affirme aussi que Diou est parons ou pater do 
l'homme (De opificio Dei 2, 1, CSEL 2?, p. 7 ; Dedit enim 
homlnl artlfcx Ule noster ac parens deus scnsum atquo ratio· 
uorn, ut ex co apparorct nos ab eo ·esse gonoratos, quia ipse 
intcllogontla, ipso scnsus ac rat!q est; Div. itJSt. r, H, 42, 
CSEL 19, p. 44 : qui uerus pàler est,· per ·quem sumus et ouill!l 
toti sumus). 

Bien qu'il situe ainsi l'image dans ce qu'il y à de pl~ 
spirituel dans l',homme, Lactance la voit auss.i danà le 

u 
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corps et il développe fréquemment le tMmo de la 
station dMite (pratiquement dans le conte:x te de tous 
les passagos précédemment cités) comme signe de la 
ressemblance; il va même jusqu'à dire que l'homme est 
• oum deo et uultu et mente communie » (1\pitomt 65, 
4, CSEL 19, 755; DiiJ. inst. vn, 5, 6, p. 597). 

Pour un exposé plus complet, voir H. Karpp, ProbkTM 
altchri61licher Anlhrppoklgie, p. U9·151a, qui mon tru la tri plo 
dimension, corporella, splritueiiCl et morale, du l'imo.ge do 
Dieu chez Lacw.nce. 

a. La doctrine d'Hilaire de Poitiel:s (t vers 
867) a été récemment étudiée par P. T. Wild (The 
Di~Jini:.ation of Man according to Saint Hil•lry of Poi
tius, p. 187-H9), qui rassemble et ordonn(· los princi
paux textes, puis par M.-J. Rondeau (Remurquea sur 
l'anthropologie de saint Hilaire), qui fait voi,. plus nette
ment les liens do cette doctrine avec l'cnsumble de 
l'anthropologie hilarienne; cos deux trava11 x pourtant 
ne sont qu'une ébauche, et le sujet mériterai Luno étude 
approfondie. Il est vrai que l'anthropologin hilarionne 
ne relève d'aucune école philosophique (ct B .-D. SaiYrey, 
Saint Hilaire et la philosophie, dans H ilflirc et son 
temps, Paris, 1969, p. 2~?-265); on peut smt$ doute 
comprendre l'attitude négative d'Hilaire à l'égard 
de la philosophie • comme une libération tl•ls limites 
do la pure raison • et « une nouvelle évaluaLion des 
valeurs » (p. 263); il reste cependant qu'il s'est ainsi 
privé de cadres structurels: et de concepts techniques 
qui lui auraient permis d'exprimer sa doctrine avec plus 
de rigueur. Toutefois, à partir de l'expérience et de 
l'Écriture, Hilaire réussit à construire un1J an-thropo
logie chrétienne qui ne manque pas de richesse. 

10 Les deux moments de la créati()n et la dualité dt 
Z'hommt. - Hilaire n'a pas écrit lui non plus dt' commen
taire sur le récit de la création, mais son CKposé sur le 
psaume 118 et à prQpos du v. 73 (Ma1~us tuac fecerunt 
JM et plœma~Jttrunt m8) mérite d'être consi•16ro comme 
un petit traité De conditione hominis. L'opinion com
mune (cômmune judicium), dit-il, roconno.il. ô. l'homme 
la suprématie dans l'univers; • animal doué do raison, 
d'intelligence, do discernement et de sens •, il eat à lui
même sa propre fln et se sert à son profit des autres 
créatures et des dons de sa nature, à condition toutefois 
qu'Il en use pour connattre et adorer le donateur de 
ces biens. Telle est en droit l'excellence de l'homme, 
mais peu d'hommes la réalisent en fait. 

Qu'y a-t-il do plus dimcilo, de plus ardu, que de trouver un 
hommo qui se souvienne d'avoir été fait dl' image t•l resaemblanc~ 
tù Düu, qui, on s'appliquant à 1'6tude dos paroles divines, 
connaisse la raison de son diJle et do son corps, qui ait lo sens 
de l'origine ot de la nature de cotte âma et de ce 1:orps ainsi 
quo da la fin à laquollo sont ordonnées son institution ct son 
origine? (ln ps. 118, x iod, i-2, PL 9, 568r.·5G'.b ; cf éd. 
A. Zlngerle, CSEL 22, 1.891, p. 489·440). 

Or l'homme qui néglige cette connais~nnco, et se 
laisse aller au vice, devient de ce fait ind igne du nom 
d'homme ; lui qui est fait à l'image et re•·scmblance dt 
Dieu reçQit alors, dans les prophète:! e 1. l'Évangile, 
les noms do • serpent, race do vipères, cheval, mUlet, 
renard • : « La propriété de son nom lui est ôtée dès 
lors qu'il s'écarte do l'innocence n (564bc). A u~;si l'homme 
doit-il méditer les mots du ps. 118, ?3, ()t en scruter 
le sens en se référant au récit do sa créatiM. 

Hilaire distingue explicitement les deuJ< Loxtes de ce 

récit : celui de la création à l'imago ( Gen. 1, 26) et celui 
du modelage à partir du limon (2, ?) ; Il y voit deux 
momtnts de la création de l'homme (cf M.-J. Rondeau, 
art. oit., p. 198 svv). A propos du premier, Hilaire 
reprend brièvement les wes de 'l'ertullien (il les tient 
sans doute de la tradition grecque, cf Origène, ln GeM
sim hom. 1, 12, PG 12, 15~-155; B. Basile, homélie ln 
Clerba Faciamus rr, PG 44, 280ao ; SC 160, 1970, p. 225-
280) : l'homme est supérieur aux autres êtres, produits 
C'l' dicto ct par Ordre divin, dU fait que sa création fait 
l'objet d'un • conseil• préalable et qu'il est l'œuvre des 
mains de Dieu (In ps. 118, x iod ~-5, PL 9, 565bc). Mais 
la dualité de l'homme se discerne dès que l'on compare 
le second texte au premier. La distinction entre un étal 
inchoatif (inchoatio) e~ un état pal'lait (pcrfectio) n'est 
plus envisagée ici comme signe d'excellence, à la dif
férence du consilium du premier tex.te, mais comme la 
manifestation de la double nature de l'homme. • Du 
fait qu'il comporte une nature intérieure et une nature 
extérieure, discordantes l'une de l'autre, du fait qu'il 
est constitué en un vivant (animal) unique participant 
de la raison, l'homme rut créé selon un double commen
cement • (6, 566a). 

Le premier do ces c commencements • se fait sans l'ad.jonQ
tion d'une na,turo préexistante : c'êSL l'homme fait 4 l'image 
tù Dku, ot cela est d'ordre lncorporol; Hilaire précise que 
l'homme n'est pas fait image tù Dieu, mais Il l'image de Di.u, 
car l'Imago de Diou, c'est Jo Fils, ptomlor-né do toute créature; 
il reprend ainsi la tradition gtecquo (OS, t. 6, ool. BH-816). 
Le second c commencement • comporte par contre l'uUllsa· 
tion d'une 1errena mat6rles qui est pr6parée è. devenir homme 
(7, 666ao) ; plus précisément encore, l'homme on cette double 
naturo est pr6paré à l'insufflation de l'e&prlt de vie, • par 
laquelle la nature do l'Ame et colle du corps, pour attelndl'l! 
la perfection de ln vie,-Mrllien' tenues ensemble comme par 
le lion de cet esprit insum6.-• (quodam inspirati 6piritU6 foetkrt 
conlincrelur, x, 8, 566c·IÎ67a). 

Comment comprendre cet essai do syst~matisatlon, 
où trop do points de vue s'entremêlent? Hilaire n-t-il 
ûne conception bipartite de l'homme (Ame-corps) ou 
une conception tripartite (dme-oorps-esprit)? Il est 
malaisé do le décider (M.-J. Rondeau, art. oit., p. 200, 
opte pour la conception bipartite, non sans noter la 
complexité de la question). Il semble qu'Hilaire distinguo 
finalement non pas deux, mais trois moments dans la 
création de ••homme : la cl:éatlon de l'Ame à l'image, 
le modelage du corps, l'inauffiation de l'esprit de vio 
qui unit l'âme au corps; en outre, il ne dit pas claire
ment si l'Ame du premier moment e~iste en sa réalité 
propre ou seulement dans le plan divin; il ne dit pas 
non plus si l'insuffiation de l'esprit de vio est, seulement 
un geste divin, ou si cet esprit de vie est une réàlité 
distincte de l'Ame et du corps. 

Hilaire s'arrête donc à mi-chemin dans sa réflexion. 
On peut néanmoins, croyons-nous, expliciter son inten
tion. Si l'on considère l'homme dans sa structure méta. 
physiqtLè, il faut dire que celle-ci est bipartite : l'homme 
est l'union de deux natures, do deux genres; par sa 
nature intérieure, qui est son Ame, il appartient au 
genre incorporel, par sa nature extérieure, qui est 
son corps, au genre corporel (6, 566a). Mais si l'on 
considère l'homme sous l'angle des conditions et des 
lois de son développement, il faut ajouter non pas un 
tro,isième genre, mais un troisième « facteur », le spiritus 
ClitM comme lien (quodam foedere) de l'âme et du 
corps; ce lien n'ost pas d'ordre ontologique, mais 
d'ordre éthique et relationnel, doublement relationnel 
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même puisqu'il exprime le rapport de l'âme au corps 
et de l'Ame à Dieu. Dans cette perspective, on peut dire 
que l'esprit insuillé s'identifie bion ontologiquement 
à l'âme créée à l'image, mais il dit plus que cette âme 
considérée comme nature ou comme genre : il lui 
adjoint le principe dynamique ot la norme de l'homme 
tout entier dans son développement humain et spiri· 
tuel. On no fausserait sans doute pas la pensée d't-Iilnire 
en disant que le spiritus vitae signifie ainsi le dynamisme 
de l'image impliqué par le texte scripturaire lui-même : 
ad imaginom et similitudlnem. En effet, comme on va 
le voir, la conformation de l 'Ame à l 'image de Dieu 
n'est pi.IS réalisée une fois pour toutes au moment do sa 
création; ello s'actualise progressivement dans la vie 
spirituelle de l'homme. 

20 Le progrès spiriiUèl co~ttme « spiritualisation » du 
corps. - L'anthropologie hilarienne, dès qu'e119 envi
sage l'histoire concrète de l'homme, se développe habi· 
tuellement selon un schème tripartite dont les doux 
premiers facteurs sont toujours le corps et l'âme; le 
troisième facteur varie selon les textes, mais il ost 
toujours en relation · étroite avec Je spiritus vitflc ou, 
plus précisément, avec la fonction d'unification que 
œlui;ci exerce. 

Une étude su~ co sujet peut so concentrer sur le commentaire 
de Mt. 10, 29 et tO, Blo-35 (ct déjà M.-J. Rondeau, art. oit. , 
p. 201 svv, et Ch. KanDêngiesser, DS, t . ?, col. 492-lo98). Les 
!hw: paa•~rtat4!1: qui se vendent un os, o'ost le corps, et l'Ame 
nndus au péché (Jn Mauhatum x, 18, PL 9, 973ab); il est 
dlios l'ordre do la volontâ divine que ces doux passereaux 
deviennent un on s'envolant, de même qu'Us deviennent un 
en tombant à terre; mais, dans le premier cas, c'est le corps 
qui • pas.se on ln nature do l'Ame •, dons le second, c'est ln 
• subtilité ~ do l'Arno qui • s'alourdit on naturo de corps • 
(111; 974a). · 

Hilnire cherche ensuite la signiOcntlon spirituelle du • glaive 
qui divise Je fila contre son père, la Olle contre sa. mère, la 
bru contro an bello-mère •, texte qu'Il oxpllque en Je compa
rant aveo Luc 12, 52 : • lia seront cinq en une soule maison, 
divisés trois contre doux et deux au-des.sus de trois •. Le corn· 
men taire allégorlquo de ces textes aboutit à une sorte d'anthro
pologie historique ot dialectique que l'on peut ainsi présenter. 
LI) glaive, c'est la Parole de Dieu (cf Épll. 6, 17), la prédica· 
tlon de l'lllvnngilo; à l'origine, il n'y a quo trois habitants dans 
la rnaison, le corp1, l'dme, la volonte! : eohème tripartite, oà la 
volonté jouo Jo rOlo du spiritus unifiant; ensuite, par l'eiTet 
ds la faute originelle, s'introduisent Je péché comme père du 
corps, l'infidélité comme mère de l'âme; Il y a donc maintenant 
cinq membre~~, mais les quatre premiers sont unis deux à 
deux, si bien quo nous obtenons un nouveau schème ternaire : 
péchA et oorJII, in{idAlité et dme, volo1116 (23, 976b : ot accodens 
voluntatie arbltrlum, quod tatum l•ominom quodam oonjusii 
sibi jur(J aûtringjt). Hilaire note ici que l'lnfldl:llt6 joue par 
rapport à cot.to volont6 le rôle d'une marâtre, car elie n'a 
pa,s engendré les enfants qu'elle captive. 

Vient mointennnt ln renovation par le baptême : alorS la 
toi en la parole • divise • Jo corps du péché et l'Arno do l'lnfl· 
délitâ; on retourne ainsi à la situation d'avant la faute : 
• mortifié po.r ln foi •, Jo corps pas.se en la nature do l'dme, 
tout en continuant à exister en sa matière; le corps commence 
à vouloir s'identifier à l'A.mo pour être comme elie splrlLuel, 
ct la volonté est libérée do sa mar4tro, l'infidélité (24, 976bc). 
Subsistent n(lanmoins les factourll de l'état nnt6riour qui 
s'opposent à l'homme, noiweau en une dissension dlalooUquo : 
• L'origine de la chair et l'origine do l'Arne (c'est-à·dh•o p6ché 
et infidélité) et ln liberté du pouvoir sont divisés contre doux, 
c'est-à-dire contre l'Arno et lo corps do l'homme nouveau qui 
commencent à vouloir être une soulo et même chose • (HIIalro 
semble vouloir dire quo dans œt homme nouveau Il n'y a 
plus è. distinguer un troisiômo. élément, pui.~que la volont6 

du corps ct collo de l'âme cotncldont). Los troia composante• 
du vieil homme sont ainsi soumises aux deux composo.ntes 
do l'homme nouveau • à qui il convient do dominer en vertu 
do la nouveauté de l'Esprit • (24, 9?7a). 

-
De cet exposeS laborieux et gauche, il suffira de retenir 

l'idée que le progrès spirituel de l 'homme, 11. mesure 
qu'il avance vers ln purification, conduit à une spiri
tu.o.lisatiorl du corps lui-même (voir encore 111 Mattll. v, 
4, 944ab; v, 8, 94Gb). Cette spiritualisation réalise 
l 'unité de l'homme (la doctrine d'Hilaire n'est donc pas 
dualiste; elle reconnatt seulement une dualité dans 
l'homme); elle actualise en lui du même coup l'ima.gB 
cL la ressemblance de Dieu. Les apôtres, hérauts de la 
Parole de Diou, sont en effet les premiers à • obtenir 
la parfaite image et ressemblance du Christ », en même 
Lùmps qu'ils annoncent pour tous les hommes la possi
bi lité d'y parvenir en véJ•ité (In Matthaoum x, (t, 967bc). 
Comme on l 'a vu, la spiritualisation se rait, du côté do 
l'homme, par la C~olunta.9 (cf encore In ps. 118, xrv nun 
20, 598c·599a; ln p11 . 134, 14, 759a), mais elle n'obtient 
son plein eiTet que par les millerationes Dei (In ps. 118, 
x incl 15, 569d), c'est-à-dire par la grâce de Dieu; 
Cl~Ue-ci est présentée sous diverses formes par Hilaire : 
incorporation au Christ, baptême, eucharistie, Esprit 
Rnin t (P. T . Wild, 1'he diCJinization of Man .. , p. 66, 93-
il'o, 119 svv). 

3•1 La consommation de l'homme comme image de Dieu. 
- Tant que dure son existence terrestre, l'homme 
dtuueure dans J'ambiguité; il peut toujours réaliser 
l'image ou la perdre, puis la retrouver. Il ne la réalise 
d'ailleurs jamais pleinement, car les séquelles de la 
faute demeurent et Imposent un combat toujours 
recommencé. C'es~ aprè$ la résurrection, une fois parvenu 
à la vie éternelle, que l'homme devi~nt pleinement et 
définitivement ce que Dieu J'appelait à être. La signi
tlcation de l'Image ne se révèle entièrement que dans 
l't'lW.~ finnl de l'existence humaine. Il nous suffira de 
citer, en lo traduisant aussi exactement que possible, un 
texte significatif du De Trinita.te; ce texte, qui commente 
1 Cor. 15, 28, et abonde en réminiscences paulîniennes, 
montre en outre comment, pour Hilaire, la création 
do l'homme à l'image est orientée vers l 'incarnation· 
et la rédemption, comment encore elle n'obtient sa 
pleine réalisation que par J'I.ISsociation au Verbe 
incarné, en qui la chair a dtl passer par la mort pour 
obtenir la gloire do l'esprit . 

Diou sora tout en tous : tel est Jo profit (pro(ectU4) de 
l'assomption de notre nature. Celui on o!Yot qui, bien qu'U ftlt 
d;wa la forme de Dieu, est apparu dans la forme du serviteur, 
dol t à nouveau être proclamé dans la gloire de .Oieu Je Pèro, 
afiil qua l'on comprenne sans amblgultê qu'Il est resté dans la 
forme 'de celui dana la gloire duquel Il doit être proclamé 
[cC Phil. 2, 6-11]. Car l'incarnation est une économie de grdce 
ct non uno d6gradntion (dûpeMatw, non dt~mutatio) : U 
csL an effet en cette forme dans laquollo il était. Mm, comme 
l'oitat intermédiaire (medium) est d'avoir commencé d'être, 
en Lant qu'il n pris la nature do l'homme, è. cette nature 
qui auparavant n'était pas Diou tout ost acquis maintenant 
quand il est manifesté comme Diou tout on tous, a.u terme du 
ntystèro da l'économie, Là o,ussl sont nos gains et nos profits, 
on c.() sons que nous devons nous aussi lltre conformés à la 
gloil'a du corp11 de Diou [of Phil. 3, 21]. Car Jo Dieu Fils Unique, 
bien qu' il soit devenu homme, n'ost pBS autre que le Dieu 
qui ust tout en tous. Et cette soumission du corps [cf Phil. 
2, 8; hu"~iliaCIÎI 1eme1ipsum ... ], par laquelle tout ce qu'il y 
a <le charnel en lui est dévoré pour dovenl.r nature de l'esprit 
[cr 2 Cor. 11, 4], Je constituera Diou tout on tous, lui qui est 

• 
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à la fois Dieu et homme : c'est jusque-là que va le profit de 
cet homme qui ost notre. 

Et nous aussi, nous obtiendrons notre profit, d:m11 une 
gloire conforme à colle do oot homme qui est nOtre; rtmovés 
dnns la connaissance de Dieu, nous serons reformés ll l'image 
du Créateur, comme le dit l'Apotre : d6vêtus du vieil homme 
et revêtus du nouveau qui se ro'movo dans la connaisf:ancAJ de 
Dieu 1.1 l'imago de celui qui l'a oré6 (Col. B, 9·10). Ain,:l nrrivo 
à sa consommation l'homme image de Dieu (consufluttatur 
itaqu~ homo imago Dei). Dovonu en eiJet-conforme à 1(1 gloire 
du corps de Dieu, il s'6lèvo à l'image du Créateur, comme 
l'avait préfiguré l'institution du premier homm o. A in si, 
après le péché et aprôs lo vloll homme, devenu homme nou
veau dans la connaissnnco de Dieu, il réalise la pr·rfm:tion 
de son institution : 11 connatt son Dieu et devient pnr 1!1 Hon 
image; par lt~ rollglon, Il progresse en profit jusq\J'à l'ulcrniL6, 
et par l'éternit6 Il domouro snns fln J'image de son Cré11Lour 
(Dt Trinitat/! xl, ~9, PL 10, (482a·l•SSa; nous avon~ 11jouté 
el)tre c~ochots dos références scripturair11s). 

•re:xte~ parallèles : In ps. 118 lam~d 14, PL 9, t188ub; plus 
brièvement ln ps. 9, ~. 293ac. Voir M.-J. Rondeau, ~~rt. citd, 
p. 209·2i0; P. T. Wlld, op. cit., p. 14i-14S. 

4. La rhéteur africain Marius Viotorinus 
(converti vers 355, t après 362) traite à plw;iattrs 
reprises de l'image da Diou dans ses écrits trinit ttiros ; 
sa doctrine sur ce sujet est inséparable de cc qu'on 
pourrait appeler sa « métaphysique théologif] ltO »; 
ella a été bien étudiée par P. Hadot, L'imag1! de la 
Tri~iti dans l'dme elle:~ Viotori~us et che:~sai~t Augustù1, 
p. 410-(.2~ (voir aussi R. J avelat, Image et retJsembltwcc, 
t. 1, p. 55-56}. 

Pour Victorinus, seul le Christ commo LOJ.iO~ ost 
image du Père, il lui est« consubstantiel », mais tandis 
que le Père « est dans le secret , car il est puisstHl(:ll, le 
Logos est au grand jour, car il est acte » (A<lversus 
Arium 1, 19, éd. P. Henry et P. Hadot, SC 6fl, Paris, 
1960, p. 238, 285). Quant à l'homme, il n'est pas 
imago, mais iuxta imaginem (ou cul, secundum ima~inom), 
à l'image unique, on raison de leur consubstauliAiité, 
du Père et du Fils (1, 20, p . 237). Victorinus tait tllll:!Uite 
la distinction entre image et res~;emblancc, on l'appli· 
quant d'abord à l'Ame; l'cul imaginem désign e: l'âme 
on sa substance; la ressemblance se rapporte par (HJ tl Ll•e 
à la qu(J,lité de l'âme : elle est « déçlarative de qualité • 
(1, 20, p. 240; cf R. J avelat, op. cit., p. 55). ~n out.re, 
selon l'image relôve do l'état actuel, tandis qtu~ .Ynlon 
la ressemblance appartient à l'ordre eschatolo1:iquo : 
l'âme • est donc selon l'image maintenant en ce tnondo; 
olle sera ensuite selon la ressemblance par la foi t'Il Dieu 
et en Jésus-Christ, telle qu'olle aurait été si Aùam 
n'avait pas péohé • (1, 20, p. 241). 

La seconde par tie du livre 1 de I'AdversU8 Arirtm 
(1 B) apporte quelques compléments on faisant iutor· 
venir le schème triadique etre-vie-pensée (cf P. Hadot, 
art. cité, p . 412 svv). Dans cette nouvelle perspor. t.ive, 
et en tant qu'elle est à son propre niveau 4ti'I!-Pt:vre
pens6r, l'âme est « l 'image de la •rriade d'en· haut » 
(1, 68, SC 68, p. 888); la dis tinction entl'e imago ot 
ressemblance se retrouve ici encore sous un autre 
aspect : la constitution trinitaire de l 'Ame dit son esse, 
et c'est en cela que consiste l'image; la res6etn!Jlance 
dit le sic esse, c'est-à-dire la qualité que l'âme a<;q uiert 
par l'activité qui émane d'elle (p. 384). 

La qualité d'imago s'étend aussi au corps lturnain. 
Victorinus l 'établit à l'aide de trois considéra tions. 
D'abord, comme la Trinité c produit l'âme dans le 
monde intelligible ~. ainsi l'âme, « trinité seconde », 
« déploie une activité cons titutrice d 'images (ou peut· 

être : « déploie le monde des images », e:~:plioavit imagi
natwnem; notre interprétation diffère de celle de 
P. Hadot dans son Commentaire, SC, 69, p. 892-898, et 
dans Porphyre ot Victor{nus, t . 1, Paris, 1968, p . 322 svv) 
dans le monde sensible, en engendrant les âmes mon
daines » (Adversus Arium 1, 6<., SC 68, p. 38ft). C'est 
donc parce que le corps est le produit de l'activité 
de l'âme et son image, qu'il est indirectement à l'image 
de la Trinité. 

Ensuite, Victorinus envisage l'hypothèse d'une 
ressemblance directe du corps : CJüùamus crgo si el 
iuxtil carncm. Il rappelle à ce propos l'opinion d'après 
laquelle l'image du Logos existerait dans le corps 
praedivinatione, c'est-à-diro en prévision de la naissance 
du Christ selon la chair (pense-t-il à •r ertullion?). 
Cette opinion lui paratt acceptable, à condition toute
fois de maintenir que, même incarné, le ' Logos est 
• incoi'porel et au-dessus de tout corps »; cependant, 
comme il est • puissance do tous les existants et Dieu 
de toutes choses ,,, on }leut dire que l'homme « est aussi 
selon l'imago du corps du Logos • ( ibidem). Cette solu
tion cependant ne le satisfait pas, car il tait aussitôt 
intervenir (en se rapprochant cette fois des vues 
d 'Hilaire) la perspect ive de la résurrection du corps 
spirituel qui se r6aliso d'abord dans le Christ, ensuite 
en nous (ibidem, p. 886-387). 

Revenant alors à Gera. i, 26-27, il s'appuiè sur lo verset : 
• Il les créa mâle et femelle , pour. affiriner : • il ost 6vldent 
que, très mystérieusement, c'est aussi solon le corps ot la 
chair qu'il l'a fait à l;imnge de Dieu, Je Logos étant lul-mômo 
mâle et femelle, puisqu'il fut pour lui-II!ams aon propre fils, 
dans le premier comme dans 111 second en!antomont, spirl· 
tucllcment et charnellement • (p, 387 i sur l'androgynio du 
Logos chez Viotorinus, voir la commentalro do P. Iiadot, 
SC 69, p. 893·89~, et Porphyre tliYielorinw, t. t , p. 57, 276). 

La distinction entre l'image, qui se rapporte à l'esse, 
et la ressemblance, relative au sic u sB et à l'activité, 
rappelle la tradition grecque (DS, t. 6, col. 819-821) et 
laisse entendre que cette distinction pourrait s'appliquer 
au progrès spirituel. Marius Victorinus a de fait une 
idée très nette et trlls haute de l'existence chrétienne, 
une conception, de l'ascèse et de la, mystique (of l'exoel· 
lente notice de P. Séjoul'né, Victorinus Afer, Il'r C, 
t. 15, 1950, col. 2942·2952) qu'il expose do.ns ses 
commentaires sur saint Paul. Cependant, il ne rattache 
pas habituellement cette doct rine spirituelle au thème 
de l'image et ressemblance, sinon dans le commentaire 
d' Éph. 4, 28-24 : 

• Ronouvolcz-vous dona selon l'esprit en votre intelligence, 
ot revêtez l'homme nouveau •, dit Pt~ul, afln que vous vivloa 
selon œt homme, qui est spirituel quand il sent selon l'osprit 
(qul splritalis est, oum ex spiritu sapit). C'ést cet hommo splrl· 
tuel qui a été créé selon Dieu, c'est-à-dirê conformément 
à Dieu, comme il e&t écri\ : ~ Faisons l'homme à notre Image 
ct ~ notre ressomblnnca •· Or Dieu n'a pas un visage ou uno 
figure; mais, comme Diou est esprit, ainsi sommes-nous aussi 
créés selon Pieu, afin de sentir sèlon l'esprit, c'cst-à-diro 
nullement do façon charnelle o\ solon le monde. Ensuite, 
quelle est ln signification du fait que l'homme est or6é selon 
Diou, l'ApOtre Je dit : en aain~J~r.f, jwlwe el Périti, c'est-à-dire 
afin qu'il soit saint, qu'il soit justo ot qu'li soit véridique. 
Or celui qui sent selon le monde, sent selon la chair; et qui 
sent selon la chair ne sent ni œ qui est saint, ni ce qui est 
juste, ni ce qui est véridique. Ain8i, puisque l'esprit sanctifie, 
qu'il viville et justifie, cet esprit qul est vraiment, qui est 
toujours, qui même est seul à être, c'est lui qui est la vérité. 
Par suite, ceux qui comprennent tout cela, ce sont coux qui 
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revêtent J!homme nouveau, renouvelés solon l'esprit en leur 
ll!telligonca (/n Ep. ad Ephuios 11, 4, 28-2ft, PL 8, 12?9nbc). 

5. Les vues d'Ambroise (t vers a97) et de Jérôme 
t 420 sont moins originales et le thème de l'imago ne 
joue qu'un rôle épisodique dans leur œuvre. Dans ses 
premiers écrits, dirigés contre l'arianisme, Ambroise 
utilise le Faciamus 'de Oen. 1, 26 pour établir l'uni•é dos 
trois Personnes sous le triple aspect de l'opération, de 
l'image et de la ressemblance (cf De fùù I, a, 28, éd. 
O. Falier, CSEL 78, 1962, p. 12; I, 7, 51 et 53, p. 23; 
DB Spiritu Sancto n, prol. 2, éd. O. Falier, CSEL 79, 
1964, p. 87; n, 9, 100, p. 125). Commentant l'Heœae· 
meron en 386 (si l'on accepte la date de P. Courcelle, 
Recherches sur les ConfessiomJ rk saint Augustin, 2e éd., 
Paris, 19G8, p. 98-103), Ambroise montre d 'abord que 
seul le Fils est véritable image (H cxaemeron VI, 7, 41, 
éd. C. Schenkl, CSEL 92, 1, 1897, p. 2!12-239), ensuite, 
partant de cette idée quo a11imaet Tn6nssont nous-mêmes, 
et le corps seulement noBtrum, il affirme que l'Ame seule 
est faite à l'imago do Dieu (v1, 7, 42-43, p . 284); dire 
quo la chair est à l'image obligerait en etfet à penser 
que Dieu ost corporel et soumis aux passions du corps 
(8, •'-• p. 235-286). Cette exégôso spirituelle exercera 
une influence décisive sur la conversion d'Augustin, qui 
vraisemblablement fut auditeur de ces sermons (cf De 
beata 11ita l , 4; Confessions VI, 3, '•· PL 82, 961 et 721). 

Par ailleurs, Ambroise· voit le signe de l'imago dans 
le fait que l'âme est libre (cf Tertullien) et qu'elle 
imite l'immensité divine par l'universalité et l'ubi
quité de sa TMns (vi, 8, 44·45, p . 235-236). Perdue par 
le péché, recouvrée ensuite par la toi qui rend l'Ame 
c conformis Domini Iesli » à mesure qu'elle se détache 
du« bourbier du corps» (46, p. 237), l'image de Dieu est 
en l'homme comme l'exigence d'une conduite morale 
irréprochable : du tait que l'homme est une « peinture 
do Dieu »et ne doit pas ~ détruire cette belle pointure •, 
Ambroise tiro toute une série de préceptes moraux : 
interdiction du maquillage pour les femmes, de l'adul
tère, du crime ('~7 -48, p. 288-240). Il revient ensuite 
à l'excellence de l'homme : Dieu!ne se repose qu'après 
avoir !ai t l'homme et l'invite ainsi à se reconnattre 
commo « image et gloire de Dieu » (fa9-50, p. 240·243); 
la dignité de l'homme est égaleJ'pour les pauvres et 
pour les riches et exige des uns et des autres le mépris 
des biens du corps pour assurer ceux de l'âme {51-59, 
p. 2fa3-246). Suit un long développement sur la beauté 
du corps (9, 54-7'•· p. 246·260), mais Ambroise ne dit 
pas explicitement que cette beauté soit signo de l'image 
de Dieu. 

Dans sa traduction de la lettre d'Épiphane à J ean 
de Jérusalem, Jérdme évoque los opinions divergentes 
des Pères sur la nature et le siège de l'image (Epist. 51, 
7, éd. 1. Hilberg, CSEL 54, 1910, p. 409); mais, contrai
rement à ce que pense R. Javelat (Image at rcssem· 
blance .. , L. 2, p. 26-27, n. 208), on ne peut rien conclure 
do co texte sur la pensée personnelle de Jérôme. Celui
ci, quand il expose ses vues propres, suit plus volon· 
tiers la tJ•adition des commentateurs. Ainàl, il voit dans 
le Faeiamus un sacramentum Trinitatis, une évocation 
voilée de l'unité trinitaire dans la distinction des per· 
sonnes (In Isaiam m, 6, 8, CCL 73, p. 90); il distingue 
l'image dans l'homme et l'image dans le Fils, en qui 
il n'y a pas de ressemblance mais égalité, « même 
nature et même substance .», et note brièvement à cc 
propos que l'image est constituée au moment de la 
création tandis que la ressemblance est accomplie 

par le baptême (In Euchielem IX, 28, 11 svv, CCL 75, 
p. 391). 

Pout-ôtro à la suite d'Hilaire, et s'appuyant comme lui sur 
pa. 118, 73, J6r0me met uM dllléronce entre (~tura et plruTTI4· 
tio : celle-cl • tire son origine du limon de la terre, celle-IIi 
r.ommenco solon ln ressemblance et l'Image de Dieu •; ln (~tura 
viot\t en premier, plus tard lo. plasmatio (In ~p. ad /tphearo8 '• 
2, 10, PL 26, 470); il affirme égo.lomont que •l'image ol res
Bomblo.ncc n'est pns la forme du corps mais celle do l'ê.me •, 
imago dessinée d'np~s cello qu'est le Christ, image du Dieu 
invisible (In Euchielem r, 1, 5, CCL 75, p. 10; rv, 16, 1?, 
p. 188). 

Le dynamisme de l'image prend on outre un sens 
spirituel et eschatologique : l'homme a défiguré l 'image 
de Dieu par le péché, car tout comme les acteurs qui 
jouent successivement plusieurs personnages, • tot 
hR.bemus personarl\m 9 similitudines quot peccata » 
(Epise. (t3, 2, 4, CSEL 5~. p. 320); mais, par la médita
tion de la passion du Christ, par la foi professée de 
cœur et de bouche, l'Ame, c imaguncula verae expros
saeque imaginis ftlii Dei », retrouve sa pureté primitive 
nt mérite d'être sauvée (Epist. 78, a?, CSJ)JL 55, 1912, 
r>. 79); ainsi l'homme se dépouille peu à peu de l'image 
du choicus (cf xoÜ(6ç, 1 Cor. 15, 49; le t~rme est-il 
repris de Tertullien?) pour accéder à l'image du supra
culeste (ln I saiam VIII, 24, 1, CCL 73, p. 316; XVII, 

44, 1, CCL 73 A, p. 733). 

6. L'enseignement d'Augustin t q30 sur l'image 
de Dieu a déjà fait l'objet de nombreuses études. 

Dion des points cependant restent encore obselll\S (relation 
il' Augustin avec la tradition grecque, cf la note 15 du eommen· 
lniro du De Geneai ad litteram, coll. Bihllothùquo augustî· 
nienne 48 ; nmillsibilité do l'lmnge;-diatincLion entre image 
originollo et image rénov6o; Image relâtivo au Fils ou à la 
'l'rinité entière, etc). Nous toucherons seulement quelques
unes de ces questions. Nous utiliserons les sigles suivants : 
DQ = De diu~Jrsia fiuaMtionibu6 83; OM = De Genesi contra 
M anichacos; OLi = Dt~ GDne8i ad littsram impcrfeciWI liber; 
OL "" De Gcneai ad litteram; Trin. =De Trinitale; CD = JJe 
ciuitate Dei ; QH = Qu~UBtionu in H 11ptateuchum; 8 = Ser· 
monDa; nous nous référons à la Patrologie latine de Migne. 

1° Vue d'en~~emblc. - 1) C'est d'Ambroise (suprr~, 
col. 1417) qu'Augustin tient le point fondamental de 
sa doctrine et sur lequel il ne variera jamais. L'homme 
ost tait à l'image do Dieu selon son Amo, et même selon 
c~ qu'il y a de plus élevé dans l'âme : TMns ou intellec· 
tus qui est « co qui excelle en elle ·~ u comme son visage, 
son œil intérieur ct intelligible » (DQ 46, 2, et 51, 1, 
PL (tO, 30b ot 82ab; GM 1, 17, 27·28, PL ar., 186; GLI 16, 
57·62, PL 34, 242-244; GL m, 20, 30·31, PL ar., 292, 
ole). Cette thèse capitale permet d'abord d'éliminer 
l'objection manichéenne qui, sous prétexte d'une réci· 
procité de similitude, accusait les chrétiens d1admettre 
la corporéité da Dieu (GM I, 17, 27·28, PL 3", 186; 
Contra Faustum xxiv, 2, PL 42, 475-476); ensuite 
olle situe l'image dans ce qui distingue l'homme des 
!}t·éatures intérieures et tonde son pouvoir sur elles 
(GM, GLI, GL : textes cités); de surcrolt, et ceci est 
lo plus important, elle établit une relation immédiate 
entre l'homme et Dieu (DQ 51, 2, PL 40, 33, nulla 
i11terpo8ila crcatura) à la tois quant au mode de sa 
formation (comme créature intellectuelle, l'homme 
n'est pas formo autrement que l'ango, GL m, 20, 81, 
P L a~. 292) et quant au mode da sa connaissance 
( OQ 51, 2); en vertu de cette relation, l'Ame humaine 
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est la meilleure voie d'accès à la connaissance de Dieu 
(GL x, 24, t,o, PL 94, 426) . Lo corps n'ost pas le lieu 
de l'image; cependant, « fait pour le snrvice d'une âme 
rationnelle • (CD xxu, 2<t, 4, PL 41, 7~0), il participe 
indirèctement à la qualité d'image p~trce qu'Il existe 
et vit, parce que, apte à contempler lo ciel par sa sta· 
ture droite, il approche de l' image et do la ressemblance 
plus que le corps animal (DQ 51, a, PIJ t,O, 99; GL v1, 
12, 22, PL 94, 348). 

2) La pensée d'Augustin varie sur d'autres points. 

Do.ns sos promioi'S llcrits, il envisage à J>lusioui'S reprises la 
distinction ima1o-ad imaginem (DQ St, 4, J'L '•0, 88; GLI t?, 
58, PL 3!t, 2!.2), ou encore imago·limiliturlo (ibid~m), mais 
plu tOt pour signaler des opinions dont il a connaissance; 
il n'ignore pas on particulier celle qui dlsl.inguo l'image qui 
relève de la or6ation ot la ressemblance rusorvéo à l'homini 
r11(ormando p~r gratiam Christi (Qii v, !t, PI .. a!t, 749d; cf 
GL v1, 19·21, ao.a2, a5td-858a). De ces opinions, Augustin 
admet la valeur (DQ 51, ~ : mm imtcit~ diciwr); Il no les fait 
pas siennes quand Il oxpose sa doctrine ca; pr<•fosso; nous ver
rons cependant plus loin que la distinction on tru imago naturelle 
et ressemblance par grâœ sous-tend sa do•J Lrino do la rt(or
matio. 0n no doit pas négliger les d.istinctlon" d'ordro apparem· 
ment grammatical qu'il expose dans ses pr .. micr:~ 6crits entre 
imago·Bimilùr.ulo (DQ 51, ~; GLI 16, 5?·59, PL 8~, 2~2-2&3) 
ou imago·limilitudc-asqualitllll (DQ ?4, Pl '•0, 85-86). 

Ces distinctions verbales ont en eiTet. un sens ~Molo· 
gique; elles servent surtout à discerner l'lm~ge de Dieu 
dans l'homme (image oréée, image ir1 IJfillllu.lo, mals dans 
un 'miroir qui a conscience de ce qu'il roflète, S IX, 8, 
9, PL 98, 82) d11 Fils qui est l'image engendrée et la 
Ressemblance parfaite. L'homme n'est image que par 
participation, à la fois semblable t! t dissemblable; 
le Fils est image par essence, et donc ubsolument sem. 
blable (GLI 16, 57-GO, PL 84, 242-244). 

a) Dans le De Triniulte, Augustin aflirrno sans doute 
à plusieurs reprises que l'homme, dans sa mens avec 
ses facultés et ses actes, est. l'image dt· la Trinité tout 
ontiôre. Cependant cette relation aux trois Personnes 
n'est pllB indifférenciée. La doctrine du De Trinitate 
no supprime pas la doctrine des Confessions et du 
De Geneai ad litteram sur la dlalect.ique ooMersicl
formatio (Conf. XIII, 2, 2-3, PL 82, 845-84.6, cr note 27, 
coll. ·Bibliothèque augustinienne 14, p . 61.3·617; GL 1, 
4-5, 9•11, et Ill, 20, so-s2, PL a~. 2~9-~50 et 292-298), 
qui fait apparattre une relation plus immédiate au 
Fils comme Principe et comme Verbe : par le Verbe, 
que toute créature spirituelle imite en sa conversion, 
l'âme humaine est référée au Père, Sourco de l'être, 
et conjointement à l'Esprit, source ùu ln bonté. La 
doctrine de l'image dans l'homme implique, pour Augus
tin, uno métaphysique de la créature nt de l'existence 
humaine (cf P. Agaësse, note 16, comrncntaire du Dt 
Geneai ad litteram, coll. citée). Cette intention méta
physique sous-tond implicitement les rncherches du De 
Trir&itatq qui débordent le plan de l'aualysu psycholo· 
gique. So.ns doute, comme l'a bien marqué P. Hadot 
(L' imago do la Tri11ittf .. , p. 440), « il y a un abtme entre 
Victorin us et Augustin •, celui qui« sépar·e I'Ctme antique 
du mol moderne ». Cependant, si l'on peut chercher dans 
la structure de 1'1\.me humaine une imngo de Dieu qui 
ouvre l'accès à l'intell8ctus fldei de la Trinité, c'est parce 
que l'âmo intellectuelle est ontologiquement la créa
turc la plus proche de Dieu (nulla interpnsita creatura) : 
voulue comme telle, et réalisant sa vocation par sa 
conversion, l'Ame sait que~ est son archétype, comme 
elle sait qu'elle l'exprime malgré sa dissemblance et 

peut donc découvrir en elle, par un mouvement de 
transcendance, quoique chose de la nature divine telle 
que la toi chrétienne la propose. 

La psyohologio d'Augustin ost toujou1'6 enveloppée dans uno 
ontologie. Il semble donc Inexact de dire, comme A. Sohlndlor 
(Wort und AnàlogiD in Augustins Trinitlit8l~lrr~, p. 2110 SVT), 
que les Images trinitaires restent au plan de l'analogie oxtrln· 
sèque et quo J'homme n'est pas une imag~, mais un Er.all 
de Dieu. On peut penser on coasllquonce que l'unité des trois 
• démarches successives • (anagogique dana les écrits do Cassl· 
ciacum, ontologique ot croationniste à partir du De immortiP 
lita«: animaD, analogique et réOexive dans le Do Triniulu) 
devient do plus en plus consciente dans la pensée d'Augustin, 
bi.en qu'elle no soit pas thématisée mais seulement esquissée 
en CD xa, 28, PL 41, 341·3~2 (contrairement à l'opinion de 
O. du Roy, L'in~Uigencc de la foi sn la Trinittls~lon IOÎIII AugUf• 
tin, p. ~50·~66). 

20 Image originelle ct image reformé(!. - Comme l'a 
remarqué A. Schindler (op. oit ., p. 69 svv), l'opinion 
d'Augustin a varié sur la permanence de l 'image après 
le péché. Jusqu'au De spiritu et littera (28, 48, PL 44, 
230), c'est-à-dire jusqu'au début de la controverse 
pélagienne (412), il pense que l'image a été détruite par 
le péché d'Adam (l'enseignement des premiers écrits 
sur ce sujet est expressément corrigé dans les R6trac· 
tati-on~~ : DQ 67, 4, PL 40, 67, et R6tract. 1, 26, PL 82, 
628b; GL VI, 27, 88, PL 84, 355, et Rétractations u, 
24, PL 32, 640c). Même après le DtJ spiritu et litùra, 
les textes ne sont pas décisila ; comme le noto encore 
A. Schindler, Augustin tend à maintenir la permanence 
de l'image quand il parle dU statut métaphysique do 
l'homme, et à la nier quand il traite de l'homme déchu. 

Cette incohérence se résout partiellement, semble· 
t-il, si l 'on considore attentivement la dootrine du 
De Trinitate, spiScialement au livre x1v. En effot, tout 
en enseignant à cotte époque l'unicité et l'inamlasibi· 
lité de l'image (cr P. Agaêsse, note 45 L'image inami.s· 
aible, coll. Bibliothèque augustinienne 16, p . 680-632), 
Augustin n'en distingue pas moins deux moments et 
deux niveaux de l'image : la mens en tant que capax Dei 
et en t ant que particepa Dei (Trin. XIV, 8, 11 , PL 42, 
1044c) . Le premier moment, qui correspond à la créa
tion originelle, définit le statut métaphysique de l'âme, 
cette magna natura qui, en vertu de sa proximité avec 
Dieu, a la possibilité do participer à la sr"mma natura 
(4, 6, 1040c). La réalité de l'image, en ce premier niveau, 
se discerne déjà à plusieurs signes : d'abord, on raison 
des privilèges spécifiques et donc inamissibles de sa 
nature rationnelle et intellectuelle, en particulier de 
son immortalité : si misérable soit-elle, l'âme no cosse 
pourtant pas de vivre et reste de ce fait t oujours capa· 
ble de comprendre et de contempler Dieu {4, 6); ensuite, 
par son activité spirituelle qui n'est jamais accidentelle 
(adpcntt'tia) à son essence, mais garde toujours « natu· 
ralem memoriam, intellectum. et amorem sui~ (14, 19, 
1050d); en fln par cette situation dialectique de l'homme 
pécheur qui roste " touché » par la lumière divine au 
moment où il s'en détourne : il ne serait pas pécheur 
en effet s'il ne reconnaissait pas intérieurement les 
rtùiones actcrnae de la loi divine dans l'acte même où 
il la transgresse (15, 21, 1052). Ainsi peut-on discerner 
l'image de Dieu dans l'âme antequam ait particepa Dei 
(8, 11, 1044c); en co premier niveau, l'Ame est dôjà 
trinité; mais cette trinité n'est pas encore une approche 
directe de la Trinité divine. Autrement dit, bien qu'elle 
soit déjà image, l'Ame M st perçoit pas comme telle : 
elle vit ·en Image, mais sans savoir qu'olle est et de qui 
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elle est i~age; l'âme n'est pas encore image pour elle· 
même : Il faut pour cela qu'elle exerce sa relation 
réelle à Dieu. 
, Le second moment intervient en eftet quand l'llme 

a étab~it d~ns ?9tte relation vécue, en passant de la 
!'lém~1re, mtelllgence et amour de soi, à la mémoire, 
mtelhge?ce et amour de Dieu, car c'est seulement 
quand 1 Ame exerce le culte de Dieu qu'elle devient 
sage et heureuse en participant à Ja lumière divine 
(121 ~6, 10{t8). L'accès au second moment dépasse donc 
l'activité naturelle do l'homme ; il exige à la fois une 
conversion spiritueUe et un amour de Dieu qui authenti
fie l'amour de l'dme pour elle-môme; en outre, ce mou· 
vo~nent de l'h~mme est enveloppé par une grAce divine 
qu1 rappelle 1 Ame à lui (18, 17, 101a9c : comtnemol'at<u 
vero convortuntur) . et ll!,i donne par une « attention 
gratu!te • de pouv01r se relever du péché (nonnisi ejus 
g~atu&to aOeotu posse se surgere, 15, 21, 10G2a) . Eln 
d autres termes, la re/ol'matÜJ do l'image après la faute 
est l'e1let d'une relation réciproque entre Dieu et 
l'homme qui réalise, au plan spirituel Je même e1let 
que la relation (JOCatÜJ-corwel'sio-fol'mati~ au plan méta· 
physique (cr GL r, {t-5, 9-11). La l'e/ol'matÜJ est en même 
temps une l'eno(Jatw puisqu'elle change le vieU homme 
en homme nouveau. En rapprochant Êph. '•, 23-24, 
et. Col. S, 9:10, Augustin note que la rénovation se 
fwt à la fo1s, secundum Deum pour marquer qu'elle 
no con~ormo a aucune créature, et seoundum imagi· 
nem De' en ce sons qu'elle n'atteint pas autre chose quo 
la mens comme lieu de l'image divine {16 22 PL 42 
1053-10M). ' ' ' 

La distinction do cos deux moments permet de com
p;on.dre tout ensemble comment l'image ne cesse jamais 
d ex!ste~ dans la mens, et comment cependant elle a 
besom d être « recou~ée • par la l'e/al'matÛJ, puisqu'elle 
était d.evenue defomns e! decolol' par le péché (1058a) . 
Par su1te, on ~eut à la r1gueur parler de deux images : 
celle du premter moment est en ofTet une image vir
tuelle, un~ capacité de Dieu, pas encore une posses
sion de Dieu; celle du second moment est une image 
actueUe, ou plu tOt actualisée, en laquelle la ressemblance 
devient .nettement ~iscernahle. C'est ce qui explique 
P.ourqu01, après avo1r affirmé l'inamissibilité et l'iden· 
t!~é de l'i";Iage, Au.gustin peut s'exprimer ensuite comme 
s Il Y avatt deux 1magcs et non une soule : l 'image de 
la consommation qui réalise la « pleine ressemblance )) 
(18, 2~, ~0.55b.: hinc in ~ta imagine Dei fleri ej us ple
nam suruhtudmem), et l1mage de l'origine dont parle 
la Cenqse (19, 25, 1055d : illa imago de qua diotwn 
est : Faciamus ... ). 
. 3° Image ct vie spil'ituelle. - Augustin note expli

mtement ~e .la rCfla(Jatio ne se lait pas uno mcmzento, 
ct .elle sc .d'~tmgue en cela de la rémission des pécllé5 
qui se fatt mstantanément au moment du baptôme 
(17, 23, PL {t2, 1054c). De môme que la guérison 
complète d'une maladie ou d'une blessure ne coïncide 
pas avec l'application du remède qui tait cesser la 
fièvt•e ou l'ablation du trai.t, car après avoir supprimé 
la cause de la maladio il reste à supprimer la maladie 
elle-même, ainsi la. rénovation de l'imago so fait elle 
au~si, paulatim p1'oficiendo et quotidianÙI acccss

1

ibus. 
Satnt Paul dit en e1let que tt l'homme intérieur se renou
velle de jour on jour dans la connaissance do Dieu 11 

{2 Col'. ~· 16), ,or co renouvellement exige un (( transfert 
progresst! de 1 amour du temporel à l 'éternel du visible 
à l'intelligililo, du charnel au spirituel » (105{td). Ce 
progrès et ce « profit •, où la cupiditas cède de plus en 

plus la place à la cal'it<u, se poursuivent au cours de la 
vic terrestre jusqu'à leur achèvement dans la glo1ro 
céleste : 

Celui que Jo dernier jour do cette vlo trouvera dana éo profit 
P.t 1:11 progtàs (ln quo pro(BCtu et accessu), établi fermement dana 
ln foi au M6dlatour, celui-là aera roou par le& anges pour êtré 
r.o.nduit au Dieu qu'il a adoré et pour être par lui rendu par
f;ut; à la fin do oe monde, Il recevra un corps lnoorruptlblo, 
non pour le cM.timont mals pour la glolro. C'ost en cette Image 
que sor1l parfaite la ressemblance de Dieu, quand sora ausai 
parfaite la vision de Diou (i 054-1055a). · 

Ce texto 6voquo nettomont le comum111atur itaque homo 
i~nagoDei d'Jiilnire, ce qui n'arien de surprenant puisqu'Augu~
tm a lu Jo Dc Trinitau de l'évêque de Poitiers (ct Trin. vt, 
10, 11, PL ,2, 981). 

Po~r Augustin, le !ait que l'homme est créé à l'image 
de D1eu constitue son honneur et sa dignité essentielle 
(cf Tl'in. xrr, 11, 16, 1006d), mais c'e~t un « honneur 
qui oblige », une dignité qui marque toute son exis· 
tence : l'image de Diou doit progresser, à travers toute 
l'histoire de l'homme, do la capacité de Dieu à la 
possession de Dieu. L'image de l'origine est ainsi 
tout entière tendue vers l'image de la consommation 
qui ne sera plus seulement imago mais aussi communion 
dans la vision (cf x1v, 18, 2{t, 1055a, citant 1 Jean 2, 
2 : « Similcs el erimus quonlam (iidebimus oum si.çuti 
11st »). En outre, si l'image de l'origine appartient à 
l'l'•me seule, l'image de la consommation atteint égale
ment le corps qui devient lui aussi spirituel et immortel 
(1 0~5c, citant ll.om. 8, 29). Eln ofiet, comme Augus~in 
le d1t plus nettement encore dans une réponse au mani
chéen Faustus, il raut que l'homme extérieur lui-même 
(( reçoive la dignité d'une condition céleste afin que soit 
recréé tout ce qui a été créé, et t•efait t out'co qui a été 
fait, celui qui recrée étant celui qut. a tlréé t celui qui 
re rait étant celui qui a tait » (Contl'à Faustum. XXIV, 2, PL 
42, 476c). 

Par la distinction entre los deux moments do ·l'lmago 
OH, si l'on préfère, entre l'image de la création et l'image 
do la rénovation, Augustin récupère la valeur positive 
flo la distinction entre image et ressemblance et tout 
le dynamisme spirituel qu'elle contenait chez les Pères 
grecs et chez Tertullien. Cependant, tandis que les 
grecs ont tendance à concevoir la rénovation co•nmo un 
retour à l'intégrité de l'origine, pour lui l'e1let de la 
rénovation débo1•de l'effet de la création originelle 
pllrce qu'elle on déploie ot actualise toutes les virtualités 
(cr GL vr 19-2(1; 80-85, PL 34, 351-853. G. B. Ladner 
semble cependant exagérer la différence entre Augustin 
ot les PQres grecs sur ce sujet, The ldaa of Raform .. , 
p. 153-283) . 

L'enseignement d'Augustin sur l'homme image de 
Dieu est un des plus complets, sinon le plus complet, 
que nous trouvions dana la littérature patristique; 
il ne s'est pas contenté de reprendre occasionnellement 
les divers textes scripturaires, mais il les a ordonnés 
et systématisés en vue de constituer une anthropo· 
logie à la fois métaphysique et spirituelle, qui soit à 
rnêmo d'ouvrir l'accès à une théologie (pour une étude 
dotaillée de l'image do Diou dans les analogies trini· 
taires, on so reportera à l'ouvrage classique de 
M. Schmaus, et aux études plus l'éoontes de A. Schind· 
1er et de O. du Roy). 

7. La doctrine spirîtuelle de Grégoire le Grand 
t 60{t, quoique ~ispersée au hasard des versets qu'il 
commente, se laisse néanmoins ordonner autour de 
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quelques grands thômes (DS, t. 6, col. 882-910); colui ete 
l'image de Dieu ne joue cependant qu'un rôle O(lh;odi· 
que et n'intervient que pour illustrer les thèml\S plus 
fondamentaux. On peut sans doute, avec L. Wobor 
(Hauptfragen der Moraltlteologic Grègors des Grn.~sen, 
p. 114-116), voir dans la création de l'homme à. l'imago 
« lo rongement et le point de départ do la vooalil)n 
divine do l'homme à la vie éternelle •; ce n'13l:iL là 
cependant pour Grégoire qu'une idée très générale qu'il 
ne systématise jamais avec netteté. 

Grégoire n'éprouve pas le besoin de conslituow une 
a~thropologie d'~rdre philosophique ou psycholo
g•que; Je seul essat de quelque ampleur so trouvo ctans 
un bref passage des Moralia. in Job sur l'exceliPnc:.e et 
la faiblesse de l'homme. Ce texte qui commente Job 10, 
~ c Manus tuao focerunt me et plasmaverunt me totum 
m citcuitu », semble inspiré du commentaire d'l (ilflir•e 
sur le verset presque ldentique du ps. 118, 78 (su.pra, 
col.1~11). Commo Hilaire, Grégoire remonte dufc:m:runt 
me et plasma"erunt me à Genèse 1, 26 et 2, 7, et sta l'ofic· 
:xi on s'oriente dans la même voie. La création de l'homme 
n'est pas l'oRet d'un fiat, mais la résultanto •l'un 
faciamus, « ut videlicet quia rationalis creatura c·oudo· 
batur quasi oum consilio tac ta videretur »; ensuite, 
l'homme est façonné à partir de la terre • quolli pcr 
~~udium ~ ot re.çoi~ le souffie de son créateur qui h: cons
titue en « espr1t VIvant », pour montrer c par la dignité 
même de l'action qui le fait être qu'il est fait à l'image 
d? son créateur ». Néanmoins, Grégoire voit une ·~:r~l rrde 
d1stance (longe distat) entre la dignité de l'houmto à 
l'·image et la perfection de sa béatitude future; r.otte 
distance ~ tient à la chair ,, car, « du fait que l'u:;prit 
est mlllé à la poussière, il est assujetti à l'infirmité ~ 
(Moralia Ix, 49, 75, PL 75, 90ôac). La comp(>Snnt.e 
terrestre e~ charnelle de l'homme est ainsi le pr·inc.;ipe 
de sa faiblesse; elle est aussi l'excuse de son péclro qui, 
à la dilTérence de celui de l'ange, mérite d'obtr rlir Je 
pardon. Grégoire va jusqu'à dim que l'adjoncticm de 
cette composante charnelle rend l'homme inférieur 
à lui-même (homo vero idcirco post culpam vt:ninm 
m~ruit, quia per carnnle corpus aliquid quo semntip6o 
mmor esset acccpit, 50, 76, 900d-901.a); il ne s'explique 
pourtant pas sur le sens de cette formule : san13 doute 
veut-il seulement souligner l'ambiguïté d6 la con•lit.ion 
humaine et la dualité de sa nature. 

.L. Weber (op. cie., p. 108-H4) hésite à définir sll'lmagu do 
Dieu en l'homme ost unè composante essentielle do sa uaturo 
ou un don de la grdco; les textes ne sont pas d'une coUôro 
clarté; en parUcullor, Grégoire affirme à plusieurs rt·priscs 
que le péché fait perdre la qualité de l'im~~ge (vg Moralia ut x, 
i 0-i2, 21·23, PL 76, 488C·fa89d). On peut penser toutotoi•; qu'il 
s'ngit plutôt d'uno doformatio ou d'une perver1io do l'imago 
que de sa perte totale; lo signe en est que Grégoire parle ulor.s 
plus volont.iers d'une porto de la similitudo : l'Imago resto 
mais cesse d'être ressemblante, car le péché l'empêche du s'ac: 
tualiser (ct L. Weber, p. Ha, n. S, qui rnppello l'opinion 
de F. H. Dudden, Gregory the Gr~at .. , t. 2, Londres, 2\105, 
p. 376). 

Grégoire dépend beaucoup d'Augustin, comme l'a noontr6 
M. Fricke! (Dcua totua ubiguc simul.., Fribourg, 1956, p. ?j . 

78, i33-134); il a donc certainement connu la distinction des 
deux moments de l'imo.go du Ds Trinieate; il dépend aussi 
d'Hilaire, auquel il semble bion empruntor l'idée de la sriri· 
tualisation progressive du corps ou de la corpornlisnlion do 
l'O.me suivant la conduite morale de l'homme (supra, col. 1413): 
quand l'homme vit dans la rectitude, l'Esprit de Dit·u est 
inlus6 à sa • num.s terrestre • pour l'élevor à l'intelligence do 
son créateur, mais, dans le cas contraire, per subBiracticmcm 

SpiritliJI, l.n meM elle-môme se dos.sèche \lt devient poussière 
(Moralia tX, 53, 80, PL 75, 902ab). 

Plus· généralement, on doit dire que la réalisation 
ct l'actualisation de l'imoge sont conditionnées par la vie 
spirituelle de l'homme. L'image est en lui le « sceau 
do la puissance divine n, mais ce sceau devra être 
rendu « à l'état de poussière • (ut lutum), parce que 
l'homme a oublié par son orgueil sa !iliblesse originelle 
(xxix, 10, 21, PL 76, 488cd); par contre, quand il 
considère l'image dont il est porteur, l'homme imite 
l'épouse du Cantique (Cant. 1, 7) qui, même au milieu 
des pécheurs, reconnatt la voix do son époux, c so 
souvient qu'elle a été créée à son image et ressem
blance et vit selon l'ordre de la ressemblance qu'elle 
perçoit » (xx x, 17, 56, 554d-555a). 

Da,ns le commentaire du premier livre des Rois, 
Grégoire associe le thème de l'image à l'idée de ooMer· 
sion qui est fondamentale dans sa doctrine (DS, t. 6, 
col. 881-882). L'image est figurée par la piécette 
d'argent que le pécheur doit apporter au temple en 
venant demander l'absolution de sa faute (cf 1 Sam. 2 
86); elle signifie que le pécheur doit se purifier intérieu: 
rament, car la pénitence et los larmes ne serviraient il 
rien si l'amendement total de la vie ne faisait briller 
à nouveau la lumière de l'image : imago ctenim et simi
litudo Dei est inclyto odio malum odire et amore perfecto 
Deum diligerc (In 1 Regum n, ·26, PL 79, 122b). So 
convertir, c'est en eiYet « se retourner tout à la fois » 
(simul Perti), quant à l'homme · extérieur et quant à 
l'~omme intérieur (122d). Mais pour cela, il faut quo 
vienne on nous l'Esprit qui nous fait « tout autres que 
nous étions 11 (In psalmos pocnitentiales tv, 13, PL 79, 
590d-591b) et ainsi neuF,; S§simile à l'image du Rédcmp· 
teur pour que, « après avoir poJté.l'~age do l'homme 
terrestre, nous portions aussi' colle du céleste • (v, 20, 
615c; ct 1 Cor. 15, 49). A propos de Éz. 1, 5 c similitude 
hominis in ais •, Grégoire interprète ce verset de la 
ressemblance au Christ ct cite les t extes classiques 
Phil. 2, 6, et 1 Cor. 15, 47-49, en y ajoutant 1 Jean a, 2: 
c le saint ost conduit à la ressemblance de cet homme 
dans la mesure où il imite la vic do son Rédempteur », 
qui est « la tête de nous tous » (In Ezeohielem 1, 2, 19, 
PL 76, 8041.ld). Finalement, Grégoire évoque le chemi
nement de l'image jusqu'à la consommation, retrouvant 
ainsi les vues profondes d'Hilaire et d'Augustin : il 
faut tenir on cette vie (nunc in moribus) la ressemblance 
au Christ, pour parvenir avec lui à la res.<Jemblance de 
gloire ( quandoq~ ad timilitudinttm gloriae per~>enitur); 
cette ressemblance définitive atteindra aussi notre 
corps • configuré à son corps de gloire » {2, 20, 805ad, 
citant Phil. s, 20-21 ). 
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Aimô SoLIGNAC. . . 

m. AUX 11• ET 12• BJÈCLEB 

Ayant montré la complexité d'une étude sur l'lnt-age 
et ressemblance at~ XÙ~' siècle, de saint Anselme à Alain 
de Lille (2 vol., Paris, 19&7), il nous semble licite d'oSel' 
les simplifications audacieuses, mais suggestives, que . . . 
VOICI. 

1. Définitions. - Tout archétype s'exprime par 
une image 4ont il est l'origine et qui est son terme. 
Lorsque Robert de Melun t 1167 déclare que «le Fils 
est Image parce qu'engendré », rien n'étant plus 
semblable au Père que le Fils (Quaestùmcs de epistolis 
Pauli, éd. R-M. Martin, coll. Spicilegium sacrum 
lovaniense 1.8, t. 2, Louvain,1938, p. 114), il admet avec 
la plupart des auteurs contemporains que l'image 
connote une dépendance ontologiqùe, par génération 
ou causalité impersonnelle. L'image r re-présente » ce 

dont elle procède. Entre origine et terme expressif ou 
rt~présentatif, il y a une relation, dite de réssemblance, 
parfois d'égalité : « Aequalitas etiam vel similitudo 
speéialiter attenditlir in re quae ab alia procedit per 
geoerationem » (Alain de Lille t 1202, TheologicM 
regulM 4, PL 210, 625c). C'est ainsi que le Fils est dit, 
à juste titre, Image du Père pro ratione ezpressae in 
Ro Bimilitudinis. Cependant, toute image n'est pas 
engendrée pal' le fait qu'elle est imago, bien que 'tou· 
jours elle ait ressemblance ad prinoipale exemplurn 
(Guillaume de Saint-Thierry t 1248, De natura corpori8 
et ànimae 11, PL 180, 717c) . 

Une telle ressemblance est dite t imaginaire • (Alain 
de Lille, Quoniam homine11 1, 1, dans Archii>~SS d'hi,s· 
toire d.octl'inale et littéraire du moyen dge, t. 20, 1953, 
J). 147) et se distingue de la ressemblance r naturelle , 
entre êtres quelconques, selon. leurs propriétés; mais 
c0tte confrontation axiologique au plan des créatures 
suppose le Verbe créateur, ou, pour les platonisants, 
l'Ame du monde, Archétype suprême. Ainsi .se légitime 
c~;~ que Raoul Ardent t 1200 nomme ~ la ressemblance 
absolue » «par participation à des propriétés semblables • 
(Speculum w~iversale vu, 14, cod. Vat. lat. 1175, 9irv). 
Souls les viotorins · sont oooasionnellernent sensibles 
à l'apophatisme, qui inclut la dissemblance ontolo· 
gique entre Dieu et sa création. 

' Que l'Image connote souvent 1' Arché.type lui-même1 
e'est un fait théologique : le Verbe n'est-il pas l'Image 
du Père? La créature est donc • imago ad Imaginem •· 
D'autre part, la ressemblance est confondue avec 
l'image· parce que, selon certains exégètes, elle en est la 
l'edondance dans (knèlre 1, 26 : amplification superfé· 
tatoire et donc vite dévalorisée. Pour Abjlard t 11421 

1~ ressemblance est un dég~adl1' ~!lJ:uP,Ke ; elle caracté· 
me la femme, d'essence mfér1eur à l'homme. Pour 
d'autres, commè Aelred t 1167 (In die Pe!'ltec()sten, 
éd. C. H. Talbot, Sermones inediti, Rome, 1952, p. 107), 
c~tte dévalorisation vient de ce- quo la rl!ssemblance 
concerne l'aspect des choses (speciem) alors que l'imago 
sn rapporte à la forme. Et en e1Tet, alors que la notion 
do ressemblance exprime une relation, elle en vient à 
signifier, non une réalité, mais une simple qualité 
(Honorius Augustodunensia, Elucidarium 1, 11, PL 172, 
11.16cd) ou un '« accident», ce qui survient à une réalité. 
Or, ce qui peut survenir à l'homme, c'est le superad· 
ditum de la grâce, don e:~; alto qui est, en tai.t, une' infor· 
mation divine. Selon cette perspective; image corres
pond à nature, et ressemblance à surnature, le péché 
ost dissemblanCè. En spiritualité cistercienne, nous le 
varrons, l'image, dissemblante non essentiellement 
mais qualita.ti,vement, tend à sa, perfection pa,r la 
ressemblance. Cette ressemblance est même personnUlée 
et s'identifie avec le Saint-Esprit, agent de sanctifi-
cation. · 

Ces brèves considérations sur le vocabulaire suffisent 
ù manifester que les notions d'image et ressemblance 
sont relatives aux thèmes et modalités de l'enseigne
ment doctrinal et spirituel des auteurs des U e et 
12e siècles. 

2. Trinité et . christologie. - La transpos~tion 
augustinienne de la triade mérnoire-col\naissance
amour en la Trinité Père·Fils·Esprlt aboutit à un 
psychologisme divin; celle de la triade plotinienne 
aboutît, comme cbez Abélard, à un certain modalisme 
trinitaire. Image et ressemblance, clés de ces transpo
sitions, sont, en ces cas, considérées -sous l'anglé de hi 
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nature : Pierre Lombard dit que l'Image est consub
sto.ntielle. Mais c'est bien la Personne du Fils ct non sa 
nature qui est dite« Image du Père •; ce vocable invite 
donc à penser« non seulement à l'identité de substance, 
mais aussi à une propriété personnelle ». D'ailleurs, si 
l'on ne considérait que la consubstantialité, pourquoi 
ne nommerait-on pas le Saint-Esprit Image 1lu Père 
ou du Fils? (cf anonyme, ln f!P· ad Roma11os, q. 222, 
PL 175, 487a). 

La théorie trinitaire de Richard de Saint-Victor 
t 1173 est clairement personnaliste. Pour lui, c(~ no sont 
pas les facultés de l'Ame qui son.t l'image de lu Trinité, 
mais trois Personnes qui s'aiment : père, fils ot ami. La 
transposition se fait do personne à personne. Or, si 
toute personne se terme sur son avoir, elle p•~u L ôtre 
aussi l'origine d'un élan vers une autre personne, 
qu'elle peut même susciter par don d'amour. Quelle 
est donc la raison qui fait attribuer le nom 11'lmage 
au seul Fils? Elle réside non en la filiation, si cc n'est 
que le Fils reçoit de donner, mais dans le lait qu<) d'un 
rntime souille tous deux spirant le Saint-Esprit. « C'est 
on cette mutuelle conformité que le Fils porte en lui 
l'image du Pèro » (De 1'ri1litate vx, 20, PL 1ll6, 985cd). 
Comme l'accueil n'est pas le don, l'Esprit Saint no 
peut être Image, même s'il est par nature égal au Père. 
l~n cela, la création qui reçoit tout de Dieu lui ro:;snmble, 
et c'est à lui de la promouvoir à parfailo ressem blance 
ou divinisation. 

Plus que Richard, Ilugucs };}thérien (t ve,·s 1182) 
ost fidèle à la doctrine trinitaire des Pères grecs. Il 
maintient que l'image ost un terme: u L'image, qu'P-st-ce 
d 'autre que d'êt1·e d'une cause, do colle dont olle est 
l'image • (De haeresibus graer;orum 11, 7, PL 20!.!, 293a). 
IJ s'ensuit que le Saint-Esprit estl'Image du Fib comme 
ce dernier est l'Image du Pllre. Mais lo Filioqua gêne 
Hugues qui so rapproche de Richard en distinguant 
caractère et image; ce caractère, en effet, correspond 
à l'image ricardienne : « Si c'était le propre uniiJuement 
du Père d'émettre l'Esprit, jamais le Fils no serait 
son caractère sans infériorité • (ibidem, m, 18, S8~c). 

L'image ricardionne, le caractère éthérien sont cotte 
parfaite ressemblance qui permet une pal'laite ét1·einte 
d'où naît l'Esprit. Pour Rupe1•t de Do1,1 tz t u ;t5, cette 
ressemblance n'est autre que l'Espri~ Saint ({Ui pro
cède de l'amplexus du Père et de son Image (J n Gtm~
sim n, 2, PL 167, 248c). Ici encore, nous devinons, 
par co vocable, le rôle sanctificateur de la t.·oisième 
Personne de la Trinité. 

Cette «Ressemblance » envahit In Vierge Mal'ie, olle
même • image du Dieu invisible • (Pierre de Celle 
t HSa, SèrTM 75, PL 202, 871a), qui sur terre« n obtenu 
et la ressemblance angélique et la ret>semblanco di vine » 
(Richard de Saint-Victor, E:r:plicatio itl Oanlica 26, 
PL 196, 483h). L'image du Père entre ainsi dans 
l'histoire humaine. Ici encore se pose le problt~me du 
personnalisme de l'image. Le Chrij;t n'est pas deux 
fois Fils, il n'y a donc pas en lui \lne Image divine ct 
une image humaine, autant que de natureiJ. Si les 
hommes, ses frères, sont à l'image de Diou, c'est en lui 
(anonyme, In epist. ad Romanos,~· 221 1 PL 17!i, 487a; 
Robert de Melun, éd. citée, p. 114-115). Tot•l.e spiri
tualité, comme tout salut, doit passer par l'hnage 
personnelle du Christ. 

3. Création. - Par le fait d 'uno causalité suprême, 
la création est image ou à l'image de Dieu. La ressem
blance divine institue ontre les créatures resseul blance 

de paron té ou de germanlté. Macrocosme et microcosme 
sont en consonance. A co propos, il est deux doctrinea 
majeures, l'une platonisante, l'autre dionysienne. 
Déjà saint Anselme t 1109 avait repris la théorie de 
saint Augustin : le Verbe, prégnant des Idées du monde, 
et il tentait d'accorder la multiplicité des idées avec 
J'unité do l'Archétype (cf Monologion 27-86, PL 158, 
181-190). Abélard revient plus nettement au platonis~m 
ot considère « en l'Esprit divin ( it~ numte di" ina) 
fo1•mes et exemplaires .. , idéas que la providence a réa
lisées ensuite comme si elle avait sous les yeux un 
exemplaire de l'Artisan suprême» (Introductio ad theolo· 
giam n, 16, PL 178, 1080bc). Mais, en faisant glisser la 
triade néo,platonicienne vers une in~-erprétation ratio
naliste de la Trinité, Abélard exorciso la création de 
cette « âmo du monde • qui fut la belle Dame de l'école 
de Charh'es .. A.\nsi, pour Guillaume de Conches (t vers 
HM), l'âme est dans le Verbe l'éternel Archétype du 
cosmos ( Glosac super Platonem, éd. É. Jeaunoau, Paris, 
1965, p. 98-99). D'où les allusions constantes et conluses 
des médiévaux à une préexistence des cr6atures. Quoi 
qu'il en soit, la vérité dos choses, à leurs yeux, se situe 
dans l'Archétype. 

Comment expliquer la participation du sonsible à 
l'Intelligible? Pour Gilbert de la Porrée t 115'•, ni Diou, 
ni les Idées n'informent la matière; les exemplaires 
demeurent transéendants, mais ils rayonnent des 
copies ou images médiatrices, les « !ormes natives , 
qui s'impriment dans la matière (ln Boethium d6 Trini
tau 1, 2, 7, éd. N. M. Haring, dans Nine Mediac"al 
Thinkers, 'foronto, 1955, p. 47). 

Hugues de Saint-Victor t 1141 est, avec Alain de 
Lillo, lo meilleur représentant de l'influence dionysienne. 
L'exemplarité fonde la hiérarchie des êtres. Ainsi la 
hiérarchie humaine est «"faite à 1 ressemblance de la 
puissance angélique » et cêlle-ci est elle-même « à la 
ressemblance de la première Puissance » ou Théarchie 
(bl hierarchiam r;aelestsm 1, 5, PL 175, 9S1cd). Cette 
ressemblance est tension de degré à degré. A l'illumi
nation créatrice qui va de Dieu à la matière, corres
pond dans le même temps la manuductio ou retour 
anagogique à la Théarchlo; la hiérarchie humaine est 
prédestinée à la dciformitas ou similitudo ad Deum. 
« Hlerarchia est ad Dourn, quantum posslbile est, 
similitudo et unitas » (vu, 1050h). Ce dépassement, 
qui relègue la hiérarchie angélique à n'être qu'une 
médiation adjutrice, oxige l'essentielle médiation du 
Christ qui est « l'inspiration do toute manifestation 
hiérarchique ,. (m, 990a). Lui seul permet à la hiérar· 
chie • d'atteindre la ressemblance » et « la. hiérarchie 
ne peut subsister autrement qu'en persévérant dans 
son imitation, (xv, 997b). L'imitation du Christ n'a donc 
rien d'un mimétisme extérieur : c'est la réalisation 
d'une ressemblance ontologique. 

L'esprit d'Isaac de l'Étoile (t vers 1169) gravit 
l'échelle des êtres comme celui de Plotin remonte la 
triade divine. Les échelons do cette hiérarchie de la 
création ont récurrence les uns sur les autres : la cime 
du degré inhiriour connecte l'infime du degré supérieur 
(ou du moins d~ degré dont la nature tend vors l'infé
riour) : ainsi ltEsprit Saint vers l'CLpex de l'âme, lieu 
de la Chari té ou pneuma. « Facile cohaerent annexione 
quae non reslliunt dissimîlitudino »(De anima, PL 194, 
1881c). 

La création, par los exigences de la ressemblance, est 
frémissante de dynamisme; c'est un afirontement 
d'unité et de diversité. Une telle vjsion du monde n'a 
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rien de manichéen : l'optimisme y est réel, mais axiolo· 
gique et non pas égalitaire. Non pas un chaos mais une 
harmonieuse gamme de similitudes l Proche du Diou 
Créateur ou lointain vestige, toute hiérarchie est c une 
diaposition sacrée, imago de la divine Beauté» (Hugues 
de Saint-Victor, ln hierarcl&iam caelcstem Iv, PL 175, 
997b). 

'•· Anthropologie. - Ou l'homme est « projet » 
sensible, intelligible, intollectible (les trois cieux), et 
l'anthropologie est alors • trichotomique »; ou il est 
composé de corps et d'Ame, l'anthropologie n'est plus 
alors spirituelle ou intentionnelle, mais «dichotomique • 
ct fidèle à l'ontologie platonicienne. Parce qu'il est le 
vestige de Dieu-Trinité, le corps est une triade: nombre, 
poids, mesure. Quant à l'Ame, où 1•ôside l'essentiel de 
l'homme, elle est, comme l'enseignait saint Augustin, 
moM, $apientia, amor-àileotio, ou momoria, inteUigentia, 
11oluntas. Le dynamisme de la triade ne joua pas sim· 
ploment entre facultés mais l'imago triadique n'existe 
que dans sa tension vers l'Archétype. Sans douta en 
dépendance du pseudo-Athanase et particulièrement 
chez Abélard et los victorias, on trouve la triade potentia, 
1apientia, benignittu~, comme au~i celle d'Hilaire : 
~Uternitas-species-usus, voire origo·pulchritudo·delectatio. 

Si l'on èonsidère les principia de ces triades, corres· 
pondant au Père, on romarquo que les unes mettent 
l'accent sut• la mens, les au tt•es sut• la potentia. La mcr1s 
est ambiguë, tantôt connotant la ratio, tantôt la per· 
sonne elle-même; quant à ln potetltia, elle correspond 
à la voluntas ou à l' origo. 

On retrouve des divisions analogues lorsque l'âme 
n'est pas décrite comme une effiornison trinitaire. 
C'est ainsi qu'avec l'école de Laon, les victorias ot les 
porrétains, Jean de Salisbury t 1180 scande ce vers : 
'Est ho minis ratio Summae Rationis imago» (Entlleticus 
629, PL 199, 978d). L'âme est c raison », image du Logos. 

La mens se rattache à la memoria, souvenir ontolo· 
gique du Créateur en sa créature; lignè de force de 
l'âme rationnelle, elle s'en distingue : elle est « inten· 
tionnelle ~; elle est le « chef » (capitale, principale) ou 
l'llegcmonikon 4e « l'homme intérieur » (Guillaume 
de Saint-'l'hierry, Aenigma fldei, PL 180, 399b; Richard 
de Saint-Victor, De eruditione hominis intcrioris I, 19, 
PL 196, 1261b). Alors que ratio connote une « copie » 
11ecunclum Verbum, mens correspond mieux à un élan 
personnel, capable d'amour, ad Imaginem. 

La mens est non seulement rationnelle mais régente 
ou • royale • : Imago rex, selon le mot de Guillaume de 
Saint-Thierry, à la suite de saint Grégoire de Nysse 
(Denatura corporis et animae u, PL 180, 71 7b). L'homme 
a pouvoir sur toute ln création, comme le dit la Genèse; 
c'est en cela qu'il est image de Dieu. C'est aussi parce que, 
fécond, il est comme Dieu à l'origine d'autres êtres. Co 
qui nous intéresso ici davantage, c'est la doctrine de 
saint Bernard t 1153 dans le De gratia otlibcro arbitrio : 
l'image de Dieu réside dans le libre arbitre, e·t la ressem
blance dans le libre conseil et le libre complaire. « Il 
raut reconnattre en ceux-ci... une ressemblance acci· 
dentelle de la sagesse et de la puissance divines qui 
s'ajoute à l'image » (Ix, 28, PL 182, 1016bc; 
éd. J. Leclercq, t. 8, Rome, 1963, p. 186). Richard, qui 
cependant souligne la liberté de l'image, enseigne 
plutôt un couple raison-amour qui correspond à 
image-ressemblance; Bernard, plus préoccupé de vie quo 
do science, propose une doctrine volontariste : l'homme 
est un potentiel divin qui doit se réaliser par la grâce. 

S. Le p6ché. - Quelle que soit l'anthropologie 
adoptée, l'homme a vocation de perfection et le pécllé 
trouble ou détruit sa ressemblance divine. Le péché 
os t. d'abord orgueil : t•elus do dépendance, et donc 
de11tructeur de la filiation ou de la participation, 
destructeur· de l'élan vers Dieu : c'est dire que, selon 
le.s doctrines, le péché aiTecte ou l'image qu'il rend 
diiTorme ou la ressemblance qu'il fait avorter. Il per· 
turbe ou la raison ou l'amour. Il est dissemblance; aux 
antipodes de la déiformité, il aboutit à la métamor
phose bestiale : le serpent! Par l'extase de ressemblance 
ltomo fit homo-Deus, mais par celle de dissemblance ou 
c hypothèse • homo fit homo-pecus (Alain de LUle, 
Theologicae regUÜUI, 99, PL 210, 67'•a). 

L'expression augustinienne, ot même platonicienne, 
de • région dt;~ la dissemblance », conjointe à la para
bole de l'enfant prodigue en région l9intaino, symbolise 
pour Bernard la vie terrestre après le péché -originol; 
c'ost le monde de la concupiscence. Le point de vue 
d'Achard de Saint-Victor t 1171 est plus métaphy· 
s ique : la première région de dissemblance correspond 
à la transcendance divine, la deuxième correspond au 
péché et la troisième à la peine due au péché. Il pré· 
cise de plus que chaque région concerne la collecti
vité des hommes. cr art. DISSEilDLANCE, DS, t. a. 
col. 1330·13(.3. 

6. La recréation de l'im.age. - Le Corist 
n'ost pas seul0ment médiateur naturel d'une création 
viorge, il en est le sauveur par son Esprit. Image 
p{lrtaite, « il rénove le sceau de la Trinité ,, (Thomas de 
Citeaux, In Cantica 12, PL 206, 810cd) : • Imago Dei 
rocroans » (Pierre Lombard, lrl ps. 89, PL 191, 8~2a). 
Commentant la division traditionnelle du Lombard : 
• triplex imago in corde, imago creatlonis, imago recrea· 
tionis, imago similitudinis » (ibitùm), ce même Thomas 
précise : « Prima est rationis, socunda gratiae, tertia 
'!'rinitatis » (In Cczntica, loco cit.); la troisième jrejoint 
ln première par la médiation do ln seconde qui est la 
ga·âce rédemptrice. La vocation divine da l'homme est 
renouvelée, sa capacitô rostnurée. Au Christ est plutôt 
attribué le salut de l'Image et à son Esprit celui de la 
a·e~;~aemblanco ... du moins en spiritualité; car, - Guil· 
lllUme le rappelle expres~émont - , Il subsistè toujours 
uno ressemblance ontologique ontro la créature ot 
Dieu. 

Quant au superadditum, il correspond au rapport 
dynamique entre nature-imago ot nature·d~ilorme 
(nature-ressemblance finale), rapport do crowance, 
perdu et reèouvré. C'est un « accident », mais non pas 
au sens scolastique; c'est plutôt une réponse à un 
uppel, ce qu\ survient par bienfait du cial pour exaucer 
l'espérance existentielle d'une créature privilégiée. A 
co compte, la grâce correspond à une forme divine 
investissant un être impo.l'falt, mais préadapté à la 
recevoir. Vers la fln du 12° siècle surtout, apparatt 
la formule : ~ Imago ln naturalibus, similitude in 
ga•atultls » (Pierre de Capoue t 12f.t2, Clm 1~508, 20vb). 
Sou!, probablement, ma.ttre Odon voit la ressemblance 
dnns les dons naturels (M;unich, cod. lat. 7622, 18v). 
Mais Simon de Tournai t 1201 précise : « Data, id est 
naturalia, et dona, id est gratuita • (DisputatioMs, 
<id. J . Warichez, èoll. Spicilegium sacrum lovaniense 
12, Louvain, 1982, p. 179) pour montrer que nature 
et surnature sont toutes doux grAces de Dieu : gratia 
crnationis et gratia similitudinis, quand il s'agit de vie 
spirituelle, gratia creationis et gratia rcstaurationis 

' 
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ou recreatumÛI quand il s'agit do l'histoire du salut. 
Hugues de Saint-Victor distingue opus rationale et 
opu8 gratiae; Richard, opus conàitionÛI et opus rest~u
rationÜI. 

Après le péché et la dissemblance qui en découle, la 
restauration, collective ou personnelle, est due à un 
don du Christ qui, de préférence, est nommé c la grAce». 
Il ne s'ensuit pas que la nature ne soi~ pas elle-wême 
gracieuse! Les « gratuita »sont un nouveau don trini
t aire et correspondent au pouvoir, au savoir et au 
vouloir {ou à la dilection), primitivement accordés à 
l'homme, màis à rebours, comme une reconquête 
ou ascension spirituelle. Par exemple, Godefroy da 
Saint-Victor {t fln 12° siècle) retourne ainsi l'image 
triadique naturelle : posse, scire, 11ellc en image gratuite 
•cire, 11ellc, posse {M icrocosmus u , 82, éd. Ph. Delhaye, 
Lille-Gembloux, 1951, p. 9rt-95). Victorin, il a opéré 
le renversement on faveur du scire; les cisterciens le 
font, sans tricher, en faveur du 11elle. Le Prévostin 
s'efforce de concilier les deux tendances : pour lui, la 
ressemblance ne doit pns être considérée seulement 
c secundum gratuita » mais « secundum naturalia », 
car la puissance d'aimer est naturelle (Clm 6985, 87va). 
On devine là uno influence de Guillaume de Saint
'l'hierry que l'on retrouve chez Guillaume d'Auxerre : 
c Multiplex est similitude : scilicot naturae .. , gratine .. , 
gloriae » (Munich, Inc. 8886, 37va). 

Comme on le constate, le problème du surnaturel 
ne sc pose pas alors comme après saint Thomas. Do 
même, la doctrine des sacrements suppose un univers 
symbolique « réaliste , où le signe n'est jo.mais abstrac. 
tion, où sa connaissance est, d 'une part, révélation, 
d'autre part, engagement. 

La grâce do restauration est donnée par le Christ 
dans les sacrements de son 11lglise. Il est d'ailleurs lui
même le sacrement par excellence et use pour ses 
sacrements de signes empruntés à un cosmos, sacrement 
sensible de l'invisible. A la suite de saint AtJgustin 
qui voit dans le rite sacramon~el « une certaine ressem
blance » avec la grâce invisible, Hugues do Saint
Victor insiste plu tOt sur l'aspect noétique ou u démons· 
trati1 »des sacrements; mais il ne raut pas oublier que 
cé symbolisme réaliste est dense d'efficacité, car la 
connaissance inforo la présence : « Sacramentum ost 
corporalo vel materiale elementum foris sensibiliter 
pro~ositum ex similitudine repraesentans et ex ins
titutione signiflcans ct ex sanctificatione continens 
aliquam invisibilem et spiritalem gratiam » (De sacra
mentis 1, ~. 2, PL 176, 317d). C'est le trinOmc de la 
grAce : « Ipsa s imilitude ex creatione est, ipsa ins
tltutio ex dispensatiooe, ipsa sanctificatio ox bone
dictione » {318c). Autrement dit, il y a la nature du 
sacrement, puis les conditions historiques de son ins
titution ot de son efficacité. 

7. Spiritualités. - Il n'est pas de spiritualill' 
sans connaissance des termes a quo et ad qtum, ni 
sans la grAce et donc sans les sacrements. La déitor
mité finale dans l'unité spirituelle ou parfaite ressem
blance étant admise par tous, c'est donc dans la connais
sance de soi que so fonde la diversité des spiritualités 
des 11 c et 12° siècles. Tous invoquent l'oracle dt~ 
Delphes dont ils font un écho du Cantique des cantique!; 
{1, ?). Guillaume de Saint-Thierry met sur les lèvres 
de J'j;lpoux : « Connais-toi donc, ô mon iiJlage 1 Ainsi 
me pourras-tu connaître, moi dont tu es l'imago. Au 
fond de ~oi tu mo trouveras r J (Super Cantica. I, 5, 

SC 82, 1962, p. 16~). Le mouvement est semblable 
à celui dos sacrements {comme de la considération 
contemplative du monde et de l'intelligence de la 
Bible) : la médiation • représentative » une fois saisie 
eutratne au terme recherché. P6r 11Üiibilia ad invisi
bilia 1 Selon que le spirituel so conna!t comme raÛ/on 
ou comme libertd, il s'engage par voie noétique ou 
volontariste vers la Face de Dieu. 

1° Spiritualité noétiqv.q. - La spiritualité noétique 
ost surtout le ta,it des victorins et de tous ceux qui 
voient dans la raison le miroir de Diou. Les victorins 
admettent aisément un imaginarius asconsus in rrn~ga· 
cusmo, selon l'expression de Godefroy; volontiers leur 
spiritualité s'élève par la voie d'intelligibilité vers 
l'intellectible divin; ils pensent pourtant qu'en dépit 
do la dissemblance du péché, l'imaginarius ascensus 
in microcosme, id est in semetipsis est privilégié (Micro· 
cosm~U~ r, ~o. éd. Ph. Delhaye, p. 61). C'est donc en 
soi-même qu'il faut lire la présence de Dieu : « Si legls 
in me non in· te, non orit in te leçtus et ita nec intel· 
lectus » (Herbert de Bosham t 1186, Liber melorum 3, 
PL 190, 1368cd). Mais ce n'est possible que silo miroir 
est purifié et « converti • vers Dieu. Ici, dans l'ascèse, 
Richard marque fortement le rôle de la liberté et do 
l'amour animé par la divine Charité, car l'image doit 
l'Otrouver cette rectitude qui lui permettra de voir 
Dieu. Le miroir est dynamique, il inspecte et pénètre 
son objet, il est regard; c'est l'œil de la contemplation 
{Benjamin major v, 11, P L 196, 180o:c). Telle est la 
pt•emière démarche spirituelle, « la spéculation pat 
ressemblance » {rv, 20, 162bo) qui correspond au per 
.~peculum de saint Paul (1 Cor. 18, 12). 

La apeêrû~tio suppose un élan de la raison, un saut. 
Il y a mentÛI czcessus à chaque palier-de la contempla
tion, du sensible à l'inteUigilll0,1 ae J'intelligible à 
l'intellectiblo. L'intellectible lui-même se dédouble 
selon qu'Il présente la transcendllllce divine à l'intel~ 
ligence de l'homme, à la cime de la· voie positive, là 
où « le Verbe est Théologie » (Thomas Gallus, Supe,. 
misticam tlwologiam, Vienne, ms 695, 83rb) ou selon 
qu'il se voile en son mystère lo plus profond, là où 
n'atteint par voie négative, - la dissemblance méta· 
physique -, que l 'amour ou principalÜI a:!Jcccio (ibi
d,JTn). Vexcessus qui atteint plus haut que la raison 
purifiée t(lo propitiatoire d'or de Richard) jusqu'aux 
chérubins, anges de la contemplation, n'est aut.re 
que la subltwatio, 11 atteint l'Image de Dieu, l'arché
type de la création, en qui sont les raisons nécessaires 
du monde. Sur l'excessus tntJntÛI au 12° siècle, voir 
art. ExTAS8, DS, t. 4, col. 2t 13-2120. 

C'est à ce niveau spirituel qu'il raut situer l'argument 
de saint Anselme ou d'Herbert, le De Trinitate de 
I ticliard, « spéculation » de Dieu, du Dieu vivant tel 
qu'Il so manifeste à un intellect intuitif, non d'abstrac
tion mais de réalité intelligible. Quand « meurt la rai· 
son •· dit Richard, natt la contemplation parfaite, 
au-delà du voile (Benjamin minor, PL 196, 52d), 
c'est alors la vision face à lace : « Veritatem sine lnvo
lucro vident in sua simplicitate sine speculo et absque 
aenigmate • (Adnot{ltiones mysticM in ps. 113, PL 196, 
838c). Bien que • sans miroir P et bien que l'intelligence 
dans l'Esprit Saint a soit » amour, le terme. de la vie 
spirituelle n'en est pas moins une connaissance comme 
le veut saint J ean (17, 3), mais une « connaissance » 
qui se réalise selon toute la force du termo. Aussi 
Hugues do Saint-Victor propose-t-il cette chatne : 
ratio, intellectus, unio (in Christo) (De ~rea Noe morali, 
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PL 176, 633a). ~ Plena similitudine uniemur » (ln 
hitrarchiam caelestem 11, PL 175, 951b). 

2~ Spiritualité voÙJnt<Lriste. - Pour les cisterciens, 
il n'est pas question de ressemblance de plus en plus 
nette, do plus en plus proche entre l'humaine hiérar
chie et la Théarchie, entre l'Image raisonnable et le 
Logos : la vie spirituelle s'accomplit au sein cl'une 
tension entre l'image, - liberté, capacité de divin -, 
et la ressemblance qui comble l'âme de désir. Ici l'amour 
est au principe de l'essor spirituel : quand la volonté 
est devenue droite, alors il commence la transfigura
tion de l'homme en Dieu. La perspective dos cister
ciens n'a pas l'ampleur cosmique de la spir itualité 
victorine, si l'on excepte l'intellectualiste Isaac de 
l'Étoile. Elle se concentre dans le drame • personnel » 
de l'homme face à son Dieu. Guillaume de Saint
Thierry toutefois ne clOt pas le processus de la spiri
tualité dans l'amour p ur de Dieu ai mo pour lui-même; 
il consomme la fln dos individus dans une unité de 
type plotinien où tous convergent et se par!ont. 
D'ailleurs, ce même Guillaume considère que lo projet 
des ressemblances part d'une ressemblance tonda· 
mentale, indestructible, qui réside dans l'omniprésence 
de l'âme au corps, analogue à celle de Dieu dans le 
monde. C'est le mystère antinomique de l'Un et du 
multiple qui se trouve donc au départ et au terme de 
l!l spiritualité guillolmine. L'amour, qui en est la solu
tion, réalise sa fin en réalisant la ressemblance de la 
vertu et celle de l'unité spirituelle, la. morale évangé
lique et la mystique. 

Cette d ivision t ripartite de OuiUaume diffère de celle 
de saint Bernard qui situe l 'image dans la liberté de 
11arbitre, et l a ressemblance bipartite dans la liberté 
du conseil et celle du complaire. La spiritualité est 
ainsi la. libération de la liberté qui, grâce à l'amour 
et à l'Esprit Saint, par les mérites du Christ, triomphe 
des erreurs ou mensonges du péché et des peines qui 
s'ensuivent (De êratia et libero arbitrio xx, 28, éd. J. Le
olercq, t. a, 1963, p. 186). Cette division célôbrc, Ber
nard ne la garde pas en ses Sennons sur le Cantique 
du cantiques, sans doute sous l'infl uence de son ami 
Guillaume. Comme ce dernier , il élude au départ la 
notion de l'Ame-image; il rappelle que le Verbe est 
l' Image de Dieu :l'Ame est à son Image (In cantioa 80, 
2, éd. ,J. Leclcrcq, t. 2, 1958, p. 277); elle est une capa
cité ardente de ressemblance divine que réalisora la 
liberté libérée. Cette spiritualité os t un dialogue tou
jours plus fervent entre l'âme épouse ct l'Époux, 
jusqu'à ce que le baiser mystique les unisse. 

Cette union d'amour n'est pas sans lumière comme 
la connaissance des victorins n 'est pas sans amour. 
Guillaume l'affirme (Super Cantica 1, SC 82, p. 70). 
Bernard le crie : « Seigneur, qui dona est semblable à 
vous? .. Cotte ressemblance est tout à fait admirable 
et étonnante puisque ln vision de Dieu l'accompagne, 
puisqu'elle est bien plutôt la vision de Dieu, je veux dire 
Ia vision do Dieu qui se lait dans la charité : car la 
charité est cette vision, elle est cette ressemblance "· 
La dissemblance ovacuée, • il y aura réciproquement 
entre Diou et l'âme dilection chaste et consommée, 
connaissance plénière, vision manifeste, union défi
nitive, société indivise, ressemblance par!aitel » (l n 
C(lntica 82, 8, éd. J. Lecle.rcq, t. 2, p. 297). 

Nous rappelant les propos des victo1•ins sur l'unité 
spirituelle dans Ja lumière ct la ferveur de la « pleine 
ressemblance •, comment ne pas conclure en souli
gnant leur harmonie finale avec les cisterciens et 

Guillaume de Saint·Thierry dans la Lettre d'or : « Haeo 
hnminis ost perlectio, slmllitudo Dei u (u, S, 16, PL 18~, 
a~ Sc). 

Robert JAVBLBT. 

IV. cat:z LES SCOLASTIQUES 
Dl] 13• SlllCLE 

lllntre la fin de la période patristique et l'ère des 
grands scolastiques, et déjà entre le 12o et le 13c siôcles, 
l'horizon inte!llectuel s'est profondément t ransCormé. 
J./intention dos Pères était de prendre conscienc13, à 
partir de l'J!JCJ•iture, de la dignité de l'homme comme 
image de Dieu et d'en dogager les implications spiri
tuelles sans séparer la spéculation et la vie. Chez les 
auteurs du 12• siècle, la tendance à la spéculation 
::;'ost accentuée, mais celle-ci reste encore d'ordre spi
ril.uel et mystique : elle est une vie et informe la vic 
(cC R. Javelat, Image et ressemblancs au xn8 si6ole, 
t. 1, p. xm et 66). Au t ao siècle, par contre, la spécula
tion se concentre sur des quaestionss, elle s'élabore à 
partir do concepts et de propositions pour aboutir à 
dos thèses, au risque d'oublier l'existence concrète. 
Lns textes de l 'Écriture et des Pères ne sont plus consi
dérés comme des sources de pensée, mais comme des 
auctoritates à. partir desquelles on pose les questions, 
confirme ou infirme les solutions proposées. C'est 
pourquoi, sauf pour les auteurs franciscains, qui se 
nourrissent encore do la sève augustinienne et des 
autours spirituels du siècle précédent, les scolastiques 
n'oiJrent qu'un intérêt mineur pour la théologie spiri
tuelle de l'image, si grande que soit la valeur spécula
l.ivo do leur doctrine. 

Notre enquête se limitera dono aux auteurs les plus 
représentatifs; en outre, elle se eooçel\trèra, du moins 
habituellement, sur t rois aspects caract.t!ristiquos : le 
rondement do l'image de Dieu dans l'homme, la compa
raison entre l'angeot l'homme sous le rapport de l'image, 
los applications spirituelles de la doctrine. 

Il n'existe encore aucune étude d'ensemble sur cette période 
(la dissertation do R. llruoh, signalée à la bibliographie, ost 
rnMlée manuscrite). Le quatrièmè concUe du Latran (121.6), 
on condamnant les e~reurs do J oaohlm de Flore, présente 
colOme réglo sO.ro d'orthodoxiolo Livre del Selllence6 de Plorro 
Lurnbard qui dovient peu à peu Jo liber ~liU de l'enseignement 
thôologique (Donzinger, n. 803-80~). Or, Pierre Lombard 
truite de la connaissance do Dieu solon les catégories de PBIIiJs 
et d'imagtt dans la distinctiol\ m du livre 1, et do la créallon 
do l'homme à J'imago dans la diilUnctlon XVI du livre 2 : c'est 
donc avant tout dans los commentaires sur ces deux dilltlno
lions que l'on trouvera les traités seolasUquos sur l'image do 
Diou. 

Les auteurs se réfèrent à peu près constamment aux mêmoa 
autoritôs, sans qu'on puÏl!se déterminer s'Ils los empruntent à 
un florilôgo ·ou los tiennent d'une lecture directe; ils semblent 
parfois se copier les uns las aulros. D'Hilaire de Poitiers, on 
rolient doux formules du D~ synodis 13 : 1 Imago est eius ad 
'1 uom lmaginatur 8ptoitl indiffsrsn~ • (une reprodueUon 
uxprossivo sam difTdrenc~); 1 Imago ost rei ad rem coaequan· 
dam lmaglnata ot indistinota simüitudo • (une rasSômblanco 
saM dilrtinction) (of PL 10, '•90b). 

Los œuvres d' Auguatin sont abondamment utilisées, sp6-
ciulomont la q. 51 De àioorsil quauticmibru et les livres I X et 
xrv du D8 Trinùau. Une tormulo synthétique de saint Joan 
Unmascène est souvent invoquée : • Nam quod quldom, 
snuundum imaglnem, inttlkctuale slgnlfioat et arbitrio liberum, 
per stt poU81aÛCium • (Do fi4o orthodo:l!à 11, 12, PG 9~, 919bi 
P.d. l1l.-M. Buytaert, St. Bonaventure, 1969, c. 26, p. H 3); 
plus encore la Gloua de Pierro Lombard : • Triplex est 
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imago imago 1cilicct crcatwnl$, imago rccrcaticnl$, im~,tgo 
•imilituàinù • (Ill ps. ~. 7, PL 191, 88b). 

Mais le traité le plus souvent cité est l'ouvrage psewlo· 
augustinien De spiritu ct 1mim1t, que l'on attribue sans prouves 
décisives à Aicher de Clairvaux t 1165; c'est une compilation, 
d'ailleurs très hab!Jo, do textes empruntés li .A!ugustln, 1\1 acrobe, 
Isidoro, Alcuin et à dos médiôvaux postérieurs (cf DS, t. 1, 
col. 295); ü est regrettable que ce traité, qui ne peu t. être 
l'œuvre d'un médiocre écrivain, n'ait pas oncc.ro fait J'objet 
d'une édition critique, avec recherche précise dos sour<:o}S. 

A; TROIS AUTE~ SECUUERS . 
1. Guillaume d'Auxerre t 1281 est • un théo· 

logien qui a des préoccupations spirituelles » (D~~. L. 6, 
col. 1196) ;·ellès apparaissent dans les pages de la Swnma 
aurea ·qui traitent do l'imago (lib. u, tr. 10, c. ·t, q. 1-
6, éd. lt. Regnault, Pâl'is, 1500, !. 63vb-65vb). Ap1·ès 
avoir dit que l'ange n'est pas image mais mieux 
qu'image, car il est lux et signaculum similit1ulini11 
(Êz. 28, 12) « propter deiformitatem et perspicacita
tern sui intellectus » (f. 63vb), Guillaume prédso en 
quoi consiste la ressemblance de l'homme à f>i eu. 
Il ne s'agit ni d'une ressemblance de conformité (qui 
serait celle du Fils), ni d'une ressemblance de rcwt!sctl· 
tation (qui convient au monde dans son ensemble), 
mais bien d'une ressemblance d'imitation à la foi,s dans 
l'ordre de la connaissance et de l'action : c Est. igitur 
factus homo ad ymaginem Dei pr()pter cognitioni$ 
immediatam a.dhaerentiam et coniunctlonem, aut propter 
expressam imitationem operum discrete factorurn, siue 
operum uirtutum • (q. 2, f. 64rb; voir aussi J,~ texte 
conservé dans les manuscrits et cl té' par J. Rîl•aillier, 
DS, t. 6, éol. 1198). 

2. La Snmma. duacensis, dont l'auteur n'a pu 
encore être identift6, semble avoir été rédigé') vers 
1231-1235 (cf La« Summa duacensi.s », éd. P. Glorieux, 
coli. Textes philosophiques du moyen âge 2, J>aris, 
1955, p. 9); elle est donc contemporaine des Qtuus· 
tiones disputala.e d'Alexandre de Halés et on lui attribue 
une influence notable sur la Summa de bono do Phi· 
lippe le chancelier, encore inédite, et la Su,mma de 
anima de J ean de la Rochelle. Nous n'en pos~édons 
qu'une partie, dont le début comporte la flnahl d'un 
exposé sur l'image (o. 3, q. 8 De comparatwhe nnimf}.e 
ad creatorem, p. 15·26). L'auteur se demande d'abord 
si l'ange doit être dit image de Dieu, et répond négati· 
vement; l'argument principal qu'il présente es t, qu'il 
n'y a pas de paternité nf de filiation dans le monde 
angélique, mais seulement dans le monde humain : 
en l'homme seul existe donc une imitation de la Tri
nité par la distinction des personnes « penes ort:gùwm 
essentia6 vel penes obtinentiam essentiae » (p. ~ 5) .' 

L'image dans l'homme se rapporte tout ense1nhle à 
l'unité do l'essence divine et à la 'l'rinité des personoes : 
• Ymago est unitatis in trinita te et trinitatls in unitate ... 
Quod apparét per hoc quod siout Deus est Pater, Deus 
est Filius, Deus est Spiritus Sanctus, non tam1!0 tres 
su nt dii; sic anima est memorla, anima est vol un tas, 
anima est lntelligentia, non tamen anima est tres 
animae » (p. 19). 

La Summa consacre ensuite un long paragraphe à lu currllS· 
pondance entre les facultés de l'âme et les trois por.so11ncs; la 
difficulté porte avant tout sur ln mémolro ot lait appurallre 
le conflit, - que nous retrouverons chez Albert Jo Grand et 
saint Thomas - , entre la conception des physlci<mQ e~ vltilo
sophes (• secundum phy1ice vcl pliilosophico loquento:; •) qui 

ne voient dans la mémoire qu'un réceptacle (tlle$aUrUI) dea 
images et espèces reçues de l'extérieur; et la conception augus
tinienne de ln mémoire comme faculté de connaissance dea 
~d~os transcendantes et ete Dieu lui·même (p.19·23). 

8. La doctrine de 'GulllaUllle d'Auvergne 
t 1249 sur l'image mérit~ d'être considérée. comme 
l'une des plus profondes et des plus originales de ce 
siècle; on la tl'ouve dans le De Trini.tate (c. ~-6, Orléans· 
Paris, 1674, t. 2 Suppl., p. 3Sb'-S6b) et dans le De anima 
(o. 7, pars 22, ibi.dèm, p . f27a-228b); nous nous limi
terons au premier texte. 

C'est dans l'âme humaine qu'existe la copie et 
l'imago la plus manifeste de la trinité · première; c'est 
pourquoi l'lilcrîture dit qu'elle est faite !' à l'ifilage et à 
la I'essemblànce de Dieu •, ce qui n'est dit d'aucune 
autre cNiature (p. 33b). Guillaume établit cette thèsè 
par deux. arguments. D'abord, l'âme commande au 
corP,s, le remplit de sa surabondance et de la richesse 
de sa vie (« q:ua potantia imperet c01•porl, ut vitae 
redundantia et copiositate ipsum impleat ~l; en quoi 
elle ressemble au Père tout-puissant, à la sagesse pre
mière et au premier amour; elle est donc « ombre, 
vestige et rayonnement de la Trinité première 11 , 

En outre, l'âme comporte nécessairement 11ie, 
appréhentJion et afjeotion. Guillaume réfléchit sur ces 
t~ois termes et met en relief leur liaison dialectique : 
c'est son second argument qui, au-delà du signe, 
révèle dana ces trois aspects une image vivante des 
relations entre lés trois Personnes : « Dico ergo quod 
vita ipsa, qua vivit apud se anima, ipsa parens est 
apprchensionis et donatrix af!ectionis » (ibidem); 
il précise, - et c'est un des traits originaux de :s~ 
pensée - , qu'il ne s'agit p~ là d'un mouvelnent 
secundum. <zctum, mals D~ll)l m~uvement ltabituol 
qui tient donc à l'essenèe de~l''llrtte (ibidem). La vlè 
est comme la matière et la cause d'où natt l'intel.lect, 
qui est sa proles, • quoniam imago est de ipsa velu( 
utero seu gremio procedons », et cette proles récipro· 
quement, parce qu'elle est appréhension de la vie, 
« per se necessar~o est verbum et intellectus ipsiu~ 
vitae » (p. 34a); ou encore, selon une autre formula
tion, la vie est l'intellect matériel et /ontal, duq.uel 
émane l'intellect second qui est son « verb'e d'inter
prétation » (ibidem). Et ces deux intellects s'aiment 
réciproquement d'un amour essentiel et gratuit (S(ab· 
asa:). 

Guillaume reconnatt cependant l'imperfection de 
l'image dans la .créature; il invite en conséque'nce son 
lecteur à dépasser les représentations humaines pour 
recourir à la perfection du Modèle : « Cum ergo ista 
obscura vel diminuta tibi videbuntur, illuc recurre • 
(85a). Mais il invite aussi à considér er l'accomplisse· 
ment de l'image dans la béatitude; il y a lieu do citer 
un extrait de ce texte qui évoque à · certains égards 
celui du De Tt'initatc d'Hilaire (supra, col. 1414-1415). 

Puisque dans sa gloire ultime et sa beauté ultime, ct dans la 
béatitude qui lui est promise, l'âme humaine est dostlnôo 
à devenir tout à tait semblal)le à so~t créateur, - et cela pareo 
que, en conjonction immédif.l.~ avec lui, elle luira de sa lumière 
comme un miroir d'une pureté parfaite, présentant sa !ace à 
Celui qui la regarde, ainsi que la foi le sait d'\me vraie certi· 
tude - , nous dlsollJ! sans hésiter que la perfection de Jiâme 
est la plénitude (completio) et la -parfection de sa capacité 
(auae ])088Îbililati6); jo veux dire uno plénitude et une P-erfection 
telles que l'âme y trouvera nécessairement son repos èt qu'il 
lui S\lra impossible d'atteindre un àu-dolà de cotte perfection ... 
Qui peut douter en etlet que l'intellect, capable par nature 
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d' • lnteUiger • toutes choses, no soit Jo miroir do toutes choses 
et la raison en acte7 C'est pourquoi nous avons dit plus· haut 
que le Verbe, premier engendré, était un monde intelligible 
et un mon~e archétypoJ en acte, Je monde intelligible pre.mier. 
'l'u v~~ donc que no~re intellect, dana sa perfection ultime, 
Je(a 1 Jmage et la cop1e parfaite du Verbe premier engendré. 
Or, êomme l'acte est à l'acte, l'a puissance est au$si à la puis
salice : c'est pourquoi, cette puissance qui est le sein ot la 
g4nôratrice de notre intellect sera aussi la parfaite irMgo· ot 
ressemblance du premior Glinératour; c'est pourquoi aussi les 
lions ct amours qui los unisson t seront égo.lomcn t proportionnés. 

Vols donc ou nous t'avons conduit afin quo tu comprennes ce 
~uc· prêcho ln foi : • quand il apparaltra •, par l'acte d' , lnttll· 
bger • dans ces miroirs que sont nos Intelligences, • noua lui 
aerons semblables • (cf 1 Jc1m a, 2). Il est dono nécesso.irp que 
l'A!~~? bumni~e soit la parfaite ressemblance ci la copie de la 
Trm~té première; il est bien vrai que • Dieu a créé l'homme à 
eQn unnge et res.~embl~nce •, c'est-à-dire pour qu'il t;oit image 
o~ reS~;emblan~.e do lu•-même, et pour que personne, à moins 
d'empêl\lli!mént ou d'erreur, ne puisse douter que toute 
pulssanM est erMe pour atteindrâ cette ressemblance et cet 
acto. Cetto image ,ot ressemblanco dans l'homme oxlsto donc 
il J'état do puissance, mais olle passo à son acte ultimo on philo
•o:çJ!umt, c'est-à-dire en luttant contre les erreurs et les ténèbres 
de la fausset6 et dé la bassesse, contre la perversité de ses allec
tlon;', et on recherchant la Jumlèro de la vérité par so. propre 
lum•ère, je veux dire· la fol une et salutaire, en recherchant la 
s~o.vité de sa bonté par les effluves de son parfum qui est 
1 espérance, dans un désir et un amour très chastes et supra
mondains (De Trinita~ 26, p. S6ab). 

Une analyse détaillée de la pensée de Guillaume, que 
nous avons dtl résumer à très gros traits, permettrait 
de saisit mieux encore la richesse d'une spéculation 
qui u~it étroit.ement la rigueur métaphysique, la sûreté 
doctrmale et théologique et les exigences morales et 
spirituelles; il n'est pas impossible de surcrott que sa 
doctrine ait influencé celle ·de saint Thomas. Cf DS, 
t. 6, col. 1182-1192. 

B. l.'tCOLE FRANCISCAINE 

Deux traits principaux caractérisent l'enseignement 
dQS martres franciscains sur l'image de Dieu : le fonde
ment de l'image dans la tJtructurtJ de l'âme humaine, une 
en son essence et triple en ses facultés; la tendance à. 
privilégier l'homme sur l'ange, oo'mme sujet de l'image. 

1. Alexandre de Halès et Jean de la Rochelle. 
- Né vers 1186 en Angleterre, probablement à Halès 
(aujourd'hui Hales Owen, dans le Shropshire), Alexandre 
vient avant 1210 terminer ses études à Paris; mattre 
à la faculté de théologie, il est chargé d'une mission 
de conciliation à Rome en 1230-1231; il retourne en 
Angleterre au terme de cett\l mission et devient archi
diacre de Coventry; venu de nouveau à Paris pour 
l'année scolaire 1232-1233, n entre chez les francis
cains au début de l'année scolaire 1236-1237; il meurt 
d'une maladie épidémique le 21 août 1245 (cf l'étude 
~;les éditeurs de la Glos8a in quatuor libros Sen~ntiarum, 
t. 1, Quaracchi, 1951, Prolegomena, p. 7"'-75"'). 

Il mérite d'tHre considéré comme Jo premier mattre qui fit 
des Sentence$ Jo texte ordinaire d'enseignement, comme le 
fondateur de l'tlcole tranclscalne de Paris et l'initiatour do la 
rocllerehe théologique dans l'ordre (p. 70•-7(&•). 

La doctrine d'Alexandre sur l'image eat à chercher dans los 
ouvrages sûrement authentique~ qu'il écrivit avant son entrée 
dans l'ordre, dans la Glo88(l in tv Sent. (surtout t. 1, dist. 3, 
n. 34, p. 55; t. 2, 19~2, di.st. 6, il. 6, p. 52; dlst. 15, n. 8-9, 
p. 141·142, et dist. 16, n. 1-8, p. H5-t'52) et dans les q. 26 Dt 
imagine et q. 93 D~ libero arbitrio des Quacstiones àisputatae 

arncgu4m elscl fràlcr, t . f., Quaracchi1 i96(), p. 46·7-485 et 
566·585). 

Jean de la· Rochelle (sur la vie, en attendant la 
notice du DS, voir l 'édition de son TractatU8 de clifJi~ 
sione multipliai pottJntiarum animae, par P. Miohaud
Quantin, Pari~, 19G(t, introd., p. 7-9) est mentionné 
comme mattre en théologie dès 1288, et meurt la 
même année qu'Ale:x.andre, en 124$. 

11 traite de l'image dàns les ch. 25-93 do sa Summa ile anima 
(éd. T. Domeoichelli, Prato, 1882, p. 1îl8·160; une édition 
(\ritique de cet ouvrage remar9uablo ost en préparation à 
Qunracchi). 

On salt aujourdlhul que la Summa tlltolcgica misa sous Jo 
nom d'Aloxandre de Halés, et que l'on appelle désormais 
Srtmma Halcsiana, n'est pas son œuvre, mâis celle do ses 
disciples, spécialement Jean de la Rochelle at ·Odon de Rigaud 
(cf les Prolegomélla, p. Lix-J.xx, cXJ-CCXLVI). Copondant, la 
portie de cet ouvr11ge qui traite de l'homme image .de Dieu 
(S•~mma .. , inq. 4, tr. i, .sact. 8, ch. 5, art. 1·5, t. 2, Quaracchi, 
1928, n. 336-S(&~, p. (&08-~15) dépend beaucoup des textes 
Rntérieul'$ d'Alexandre et d~ Jean de la Rochelle précédemment 
rnontionnés (ct Prolago17Uina .. , p. CCLXXIII svv). · 

1° L'dme ltumaine, image cle Dieu. - Alexandre do 
i'lalès structure la q. 26 De imagi~e. selon le scMille 
ù~1.a~o creationis, imago reçreationis, imago similitu
d,ms, emprunté à la Gloesa de Pierre Lombard S\U' le 
[16. 4, 7 (cC col.1485). Suivant Augustin (DtJ TrinitattJ vu, 
6, 12) et Pierre Lombard (u S~nt., d. 16, o. 4), il note 
que le Fils est imago et la créature humaine ad ima· 
ginem et dé1lnit l'ad imaginem comme le rapport çl_e la 
copie au modèle, de lie~tJmplum à l'extmplar (disp. 1, 
mombr. 1, .n. 4, éd. citée, p. 468) ; il précise eh COilJié· 
quence que l'image, en tant que ressemblance expres· 
sive (similitrtclo.expresBa), ne }1.e;uy~~~rque dans la 
partie raisonnable de l'être humaiiL(membr. 2, n, 7, 
p. 469; cf Glos8a in Sent. 1, d. 1, n. 27, éd. citée, p. 19; 
.Jean de la Rochelle, Summa cle aninio., c. 25, éd. Dome. 
nichelli, p. 141·142; Summa H aleeiana, t. 2, loco cit., 
n. 340, p. U2-~1't). 

Le lieu de l'image n'est pas à ch11rcher eeulement du 
côté des facultés cognitives, mais aussi du côté des 
facultés actives; Alexandre traite ce point dans la 
question disputée 33 en se référant à .Jean Damascène 
(De fide orthodoxa 11, 27) et a'U De 8'piritu et anima 
(c. 10 : « mens habet ima.ginem in potentia cognosc111idi 
t>.t si!"ilitudinem in potentia cliligendi », PL 40, 786). 
Il diSCerne dans l'âme une double trinité : mens,_ 
i~1t.elligentia, voluntas du côté de la connaissance, 
l~bqrum arbitrium, ratio, voluntas du côté de l'activité; 
de même que mens peut désigner la faculté cognitive 
en sa totalité ou se contredistinguer de l'intolligen~e 
et de la volonté, ainsi liberum arbitrium, en tant 
que 'universaliter imperans, peut envelopper l'activité 
tout entière ou se distinguer de la ratio comme pouvoir 
de délibération et de la voluntas comme faculté d·'appé· 
tHion. Dans cette « trinité de l'action », le libre arbitre 
correspond au Père, la raison au Fils, la volonté à 
1' Esprit (membr. 2, n. 54, p. 58(1.-585; cf J ean de la 
H.ochelle, Summa de anima,.o. 81-82, p.15'•·156; Summa 
Halesiana, t. 2, n. 392, p. 471). 

Alexandre traite peu par. ailleurs de l'analogie entre 
la structure ternaire de l'âme et la Trinité. Ce sujet 
est par contre développé par ·Jean dela Rochelle dans 
le ch. 27 de sa Summa d6 anima. 

L'âme humaine ost Imago de ln, Trinité non selon une 
convenance accidontollo ou substantielle, mai!J d'abord solon 
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une convenance d'ordre, du !nit que e la eréaturo ralsonll<tble est 
ordonnée immôdlalomon t à Dieu dans la connalssano;o do la 
v6rito promièro ct dans l'amour de la bont6 suprômo •; Cllsuite 
solon une convenance de proportionnalitA, du fait que l'âme 
• lmlto à sa mesure la mémoire, l'intélliganeo ot l'amour qui, 
dans la Trinité, sont appropriés respectivement aux Personnes • 
(p. 11.~; c! Summa Halesiana, n. SS6-SS7, p. ~08-UO). On peut 
même parler d'une circuminceuion des trois faoullés, au sens 
ploln lorsque leurs actes ont Dieu pour objel, on un vans plus 
faible lorsque cet objet est l'Amè alle-mômo (S"mma ct~ (mima, 
c. 33, p. 158-159; Swnma Hale,iana, 1\. àU-342, p. !tft,.r,.t5). 

2o L'homme est-il, plus gue l'ange, image de Dieu? -
Les Pères s'étaient peu occupés de cette question, mais 
olle avait pris un certain relier chez les autours du 1 2e siè
cle (cf R. Javelot, I mage et ressemblance .. , t. 1, p. 158-
168). Les éléments de la réponse se trouvent d1:jà chez 
Alexandre (De imagine, disp. 1, mombr. 1, n . 1l)·1S, 
p . (171-{t?a), mais c'est J ean de la Rochelle qui lui 
donne sa formulation la plus complète dans lt~ eh. 28 
de la Summa de anima. Il prend à la lettre la torrnule 
du De 8pirilu et anima (o. 85, PL 40, 805) : c ad imaginem 
ot similitudinem suam eum (hominem) creavit, quod 
nulli alteri ea: crcaturi8 dona11it », et donne la supériorité 
à l 'homme pour trois raisons. 

La première est l'unibilité de la nature llurnaine 
à la nature divine, raison signillcativo car ollo f<ouligne 
déjà. l'importance primordiale de l'incarnation dans 
la théologie franciscaine. L'argument va du rait au 
droit : Q Puisque la na ture humaine a pu être unie 
(unibili8 frurit) à la nature divine, ce qui n'ost pas 
le cas de la nature ang6liquo, c'est donc que la nature 
humaine est l'expression d'une plus grande ressem
blance » (p. 145; ct o. 81-32, p. 15~-157). Alexandre 
disait déjà : c Puisque Dieu devait lll!sumer h• nature 
humaine, et non pas l'ange, c'est pour cola qu'li fit 
l'homme à son imago et non l'ange » ( Glossa in Swt. n, 
dist. 15, n . 8H, t. 2, p. 141). 

Jean de la Rochelle ajoute deux autres raisons per 
conformitaüm imitationi8 in qua.ntitate (une quantité 
d'ordre spirituel), selon que ce~e imitation s1: réfère 
à l 'essence divine ou aux personnes. 

En référencé à l'essence : • De même que Diou possùdu puis
sance, gouvernement, 11upr6mo.Ue et motion de son uuivars, 
ainsi l'âme a le gouvornomont do son corps qui ost commo son 
propre monda • (l'argument relève du De 1piri1u el anima ou, 
après une citation d'Actes 1?, 28, il est dit : • Ita o:<L anima 
secundum suum modum l.n suo corpore sicut Doua ll.' t in suo 
mundo •, c. 35, PL 40, 805; Il est repris dans la Summa II als
liana, t. 2, n. 337, p. 410). Ensuite en référence aux personnes: 
• De même qu'existe dans les personnes le pouvoir de (ll'oduire 
une autre personllê .. , ainsi on est-il dans la nature hu111aine, 
co qui fai t défaut ~l'ange • (S"mina de anim(l, c. 28, p. HG). 

Hn conséquence, si l'on prend la notion ù'imagn au sons 
gdll4rique (comnmniter), olle convient à l'ange C\lllllllo à 
l'hommo; si on la prend au sens propro (proprio), clio no 
conviont qu'à l'homme. On peut dire encoro quo 1\mgo est 
davantage rOlôSamblance (d'après $;. 28, 12 : signaculum 3imi· 
litudinis), l'homme davantage image. 

.Jean de la Rochelle conclut son exposé par une analyse 
et une définition précise des trois notions : l'e.•t.t:;.rium, 
imago, similitudo; le 111111tigium est une remota et ofJ.w:ttra 
et particulari8 repraesentatio Trinitatis; la simitr:wdo 
une reprae1entatio immcdiata, particularùr, lucidi.ssima; 
l'imago une repraesentatio immediata, plena et lucida; 
chacun des adjectifs indique soit la comm11uau Lé, 
soit la difTérenco d'une notion à l'autre (p. 14 7). 

Jean de la Rochelle apporte encore des arg1tmonts 

complémentaires dans le ch. 81 où il cherche en quoi 
l'homme est image do Dieu. Il l'est en premier lieu 
• secundum tot.alit-atem naturae, et hoc non convenit 
alii creaturae »; en effet, puisque l'exemplarité divinn 
contient également l'IV't et l'idée de l 'être spirituel et 
de l'être corporel, une créature qui n'a que l'esse 
spiritual8 ne peut représenter la totalité de l 'art divin 
(p. 153-154). L'pomme est ima~e en second lieu« secun
dum inttmsionem qualitati8 ~ (selon la denslt6 do sa 
valeur d'M're); dans ce sens, l;image de Dieu n'existe 
que dans la partie do l'hOmme qui est a la plus élevée 
et la plus pure », cene qui est • immédiatement formée 
par la vérité première • : c'est la mens, ou intelligentio., 
ou rat io superior, structurée par les trois facultés. 
L'ange possède sans doute cette intensité do valeur 
en son essence, et même à un degré supérieur, mais il 
la possède par nature et non par grâce (p. 154); l'ange 
eœcelle selon la première formation, qui ost colle de la 
création, mais l'homme reprond l'avantage au plan de 
la réformation : ·« mens enim angeli non est reforma
bilia »; et parce que l'imago creationis est ordonnée 
à l'irruzgo rccreationi8, c'est l'homme encore qui mérite 
vraiment le nom d'image (c. 32, p. 156). Il est d'ai lleurs 
significatif que les oh. B1 et 32 s'achèvent par un 
retour à l'unibilité (p. 155 et 157), qui est donc l'argu
ment fondamental pour établir la supériorité de 
l'homme sur l'ange en tant qu'hnage de Dieu . 

go De l'imago creationis à l'imago similitu.dinis. -
L'intention des premiers m\lttres franciscains est 
spéculative; quelques traits de leur doctrine orientent 
cependant veta une application spirituelle. Déjà 
Alexandre do Halès souligne que l'irruzgo creationis 
se discerne mieux lorsque l'âme est con11ersa ad Deum, 
et donc en convenance avoo son objet (q. 26, dist. 1, 
mombr. 4, n. 21, p . 476). Dan!J 1~ ligne d'Augustin, 
tout en maintenant la réalité11Abituello et potentielle 
de l'image en tant que l'Ame est capax Dei, il note quo 
l'Image ne devient manifeste qu'au moment où cette 
capacité est actualisée par l'exercice des facultés; 
cette image se manifeste dans le juste, non dans le 
pécheur (mom.br. 5, n . 29, p. 475; cf Summa Halesiana_, 
loco cit., art. 6, n . !lU , p. 4H ). 

Parallèlement, l'imago rccreationis n'attoint sa 
plénitude que dans la grâce et par l'exercice des vertus 
(q. 26, disp. 2, membr. 1, n. 31, p. {t77); la grâce a 
un triple el!et : informarc, reparaJ"e deformatum, coope
rari oum libero arbitrio ad conjungerulam imaginem 
creationi8 cum imagine similitudini8 (mombr. 2, n. t.1, 
p. 479). Le troisième efTot vaut d'être souligné, car 
il mot en relief la conj onction do la grâce et du libre 
arbitre et la médiation qu'exerce l'im(lgo recreationis 
entre l'imago creationis et l'imago similitu<linis (notons 
que cotte dernière image est désormnis identitl.6e à la 
perfection do l'image dans la béati~ude, alors qùe chez 
P ierre Lombard elle désignait seulement le rapport de 
l'image créée au modèle incréé). 

La Sumrruz H alcsiana consacre un article spécial à 
la difTérence imago-qimilitudo. L'une des distinctions 
part d'une formule du De spiritu et arlima : « imago 
in oognitione, llimilitudo in dilectione )) (c. 10, PL 40, 
786; cr c. 89, 809); lo commentaire précise que, si on 
prend 1imilitudo au sens l)ropro, c'est-à-dire en tant 
qu'elle connote une convenance selon la qualité, il est 
bien exact que la similitude se trouve dons l'amour, 
• puisque celui qui aime, par l'effet même de l'amour, 
est transformé à la ressemblance de celui qu'il aime , 
(loco ait., art. 9, n. 339, p. 411b). Les premiers autours 
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franciscains enseignent donc un dynamisme spirituel 
de l'image : l'imago creatior1is tend vers l'imago simi
litudinis et s'actualise progressivement par la média
tion de l'imago recreationis, qui réalise la première 
et annonce la seconde. 

2. Saint Bonaventure t 127ft. - Les principaux 
éléments de la doctrine franciscaine sur l'image de 
Dieu sont déjà fixés quand Bonaventure devitJnt 
étudiant on théologie à l'écolo dos Mineurs en 12ftll; 
il n'a pu bénéficier longtemps des leçons d'Alexandre 
de Hallls et de J ean de la Rochelle, morts en 12ft5, 
et l'on ne sait quels furent ses mattres. Mais Bonaven
ture fait preuve d'une grande mattrise de pensée et 
d'un don remarquable, parfois poussé jusqu'à l'excès, 
pour la systématisation. C'est lui qui clarifie, synth6tiso 
et accomplit la doctrine de l'image dôjà développée par 
ses prédécesseurs et lui donne, après Augustin, un 
second sommet de porrection. 

Nous devons évidemment faire un choix parmi les toxtos. 
Depuis la parution de l'édition do Quaracchi, F.-M. Henqu!not 
a découvert une série de questions manuscrites, probâhlemont 
autographes, dnna le ms 186 do ln bibliothèque d'Assise; elles 
étaient destinées à entrer dans le Commentair11 dca Sentences; 
J'une de cos qunstions ost intitulée De imagine; voir Jo résumé 
pnr Henquinet dons Euulcs {ra~~eiscaines, t. '•4, 1932, p. 6~5. 

1° Fontùmon~ théologique de la doatrir1e. - L'exposé 
le plus complet se trouve dans In 11 Sent., d. 16, a. 1, 
q. 1, concl. (dans Opera, t. 2, Quaracchi, 1885, p. 394b-
395b). AprOs avoir distingué l'image, qui est simüitude 
expressive, du vestige, et montré qu'il ne peut Otre 
question entre lo. créature et Dieu d'une convenance 
spliciflquc solon la nature, ni d'une convenance sdrlti
rigue, Bonaventure pose l'affirmation d'une c;orwcnar1ce 
de proportiormalité et d'une COfiVC11ance d'ordre qui 80 
réalisent de façon lointaine dans le vostige et de façon 
prochaine dans l'image : ainsi la créature raisonnable 
a raison d'image, en particulier l'homme. Ces vues 
sont reprises de J ean de la Rochelle (cf plus haut, 
col. H 39), mais Bonaventure leur donne une force 
nouvelle quand il explicite la preuve de sa thèse, en 
commençant po.r la convenance d'ordre : 

Dieu, on olJot, o. !ait toutes choses pour lui-môme : souve
raine pulsso.nco ct majesté, il a fait toutos choses pour sn gloire; 
souveraine lumière, il a fait toutos choses pour sa manifes
tation; souveraine bonté, il a fait toutos chosos pour la commu
nication do lui-même. 

Or Il n'y n pns de gloire parfaite s'il n'est quel(JlJ'un pour 
la proclamer, pns de manifestation pnr!alto s'il n'est quelqu'un 
pour la comprendre, pas do communication parfuite des 
biens s'Il n'est quelqu'un pour en fa!ro usage. Et puisque pro
clamer ln gloire, connattre la vôr!tô, rocovolr des dons pour aon 
usage n'appartiennent qu'à la crôaturo rnisoJ;Jn nble, il s'ensuit 
que les créatures non raisonnables ne sont pas ordonnées à 
Dieu immédiatomont, mals seulement pnr la médiation do la 
créature raisonnable. Ccllo·ci, du !nit que par nature allo ost 
capable de proclamer la gloire, d'avoir la connaissance ot 
d'8l1Sumer tout Jo roslo au gré de sa volonté, est par nature 
ordonnée è. Diou Immédiatement. 

Eln outre, plus une chose est ordonnée à une autre, plus clio 
lui ost accord6o solon une convenance d'ordre : ainsi l'âme 
raisonnable, ct toute créature raisonnable, parce qu'C!Ilo • ost 
capable do Diou et peut pnrticiper à lui • (Augustin, D4 Trini
tatt: x1v, 8, 11), est ordonnée immédiutomont à lui; ollo est 
donc accordée à lui selon Je plus haut degr6 de la convonnnoo 
d'ordre. Et comme plus grande est la convenance, plus grande 
aussi est ln similitude, la créature raisonnable est similitude 
~pr~ssi11~, el do no lm age (p. S!)l,b-S95a). 

DICTIO!fNAIRJ: DE 8l'IIIITV.U.JT!l. - r. VU 

Lu convenance de proportionnalittJ est basée sur une 
similitude de rapport8 (similite,. se habqre). Bonaventure 
ue su contente pas d 'une similitude extrinsèque, établie 
pur exemple sous l'ang{e de la causalité (• comme Dieu 
rwoduit son effet, ainsi le produit l'agent créé, bien 
que ce ne soit pas au même degré •), il faut une simi
litude quantum ad intrinseca : 

• Mais la créature rnisonnahle n'a pas seulement cotte oonve
nuru:u extrinsèque; il existe en outre on elle uno convenance 
selon l'origine, l'ordr~ et la distinction de 11es (acultéa, par quoi 
ollu est Msimilée à cette distinction, cet ordre ot cette origine 
qui existent dnns le6 Personnes dlvine6 et sont lntrinsèques 
t1 la nature divine. C'est en oo sens qu'Augustin montre dans 
le De Trinitat~ que l'homtno ost lmnge de Dieu, ct nous l'avons 
•:x.vliqué dans le premier livre : il y a dans 1'4.rne raisoonablo 
uno uni~ d't88tnce et uno trinilt! ck8 facultés qu! sont ordonnéoa 
l'une à l'autre, dans un rapport semblablo au rapport dos 
l'er!lonnea en Dieu. C'est pourquoi, il y 11 on olle une similitude 
o~xprossive de ràpports et, pour cette raison, cette créature 
J'ai~onna.ble qu'ost l'homme est image do Diou • (p. SCJ5ab; los 
dernières pb rases résument l'exposé do 1 n I Sent., d. S, p. 2, 
L. 1, p. 80c-!l2b). 

On peut donc exprimer co dernier argument par la formule 
::uiv<Jn te, en tenant compte quo le signe = no signifie pns une 
:1tricte égalité : 

lJnité de l'essanco divine unité de l'ossonco de l'Ami! 
Trinité des personnes . = t~inlté des tacultés . 

• 
Les deux arguments de Bonaventure sont intimement 

liés. C'est parce que l'âme humaine imite par la struc
l.u re de son essence la structure de l'essence divine 
•1ue l'homme est en relation immédiate avec Dieu : 
on raison do cotte s tructure, l'âme ost un miroir qui 
r·eflèle la gloire de Dieu par la mens, sa manifestation 
par la notitia, sa communication par l'amor. L'âme 
huml\ine ost ainsi en rtJlation dialogi.qutt f!V8C Dieu, 
ee que Bonaventure suggère dans \lll 'du"?iium de la 
même distinction : «et quia ratio imo.ginis non convenit 
nisi personae guatJ potest loqui. per sc, ideo in produc
l.innH eius utitur verbo primae personao : Faciamus • 
(dub. 1, p. '•06b; voir une présentation moderne de la 
pensée de Bonaventure sous cet angle dans Margot 
Wiegels, Die Logik der Spontaneiti.it. Zum Gecf,ankcr1 
der SchOpfung bei Bonaventura, Fribourg-en-Brisgau 
üt Munich, 1969). 

2" L'ange et l'imagtJ. - La position de Bonaventure 
nsl. ici plus nuancéo que celle de ses prédécesseurs, 
•1u' il connatt et critique (cf In n Sent., d. 16, a. 2, q. 1, 
r .. 2, p. 40ta). Pour résoudre la question, il reprend 
l'examen des fondements de l'image. L'intensité de 
1 'imuge doit être fonction de la double convenance. 
Quant à la convenance d'ordre, ange et homme sont 
cîg:wx: dans leur rapport à Dieu, l'un et l'autre ~ immé
diatement formés par la vérité premièr·e »: mais sous 
J'angle de lu précellence de la créature raisonnable 
s ul' los autres, l'ange est supérieur sub ratione regiminitl, 
ear· il est député à la conduite de l'homme; celui-ci est 
:mpérieur sub ratione finis, car los créatures corporelles 
sont faitos pour lui et non pour l'ange (p. 401b). 

nonaventure maintient le même rapport d'égalité 
\l t de supériorité alternée en co qui concerne la conve
nance de p11oportlonnallté. Ange et homme sont égaux 
selon l'esse imaginis (la réalité de l 'Image), puisqu'ils 
possèdent également l'unité de l 'essence et la trinité 
des facultés. Selon le beM esse i.maginis (la qualité de 
l'i•oage), l 'hommo est supérieur positive, parce que son 
âme est unie au corps ot qu'il devient ainsi principe 
•l'autres êtres : en ce sens, il « représente davantage 

46 
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Dieu qui es~ principe de toutes choses et un en toute!! 
choses »; mais l 'ange est supérieur privative eat·, par 
la pureté de sa ' no.tutoe, il représente davantagiJ Dieu, 
• spiritus purus, omnino impermixtus et indepcndens a 
crcaturis omnibus • (p. 401b-4.02a) . 

Los remarques quo tai t Bonaventure en répond:111L aux 
objections ne sont pas moins intéressantes quo los :<olulions 
préc6dentes. JI précisa d'abord que la supéri<>rlté du uaturo 
choz l'ange ne vaut quo pnr rappo .. t au corps; ollo t•'csL pas 
l 'indice d'une moindre capaoi/6 tùJ D1'eu dans l'homme; ensuite, 
il o.dmot que la vivacité dos facultés de l'ange peut sa11s douto 
êlro Interprétée comme Jo slgno d'une intensité pluf; graudo 
dans l'ordre de la 8imililudo, mais non comme preuve d'inéga
lité dans l'ordre de l'imaso (401b·lt02a). 

On aura noté que Bonaventure no !ait pas intervenir l'argu· 
mont do i'unibilit6; il y vient dans l'examen de la cinquiôme 
objection, maja sa réponse manque de netteté : il sem ble que 
pour lull'unibilité no concerne pas I'cssem:o do l'hor11 mo, car 
elle est un don gratuit; cependant, même si l'on admd qua la 
nature angéllquo ost davantage capable de grâce quo la un ture 
humaine, il rosto quo cette plus ou moins grando c:upncité 
no conditionne pas l'officncité du don divin ; • Nlhiln111inus 
tamen per allquod dcnum divinitus sibi gratis datu111 pntest 
olovari capacitas anlmao u&que nd capacitntem nugt·li, ot 
qu.cdam modo ampliorcm •, co qui s'est réalisé dans lo Christ 
ella Viorgo Marie (p. 402b). 

ao .t'image de Dwu darl8 la vic spirituelle. - Bona
venture passe sans etTort de la théologie systétnRUque 
à la théologie splri~uelle : ses œuvres spllcnl:.ttives 
abondent en formules substantielles qui lo.issenl trans
paraftre son expérience mystique, éclairent et sl.imuhmt 
le lecteur; ses écri ts spirituels, on dépit d'un 11 bus de 
l'allégorie et du sens accommodatice, se réfèren t étroi
tement à la théologie. La doctrine de l'image ela Oieu 
devient ainsi chez lui unè doctrine de vie. 

1) Vestigium, imago, similituào. - Bonaventure 
fait grand usa.ge de ce schème ~ernaire qui rom un f,e au 
De Trinitate d'Augustin et que, parmi d'autl't'~ , J ean 
de la Rochelle avait exploité. 

Dans le commont.airo du premier livre des Sonc.-nces, il 
utilise encore la trlado umbra, fle81igium, imago : l'ombre ost 
uno représentation c\lcignc\o ot confuse, fondée sur la cnusa
lltô indéterminée do la création; le Pt:ltigt, uno roprésun Ln lion 
ôloignée mais distincte, rondéll s1,1r la triple cauanllt6 d61.orminée 
officiante, tormelle et Onnlo ot sur les traQsoendantau >: umun, 
vorum, bon!4mi I'imasc, une représentation prochnlnu et dis· 
tlncto qui n'appartient qu'à uno nature intellectuelle stl'\wturée 
po.r los trois facultés (/n 1 Sent., d. a, p. 1, c. t, q. 2, 1111 ~. t. i, 
73ab). 

Dès lo commentaire du second llvro, la notion de similitud<l 
en lro on jou ot prend son sens déflnltit po.r rapport iJ imaco; 
1imilitudo désigne dès lors une assimilation qualltalive at 
spirituelle : imat;o npp11rtlont aux doris naturels, simWttu:lo 
nu x dons gratuits (Bonaventu~e reprend uno lerm ulo dajè 
examinée dans la Summa H nlt.tiarl(l., n. 339, t. 2, p. r.11a, el 
que l'on trouve textuollemont dans l'ln Gcn08irn d'Jiaymon 
d'Auxerre 1, 7, PL 117, ~59, et dans les Scntontiac du Pierre 
de Poitiers, u, 9, PL 211 , !l66c: • imago quantum ad naLuralia, 
aimilitudo quantum ad gratuita • cf supra, col. 1" 'JO) ; la 
Nssemblancc va donc apôciOor l'ordre de la grâce. 

Le schème ilestigium, imago, similitudo est appliqué 
de façon systématique dans la q. r. De 11oientia Christi 
pour définir les degrés d'être et de valeur des croatures 
et le mode selon lequel Dieu coopère à leur Mt.ion : 
• La créature, en tant quo vestige, est comparée à Oieu 
comme à un principe, en tant qu'image commo ù un 
objet, on tant que similitude oomme à un don in rw; ; en 
conséquence, est vestige toute créature qui a Dh·o pour 

auteur, image, ceJlc qui conno.it Dieu, similitude, celle 
en qui Dieu habite » (t. 5, p. 2~a; of Brcvilcquium n, 
12, t. 5, p . 230ab; De reductione artium aà theologiam 12, 
t. 5, p. 323a). Le même schème détermine les étapes 
de l' I tirwrarium mentis in Deum : l'âme s'élève sucees· 
sivement à la contemplation de Dieu par les vestiges 
(r, 2, t . 2, p. 297a), àar1s ces vestiges (u, p. 299b·ll08o.), 
par l'imago qu'elle est elle-même (111, 1, p. aoaa) ct dan• 
oetto image réformée par la grâce (rv,, 1, p. 306a), ln$• 
truite po.r l'Écriture et illurtlinée par là Sagesse (1v, 4.-~. 
p. !lu?); enfin l'Ame s'élève au-dessus d'elle-même p~r 
~ la ressemblance de la divine lumière » et « dans cette 
lumière elle-même » (vu , 1, p . S12a). 

2) I mago creationis, rccrcationis, glcrifu:ationis. - Le 
mouvement dynamique qui parcourt ces trois moments 
de l'Image fait l'objet des sermons 5 et 6 pour le 
2211 dimanche après la Pentecôte : la monnl;lie qu'ilfa~t 
rendre à C~sar (cf Mt. 22, 16-21) est, comme l'on sait, 
un des lieux scripturaires de l'image de Dieu (Jo ser· 
mon 5 correspond au sermon ~ do l'ôd. Vivès; le sermon 6, 
tiré du ms de Bâle, ne se trouve que dans l'édition de 
Quaracchi). Dans ces deux sermons, Bonaventure se 
réfère non seulement à Gen. 1, 26, mais encore à la 
plupart des versets scripturaires, surtout pauliniens, 
qui intéressent le ~hème de l 'image; on y trouve donc 
un véritable florilège do textes. Nous retiendrons seule• 
ment quelques aperçus du sermon 6. 

Cette image qu'est l'âme n'a qu'un seul maUro : 
' celui qui l'a faite dans la création, qui l'a peinte dans 
la passion, qui l'illumine dans la gloire •· L'ima1o 
orea.tionis devient mani.feste quand les trois facultés 
de l'âme sc tournent vors Dieu. A l' imago recreationü, 
Bona venture applique Eocli. 1?, 1 : ce texte dit la 
faiblesse de l'homme lié à Jo. cltai,r, mais aussi sa dignité 
quQnd l'âme ost teinte du ~~pg'tlp..ÇJlrist, vêtue commo 
le Christ l'a été lui-même dans sa passion, colorée du 
sang jailli de son cœur (§ 2, t. 9, p. 4~8b) . Il explique 
l'imago gloriflcationis par 1 Mace. 6, 39 (c refulsit sol 
in clypeos aureos et aerees ») et, comme Hilaire et 
Augustin, il confère au corps glorifié la qualité de 
l'image: 

• Diou nous a donné un doublo bouclier que nous devons 
portor à son hollneur : le premier est l'âme, lè second Jo corps; 
le pr(lmier est d'or, en raison du aang dor~ du Christ qui l'a 
teint; le second d'airain, en raison do la constance dans la 
passion qu'il a aoufferto; sur l'un et sur l'a utre resplendit le 
soleil, parce que la splendeur des corps glorifiés sera lo rejail· 
lissement de la gloirê dés ê.mos • ( § B, p. 449a). 

Notons enfin que l'Image de Dieu règle les devoirs 
de charité : nous dqvons aimer les méchants eux-mômos, 
pat·ce qu'ils son traits àl'image de Dieu (ln 111 Ser1t. , d. 28, 
a. 8, t. 8, p. 627) . 

La doctrine de l'image tient donc une place capitale 
dans la pensée de Bonaventure; il s'y réfère constam
ment et à propos des sujets les plus divers; cette doctrine 
constitue le trait le plus important de son anthropologie: 
il faut d'ailleurs qu'il en soit ainsi car, pour Bonaven
ture comme pour Augustin, l'homme se définit d'abord 
par sa relation à Dieu, relation dans laquelle le senti· 
ment de la dépendance est enveloppé et dépassé par 
l'action de grâce, la connaissance et l'amour. 

C. L '4COLE DOMINICAllŒ 

Alors que l'influence augustinienne resto prépon· 
dérante sur les mattres franciscains, les dominicains 
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sont déjà marqués par l'étude des traités d'Aristote. Il 
s'ensuit une transformation profonde dans les exposés 
sp~cUlatifs sur le rondement de l'image do Dieu dans 
l'homme; l'à,me ost toujours considérée comme le lieu 
de l'imago divine, mais la psychologie aristotélicienne 
ayant accrédité la thèse de la distinction entre l'e.ssenco 
do l'âme et ses facultés, le rondement premier de l'image 
devra ôtro cherché dans la nature intsllectuclle de l'ême 
et non dans la struct11re ternaire de ses facultés; du 
même coup, pareo qu'il est doué d'une nature intellec
tuelle plus parfaite, l'ange prend le pas sur l'homme 
dans la valeur et l'expressivité de l'imago. Toutefois 
saint Albert le Grand s'engage plus timidement que 
saint Thomas dans cette double voie. 

1. Saint Albert le Grand t 1280. - Il n'existe 
pas, du moins à notre connaissance, d'étude précise 
sur la notion d'image de Dieu chez cet autet•r; cotte 
étude oiYrirait cependant un excellent point de compa
raison entre sa doctrine et celle de saint Thomas. 

Noua avons dt\ nous limiter à quolquea sondages dans ln 
SumTIUI d~ homine (q. ?1 et ?2, éd. P. Jnmmy, Opera., Lyon, 
1651, t. 19, vol. 2, p. 826-335) qui date du début de sa carrièro 
(peut-être avant 1246), et dans ln Summa tlu!ologica, commencée 
après la mort de saint Thomaa (127~) ot laissée inaohovéo 
(voir surtout pars 1, tr. 3, q. 15, membr. 2, t. 1?, p. ~9-56; 
pars u, tr. 1, q. 4, t. 18, p. 47-50; tr. 11, q. 64, p. 932-334). 
Nous n'avons pas not<! d'évolution notable de la doctrine 
ontre cos doux traités. 

Dans la Summa de lwmine, saint Albert construit 
son exposé selon Je schème imago creatùmis, recrea
tionis, similitudir1is (qu'il attribue faussement à 
Augustin) : u Imago creationis est in qua creatus est 
homo, et haec imago est ratio rei; recreationis autem 
Imago gratia est; similitudinis autom est imitatio trium 
personarum in una natura divinitatis n (q. 71, t. 19, 
vol. 2, p. 327b). L'imago crcationis est au sons propre 
la raison ou la mens, non dans le sons où mens s'identifie 
à memoria et se distingue de notitia ct amor, ni dans 
le seDll qui fait quo la mens, dérivée de metiendo, désigne 
la faculté de juger, mais bien dans le sens où mcM est 
cette partie supérieure do l'âme «qui contient mémoire, 
intelligence et volonté » (q. 72, p. S80a). Mens désigne 
donc déjà la nature intellectuelle ou rationnelle de l'âme, 
et c'est en tant que telle que la mens est le sujet et le 
fondement de l'image de Dieu; la mens u contient » 
sans doute les trois facultés qui correspondent aux trois 
Personnes, mais les facultés ne sont pas identiques à la 
1ubstance de l'âme : elles en sont les propriétés qui déri
vent de ln substance comme d'un tout poteBtatif (ct 
Summa tlwologica, pars 1, tr. 8, membr. 2, q. 15, t . 17, 
p. 49b-50a et p. 54a; sur le rapport de l a. meM avec les 
facultés, voir A. J . Backes, à la bibliographie). 

Précisons à ce propos que la création de l'homme à 
l'image de Dieu confère è. l'Arno humaine une dignité 
et un privilège qui la distinguent de toutes les créatures 
inférieures : pour celles-ci, on peut admettre dans une 
certaine mesure la production de leur forme à parth• 
de la matière, mais l'âme est produite par Dieu, pre
mière cause, • à son image et à sa ressemblance, non 
à l'image des puissances des corps célestes, des éléments 
ou des formes génératrices • (Summa tlwol., pars n, 
tr. 1, q. 4, mombr. 2, a. 1, t. 18, p. ~Sa). En conséquence, 
saint Albert s'interdit une conception purement philo
sophique de l'Ame comme forme du corps (en cela il 
diverge de saint Thomas) : l'âme est une subt~tanct~, 

ordonnée au corps sans doute, mais non par tout ce 
qu'elle est; selon sa mcM, elle est ordonnée à Dieu 
ct non au corps (cf Ê. Gilson, L'dmc raisonnable ches 
Albert le Grand, p. 6-12). 

L'im4go recreationis est bien la grâce, mais en tant 
qu'elle est dt!termïné11 par les vertus et d'abord par les 
vertus théologales « quae perficiunt potontias imagiois 
in comparatione ad Doum » (Summa de hominll, q. 72, 
t. 19, vol. 2, p. 380b). Quant è. l'imago 11imilitudinis, 
Albert le Grand n'y voit point, comme los franciscains, 
l'image pleinement réalisée dans la béatitude, mais, dans 
le sens de Pierre Lombard, le rapport entre les trois 
facultés et les trois Personnes. Comme l'auteur de la 
Summa àuacensis, il sc préoccupe surtout de donner 
una définition de la mémoire qui, retournant à celle 
d'Augustin, permette de voir en elle la premioro des 
fflr.ultés et l'imago du Père (ibidem, p. 332a; cf Sum11UJ 
theol., pars J, tr. a, membr. 2, q.16, a. 2, t.17, p. 51b). 

Jiln ce qui concerne la qualité do l'Image dans l'ange et dans 
l'hmnmo, saint Albert est plus Maltant. Dans la Summa de 
lwmino, U amrme que l'ange est davantage imago quo l'homme 
secnndurn conPenienti4m inreriorsm, car dans l'acte do ses 
!ucult.és il imit.o de façon plus expressive l'unit.é de l'essence 
divine, mals in txttrioribru, l'homme reprend l'avantage 
SUl' trois points : 1'u11ibililtl, la rel111ion liU corJIB auquel l'âme 
ost présont.o et qu'èlle gouverne comme Dieu est présent à 
l'univers ot Jo gouverne, on On le pouvoir lÜ g4114raJion (q. ?2, 
:\. 2, t. 19, vol. 2, p. 330ab). 

Dans ln Summa clu!ologioa, il affirme par conlro la supériorité 
llo l'homme du tait qu'il est image in exterioribus et interio· 
ribru: c In intorioribus in memorln, intelligontio. et voluntate, 
in oxterioribus autem ut quodammodo sit prlnclpium omnium 
slcut Deus; ost onim ut rox ct dom in us omnium ot omnia 
sccundum usum reteruntur ad ipaum, quod non competit 
angelo • (pars "• tr. H , q. 64, t. ts, p. 338b). 

Saint Albert, quand il parle de l'image, reste fidèle 
dans l'ensemble aux positions traditionnelles; il annonce 
néanmoins la position do saint Thomas, en pa.rtiouUer 
sur In distinction entre la substance do l'âme et ses 
facultés (cf M.-J. do Beaurecueil, L'homme image de 
Dieu selon saint Thomas d'Aquin, p. ?7). 

2. Saint Thomas d'Aquin t 1274. - L'abon
dance des publications récentes sur la doctrine .de 
l'image chez saint Thomas permet d'être brer; malheu
,·eusemont ces études ont paru en ordre dispersé, trop 
souvent des auteurs reprennent sur nouveaux !rais 
la rocherche de résultats d~jà bien acquis; l'étude la 
plus complète resto celle de F. Dander (1929), qui 
cependant ne tient pas compte de l'évolution de la 
doctrine; celle-ci par contre est bion é\udiée par 
M.-J. de Beaurecueil (1952) et J . Boyenmars (19M). 

t o l?Ciolution de la pensé.e. - On s'accorde générale· 
rnent (M.-J. de Beaurecueil, J . Bovenmars, H.-D. Gar• 
dcil) pour dire que saint Tlwmas ost passé peu à peu 
do l'idée traditionnelle qui situe l'image au plan des 
trois facultés à une conceptîon personnelle de l'image 
référée à la nature intellectuelle de l'homme. 

Dnns les deux promiors livres sur les Sentences (• Sent., 
d. S; u Sent., d. 16), rédigés vors 1253·1266, saint Thomas 
enseigno encore la double assignation de l'Image selon les 
doux triades memoria, intclligentia, 11oluntas, et me11s, notitia, 
amor. Mals, dès le DovcriltUe (vers 1256-1.269) et sous l'inOucnce 
de la psychologie d'Aristote, il accentue la distinctJon entre 
l'ussence et. les facultés (De Psr., q. to, a. 1) et minimise le 
rOio do In memori11 qui, che~ Aristote, n'appartenait pns au 
domaine des facult.és Intellectuelles (n. 2 ot 3). 
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En conséquence, Il abandonne la syst6mallsallon tlo l'image 
selon l'unité de l'essence ct la trlnlU des racult6s pour 11u limi
ter à une annlogie au plan do l'acllvlt6 de la mens ot tlès termes 
qu'elle produit : • In cognltlono qua mons nostrll cognoscit 
seipsarn est repraesontatlo Trlnltatls lncrcatao scoundum 
analogiam, in quantum hoo modo mens oognoscous suipss,m 
verbum 8Ui gigr1it et ex utroquo procedit amor • (u. 7). Cotte 
doctrine se retrouve dans los ouvrages postérieurs, parLioulià
rement dans la Somme théologique. 

2° Le fondement et l~ rôle de L'image dans la Somme 
théologique.- Gh. Lat ont (Structures .. , p. 265·2'.l8) a bien 
analysé la placo ot le rOlo que joue la notiou d'image 
dans cet ouvrage; on peut cependant appréciar autre
mont quo lui l'importance de ce thème dans l'anthro· 
pologie de saint Thomas ct dans l'ensemblo rlo son 
système (cf plus bas). Après quelques allusion~ occa
sionnelles (1" q. <.,a. 8; q. 85, a.1 et 2; q. 4::1 , a. 7), la 
doctrine de l'imago fuit l'objet de la q. 98 qnn saint 
Thomas introduit ainsi : « Deinde COll.Siderandmn est 
de flne siye termina productionis horninis prout dicitur 
factus ad imuginem et similitudinem Dei». Nous retien
drons seulomont les traits spécifiques de la position 
de saint Thomas. 

1) L'homme est iinage de Dieu en raison de :<a nature 
intellectuelle : tolle est la thèse fondamentale tla ra doc
trine thomasienne de l'image. La ratio imaginis exige en 
ef!eL une ressemblance spécifique, à défaut d'uno idontit6 
de nature, au moins une ressemblance selon 011 accident 
propre ot liée à la di(Jérence ultime. Les créatures rai· 
sonnables seules seront par suite imago do Dhm parce 
qu'elles imitent Diou non seulement par l'être nt la vie, 
mais encore par l'intellection (q. 93, a. 2c, a. :Je, a. (. 
ad 1, a. 5c); de ce fait, " elles touchent on quolq 110 façon 
à la représentation spécifique » (a. 6c, a. Sc; d r:ontra 
gcntiles m, 25). Non seulement saint Thomas répète 
inlassablement cette affirmation, mais encore, r.omme 
on vu le voir, il en déduit les solutions à Lou les les 
questions connexes. 

2) L'anse est daCiantagc ùr10-ge que l'homme. - Alors 
que les premiers franciscains, et même Albert IIJ Ora.nd, 
donnaient à l'homme le primat, tandis que Bonaventure 
maintenait l'égo.lité, saint 'l'homes pose résolu ment 
la supériorité do l'ange ; « t'image de Dieu es~ davan
tage dans les anges que dans les hommes, pareo truo Jo, 
nature intellectuelle est en eux supérieure» (q. !Hl, f\. 3c). 
Il n'ignore pourtant pas les arguments de ses prédéces· 
saurs pour la solution inverse, génération d'un homme 
par un autre, analogie entre le rapport âme-corp~ et le 
rapport Diou-monde, mais il pense que ce sont là des 
aspects secondaires qui présupposent la prima. im.itatio 
selon la nature intellectuelle; il faut dire en con~>équtJnce 
quo l'ange est davantage image simpliciter, J'homme 
seulement secundum quid. 

3) L'image en ré/érMce à la Trinité. - Pars:~ nature 
intellectuelle, l 'homme es~ donc d'abord lmat:e de la 
natur~J di"ine; cela n'exclut pas qu'il y ni~ autd on lui 
une image do la Trinité, mais celle-ci se fond o :;ur la 
première (a. 5); c'est en eftet en raison de ltt nature 
intellectuelle que l'on peut trouver dans l'homme une 
procession du verbe selon l 'intelligence et de l'•1mour 
selon la volonté (a. 6; cf q. '•5, a. 7); en outre, l'image 
de la Trinité se discerne premièrement dans lrs actes , 
secondairement dans les puissances et les habitu.~ (q. 93 , 
a. 7) . 

C'est ici que se manifeste surtout la diflérenoc ontro 
la conception bonavonturienne et la conception tho· 
masienne de l'image. Pour Bonaventure, l'image duns 

l'homme ost fondée d'emblée sur le rapport immédi4l 
de l'homme à Dieu; la convenance de proportionnalit6 
est intérieure à la convenance d'ordre, elle n'est , qu'une 
autre expression de cette convenance fondamentf.l.le qui, . 
elle-même, comporte déjà une structure trinitaire en 
correspondance à la souveraine puissance, lumière et 
bonté. Pour saint Thomas, U raut d 'abord passer par 
la considération de la nature intelle.ctuello p our dis· 
cerner que l'homme imite Dieu plus que les autres 
créatures (l'ange mis à part), et ensuite par l'analyse 
de l'activité de cette nature pour déceler une imitation 
seconde de la double procession du Verbe et d'amour 
intérieure à la •rrinité. 

La conception de l 'image chez saint Thomas resto 
donc au plan de l'analocic; celle do saint Bonaventure 
se situa on quelque façon au-delà de l'analogie : l'homme 
est plus qu'une imitation de Dieu, il en est le miroir 
vivant p ar son être même. 

ao Imago recrcationi.'l et imago similitudinis. - Saint 
Thomas reprend, mais sans lui donner lu même impor
tance que Bonuvonturo, le principe de la hiérarclûe 
des créatures selon le schème Clestigium, imaso, similitut:ùJ 
(le texte le plus clair est la conclusion du De potcntia, 
q. 9, a. 9c; ct Contra gentiles IV, 26; Summa. theol. 1•, 
q. 4, a. a; q. 45, a. 7; q. 93, a. 2 et' 6) . Il reprend égale· 
ment le schème imago creationis, recreationis, similitu· 
dinis : la première image rolève de la natura mentis et 
appartient à tout homme; la seconde implique une 
connaissance et un amour de Dieu actuels et habituels, 
elle se réalise dans les hommes justes per conformitatem 
gratiae; la troisième comporte la perfection et l'inamis· 
sibilité de la connaissance et de l'amour do Dieu, olle se 
réalise secundum similitudinem gloriae et elle est le 
privilège des bienheureux (1"; ~S, a. 4; cf-a. 8, et De 
"eritate, q. 10, a. 7). 

Ces trois aspects de l'image sont intimement liés 
l'un à l'autl'e comme les trois moments d'un mêmo 
itinéraire spirituel. Saint Thomas réfléchit pou sur ce 
lien do façon systématique; du moins a ffirme-t-Il 
incidemment (à propos du ravissement mystique) que 
ce lien existe entre le premier ct le second moment : « Il 
appartient à la nature et à la dignité de l'homme qu'il 
soit élevé aux choses divines, en raiSon même du fait 
qu'il est créé à l' image de Dieu )1 (Summa thcol., 2• 2•o, 
q. 175, a. 1 ad 2). Quant à la grâce, elle est une partici
pation do similitude à l'être divin, à la n ature divine 
elle-même (1 a 2•e, q. 110, a. a; a•, q. 62, a. 1 citant 
2 Pierre 1, 4 : diCiinae consortss natul'ae) ; en outre, la 
gril.cc est une première conformation à l'homme céleste 
qui conduit à la conformation de gloire : « et una ost 
via ad aliam » (In Ep. ad Corinthios, c. 15, lectio 7). 

Les trois moments de l'image correspondent ainsi 
aux trois lumières de l'esprit : le lunun naturale qui est 
participation à la vérité incréée (1•, q. 8(t, a. 5c; cr 
q. 88, a. 8 ad 1 ; De "eritate q. 11, a. 1c), le lumen B,ratiae 
qu\ est participation à la nature divine olle·même 
(1• 2•e, q. 110, a. 3), le lumen glon'<ul « quod iotellectum 
in quadam deiformltate oonstituit » (1', q. 12, a. 6; cf 
a. 5 citant 1 Jean 8, 2 a videbimus oum sicuti est •). 
Pour saint Thomas, l'imago recreationis est donc com
prise encore une fois comme médiatrice entre l'imago 
creationis et l'imago similitudinis; cotte médiation 
s'exerce sous des aspects multiples : grâce sanctifiante, 
participation aux missions divines (en particulier pur 
l'adoption lliiale et l'inhabitation de l'Esprit), vertus 
surnaturelles, etlots des sacrements; nous renvoyons 
à ce sujet aux études de F. Dander èt J. Bovenmars 
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(Imago recreationis ••. ) qui se complètent mutuellement. 
H est diffiéile d 'apprécier exactement l'importance 

de ln doctrine de l'image dans l'ensemble de la pensée 
de saint 'J'horoas. 

Nous hésiterions à dire, avec G. Lafont, que l'image est 
• la notion la plus capable de rassembler de .manière simple 
l'anthropologie thomiste • (Structures ct méthodes .. , p. ~6:1), 
ou qull, dMœl'ensemble de IR. Somme, •la pensée de saint 'l'ho
maa se dllvoloppo on obSêrva.nt, dans leur structure ·et dans l'his
tOire, Jo jou réciproque de la Bouté divine ot do l'Imago de 
Dieu • (p. ~88). H,-D, Gardoil semble plus proche do la vérité : 
c l1 faut reconnattre que, tandis que, chez ses devanciers, 
ce thème dynamique de l'image est développé avec ampleur, 
Çhèz lui il n'e11t en quelque sorte que discrètement indiqué • 
(Somms •1/lllologiq!J.e. w origines de l'homme, p. '•14). 

On no voit pas toujours clairement la portée de certains 
textes : lo vrologue de Ill Prima Secumiae, -où saint 'l'homas 
anhonco qu'après ,avoir trllitê de Diau ét das ~uv1èS de la 
création, il Và parler de l'homme, image dé Dieu en tll.nt quo 
doué do libre arbitré et • principe de sos œuvres • -,peut ôtro 
compris soH coillma une simple transition scolaire, soit comme 
la position !ondamentil.le qui soutient les deux ensembles 
da la Secunda Pars. Pout irnposllr Ill aeconde interpréta.tion, 
il faudrait trouver dans le texte un recours plus fréquent et 
plus oxpllcito au thème de l'image, co qui n'est pliS lo CilS. 

On peut dira sans douta que l'af.Yaiblissement de la 
doctrine de l'image est « fonction du réalisme positif 
avec lequel saint Thomas e~visage la monde des créa· 
tures 1• (H.-D. Oardeil,.loc. cit., p. U6). 

La raison cependant est, à nos yeux, plus profonde; 
elle est à chercher dans la manière selon laquelle saint 
Thomas conçoit le rapport entre sa théologie de la 
Trinité et sa théologie (ct sa philosophie) de la création. 
Pour Bonaventure, la notion du bonum diffusivum sui 
servait de principe commu'n à l'intellectus fi,dei de la 
Trinité (cf lti11erariurn vx, Opera, t. 5, Quaracchi, 
p. (110b) et de la créàtion (ct Breviloquium u, 9, p . 226b); 
or saint 'J'homas renonce dans les deux cas à utiliser 
ce principe, sans dou~e parce qu'il entraînerait à ses 
yeux une 11écessité r11;tion.n.ellil, a t il limite l'usage ~u 
bQnum difJuûvum sui à la causalité finale (1 8 , q. 5, a. (J. 
ad 1). Par suite, le lien entr~ création et trinité n'est 
plm; aussi apparent que danS· la doctrine de Bona van· 
ture; la m!ltaphysique trinitaire du créé perd dès lors 
son fondement et n'est récupérable que par la voie 
indirecte de l'analogie. C'est pourquoi la notion d 'image 
de Dieu ne p.eut plus servir à définir immédiatement 
l'essence de l'âme humaine, ce que maintenait encore 
Albert le GrlU1d . La notion d'image perd son impor
tanco comme notion constitutive de l'homme dans 
l'ordre de l'origi11e; mais, dans l'ordre de la fi,llalité, du 
retour à Dieu, saint 'l' homas récupère légitimemont 
l'apport traditionnel du dynamisme de l'image. 

Co11olusior1. Malgré - leur intérêt prédominant ·pour 
la spéculation, - qui s'explique d'ailJeurs par leur 
mission d'enseignement - , les grands auteurs scolas
tiques du 139 siècle maintiennent cependant les orien· 
tations majeures de la doctrine patris tique sur l' image, 
de Dieu : relation privilégiée de l'homme à son Méateur, 
précellence sur les autres créatures (parfois même sur 
i'ange), dynàmisme spirituel de l'image vers sa réali
sation parfaite dans la gloire céleste, et donc aspect 
eschatologique de l' image. Un trait semble pourtant 
s'estomper : la relation de l'homme ad imagin.cm au 
F'ils imago du Père, mais Hilaire et Augustin les orien
taient déjà dans ce sens. Cette permanence substan
t ielle de la doctrine traditionnelle tient au fait que les 

scolastiques, malgré les obligations de l'enseignement 
universitaire, ne négligent aucunement l'é~ude de 
l'Écriture et des textes patriStiques. · 

Avec saint 1'h.omas toutefois, une orientation nou
velle se dessine : l 'anthropologie tend désormais à 
trouver son inspiration beaucoup plus dans la psycho
logie d'Aristote que dans la tral;lition ecclésiastique. 
Les a questions >J d'ordre purement spéculatif prennent 
dès lors une place prépondérante et presque exclusive; 
par exemple, la longue section que Jean Duns Scot 
consacre au commentaire de la troisième distinction 
du premier livre des Selltetlccs (Ordinatio r, dist . 3, 
p~rs 8; Opera omn.ia, t. 8, Roma, 195~,, p. 201-357) 
l'f1sarve plus ·de cent pages à des discussions de psycho
logie (q. 1·3, p. 201·338); cinq pages seulement tt·aitent 
vraiment de l'image (q. '•, p. 352-357), encore sont-elles 
nn1:orobrées de multiples dlsti.nctlons. 

Sauf exception, nous no mentionnerons que les études 
parues après 1940 ot traitant oxpllcitoment Jo thème de l'image. 

1) Gér1éralité11. - R. Bruch, DU! Gottesebenbildliohk~ît <k6 
Mcnschcn nach ckn bedeulendsten Scholastikern dss 18. Jafl.rlwn· 
d11rts, Dissert., Fribourg-en-Brlsgau, 1946. - R. Heinzmann, 
nic Unstcrblichkcit der Seclc rmd die A.uferstchung des Le.ibe8. 
T?iM problemgcscllichtlicllc Urltcrsuèhung ckr frühscholastÛIQIÙ:n 
Sv~tt<UI.Zètl· I$'1Ù Summcrl L'i.fcratur ~on. Anselm 11on Laon bis 
Wilhelm 11011 Auœcrrc, coll. Beitrnge zur Goschlchte der P)JÎ. 
h)snpb.ie und 'l'heologie des Mittelalters, t. 40, vol. a, Münster, 
1961). 

2} St!culiers. - R . Heinzmann, Zur Antl~ropologi<l des 
Wilhelm 11011 Au11ergne, dans MU11ohener thcologischc Zeit
sr.llrift, t . 16, 1965, p. 27-86. 

3) l?rancisoains. - A. Stohr, Die T ritlitiitslchrc du hl. 
1Jona11entura, Münster, 1928. - J, Hafnett, Doctrlmi. Sti. 
JJo/tallentr"ae ' IÙJ dsi(ormilare, Mundelein, 1996. - D. Scara
HlUzzl, L ' immagins di Dio neU'uomo nell'ordi1U111altu:alc sccondo 
S. Bona11entura, dans Sophia, t. iÔ~~9~2', 1p. 2-li9·2?4. -
Il. Madariaga, La • imagen de Dios » en li.i metaflsica del lwm· 
bro seg(m s.an Busna11entura, dans Verdad y 'Vida, t. ? , 1949, 
J) . 145-194, 297-335. - El. Bottoni, Natura e 'soprannaturalc 
nl!lla scrrola francescana, dans Sophia, t. 18, 1950, p. St-59. 
- M. Müller, Die V crhcissung des Il crze1111. Zur Theologie du 
Rwigctl im Mc1111chct1 (3• parllo : Der Mern~ch naoh Gottts 
llilrl utlà Glcichnis), Frlbourg·on-Brlsgau, 1959.- T. Szabo, 
J)e S.S. Tri11ilatc in creaturÛI· rcfulgcntc doc(rina S. JJona~>en
turcze, Rome, 1955. - J. -P. Rézotto, Grdcc et similitude de 
Llieu chez s.aint Bo11ar•eruurc, dans Ephemerides thcologicae 
lc)(lanienses, t. 821 1956, p. 4.6·64. - A. Briva Mlrabent, La 
gloria y ·au relaci6n con. l4 gracia segrln lai obras d6 San Buena
~>entura, Barcelone, 1957. 

'•) Dominicains. - É. Gilson; L'dmc raisonnable chez Albert 
ld Orand, dan~ Arcltil!es d'llisU>irc doctrinale 111 litlirairs du 
1110!1en. dge, t. 1.4, 1.943-1945, p. '5·72. - A. J. Backos, Der 
Oeü1t als 11/Jherer 'l'eil dtr Seele nach Albert <lem Grossen, dar111 
Stwlia Al/11mir1a, coll. Beitrnge zur Gesohichlo der Pllilosovhie 
und 1'heologie de~ Mittelalters, Supplementband IV, Mün~ter, 
1'J52, p. 52-67. -11'. Ruello, Une source probable do la IMologi'e 
trù1itaire ds saint 1'/lomae, dana Reclterclle~ de scimcc rcli· 
giou.se (= RSR), i. '•S, 1955, p. 104·128; Le Commentaire 
inédit de saint Albert lq Grand sur lu Noms dÎfliM, dans Tra• 
ditio, l. 12, 1 !l56, p. 291-814. 

A. Rohner, Thomas 11on Aquin otkr MIUIJ Scheler. Das Eben· 
bilcl Gottes, dans Dir•us Thomas (Fribourg), t. 1.0, 1.923, p. 829· 
355. - F. Da1\dèr, Co11.ss JJild ~und Oleic;hnif! i11; der Soll()pfimg 
rwch dar Lehre des lù. Tlwmas uon Aquin, dans Zeitschrî(t 
{ür kmlwlischc Theologie, t. 58, 1\129, p. 1-~o. 203·246. -
A. li:otimaim, Zur Lehre uo11 dsr Cottebenbildlichfteit des Mc11· 
sclwn in der neueren protestantisclum Theologie und bei Tlumuu 
••M Aqrûn, dans Di11us Thomas (Fribourg), t. 19, 1 9ft1, p. 8-95, 
-- r. Hlslop, Man, the Image o(Trinity accordi.n.q t.o St. 'l'l10mas, 
dan~ Dominican Studies, t. 31 1950, p. 1-9, - A. Squire, 7'/~ 
Doct.rins of tluJ Image in the • De 11eritare • of St. t' !lomas, ibidem, 
i. 4, 1951, p. 164-171. 
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J. H Ubscher, De imagiM Dsi in homins f!ÏaJqre secundum 
d4ctrinam S. Thomas Aquinat~, Louvain, t 9S2.- J>. M. Mat
tbijs, Quaestiones theologias speculativas. De imaeine .Dei in 
llomine secundum doctrinam S. TllomM Aquina!is, Home, 
1952. - J. Boveomars, Doctrina $ar1oti Thomas dn rlRsinu'la
tiollc hominis ad Deum, Dlss., Rome, 1952; repris p1111r l'eason
tlel dans De Leer 11an S. Thomas o11cr hct imago crr•atùmis, ... 
rccrcalicmis, d9.D11 Bijdragen, t. 15, 1954, p. iS9·1fi1, 868-
375. - M.-J. de Boauroeuoll, L'homme image d~ Dieu 8ekm 
saint Thomas d'Aquin, dans Otuda et recherches. Cahiers cls 
héologi11 et de philosophie (Ottawa), t. 8, 1952, p. 1,5-82; t. 9, 
t955, p. 37-96. 

L.-B. Gillon, L'imitation dt~ Cllrilt et la moral~ de saint 
Thomas, dans Angelicum, t . 36, 1959, p, 263-286.- <l. Laloot, 
Le 8MB du thAms ck l'i1114gc clc Dieu da111 l'anthrupowgis ck 
saint Thomas d'AIJUin, RSR, t. 47, 1959, p. 560-569; Structures 
et mdthod11 cls l4 Somms théologique de saint Thoma.g tt'AijUin, 
Paris, 1960, eh. 4 L'Imago do Dieu, p. 265-298. - 1 f.-D. Gar• 
de il, L' ima/Jo dB Diou, dans Somme tluklo!Jiqul/. L as originel 
de l'homme (1', q. 90·102), Appendice 2, p. 880·'• 21 , Parla· 
Tournai, 1963. -B. Loncrgan, La notion de 'VerbB dans les éoriu 
de taint Thomas, ch. 5 Imago Del, dons Arolli11es de philoso
phie, t. 28, 1965, p. 510-552; repris dans La nol ion de P' erbc .. , 
Paris, 1966, p. 191-227. - J. Cordero, Sobre el .:oncspto y 
di11isidn dl! imagen segûn Salllo Tomtis, dans La Oiencr.a Tomillta, 
t. 92, 1005, p. 397·429; La ima!Jell de la :t'rinidad en cl ju8lo 
segim Santo Tomtûi, t. 93, 1966, p. 8·8(). - O. Gc•ntnloz de 
Cardenal, El hombre • imagen de Dios • en el pcrj<;clmicnto 
de Santo Tomas, Madrid, 1967. 

Der Menseh als Bild Colles, éd. L. Scboftetyk, I •aroostadt, 
t 96'J, reproduit les articles de Rohner, Dandcr (2° p.) et 
Hof!inann. 

Aim6 SoLIG N A.c. 

V. DES MYSTIQUES RBÉNANS 
AU OARMEt. RÉFORMÉ 

L MAITRE ECIHART ET SES DISCIPLES 

1° Eckhart t 1827. - Au début du 11,o siècle, 
Eckhart n'est pas le seul à développer le thème de 
l'image. Mais nous sommes mal reosoign6s sur ses 
contemporains. Citons-en cependant quelques-uns. 

Dietrich tù Freiberg (t vers 1310): ~L'âme, dit-il en sui
vant saint AugUJJtin, est cet être suprôme, par lequel 
nous sommes laits à l'image et à la ressemblance de 
Dieu • (W. Preger, Ge11ohichte tùr deut11che1t Mystik 
im Mittelalter, t. 1, Leipzig, 1881, p. 299; cf L. Cognet, 
Introduction aux mystiques rhéno-flamands, 'J'ournai
Paris, 1968, p. 21-22). Jean tù Surnga.ssen (t 'V Ol'S 1320) 
enseigne un dépouillement de toute imago créée pour 
parvenir au 1 rond où l'image du Fils est formée • (cf 
DS, t . ll, col. 901); 1 'homme devient alors uu « miroir 
de l'image divine .. , il voit la lumière dans la lumière • 
(cité do.ns Gundolf Gieraths, Reiohtum tùs Lcbens, 
Düsseldorf, 1956, p. 95). Chez N icola.s de Slrasbourg 
et Eclchart le jeune, on trouve les reflets de la pensée 
du Mattre (ct L. Cognet, lee. cit., p. 208-211). 

Toutefois, nul écrivain du 14e siècle no développe 
ce thème comme Eckha1•t (DS, t. 4, col. 93-116), qui 
le situe au centre do son enseignem,eot (of dans U. Nix 
et R. Oechslin, Meister E'cklw,rt der Preàiger, Jo'ribourg
en-Brisgau, 1960, spécialement les articles de H. 
Fischer, Grundgcdanken der deuUiclu-n Predigtnl, p. 25-
72, et de B. Dietsohe, Der Scelcngrund nach dM dcut
schen und laùJinischen Predigten, p. 288-249). Cal' c'est 
par la notion d'imago qu'il rend compte do notr-e par
ticipation à la filiation du Fils unique, d'unn impor
tance capitale. L'image trouve sa forme parfail.e dans 
la Trinité ; elle est participée par la créatur·e; d'où, 
une certaine relation entre l'image créée et son origine; 
en fln, il y a des conséquences à tirer de cette doctrine 

pour la conduite de la vie spirituelle. C'est à ces quatre 
ou cinq points que nous rattacherons los textes qui 
se rapportent à l'image et à la ressemblance. 

1} Image et res11emlllr;mce au sein ·de la Trinité. -
Le Père engendre éternellement son Fils. Celui-ci est 
l 'image parfaite du Père. Il s'agit d'image et non pas 
seulement de ressemblance, ce dernier mot pouvant 
désigner une relation superficielle; ainsi l'œuf qui 
ressemble à un autre œuf. • Il n'y a pas d'image s9J18 
res<;;emblanco, mais il peut y avoir ressemblance sans 
image » (Pred. 16b, DW 1, p. 265. Pour les sigles, vo4' 
DS, t. 4, col. 114). L'image suppose une participation 
à la nature par génération. 

Pour préciser, Eckhart distingua deux caractères 
de l'image : elle reçoit do son exemplaire l'ôtre, par 
nature, immédiatement et non par une décision volon
ta.ire (Pred. 16b, DW 1, p. 265-266); d'autre part, elle 
comporte la ressemblance, ce qui implique que l'image 
ne provient pas d'elle-même, ni ne repose en e~le-mêmo: 
1 Elle provient proprement de ce dont olle est l'image, 
et elle lui appartient entièrement, elle reçoit son être 
de lui ct est le même être » (p. 269}. 

Le commentaire de saint Jean (Expositio cvangelii 
seoundum Iohannom), à propos du Verbe, énumère 
plus systématiquement les caractères de l'image : 
t) l'image no reçoit rien du sujet · où elle est, mais tout 
de l'objet; 2) son être lui vient de lui seul ; 8) elle ne 
reçoit que de son exemplaire, rien d'ailleurs, sinon olle 
serait l'image d'un autre; 4) d'où, il n'y a qu'une seule 
image (entendez : parfaite); 5) l'image est dans son 
exemplaire, puisqu'elle en reçoit l'être, et réciproquement 
l'exemplaire est dans l'image; 6} l'imagee~ l'exemplaire 
sont un; 7) une telle expression de l'imago est une cer
taine émanation formelle; 8) l'Image et l'exemplaire 
sont coéternels; 9) seu , l'exemplaire conno.tt l'image 
et réciproquement (LW 31 n. 23-27; cf Sermo 49, LW 
4, p. 421·428). 

2) Dans la créat11-re. - La créature participe à ces 
mêmes caractères, mais ne les a pas en plénitude. Il y a 
divers degrés de cette participation. L'homme seul 
est créé à l'image et à la ressemblance de Dieu. Aucune 
créature ne lui est si semblable (Preà. 1, DW 1, p. 5-6). 
Lés êtres Intérieurs sont b. l'image de quoique chose 
qui est en Dieu (une Idée). L'homme est à l'image do 
Diou; il exprime totalement Dieu : « De ratione enim 
imaginis est quod sit expressiva totius eiUJJ plene, 
cuius imago est, non expressiva alicuius determinati 
in illo • (LW 1, p. 272, 1-2). Mais comme Eckhart situe 
l'Image dans la partie supérieure de l'âme, il s'ensuit 
que l'ange est une Image encore plus proche de Dieu; 
son rôle est de ramener l'âme au même exemplaire 
dont il est l'image (Prttd. 8, DW 1, p. 55). 

Dans l'A.mo, l'imago divine est simple, imprimée 
au plus profond de la nature de l'âme; elle est reçue 
san,s intermédiaire; Dieu est immédiatement dans 
l'image et l'image ost imm6diatement en Dieu; c'est 
une participation à la nature de Dieu; ce n'est pas 
une identifloation à Dieu; Elek11art maintient ferme
ment la dis tinction entre Diou et l'âme et écarte tout 
panthéisme (Preà. 16b, DW 1, p. 268). 

L'impression de l'image en l'âme se tait par la par
ticipation à la filiation du Fils unique (cr H. Fischer, 
loc. èit., p. 87-118) : r< Le Père engendre le Fils dans la 
connaissance éternelle; il l'engendre dans l'âme ... Là 
où le Père engendre le Fils on moi, je suis Je même fils». 
Façon paradoxale de s'exprimer; Eckhart ne veut que 
commenter Rom. 8, 17, qu'il cite:« nous sommes héri-
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tiers ». JI souligne la distinction : « Wir sind wol ein 
andet an menscheit » (Pred. 4, DW 1, p. 78). Ailleurs, 
même affirmation sur· l'identité : « Le Père engendre 
son Fiils sans interruption; et je dis plus :il m'engendre 
[comme] son fils et le même fils • (Pred. 6, DW 1, p. 109). 
Je suis né avec le Fils « dans la même image de son 
éterne1le pateJ'nité » (Pred. 22, DW 1, p. 882) . Le Fils 
révèle tout ce qu'il a entendu du Père; or, cela, .;:'est 
qu'il e;st engendré du Père. Le Fils nous le communique 
c pour que nous soyons le même flls ,, (Prcd. 29, DW 2, 
p. 84). 

Cela ~ignifio que nous avons notre image exemplaire 
(Urbild) éternelle en Dieu, comme les êtres de toute 
catégorie. Ces exemplaires de diverses choses sont iden· 
tiques ( gltch), « mais ils sont les exemplaires de choses 
dissemblables ( ungltcher dinge) ». Ainsi l'image de tout 
être est transcendante à tout être (Prcd. 9, DW 1, 
p. 148). L'Ame peut retrouver au fond d'elle-même 
los images-exemplaires, dans la mesure où elle devient 
parfaite (Pred. 17, DW 1, p. 289). Il faut donc supposer 
que l'imago-exemplaire est attirance, dynamisme. Ceci, 
nous le retrouverons plus loin. 

8) La relation entre l'image créée ct so;l origine. -
Eckhart situe l'imago dans la mens (ou gemi.Uite, ct 
Pred. '•2, dans J. Quint, Mcister Eclchart, Deutsohe 
Predigten und Traktate, Munich, 1955, p. 852, et dans 
F. Pfeitlcr, Dcutsclte Mystiker dAis vierzehnten Jah:rhun
lkrta, Oottingen, 19H, p. 99; voir aussi H. Fischer, 
loo. cit., p. 89-4.5) . Elle comporte une pureté parfaite, 
qui exclut en elle-même toute autre imago. Il ne faut 
pas se la représenter comme une chose qui serait dans 
.'âme, mais comme le pur reflet de Dieu ou un u écho » : 

c Imago in mente est. Item mens întellectualis et supra 
tempua eat. Sed dicit : in mente, non :ex. Oportet enim q~od 
anima sit solida et clnusa ciroumquaque, ut in ipsa gignatur 
species dei ad modum montis gignentts ipsum echo, ut slo 
non solum sit lilla, sed [pariens sive parens propter] malo· 
rem assimih~tionem ad deum • (Sermo 40, 8, LW 4, n. 405, 
5-10; cfF. Brunner, Maftr8 Eclchare, Paris, 1969, p. 60·61). 

En ce cas, on considère l'image du côté de sa source 
qui est Dieu, mais Dieu toujours en acte de procession : 
c'est la naissance éternelle du Fils qui est à l'origine 
de l'image. ll!ckhart s 'efforce .d'exprimer la perfection 
de cette image; lorsqu'il considère Dieu conférant sa 
re~somblance, il lui faut donc trouver les termlls qui 
évoquent. cette perfecti()n absoluei mais aucun ne con
vient tout à fait; d'où la substitution des termes les 
uns aux autres : 

• J'ai dit parfois que c'était une puissance dans l'esprit, 
qui seule est libre. Parfoill j'ai dit q\le ·c'était une sentinelle 
(huote) de l'esprit; parfois j'ai dit que c'était une lumière de 
l'esprit; piU'!ois j'al dit que c'était unê petite éthiMIIe (v(Jn
lceltn), Mais je dis maintenant: ce n'est ni ceci ni cola; ni co 
n'est un quelque chose; c'est ptus haut quo ceci ou cola, P!~s 
haut que le cial aù-dessus do la torre • (Prcd. 2, DW 1, p. 39· 
~o; et SBrmo 55, LW ~. n. 547 : • Ubl est imago, expressa 
simllitudo. Undo neo nomon spiritus nco aJiquod nomcn 
'tacllo lnvoniro, quod per ho.o ipsam essontiam dinat simll.ls 
ctJecta doo, qui est innominabllis •). 

Si Dieu pénètre l'âme, il faut dire que la procession 
s'accomplit en l'âme même et y manifeste par là 
l'image : «Cette même puissance dont j'ai parlé, Dieu s'y 
trouve en floraison et verdoiement de toute sa divinité, 
et l'esprit se trouve en Dieu; dans cette même puis
sance le Père engendre son Fils unique aussi vraiment 

qu'en lui-même, car il vit réellement dans cette puis• 
sance» (Pred. 2, DW 1, p. 4!>·41). 

On retrouve partout cette terminologie : la petite 
<:l;incelle (P.üTtlceli;n) qui est imprimée d'en haut dans 
l' tune et qui est une image de nature divine (Pred. 20a, 
DW 1, p. 332-833); cette petite étincelle est si apparentée 
il Dieu qu'elle est une réalité une, sans. qu'on y puisse 
fail·e différence (daz ez ist ein einic ein ungescheiden) 
()t olle porte on elle l'image de toutes les créatures 
(Pred. 22, DW 1, p. 380-381). Eckhart utilise auesi le 
terme de fond ( grurtt) qui est à peu près équivalent 
(cf DS, t. 5, spécialement col. 656) : le tond de l'âme 
o\1 le Père engendre.son Fils, est aussi le fond de Dieu 
(Pred. 5b, DW 1, p. 90). 

'!) lmperfqction de l'image créée. - Dans l'image vue 
elu côté de la créature, c'est-à-dire dans la réalisation 
üe l'image chez l'homme, il y a une imperfection 
inhérente à tolite réalité çréée. Pourtant la ressemblance 
oxiste. Il taut donc admettre une sorte de tension 
11u'Eckhart exprime et développe sous forme dialec· 
tique : cc Sciendum ergo quod nihil t am dissimile quaro 
t:r't!ator e t qunelibet creàtura. Rursus secundo nihil 
tarn simile quam creator et creatura, quaelibet. Adhuc 
au tom tertio .nihil tarn dissimile pari ter et si mile alterl 
(:uiquam, quam deus et creatura quaellbet- sunt et 
dissimilia et similia paritor » (Ea:positio libri Exodi 201 
'•· LW 2, n. 112). . 

La création de la femme éclaire ce dou):j}e aspect; 
elle est autre que l'homme, mais « Dieu l'a tirée de son 
<:ôté ot non de la tôte ou des pieds, pour qu'elle no soit 
ni au-dessus ni au-dessous de lui mais semblable (ou 
égale : gltch) » (Pred. 6, DW 1, p. 107; of Liber para
bolarum GeMsis 21 18, LW 1, p. 580). Nous sommes 
ici sur le plan natureL A ne considérer gue Cé point de 
v ue, il faut plutôt insister sur !i dià$@lanoe·: « Quand 
nn veut parler du génie Ywtsheit) d'un mat~re, explique 
Eckhart, on parle de l'image qu'il a faite;. l'image 
manifeste le génie du mattre. 'l'outes les créatures 
fmnt trop indigentes pour manilester Dieu; elles sont 
Loutes un néant (niht) devant Dieu » (Pred. 20b, 
DW 1, p. 846). 

Mais il y a une ressemblance supét'ieure réalisée par 
l'action de Dieu qui se révèle lui.même : « Aucun mot 
ne peut exprimer Dieu; par contre, ·il s'exprime lui· 
marne en lui-même. C'est pourquoi David dit : Nous 
ver•rons cette lumière dans ta lumière (Ps · 95, 10) • . 
Gette lumière, c'est la partie de l'Ame qüi l'apparente 
à l'ange, ou la petite étincelle, dépouillée et rétablie 
dans l'être de Dieu (tîfgerihtet in daz wesen gotes). 
L'àme a res$emble alors aux bons anges qui inces13am· 
ment agissent en Dieu et reçoivent de Dieu et sans 
cesse rapportent leur œuvre en Dieu, et reçoivent 
Dieu de Dieu en Dieu • (p. 3~8). Tant que l'Ame se 
tient on Dieu dans cette attitude de disponibilité, 
Diou incessamment lui donne d 'être image. Alors 
" tout est nouveauté et fraîcheur; comme. on un devenir 
sans inte_rruption » (p. 3~9}. En d'au'tres termes, Eckhart 
dit encor~ : cc Dans la lumière pure, l'âme anéantit 
son avoir créé dans le néant, alors Dieu soutient le 
néant (ir nihtes niht) de l'âme par son être 'incréé 
(roit. stner ungeschaffenheit), et mâintient l'âme dans 
son être (in sinem ihtes ihte) » (Pred. 11 DW 1, p. 14). 

5) Puri'{ic:a.tùm de l'image. - Cette doctrine est de 
g r·ande conséquence pour la vie· spirituelle. Celle-ci 
doit être en progression vers la réalisation de l'image 
parfaite. Commentant la parabole du · riche insensé, 
Ed{hart voit en Lazare la figure de l'homme intérieur 
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consolé par sa transformation en la vie divine • u~;que 
ad totam oblivionem vitae temporalis transe11nttJ n\ 
in pertectam tormam quao faota est ad imngiMm et 
similitudinem del » (.Sormo 7, LW~. n. 80). Ill'oprond 
aussi la formule augustinienne : passage de ln régi•>n do 
la dissemblance à la ressemblance (ct Margot Schmidt, 
Regio dissimilitudinis, dans Froiburgor Zeit.w:hrift 
fü.r Philosophie und Theologie, t. 15, 1968, p. 85-91) . 

Pour parvenir à ce torme, l'âme doit être vid~c de 
toute image créée (notons ici le sens analogue d ' imago 
par rapport à l'imago en Dieu). Le temple purifi•i par 
J ésus représente l'Ame, temple de Dieu; elle doi t être 
vide de toute image, pour que Dieu y soit seul (Prctl. 1, 
DW 1, p. 10). On objecte que l'âme a naturelh·mnnt 
des Images en elle. « Non, nullement! répond·il. Si 
c'était vrai, alors l'âme ne Sel'ait jamais bionheur, , u~;o » 
(éd. F. Pfoiltor, p. 6). Comprenons que pratiqu1:mont 
u raut n'être attaché à rien de ce qu'on fait et nn rion 
désirer. « Alors Dieu y est seul et l'homme no pense ù 
rien qu'à Diou '' (Pred. 1, DW 1, p. 10). Le détache
ment porte jusque sur los œuvres spirituelles, pr ièl'os, 
jetlnes, veilles et au tres mor ti fientions; on se trouvo alors 
libéré de tout pour n'accomplir que la volonté de Oieu 
(Pred. 2, DW 1, p. 29-30; c'est la doctrine de l'abandon 
développée dans )es Red~ d~r unterscheidunge ou u 1 'ro
pos de discernement • i cf trad. B. Lavaud, dam; Vie 
dcminicaine, notamment t. 23, Fribourg, 19M, p . 1&3-
171, et t. 2~, 1965, p. 3-8). 

Les obstacles à ln purification de l'âme se prése11l.onl. 
sous trois lormes : le temps, la multiplicité, la cùrpo
réité (Pred. 11 et 12, D W 1, p. 17 8 et 193) . Le ter111o do 
la purification est donc l'Un : le Père engendre ln Fih; 
dans l'un; si tu sors de toi-même, Dieu aussi sort d•l lui
même, et il reste l 'un tout simple (Pred. Sb, DW 1, 
p. 93). «Dieu, dit saint Paul (1 Tim. 6, 16), habit•· 1me 
lumière inaccessible; et il est en lui-même un pu1· u n. 
C'est pourquoi l'homme doit être mortifié et ôtro tout 
à fait mort e t ôtre à lui-même un néant et tout t't f:.t.iL 
dissemblable et n'Otre semblable ( gUch) à pers~> nue, 
alors il ost proprement semblable ( glîch) à. bi ou » 
(Pred. 29, DW 2, p. 89). 

La transformation en l'imago divine se fait pou ù 
peu. Comme le bois, plongé dans Je feu, lui est d'nb•wd 
dissemblable, mais pvogressivement s'asslmiJ,~ au 
feu, ainsi de l'homme qui passe de la dissembl:.t.uce 
à la ressemblance (Pred. 11, DW 1, p. 180). Grâco au 
dépouillement on est donc reformé dans l'imagt~ de 
Dieu (widergebil<kt) (Pred. 23, DW 1, p. 997; c ( 

Pred. ~o. DW 2, p. 275, lt-5). 
Le traité « Do l'homme noble • enseigne préois<ltn(lllt 

par quels degrés on doit parvenir à ce dépouillement 
propre à l'homme intérieur. Le sixième, le plus é levé, 
est << lorsque l'homme est privé d'images (entbildnt) 
et revêtu de l'imago (abcrbildet) de l'éternité de 1 >iou, 
et est parvenu au parlait oubli de la vie passagtll'e ct 
temporelle, et ost tiré et transformé en une ÎII\Ago 
divine et esl devenu onfant do Dieu » (DW 5, p. 112). 

Et voici encore des comparaisons. D'après Orir:ènc, 
l'image de Diou est comme une source vive; il al'rivo 
qu'on la recouvre de torre; elle subsiste sans qu'on la 
voie; mais on peut la dégager en ôtant la torre. De 
même, le soleil pout être voilé d'un nuage. Ou e1100J'e 
pensons au sculpteur qui dégage l'image du boi o~ oo 
de la pierre. Ainsi en est- il de l'âme : quand l'âme 
remonte vers l'éternité, vers Dieu seul, l'image bl'illo; 
quand elle se tourne vers les créatures, elle est couw1e 
reCOI,IVerte et cachée (DW 5, p. 113). 

2° Jetm Tauler t 1861. -Les grandes lignes de 
la pensée d'Eckhart se retrouvent chez Jean Tauler. 
Celui-ci toutefois évite le plus souvent les expressions 
paradoxales du Mattre et donne une plus large part à 
l'enseignement moral pl'atique. 

1) L'image en Dieu.- Là seulement elle est parfaite, 
au sein du mystère trinitaire : « Ainsi donc le Père prend 
conscience de lui-même, se connatt, puis il sort de lui
même en engendrant sa propre image (in geberenne 
sin hilde, éd. F. Vetter, Berlin, 1910, p. 8, ligne 35), 
celle même qu'il a d'abord reconnue et saisie en lui
même. Il rentre de nouveau en lui-même par une par
faite complaisance en son être » (Sermon pour la fêto 
de Nolll, trad. Hugueny-Théry-Corin, t. 1, Paris, 
1927, p. 16'7). Tauler ne reviendra pas sur cette doc
trine considérée comme admise. 

2) L'image de la 1'rirlité dans les puissances.- L'Ame 
est, en deux sens, à l'imago do Diou. Sur le plan naturel 
d'abord. Tauler reprend la conception augustinienne 
classique : « L'âme a trois nobles puissances qui en foot 
une pure image (in den is t su ein wor hilde, dans Vetter, 
p. 9, lîgno 10) de la très sainte Trinité ; la mémoiro, 
l'intelligence et le libre arbit re » (trad. citée, p. 167-
168). Ailleurs, il distingue mémoire, intelligence et 
volonté (trad., t. 2, p. 68-G9). 

3) L'image dans le /Md de l'dme.- Le terme de tond 
( grw1t) est repris d'Eckhart, mais dans une perspec
tivo différente. Chez le premier, l'accent est mis sur la 
relation à Dieu; l'image et le fond, à peu près syno
nyxnes, sont vus dans le dynamisme de l'action crda
trico de Dieu (of F. Brunnor, loc. oit., p. 71·7~). loi, 
le tond (ce que désignent aussi mens et gemaete, avea 
quelques nuances, comme l'a bion montré P. Wyser, 
Der Scclen.grund in TaUÙI'I Predigte , dans Lebcndige& 
M ittelalter. Festgabe W. .Stammf.er, Blribourg, Suisse, 
1958, p. 20~-SH) est la réalité où sc trouve l'image. 
Celle-ci n'est pas une imitation extérieure, mais l'em
preinte de Dieu. La parabole de la drachme alde à le 
comprendre. 

La drachme doit avoir son poids ot sa trappe. Son poids 
afin qu'elle retombe do nouveau dans le fond d'où elle est 
sortie, et qu'elle y redoscondo aussi pure, aussi immaculllo, 
nus~i nue, aussi d6gag6o qu'olle l'était au sortir do ee fond. 
Elle doit· avoir son effigie bion nette; ce n'e~t pas 81!saz pour 
cette effigie quo l'Arno soit uno imitation de Diau, màls cotlo 
effigie est la mémé lmBgo quo Diou Jui·même, dBns sa propre, 
pure et divine essonco (cs lst dns selbe bilde das Got solbor lat 
in sinem eigonen lu toron glltllohen wesen, dtms Vetter, p. 146, 
t 8-19) (Sermon pour Jo 3• dimanche aprè3 la Trin itô, trad. 
citée, t. 2, p. i 70). 

L'image établit donc une étroite .parenté avec Dieu : 
« L'hommo noble, l'homme Intérieur, est sorti du fond 
noble de la divinité; il est formé à l'image de Dieu noble 
et pur (gebildet noch dem cdeln lutern Gotte, dans 
Vetter, p. 25, 19-21) » (Sermon pour le dimanche avant 
la septuagésime, t. 1, p. 208; cf t. 1, p. 265, et t. 2, 
p. 35~). Enfin, Tauler donne un développement très 
net : c'est dans le fond ou l'esprît ( gemüctc) que • gtt 
cachée la véritable image (bilde) de la Trinité • 
(Sermon pour le 190 dimanche après la Trinité, t. 3, 
p. 160), l'esprit ( gemiùte) ca une inclination à sc replier 
vers le fond où I'oposo l 'image • (p. 161 et la suite). 

4) Purification do l'image. - Pour que l'unique 
image parfaite de Dieu se reflète dans le fond de l'âme 
ou l'esprit, il raut se libérer de l'obstacle qu'est toute 
image des créatures : 
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Hélas, ai nobles ot pures quo soient l11a images, elles sont 
toujours un écr11n pour l'Imago sans contours arrdtés qu'est 
Dieu (des unverbildeton blldes daziGot ist, dans VoUer, p. 26, 
t8). L'âme dans laquelle doit se refléter le soleil no doit pBB 
êlrc troublée par d'autres images .. ; la présence d'une seule 
image fait écran (Sermon pour le dimanche avant la septua
plmo, t. i , p. 210-2H). 

On ~o libère des obste.cles en s'éloignant de la t·égion 
de la dissemblance. Pour avoir la lumière, il raut sc 
lever; et cela « fait nattre dans le rond un ardent désir 
de se détacher, et de se dépouiller de toute dissemblance 
(aller ungelicheit, dans Vetter, p. 22, 17) » (Sermon 
pour l'Épiphanie, t. 1, p. 199). Ce n'est pas œuvre de 
l'homme, mais bien de la grâce qui élève « l 'esprit 
(çemüete) au-dessus de toute imago ct de toutes formes 
(über allo die bilde und formen, dans Vettcr, p. 299, 
20) 11 (Sormon pour l'exaltation de la Ct•oix, t. a, p. 31). 

so Henri Suso et autres disciples. - Henri 
Suso t 1966 (DS, t. ?, col. 29~-257) s'insère dans la 
tradition des mystiques rhénans, mais sans longues 
considérations. Dans Je Livret d6 la V érilé, il reste proche 
d'Eckhart. Toutes les créatures ont éLé éternellement 
dans leur éternel exemplaire; mais leur être est plus 
noble et plus utile dans leur état de création (ch. a, 
trad. B. Lavaud, t. ll,. Paris, 19(l6, p. 33-llft) : formula
tion qui s'oppose à. celle d'Eckhart, mais qu'on doit 
admettl'e si l'on se place au point de vue de l'existence 
{of DS, t. 7, col. 250). L'image parfaite, Je Fils unique, 
est participée par tous les hommes qui, étant fils 
avec lui, deviennent ses membres : Suso Je voit figuré 
dans la vision d'un homme près d'une croix, image 
unique et cependant « innombrablement diverse » 
{ch. 5, p. '•5 et la suite). 

'l'out en demeurant dans lu ligne générale des mys
tiques rhénans, Suso y met sa note propre, la dévotion 
à l'humanité du Christ. On participe à l'image parfaite 
en contemplant Jésus, surtout dans sa passion; ce 
qui suscite le dépouillement partait. Il raut, dit Suso 
dans la 2'•o lettre {Grand livre dea lettres, t. 4, p. 111-
112), se porter sur « l'aimable image de Jésus Christ ». 
« Et là, un homme dont l'esprit est dépouillé de tout 
ce qui concerne la créature contemplera la gloire divine 
du céleste Selgnetll'r la divine Sagesse, et se transfot•
mera en la même image, do clarté en clarté, do la 
clarté de sa tendre humanité en la clarté de son éternelle 
divinité ». 

Dans la suite, on pourrait rencontrer l>ien d'autres 
disciples plus ou moins directs d'l!:ckhart. Ainsi Nico
las de Cues t 146ft. Citons son Traité de la vision de 
Dieu: comme on trouve, dit-il, « lo véritable exemplaire 
dans l 'image, je connais, ô mon Dieu, (Jue vous Gtes 
le prototype de tous les hommes» (Œu11res, trad. M. de 
Gandillac, Paris, 19'•2, p. 394; cr Norbert Hooke, 
Der Abbildbcgriff in der Erlcenntnis~hre des Nioola8 
pon Kues, Münster, 1969). - Les Institutions taulé
riennes, compilation due à saint Pierre Canisius, por· 
tent aussi des traces de la même doctrine : ainsi, dans 
la distinction des deux fonds en l'âme; l'un, bon, porte 
la ressemblance du Christ; l'autre, mauvais, en est dis· 
semblable {traduction nouvelle, Paris, 1665, p. 96). 

Z. JAN V AN ltUUSBROEC ET HENDRIK HERP 

Bien que n'appartenant pas à la même famille reli
gieuse, ces deux auteurs sont liés comme Je mattre et 
le disciple, aussi les rapprochons-nous. 

1° Jan van Ruusbroec t 1981 nous fait retrouver 
les thèmes essentiels d'Eckhart, mais présentés plus 
systématiquement. Le te:x.te principal est le ch. 8 du 
Miroir du salut éternel. 

1o L'i.mase en Dieu. - Dieu a créé l'homme à son 
image. Celle-ci, seule parfaite, est le Verbe : 

Son imv.ge, c'ost son Fils, sa propre S(lg(lssa étornollo. Toutes 
·~hosea y ont vio, dit suint Jean (1, 8·1•), tout cc qui a été oré6, 
était vi11 on lui : ot cette Vie n'est rion autro que l'image de 
Dieu, d11-ns lattuollc 6ternellement Diou a connu toutes choses 
ot d'où viennent toutes les créatures. Ainsi donc cette image, 
l}lli est le Fils do Dieu, est éternelle, antérlouro à toute création 
(Miroir, dans Œuvre;, trad. des bénédictins, t. 1, S• éd., 
l:lruxelles-Parls, 1921, p. 87). 

Ruusbroec rapporte au Fils, Imago, les trois causes 
cfllciente, exemplaire et finale : 

En cette Imago, toutes le8 créatures ont vic comme en leur 
cause et elles résident en elle selon le modo divin. C'est aussi 
d'après cette imago quo toutes choses ont été crMcs d'une façon 
parfaite, et c'est solon l'exemplaire divin qu'elles ont été 
ordonnées avec sagesse. En On, c'est l'imago qul condult toutes 
choses vera leur On, en tant qu'elle se rapporte à Diou (Le Lil'rtl 
tlu rQ1JaumB des amantS de Dieu, t. 2, p. 16'•). 

Il s'ensuit qu'il y a de nous-mêmC{I une image éter
nelle, car dans la génération éternelle du Fils, toutes 
los créatures sont nées éternellement. 

Cet ûtro éternel que nous avons on Diou • est si semblable 
h Dieu quo Diou se reconnatt et so roOMc sans cesse dans cette 
re:;semblanco ... Car bien qu'il y ait Ici distinction et altérité 
(anderhsit) do raison, ce qui ost semblable à Dieu ne fait 
qu'un néanmoins avec l'imago milmo de 'a Jainte 'l'rinit6, 
la Sagesse divine, on qui Dieu. se contl!ll'!ple, lui,mêm~, uvee 
toutas chosos on un éternel mamtonant, sans avant, nt aprils 
(in enen ewighon Nu, sonder 11ore en na) • (L'orncmcrlt lks noces 
spiritueUea, t. 8, p. 2H). 

2) L'image dans la cruature. - Ce que nous venons 
du considérer en Dieu a son efficacité créatrice dans la 
créature. Comme chez Eckhart, mais avec plus de pré· 
r.ision, on distingue ici l'image de la créature dans sa 
T·elatio.n (!, Diou, - elle est alors parfaite -, et l'image 
dans sa réalisation contingente, - elle est imparfaite 
nt sujette au progl'ès. 

C'est on relation avec l'image étornollo quo nous avons tous 
été créés. Car, dans la partie la plus noble de notre Ame, 
domaine do nos puissances supérieures, nous sommes constitués 
ù l'état do miroir vivant et éternel do Dieu; nous y portons, 
gravée, son Imago éternelle et aucune autre image n'y peut 
jamais entrer. Bans cosse, ce miroir demeure sous les youx do 
Die1,1 et participe ainsi, avec l'image qui y ost gravée, à l'eter· 
uilômilmo do Diou (Miroir, ch. 8, t. t, p. 87). 

Cette image est conçue comme relation; la comparai· 
son tradiUonnollo est celle du miroir : l'image reflétée 
est la même, à la Cois dans l'objet et dans le miroir. Il ne 
faut donc pas s'étonner quo Ruusbroec semble consi· 
lliJrer l'ii'I\ago t antôt en Dieu môme, comme image 
éternelle, ainsi qu'on vient de le voir, tantôt dans la 
porsonne humaine dans le temps, selon qu'il poursuit : 

C'est dans oottc Image que Dieu nous a connua \ln lui-même, 
avant quo nous fussions crées, et qu'Il nous connatt mainto
nant dans Jo temps, crMs que nous sommes pour luî-mclmo. 
CeLle image se trouva essentiollomont et poreonnellemont 
chez tous les hommes; chacun la possède tout entière ot lndl· 

• 
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visée, et toua ensemble n'en ont pas plus qu'un seul. Do cette 
façon, nou.s sommes tous un, intirne1nent unis d:uas notte 
image éternelle, qui èllt l'image de Di&u et la soùrct', Dn nous 
toua, de notre vie tlt de notre appelll.l'exlstcnco. Not•·c essence 
créée et notre vie y sont attochéos sans !ntermédlah·c, comme 
à leur cause éternelle (Miroir, p. 87-88; cf p. 127·128) . 

Dans cette unité, pependant, est sauvé~:.tl'doe la 
distinction entre Dieu et l'âme : • Notre être créé ne 
devient pas Dieu, pas plus que l'image de Diou ne 
devient créature» {.Miroir, p. 88). 

3) Progr~s dans la resscmblaTICC. - Cette irnage 
idéale, il faut la concevoir dans une perspective dyna· 
mique. L'être de Phomme y est attiré. Mais alors en 
l'homme on devra distinguer des parties; son n,.,~ u'est 
pas unifié. 

a) La partie supérieure possède l'image, on plutôt 
reçoit incessamment l'empreinte dr l'ilnage parfaite 
par l'action de Dieu ininterrompue; même i1taperçue 
ou cachée, l'image s'y trouve toujours : 11 La partie 
supédeure de notre âme est toujours prête, par1:e qu'elle 
est toute dépouillée et sans images; olle con temple 
sans cesse et s'incline vers son principe. Elt c'ost pour
quoi elle est comme un mii·oir éternel et vivant do Dieu, 
recevant toujours et sans interruption la gi':n6t·ation 
éternelle du Fils et l'image do la sainte 'l'rinité" (.Miroir, 
p. 88-89). 

A la différence de Tauler, Ruusbroec tente d'intégrer 
ici la division augustinienne des puissances, 1:n distin· 
guant, dans le rond, trois propl•iétés: 

La prerulèro propriété de l'âme, c'est une nudité I'S~f!nt.ielle, 
sans images : par Ill nous ressemblons et nous eornmes unis 
au Père et Il. sa nature divine. La seconde propriété pout être 
appelée la raison supérieure de l'âme; c'e11t une cl~:~rti· do miroir 
où no11B recevons le Fils de Dieu, la vé.rité éternelle. ?ar cette 
clarté, nou$lui sommes semblables, mais, dans l'acte llo NH:evoir, 
nous sommes un avec lui. La troL~ième propriéte, nous l'nppe
lons l'éLincollo de l'âme; c'est une tendanéé intime el. n11turelle 
do l'âme vers sa source ; et c'est là que nous recevons l'Esprit 
Saint, l'Amour de Dieu ... Ces trois propriétés ennstituent 
une seule substanéé indivisée de l'àmo, tond vivant, domaine 
de.s puissaocf.ls aupllrieur98 (Miroir, p. 89). 

b) Par le péché, l'lromme a perdu la ressumhlance 
avec Dieu. Non pas que l'image de Dieu soit jamais 
effacée de 11âme, car « ressemblance· et union sont en 
nous p~ nature; mais, pour les pécheurs, elles dr, meurent 
cacMes dans leur propre fond sous l'épaisseu•· d e leurs 
péchés )) (Miroir, p. 89·90). La grlice qui BliScite les 
vertus et les dons permet de revenir à ce fond pur 
(cC L'ornement des 11oces spirituelles, t. 3, p. ·t6fl-172; 
Le livre de11 douze bfiguines, t. 6, p·. 25-26). Po.u1· chacun 
des dons, Ruusbroec montre comment ils nous tonfèrent 
une ressemblance avec les anges ot avec Dieu (Li: Livre 
·du royaume des amants de Dieu, t. 2, p. 96-154). C1~ pro
grès amène l'âme jusqu'à une sorte de nudité 011 de vide 
où toutes les images s'évanouissent (Miroir, t. ·t, p. 1~9, 
132, HO). Par la foi et l'amour l'esprit est élevti jusqu'à 
la simplicité du regard : « L'image de Dieu ••st reçue 
par le reg~d de chacun, tout entière et sans partage ... 
Lorsque nous sommes ravis et trailsformés 'J)ar :;a clarté, 
nous nous oublions nous-mêmes et ne faisons plu::; qu'un 
avec elle » (p. 139; cr .Les 1!6pt dêgré$ d'amour :;pir,:wel, 
t. 1, P.• 258-259; Le livre de la plu11 haute P ùitt!, t. 2, 
p . ·219). 

2o Hendrik Herp t H.77 (DS, t. 7, col. :;46·366). 
- 1) L'image et l'union. - Herp est beaucoup plus sou
cieux d'enseignement pratique que de spéculation. 

S'inspirant de diverses sources, notamment RuJJsbroco 
et Tauler, il les assimile mal (cf col. 851•352). Nêan
moins, il marque les grandes étapes pour parvenir à 
l'union avec Dieu. L'union suprême a lieu dans l'esprit 
(m~nq). Harp rappelle ~lors la division tripartite de 
l'âme : ar1ima désigne les puissances jnférieures ; spiritus, 
les trois puissances supérieures, mémoire, intelligenco, 
volonté; mtJns, « la partie supérieure de l'âme où les 
trois puissances se trouvent unies en leur origine et 
d'où elles sortent comme les rayons du soleil et. où elles 
retournent à nouveau. C'est aussi le centre de r ·âme 
où l'image de la TJ•inité est imprimée; et c'est si noble 
qu'on ne peut lui donner un propre nom, et ·c'est le 
sommet (s_uprcmum) de l'âme n (Spieshel der CJqko· 
mtJnheit, ao partie, ch. 50, 12-18, éd. L. Verschueré'n, 
Anvers, 1931, p. 3i.8). Décrivan~ ensuite les opération~ 
des trois Personnes divines dans l'âme, U situe celle 
du Fils dans l'intelligence : c'est une révélation comme 
dans un miroir, c'est-à-dit'e en des images très nobles 
(oh. 6~, 10·11&, p. 1&12). 

POUl' décrire l'union dans l'imago, Herp reprend des 
comparaisons classiques. Celle des deux miroirs d'abord: 
« Quando duo specula contra se invicem suspenduntur, 
tune unum speculum recipit totaliter ymaginem alterlus 
specull in se cum sulipsiua ymagino, que in alio specUiq 
impressa ·est. Sic .est etiam cum istis intellectualibus 
speculis, scilicet aeternîtatis Dei et humanae mentis • 
(Spieghel, se p., ch. 3, 70-75, p. 191&). Herp conçoit cette 
union comme une-illumination de la lumière de gloire, 
grâce à quoi l'lime reçoit parfaitement l'image, la clarte), 
la connaissance et la jouissance de Dieu (p. 191&). 
L'âme est absotbée ou annihilée comme une goutte 
d'eau tombant dans une amphore de vin, ou une étin· 
celle retombant daM un fè)L iifii!ense. Ce ne sont, 
d'ailleurs, que compar~s-ons; car Jlerp maintient avec 
soin la distinction entre D1eu et J'âme. 

2) PrdparcUion à l'unwn. ~Elle se fait à la fois sur le 
plan intellectuel et le plan moral. 

a) Il faut écarter les images qui mûsent à la contem· 
·plat!on. Elles sont de trois sortes : celles que nous 
acceptons avec un attachement désordonné; ce sont 
des péchés, quoique non mortels. Les images vaines : 
sans provoquer au péché, elle~ encombren\ .l'esprit ~t 
retardent les progrès. Celles qw, bonnes et ·ut1les en s01, 
empêchent la vraie contemplation; tels, lés' soucis des 
aétaires temporelles (SpÎ!1glwl, se p., oh. 28, 22-25, p. t68; 
of ch. 45, ~~-4.7, p. 26~ : l'!),viditê à recevoir des rêvé· 
latiqns fait que l'ange des té~;~èbres se transforme en 
ange de lumière). 

b) D'une manière plus large, c'est dans toute la vie 
qu'il faut s'éloigner de la région de la dissemblaoce qui est 
celle du péché et de J'immortîflcation. On devient alors 
semblable à Dieu par la grâce etles vertus. On parv~ent 
à l'union avec les trois Personnes divines et l'on reçoit 
môme la nature divine (ch. 54, :10-27, p. 342). 

3. JEAN DE LA CROIX ET 'I'HtRtsE D'AVILA 

1° Orientation générale de la pensée. 
Dans toute l'(,lluvre de Jean de la Croix t 1591 et de 
'thérèse d'A vila t 1582, il s'agit de conduite l'Ame à 
l'union avec Dieu. L'accent est mis sur l'âme elle-même, 
sur ses pensées, ses actlvités, sés désirs, son expérience : 
elle doit pol).voir reconnaître, en ce qu'elle éprouve, 
Je point où elle en est dans sa vie spirituelle, et les 
obstacles qui s'o~posent à l'union, comme aussi les 
signes de l'action de Dieu en elle. Ce qui prédomiM, 
par conséquent, ce sont les descriptions psychologiques 
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de l'état du sujet, le plus souvent dans le langage de la 
mystique nuptiale, le plus apte à exprimer les aspects 
de l'union avec Dieu. Sainte Thérèse ne formule aucune 
doctrine théorique. Chez saint ,Joan de la Ct•oix, l'onto
logie, provenant des rhénans, fonde les notions d'imago 
et de ressemblance. Elle affieure de temps à au~re au 
niveau de l'expression verbale, témoignant de la persis
tance d'une même tradition mystique (cf Jean Oroibal, 
Saint Jean de la CroW: et les mystiques rMno-fül,mands, 
Paris, 1966). 

2o Ressemblance et d.ieaemblance entre Dieu 
et la créature. - La pensée prédominante est la 
transcendance de Dieu et, par conséquent, la dissem
blance entt•e Dieu et la créature : u Les ténèbres, qui sont 
les affections des créatures, ot la lumière, qui est Dieu, 
sont contraires et n'ont aucune ressemblance ni conve
nance entre eux " (Morltée du Carmel, !iv. 1, cà. 4, dans 
Œuvres, coll. Bibliothèque européennê, Bruges-Paris, 
1959, p. 67). Car « tout l'être des créatures comparé 
à l'l!Jtre infini de Dieu n'est rien • (p. 68). «A quoi il faut 
prendre garde qu'entre toutes les créatures supérieures 
et inférieures, il n'y en a point qui joigne de près à Dieu, 
ni qui ressemble à son Etre ». Elles ont une certo.inu 
relation à Dieu; mais de Dieu à elles, 11 il n'y a aucun 
rapport ni ressemblance essentiels» (li v. 2, ch. 8, p. 152). 

Pourtant il raut maintenir une certaine ressemblance 
entre la créature et Dieu. 

1) Sur lo plan de la création. La créature garde lu 
trace de celui qui l'a crééo : « Les créatures sont comme 
une trace du pas de Dieu, grâce à laquelle on devine 
sa grandeur, sa puissance et sa sagesse et autres veJ•tuiJ 
divines » (Cantique spirituel, str. 5, v. 2, p. 728), Dieu 
ayant créé en son Fils, la trace dont nous parlons est 
un reflet du visage du Fils : «D' un reflet de son visage, 
Il les laissa tout revêtus de beauté » (str. 5, avec son 
commentaire) : c Il faut donc savoir que Dieu regarda 
toutes choses par ce seul Visase de son Fils, co qui fuL 
leur donner l'être naturel, leur communiquer maintes 
grâces et dons naturels, et les rendant accomplies et 
par!aites » (p. 729). 

2) Sur l~ plan surnaturel : « Et non seulement il leur 
communiqua l'être et les grâces naturelles .. , mais aussi 
par ce seul V isagc de son Fils, Il ùu1 laissa toutes rev8tue.~ 
de beauté leur communiquant l'être sumaturel; ce qui 
fu t, lorsqu'il se fit homme, l'exaltant à une beauté 
divine et, par conséquent, toutes les créatures en lui, 
s'étant uni avec la nature de toutes en l'homme • 
(p. 729). Quant à la ressemblance au sein de la Trinité 
(le Fils, image du Père), Jean de Ja Croix n'on parle un 
peu longuement que dans la Romance 11 sur la communi
cation des trois Personnes {p. 1256). 

ao Aspiration à la reeaemblanoe. - La percep
tion des traces et du visage de Dieu éveille dans l'llmo 
un désir, a parce que, tant plus l'âme a de connaissance 
de Dieu, plus elle souhaite de le voir» (CantiqU6 spirituel, 
str. 6, p. 730-731). La ressemblance que Dieu imprime 
dans la créature et spécialement dans l 'âme, il faut ln 
concevoir comme un dynamisme. Sans doute, on trouvo 
la comparaison du sceau. Mais, même là, il faut voir une 
tendance intérieure éveillée par Dieu : u Donc l'âme ... sa 
sentant aussi être comme la cire qui a commencé à roce
voir l 'impression du sceau ot n'achève point de recevoir 
l'empreinte parfaitement; et outre cela, connaissant 
qu'elle est comme l'image de la première main et un 
crayon, criant à Celui qui l'a ébauchée, afin qu'il achèvo 
et perfectionne son ouvrage • (str. 11, v. 5, p. 757-758). 

t.o Le a nui ta, condition de la ressemblance 
(voir art. DéPOUILLEMENT, DS, t. a, col. 479·484). -
!..'appétit sensible et les puissances de l'âme, intelli
gence, mémoire et volonté, doivent être libérées de 
toute Image créée pour pouvoir recevoir l 'illumination 
divine qui conière à l'âme la ressemblance parfaite ou 
l'égalité avec Dieu : La « satiété incréée de Dieu no 
pout entrer dans l'âme, si on n'en bannit premièrement 
r.ntte autre faim créée de l 'appétit » (Montée, liv. 1, 
ch. 6, p. 80). 

Jean de la Croix exprime nus.'l cette pensée dans la termi
nologie scolastique : une nouvelle (or~m ne peut venir dans 
1'1\me, sans que l'autre forme soit ehass6o (p. ?9·80; la • forme • 
est un principe spirituel dynamique); mals le pllli! souvent 
par Jo symbole de la lumièro : los appétits troublent l'âme 
• tout ainsi que les vapeurs obscurcissent l'air et servent 
d'obstaolo à ln lumière du soleil • (llv. 1, ob. 8, p. 86; ct l'Image 
de la vitro et du rayon rétléohi, Uv. 2, ob. 5, p. -1 86, qui pourrait 
GLro uno r6miniscence d'Eckhart). 

Jean de la Croix parle de nier, d'anéantir toute 
imago créée; il raut entendre par là un dépassement: 
on passe toujours au-delà de touto image (image exté
rieure ou intérieure de quelque nature que ce soit) pour 
parvenir à l'assimilation parfaite avec Dieu (ct Nuit 
obscure, liv. 2, ch. 9, p. 578). • Cette transformation 
e11 Dieu la (l'âme) conforme de telle manière, avec sa 
simplicité et sa puretô, qu'elle la laisse nette, pure et 
vide do toutes les formes et figures qu'elle avait aupa
r•avant, comme le soleil tait en la vitre ~ (Cantigue spi· 
rt:tuol, str. 18, v. <., p. 81~) . Ainsi se résout la contradlc
l.ion qui apparaissait au début do notre exposé : l'être 
cr•éé, si l'on s'attache à lui et, par là même, si on le coupe 
do Dieu, est totalement dissemblable, étant par lui
même néant devant Dieu; au con~lre, est-il orienté 
vars Dieu, - et s'il s'agit de la pel'Sonne humaine, se 
rend-elle totalement disponible à Dieu - , alors l'être 
nr6ô devient participant de l'être do Dieu, et plus il so 
laisse pénétrer par Dieu, plus il est aJJsimilé à Lui. 

5o L'assimilation fondamentale à Dieu. -
L'assimilation de l'Ame à Dieu se réalise dans l'union 
01'1 l'homme est entièrement conformé à Dieu. Cette 
union suppose la présence naturelle de Dieu (Montée, 
liv. 2, ch. 5, p. 138). Mais nu-delà, Il y a l'union et la 
11 transformation de l'Ame en Dieu ... qui se fait seulement 
1or8qu'il y a une ressemblance d'amour; et partant, 
ocllo-ci se nommera union de ressemblance, comme 
l'autre s'appelle union essentielle ou substantielle. 
Celle-là est naturelle, oolle-ci surnaturelle, qui est quand 
los deux volontés, à savoir celle de l'âme et celle do 
Dieu, sont conformes en un, n'y ayant aucune chose 
en l'une qui répugne à l'autre» (p. 133-184). li s'agit de 
l'orientation totale de l'être, car Joan de la Croix sou
ligne que cette conformité n'est pas seulement dans les 
actes, mais dans l'habitude (au sens latin d'habitus). 
.Joan de la Croix renvoie ici à Jean 1, 13 qui explique 
01~ tto assimilation par la nouvelle naissance en Dieu 
(p. 135). Ici encore nous rejoignons une idée familière 
à la mystique rhénane. La grâce réalise aiDBI une sorte 
d 'égalité avec Dieu, s64llgnée dans le Cantique apiri
rucl : « Pour Diou, aimer l'âme, c'est la mettre, en une 
certaine manière, en Soi-même, l'égalant à Soi ; et 
ainsi, Il aime l'âme en Soi avec Soi, avec le même amour 
qu'il s'aime • (str. 2~. v. 5, p. 840-841; cr la même idée 
en termes de beauté, str. 36, v. a, p. 890-891). 

Il faut aussi mentionner le rôle actif des vertus théo
logales; elles vident los puissances de toute attache 
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aux représentations ou formes créées et, d'autre part, 
elles portent l'âme vers un au-delà de toute \:Om\R.is
sa.nce humaine (foi), de possession terrestre (espérance) 
et d'amour (charitô qui fait aimer Dieu pat·-dcssus 
tout) (Montée, liv. 2, ch. 6; Vive flamrru: d'amour, str. 2, 
v . 6, p. 1014). 

6o Sainte Thérèse et la critique dea visions. 
- Chez Thérèse d'Avila, c'est uniquement d.uns là 
description des expériences de l'union, que nom.; rnn
controns le problème de l'image. Ce qui se déi{Hge le 
plus nettement, c'est quo l'union la plus prorc.ndo se 
fait au-delà des images. Dans la Vis par eUe-même 
(ch. 18), l'oraison la plus élevée, symboliséu par la 
quatrième manière d'irriguer un jardin, exclut toute 
imago : c( Ici toutes les puissances défaillent ut. sont 
totalement suspendues... Était-on occupé à 111éùi ter 
une scène de la Pussion, elle s'efface de la mémoire 
(nsl·so piorde do la momoria) ».De môme, pour les nu tl'eS 
puissances, il n'y a plus de place pour aucunt! repré
sentation figurée : « La volonté ost sans doutn toute 
occupée à aimer; mais elle ne sait pas (no euliunùe) 
comment elle aime. Si l'entendement entend, il ne 
sait pas comment il entend • (éd. du 46 conl,onairo, 
t. 1, Paris, 1962, p. 167). Qu'il s'agisse de vision iulagi
naire ou non, il faut noter qu'au-delà de toute forme, 
c'est la persomw môme do .Jésus qui es t. atteir\l.o (cf 
p. 241, vision sans image; p. 21•3, Dieu ins t1·u iL :;ans 
parole; p 251, vision imaginaire). Bien que le point 
de vue ne soit pas lo même dans le Chateau de l'âme, 
néanmoins c'est le même enseignement sur le d•ipa,o;se
ment de toute forme ou image (t. 2, p. 654, vision 
intellectuelle avec sentiment do présence; p . 659, vision 
imaginaire). Sur cette question de l'image, cf L. Or·clrslin, 
L'intuition mystique de sainte Tliérèse, Paris, 1 9~6, 
p. 186·227, et 'art. h!AGES ET CONTEMPLATION, iufNL. 

Raphaël-Louis OB CHSLJ N. 

VI. DANS LA TIŒOLOGŒ ET LA SPIRITt1AI.ITÉ 
D'AUJ001U>'HUI 

Le concept et la doctrine de l'imago do Diou 11c sont 
plus aujourd'hui au contre de la théologie systénratique 
ot do la spiritualité, du moins pas au même degré qu'au 
temps de la patristique et de la scolastique, quand cotte 
doctrine constituait vraiment un « pilier de la tMulogie • 
(St. Otto). 

Pour la théologie dialectique, basée sur uno distmction 
radicale entre l'humain ot le « Tout-Autre • di vir1, le 
concept d'image de Dieu semble impliquer une préten
tion abusive, encore que, - comme une analyse rigou
reuse peut le montrer -, la formule biblique ( t:en. 1, 
26) n'exprime pas seulement la ressemblance, 111àis en 
mOmo temps la diiTéJ•ence par rapport à Dieu. l'our la 
théologie existentiale et a11tllropoccntriq~M, qui no rccon· 
natt en Dieu qu'uno a manière de communaulü avec 
l'homme • (H. Draun), ce concept peut sembler trop 
• religieux » et « entaché de surnaturalismo •· Il en nst 
de même, avant tout, pour une u théologie apr·1'1s la 
mort de Dieu » (D. Solle), au regard de laquell•J Dieu 
est « l'homme sana propriétés » (D. Sollo), quo nul ne 
peut connattre ni nommer, et qui n'est d'aucune uWité 
pour définir l'être de l'homme. La théologie pol.itù1ue, 
récemment entrée dans le début, traite avec su:;picion 
le concept et le contenu do cotte doctrine parce qu'ils 
lui apparaissent liés à un personnalisme individualiste 
qui, en raison de sa tendance égocentristo ( l'rivati-

sicru1~gtctulcnz), est incapable de susciter la critique 
revolutionnaire, ou d'exercer une influence sociale. 

A l'encontre de ces courants d'idées, on peut déjà 
faire remarquer que, dans une conception bien comprise 
do cette doctrine qui voit dans l'homme une créature 
élevée par grâce à la vie divine et capable d'entrer 
en relation vivante et dialogalo avec Diou, le rapport 
à autrui et au monde, et donc aussi une efficacité socialll, 
ne peuvent faire .défaut. 

1. La dootr~e de l'im.age dana l'enaeigne
m.ent du Vatican II. - Il faut en conséquence 
prendre en considération la place quo fait lo second 
concile du Vatican au concept et à la doctrine de l'image 
et l'importance qu'il leur donne pour la conception 
chrétienne du monde et do l'homme. Le concile fait 
allusion à cette. doctrine dana \10 grand nombre de 
tox.l;es, et particulièrement dans la constitution pasto· 
ra.le L'Église et le mo11dc d'aujourd'hui. Lo fait que 
l'homme ost image de Dieu est d'abord invoqué pour 
fonder la dignité de la personne humaine et affirmé sur 
l'autorité des Écritures : « La sainte Écriture enseigne 
en efTot que l'homme est créé à l'image de Diou, capable 
de eonnattre son Créateur et de l'aimer, établi par lui 
sur toutes les créatures pour los gouverner ct s'on servir, 
en glorifiant Dieu'' ( Oauàium et spes, n. 12). 

Lo sens du concept d'Image de Dieu est ensuite, 
comme il est arrivé souvent dans la tradition, développé 
et enrichi par le rapprochement du toxte de la Genèse 
avec lo verset du Ps. 8 où la dignité de l'homme est 
fondée sur sa proximité avec lo degré d'être et la gloire 
des anges (Ps. 8, 6). Lo sons statique et essentiel quo 
pe.ut impliquer la formule est atténué par la mention 
de la capacité propre à lu. oréatul'e ïpJrituelle de recon
nattre et d'aimer son Créateur. Çomme « signe éminent 
de l'image de Dieu dans l'homme » (ibidem, n. 17), le 
concile Cait appel à la liberté humaine, ce qui accentue 
encore le caractère personnel et actif de l'image. Cette 
insistance devient encore plus nette quand l'activité 
intorhumaine et la nature sociale de l'homme sont 
immédiatement référées à l'image de Dieu, mOmo si on 
ne peut los on déduire directement. Dans ce rapport 
d'ordre social et dynamique sont également impliqués 
le rapport de l'homme au monde ot le travail, par lesquels 
l'homme doit référer au Créateur sa propre personne, 
en même temps que les ct'éatures qui lui sont soumises 
(ibidem, n. 3q), 

Ces affirmations sur l'image, qui relèvent d'une 
théologie de la création, sont ensuite approfondies 
par des considérations où est plus fortement mis en 
reliéf le rapport au Christ impliqué dans la foi chré
tienne sur la création. Le concile exprime oe lien quand 
il dit à pt·opos du Christ : « Lui, qui est l'imago du Dieu 
in11isible (Col. 1, 15) , est en mllmo temps l'homme par
fait qui a restitué aux fils d'Adam la ressemblance 
divine déformée depuis le premier péché • (ibidem, 
n. 22). 

La détermination christologique de l'image ainsi 
proposée est ensuite, dans le même contexte, caracté· 
risée comme une conformation à l'imtlge du Christ, 
avec laquelle est -donnée en conséquence l'e1Juslon de 
l'Esprit : « L'homme chrétien, de11enu co1~torme à l'image 
du Fils, qui est le premier-nd d'une multitude de fr~res 
(Rom. 8, 29), reçoit llls prémices de l'Esprit (Rom. 8, 
23) et devient ainsi capable d'accomplir la loi nouvelle 
de l'amour • ( Gaudium et spes, n. 22). Ainsi, l'être de 
l'image est défini dans sa structure par rapport à la 
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Trinité et par rapport à l'histoire du salu~; par là, 
il apparatt aussi que la division selon le schéma « imagt{ 
naturelle n, « image surna.turelle ,, n'est plus détermi
nante. Il devient légitime en outre, puisque la notion 
d'image est comprise en rappor~ avec l'histoire du 
salut, de la comprendre également dans sa signification 
eschatologique. Cette idée est exprimée au moins sous 
forme d'allusion dans le tex te où il est question de 
)laccomplissement du dessein divin à la fin des temps, 
lorsque tous les homme$ verront la gloire de Dieu 
(ct Décret sur l'activité mi.9sionnaire de l'Église, Ad 
gentes, n. 7) . 

Le concile voit dans la doctrine de l'image de Dieu 
un trait fondamental de toute anthropologie chrétienne, 
comme le montre l'usage de cette notion dans la Décla
l'ation sur les rapports de l'Église avec les religions non· 
cllréiiennes. Il y est dit que la constitution de l'hommA 
comme image, par le lait de la création, fonde l'exigence 
de la fraternité universelle : « Nous ne pouvons invo
quer Dieu, ·Père de tous les hommes, si nous retuson$ 
d'avoir une attitude fraternelle .à l'égard de quelques 
hommes, créés pourtant à l'image de Dieu » (Nostra 
aetate, n. 5). C'est encore dans des questions a\ISSi 
concrètes que la participation et la coresponsabillté 
de l'homme au travail dans la vie économique, que la 
notion d'image est invoquée comme l'argument qui 
tonde, on ce domaine, la liberté et l'autonomie de 
l'homme ( Gaudium et spes, n. 68). 

Sans doute, la notion biblique d'image de Dieu, à 
strictement parler, n'ost-olle pas employée de façon 
particulièrement fréquente dans les docurnênts conci· 
liàires; elle n'est pa:s non plus développée de façon 
complète ni dans sa problématique théologique, ni 
dans sa signification systématique; cependant, une 
grande importance intrinsèque lui est accordée. La 
théologie post-conciliaire ne peut donc se dispenser . ' de reprendre à nouveau cette vérité et d'en exposer 
la richesse, mise en évidence par le concile. Elle doit 
auSsi poursuivre la réflexion dans la direction fixée 
par le concile, qtli, en s'écartant d'une conception 
statique et ontologique au bénéfice d'une conception 
dynamique et on rapport avec l'histoire du salut, ouvre 
la voie à une interprétation personnaliste et chris
tologique de cette doctrine. 

2. La doctrine de 1 'image dans la théologie 
dogmatique d'aujourd'hui. - 10 Unanimité 
cl'oissante des positions con.jessionr1elles. - L'importance 
de la doctrine biblique de l'imago pour l'anthropologie 
théologique est encore accrue aujourd'hui du fait qu'elle 
devient l'objet d'un intérêt renouvelé dans la théologie 
évangélique. Ainsi, E. Brunner a-t-il pu dire à J'occa
sion que la doctrine de l'image détermine « le destin 
de t oute théologie n. Dans le même sens, Q, Stange 
conçoit cette vérité « comme uno clef pour la compré
hension de la vie humaine ,,, Les positions de la théo
logie évangélique· se présentent de tolle manière qu'elles 
ne sont plus en opposition avec l'interprétation de 
l'image qui s 'est renouvelée dans la théolôgie catho· 
lique, après la néo-scolastique. Cela est vrai surtout 
de cette thèse fondamentale, basée sur une interpré
tation concordante du donné biblique, et selon laquelle 
l'image de Dieu (et déjà l'image « naturelle ») ne signi· 
fie pas une qualité statique, matérielle, ajoutée à 
l'homme, mais bien que l'homme est ordonné de façon 
personnelle ét dynamique à Dieu son Créateur et Sau
veur. Cette relation ne doit pas être comprise exclusi-

vernant dQ façon actualiste, comme si l'image consis
tait seulement dans l'actè de soumission ou do foi en 
Dieu. L'image appartient bien P,iutôt au plan de l'être 
ct doit être conçue ontologiquement, comme la a res
ponsorialité » de l'homme en lace de Dieu, c'est·it·dire 
la capaèité de répondre à là Parole divine, capacité 
qui vient de la Parole qui le crée et qui demeure en lui, 
bien qu'elle ne soit tout à tait réelle qu'au 'moment 
où elle s'accomplit en acte. 

C'est sur cette base seulement que l'image de Dieu 
peut être considérée comme une réalité permanente, 
qui subsiste même dans l'homme en état de péché. 
Sur ce point encore se dessine un rapprochement des 
posit.ions confessionnelles. 

Déjà les données bibliques parlent en faveur de 
l'inamissibilité de l'image en ce sens qu'elles conçoi
vont l'homme on sa totru,ité, et par conséquent aussi 
d;~ns son conditionnement corporel, comme struc· 
turellement constitué à l'irnàge de Dieu; mais en outre 
la réflexion théologique sur la référence à Dieu des 
incroyants et des pécheurs contraint à rejeter l'opinion 
des réformateurs selon laquelle l'image serait perdue 
pa,r le péché. En effet, s'il y avait disparition de l'image 
originelle dans le pécheur (ou l'incroyant), l'homme 
deviendrait incapable de recevoir uné information 
ou un enseignement quelconque sur le message .chré· 
tion. J.,a conséquence serait d'enfermer le pécheur 
duns un corpus peccati clos sur lui-même, en face duquel 
le christianisme existerait à la manière d'un cercle 
ésotérique, et hors duquel aucune issue no serait offerte 
vers le monde perdu. Ce n'ést donc pas seulement une 
nouvelle interprétation du rapport entre 1'8tre·homme 
M. l'~tre"chrétien, entre la création et le salut, qui a 
conduit la théologie réformée -aussi bfen que la théolo
gie catholique à un accord de base i_u, sujetrde l'image 
naturelle. 

Cet accord· se fait jour également là où la question 
de la permanence de l'imago dans le pécheur est résolue 
verbalement par la négat~ve; ·ainsi en est-il pour 
B. Schlink et G. D. Kaurman. E. Schlink, tout en 
affirmant que le pécheur ne reflète plus la gloire de 
Dieu (position irréprochable on ce qui concerne l'image 
do gr•âce), concède cependant qu'il reste image « dans 
le dessein de Dieu ». Cette position vise directement 
une conception de l'image de caractère objectif .et 
ontologique (cependant elle ne prend pas aS.soz au 
sérieux les textes qui situent l'image au plan de l'êtré, 
par exemple 1 Co'f'. 11, 7, et Ju.cq. 3, 9}; elle s'oppose 
plus encore à une conception inspirée de la pensée 
grecque, qui s'appuie exclusivement sur les propl.'iétés 
ot les possibilités dé l'homme sans accorder l'impor· 
Lance voulue à la décision de Dieu sur l'homme. Il 
convient au contraire de mettre en relief, avec le poids 
nécessaire, la souveraine volonté de Dieu sur l'homme. 

' Cela n'entraîne pas la négation d'un certain mode 
d'être déterminable et relationnel de l'image. Il faut 
seulement se demander' si le «dessein ,, de Dieu peut être 
quelque chose d'inefficace en soi, un simple objet de 
pensée, auquel ne répondrait, du côté de l'homme, 
aucune réalité permanente. Il ne saurait en être ainsi 
pour un Dieu qui trai~e a'V'ec l'homme par son Verbe 
et qui reste fidèle à l'homme, même au pécheur; par 
conl?équent, sur ce poin~ encore, la doctrine théolo
gique fondamentale, qui garde toute sa valeur, oriente 
dans le sens d'une réalité de l'image, permanente et 
st•·ucturelle. 

20 Élaboration nouvelkl d6 la clQctrine de l'image. 
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- Sur cette base, il y a lieu de définir d'une m:\nière 
nouvelle le rapport entre l'image naturelle et l'image 
surnaturelle. Si l'image de Dieu est l ondée SUl' la res· 
ponsorialité (dans le sons expliqué ci-dessus) et la 
responsabilitd de l'homme à partir de la Parole divine 
qui le crée, alors il devient clair qùe cette stl'ucl,m•e 
de l'image est parfaitement remplie en premit1r liou 
dans cet homme qui est la Parole essenthJlle de: Vieu 
Je Père, ct par suite l'unique image parrai f.mnont 
adéquat~ de Dieu, l'Homme-Dieu Jésus-Ch.ri!:t. Ce 
qui revient à dire que l'Image de Dieu, telle quo le 
nouveau Testament la présente, doit être COlnJwiso 
en rapport avec l'histoire de la révélation, c'esl-à-di••e 
comme la tendance et l'orientation do l'homme naturel 
vers l'Homme-Dieu et vers la ressemblance do gr5.cc. 

Dans cette perspective, le rapport entre l'lmag•· r.r•ô6e 
à l'origine et J'image conférée par grâce dans le Ch .rh:~t 
n'est pas celui de deux éléments partiels qui pounuicnt 
être juxtaposés artificiellement et à nouveau f>~ipnrés 
l'un de l'autre. Il raut bien plutôt les concevoir ('l) llltl\e 

les deux phases d'une llistoire conduite par Diou. 
Cela ne signifie pas cependant que l'Image chris to· 
logique donnée par la grAce est déjà enveloppée ou 
formellement contenue dans l'imago do cr!oution, 
comme le croit à tort une pensée de tendance •ivolu· 
Uonniste. Ce que l'on veut dire, par contre, c'es t que 
l'image de création est ordonnée par Dieu lui· même 
à l'image de grdce conforme au Christ et trouve d'abord 
en celle-ci sa réalisation historique, pour pnrvonir 
enfin à son accomplissement à la fln des temps. Puisque 
la tension vers sa pleine réalisation dans le Chris t appar· 
tient en prop1'e à l'image naturelle, il s'ensuit r•':cipro
quement que la perte Ç.e l'image christologiq uo ot 
gratuite par le péché altère aussi l'image na l.urello 
et, malgré sa permanence réelle, en fait une str·••cLtu•e 
vide et un projet sans efTet; le rapport au Christ y 
:roste néanmoins objectivement maintenu. 

L'imago de grAce comporte donc une conroru1o Lion 
à l'image du Christ. Comme le suggère le texte pauli
nien de Rom. 8, 29, il ne s'agit pas d'une « identité 
d'être», ou d'une« identité de forme», au plan st:•lique, 
avec Je Christ, mais d'un lien personnel avec lui. L'illlQge 
de grâce signifie l'adhésion à la Parole du Christ, 
l'écha.nge dialogal avec lui, ou encore l'Insertion dyna· 
mique dana la vio du Christ, qui s'accomplit e11 inti· 
mité toujours plus profonde. La conformati•m au 
Christ, elle aussi, n'est donc pas à concevoir ~<omme 
une donnée statique, mais comme un lien n voc le 
Christ, toujours à renouveler, toujours à rc:;scrror 
plus étroitement. 

Le facteur dynamique introduit par cette visée 
christologique met aussi en évidence l'aspect ttflJclo
gique et è8cllatologique de .l'image, et c'est là un nouvol 
argument pour préserver cette doctrine d'une r~:~ usf!e 
interprétation dans le sens statique ct au seul plan 
do la substance. 

Le nouveau 'l'ostnment montre en effet que le Fils 
fait l1omme, l;unlque image parfaite do Dieu, u lui 
aussi une histoire; d'après l'hymne christologictuo do 
l'Épître a= Pllilippierts (2, 6·11), cette histoire C!tlJH!uit 
par l'abaissement j usqu'A l 'exaltation do ln rél;u,.rec· 
tlon et jusqu'à la révélation plénière de la gloire du 

-Christ A la fin des temps, lorsque • toutes choso.-; lui 
seront soumises • (1 Cor. 15, 28). Ainsi ln révt\lation 
parfaite de l'image de Dieu dans le Christ en sn gloire 
ne devient événement qu'à la fin des temps. Il doil. on 
être de même on ce qui concerne l'image du Chris t dans 

le croyant. C'est pourquoi cette image du Christ dana 
le temps présent reste toujours tendue vers son accom· 
plissement à la parousie, comme le montre l' Êpttrt 
a= Philipiens : « Il transCormera notre corps do misèro 
pour le conformer à son corps de gloire, par cette foree 
qu'il a de pouvoir se soumettre tout l'univers » (8, 21). 
Co n'est qu'après cet événement que les croyants 
c porteront l'imago de l'homme céleste • (1 Cor. 15, ~9). 

Selon l'idée qu'en donne le nouveau Testament, 
l'image du Christ finalement visée doit donc être consi· 
dérée à. la fois dans une perspective dynamique et escha· 
tologique et dans une perspective historique. Cela 
correspond tout à fait à la structure temporelle et 
historique de l'existence humaine, et à sa tension vers 
l'avenir dont Jo terme final est le Christ glorifié. Ce 
« devenir » progressif et historique de l'image dans le 
Christ no peut cependant être regardé comme un déve· 
loppement nl).turol, construit par l'homme. C'est blan 
plutôt une transformation produite par la puissance 
du Christ, à laquelle l'homme doit coopérer sous l'action 
de la grâce par la participation aux sentiments du Christ 
(Phil. 2, 5) et à ses souffrances (Col. 1, 24). C'est pourquoi 
l'on trouve dans le nouveau Testament des allusions 
à la doctrine de l'image de Dieu, sans que l'on puisse 
on tirer argument pour une justification de l'homme 
par ses œuvres. 

A travers le Christ, image de Dieu par essence, l'lti· 
néraire spirituel aboutit à une ultime cUtermir~aûon 
de l'unique image de Diou dans l'homme, naturelle 
et surnaturelle, qui renvoie au mysllre de la Trinité. 

Ln conception de l'image en rapport avec la po.~ole 
et lo dialogue, ramène en ofte~ en dernière analyae Il 
l' « être-dialogal » de Dieu ( attf Gotl88 wortllaftes Sein) 
qui a sa perfection dana l'éohan~tialogal des trois 
Personnes. Parce que le Père &~ • e sa Parole (on 
son Fils) et quo l'un et l'autre confirment et attestent 
leur union mutuelle dans un lien personnel d'amour 
(l'Esprit Saint), r:etre divin en son immanence appa
ratt comme un 1l:tre·en-relation-personnelle, et donc 
comme un :etre dialogal. C'est à partir de là que l'être· 
dialogal de l'homme créé à l'image de Dieu doit être 
conçu comme un reflet fini et temporalisé de l'« échange • 
intra·divin. Par là so révèle la valeur singulière do l'être 
dialognl de l'homme, mais aussi sn distance par rapport 
à Dieu. En effet, l'essence dialogale intratrinitalro 
de 1'1lltre divin Indique quo l'homme n'est pas un inter· 
locuteur placé sur plan d'égalité avec le Dieu qui parle, 
un interlocuteur dont Dieu aurait besoin, ct dont U ne 
pourrait se passer, si tant est qu'une relation interper· 
sonnelle « Je-Tu • ne saurait lui faire défaut. Dans ces 
conditions, en efTet, l'homme et la création tout entière 
seraient un corrélat intrinsèquement nécessaire de Dieu, 
co qui pervertirait forcément l'idée d& Dieu et celle 
de la création. Ln Trinité, comme arché~ype de l'image 
dialogale dans l'homme, permet ainsi au croyant de 
reconnaître combien profonde est la participation do 
l'homme à la vie de Dieu par le Christ1 mais en même 
temps de discerner les signes de la distance ontolo· 
gique qui l'en sépare. 

Ainsi apparatt le sens ultimo de l'imago de Dieu 
dans l'hommo : il s'agit d'une participation aussi élevée 
que possible à la Communauté divine, par une imita
tion de l'adhésion du Fils au Père dans la pulssancs 
de l'Esprit. 

3. L'image de Dieu dans la théologie epiri
tuelle d'aujourd'hui. - La compréhension de 
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l'Image de Dieu, ainsi renouvelée par la théologie 
moderne dans un sens « responsorial • et historique 
(qui d'ailleut'S ne manque -pas de bases dans la tradi
tion, chez ·Irénée, Augustin, Thomas et Bonaventure), 
OUVl'fl en même temps une perspective sur la signifi
cation de cètte doctrine pour. la spiritualité chrét\enne. 

L'image de Dieu devient a.l.nsi le leimotiv de la régli· 
Billion de la vie chrétienne dans la pensée ct dans l' ru:tion. 
A l'essence de l'homme comme « être-réponse 1>, cor
re~pond lè .« donner-réponse » en acte à l'appel 
et à la promesse de Dieu. Du fait que cette 
réponse est donnée à Dieu de fe.çon explicite principa
lement dans l'exercice des vertus théologales de toi, 
d'~pérance et de charité, la spiritualité chrétienne 
p~nd ainsi un caractère théocentrique. La réalisation 
spiritul)lle de .l'image de Dieu n'a donc pas pour objet 
premier de répondre à un besoin religieux subjectif, 
mai~ l;lhm do proclamer la gloire divine dans l'adoration 
(!t l1amou1•. Et puisque cette gloire resplendit en son 
plus vif éclat sur la face de Jésus-Christ (cf 2 Cor. 4, 6)1 
car il ost comme parole parfaite du Père le Prototype 
du dialogue entre Dieu et l'homme, l'image de Dieu 
<lans l'homme ne peut devenir effective sans l'union à 
l'Homme-Dieu Jésus-Christ et l'imitation de son exis· 
tence orientée vera le Père. 

C'est en cela que l'image reçoit sa détermination 
christologiqtw et prend un cal,'aotère vraiment chris tocan
trique. Elle se réalise concrètement dans l'imitation du 
Christ, dans Ja communion aux «sentiments du Christ » 
(Phil. 2, 5-6). Il faut que l'un de ses traits spécifiques 
soit également l'acceptation de la Croix et de la Pas
sion, par lesquelles ·l'Homme-Dieu a sauvé l'image 
déformée par le péché et l'a restaurée dans sa pureté 
originelle. 

Prise îaolément, l'interprétation de l'image en un 
sens dialogal et en rapport avec la qualité de l'homme 
comme inte1•locutour de Dieu pourrait faire nattre 
l'impression que la spiritualité chrétienne se r·éalise 
avant tout dans une ~lation égocentrique et indivi
du!).liste avec Dieu. Mais cette vue serait contraire il 
l'exigence de .totalité et au caractère d'ensemble de 
la l!piritualité chrétienne; celle-ci en effet ne saurait 
éliminer le rapport à l'homme et at.t monde. On peut, 
au contraire, montrer que la relation humaine lnter
pm:sonnelle, sur le mode du Je-Tu, et même la rela
tion aux créatures non-personnelles, ne représentent 
nullement des modes secondaires ou inférieurs de la 
relation responsoriale avec Dieu, mais lui appartien· 
nont comme des moments intrinsèques. L'empreinte 
dans l'homme de l'être dialogal intra-trlnitaire de Dieu 
ne serait pas complète en effet, et resterait sans valeur 
naturelle et humaine, si elle n'incluait en même temps 
la liaison avec le prochain et avec la communauté. 
·ll n'existerait aucune véritable image créée du dialogue 
trinitaire &i n'existait aussi, au plan de l'humain, un 
dialogue entre personnes créées qui, dans leurs rapports 
interhumains, rendent concrète l'image dialogale de 
Dieu. 

On peut dire, assurément, que le ~ Tu » tk Dieu se 
dé11oile dans le « Tu » du prochain, parce que le << Tu » 
humain reçoit finalement son existence et sa dignité 
de la 1•elation dialogale avec Dieu qui se · fait visible 
dans le prochain. Cela ne signifie pas pourtant que la 
réalisation de l'image se réduit formellement à la 
~ rssponsorialité " vis-à-vis du prochain, ni q1,1e l'amour 
de Dieu et l'amour du prochain soient identiques. 
Dire cela serait en effet horizontaliser totalement l'effort 

vers la ressemblance avec Dieu, et la conséquence en 
sorait une divinisation de l'homme, c'est-à-dire une 
idolâtrie de l'humain. C'est pou1•quoi la distinction 
des deux rapports et des actes qui les réalisent ne sau
rait être supprimée. 

Cette distinction, qui sauvegarde en même temps 
l'originalité et la valeur propre des deux mode,!l d'action, 
- à tel point que la référence immédiate .à Dieu dans 
la prière et le culte n'ost pas formellement «souci de la 
t}ornmunauté humaine» (c.ommele voudrait van Buren), 
ct que l'amour du prochain n'est pas davantage formelle
mont amour de :Oieu -, ne signifie pas cependant une 
séparation des deux mouvements. Ceux-ci coexistent 
T>lutôt en une indissoluble_ unité, en ce sens que le mou
vement d'amour de ·l'homme vers Dieu entratne néces
sairement le mouvement d'amour vers le prochain, 
eommé réalisation concrète au plan humain et naturel 
de la relation avec Die1,1; réciproquement, le rapport au 
procl)ain ouvre la voie au mouvement vers Diéu, qui, 
t}omme « Tu éternel », est pr~ent de manière bnma
nente ct transcendante dans tou~e relation interhu
maine. Il faut en outre reconnaître que la relation 
avec Dieu précède la relation interhumaine, car elle 
fonde celle-ci, et qu'elle la sui~ comme llOU terme fina:l. 
L'homme, en effet, n'existe comme image de Dieu 
ni par autrui, ni pour autrui; il existe bien plutôt en 
dernière instance par Die\1 et pour Dieu. 

C'est à l'intérieur de ce cercle dynamique, dans lequel 
l'image de Dieu devient effective comme • ~spons.Q· 
rialité » vis-à-vis de Dieu et vis·à•vis , de l'homme, 
ot dans lequel se d~veloppe ainsi la spiritualité chré
Lienne, que se situe également le rapport de l'homme 
cw momlc. La domination de l'homme sur le monde 
mntériel peut être fondée elle D.DI!si sur une certain~ 
« responsorialité » des créatures; celle,!i·OÎ., hien qu'elles 
no soient pa-s formellemen~ images Cie Dieu, doivent 
r.erendant être considérées comme vestigia Dei. Parce 
que les choses elles-mêmes ont leur origine do.n.s la 
Parole de Dieu et, dans leur 9.Cte d'être, donnent à 
Uiou <<une réponBe ontologjque » (ce que les scolastiques 
appellent gloria Dei objectiva), elles ont aussi« quelque 
chose à dire » à l'homme. Les choses vont à la reMontre 
de l'homme en. lui adressant un appel, et elles exigent 
<.le lui une réciprocité et une réponse qui consistent dans 
la saisie de leur signification ct do leur rationalité. 
Lorsque l'homme délivre la parole. qui sommeille 
im~onscionte dans les choses, il dévoile le séns qui 
leur est propre et le réfère à Dieu. En ~·occupant des 
r.hosos, il se meut lui-même dans le mystère du Créa
teur et se trouve ainsi ramené, par une impulsion qt,~i 
vient de la création, à la rencontre de Dieu; en dévoi
lAnt le sens des choses, l'homme dévoile son propre 
sens en référence à Dieu et rend effective sa quali~é 
d'image de Dieu. Cette sai$ie par l'homme de la parole 
ec;mtenue dans les choses, par la,quelle la spiritualité 
elu·étienne exerce le rapport au monde, n'est pas princi
palement une activité industrielle ~t technique qui 
rllduirait la finalité des choses à l'utilité .et au besoin 
de l'homme, dans une attitude exclusivement tournée 
vers la consort'lmation. C'es~ bien plutôt, en premier 
liou, une ateitU<le franchement conttJmplatiçe dans laquelle 
l'homme· p.rend conscience de la valeur, de la richesse 
t~t du prix des choses et les reconnatt comme çestigia 
Dei. 

Lorsque cette vis!on de~ choses se perd (comme il 
arrive aujourd'hui dans une optique qui ne roconnalt 
dans le monde q1,1o les çestigia lwminis· et le· champ de 
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l'activité transformatrice de l'homme), il !!'ensuit 
dans les mêmes proportions une réduction et uno néan
t isation du monde créé qui privent l 'hommo rl'un sti· 
mulant puissant dans son dialogue avec Dic.'u et avec 
le prochain. 

Cette attitude contemplative de l'homm') en face 
du monde est la base de l'exigence d 'obj•,clivité et 
de respect de l'être qui doit caractél'iser l 'action de 
l'homme sur le monde. Dans cette act ion, eo~t-à-dire 
concrètement dans le travail, la domination do l'homme 
sur Je monde prend l'aspect d'un mouvement dynamique 
par lequel l'homme achève tout ensemble lu c:réation, 
la réfère à Dieu et s'élllve lui-même vers Dic1u. Toute· 
fois, bien qu'ils soien~ l'occasion d'une rencontra réelle 
quoique indirecte de Dieu, le travail e t J'o,:hOvoment 
du monde par l'homme ne peuvent être ounsidérés 
comme étant formellement service de Diou. Une 
telle opinion conduirait seulement à UM nouvelle 
sacralisation du créé, dont la conséquenc~1 filn'll it de 
réduire la toi chré tienne q ui sauve à une idoolugie du 
progrès intra-mondain. Le travail dans le .nondo ne 
peut donc être considéré comme une forme imm6diate 
de salut, ou comme un succédané (soi-disant surnaturel) 
de la rencontre personnelle et immédia te avnc le Dieu 
de la grâce et du salut . 

Dans ces conditions, l 'homme qui mot en teuvre 
sa qualité d'image de Dieu ne peut cependant. choisir 
exclusivement lo travail dans le monde ou le rapport 
avec Dieu; encore une fois, il n'en a pas lo droit. Ici 
encore, il doit voir l'unité et s'eiTorcer do la réaliser. 
Cette unité est a~tointe lorsque l'homme COIOJli'Ond le 
travail comme l'exécution du précepte divin (cf Gen. 1, 
28) qui lui enjoint de réaliser en tJon corps, d'ù1carne, 
en quelque sorte sa « responsorialité » immédiate 
vis-à-vis de Dieu; l'obéissance à co précepte le eonduit de 
nouveau à lu rencontre personnelle avec Dieu. 

La spiri tualité chrétienne se développe aiu:oi cln telle 
manière que l'homme unifie en lui l'hom<~ /aber et 
l'homo orantJ, non pas en une identité statique mais selon 
un rythme dynamique. L'homme a son point du départ 
aussi bien que son terme le plus élevé dans la 11 respon
sorialité », immédiate et salvifique, vis-à-vi~ do Dieu. 
Parce que l'être responsorial de l'homm': consiste 
tout ensemble à être n face au monde » et à êi,J·o immé
diatement« face à Dieu» et parce que co rapport Immé
diat avec Dieu l'entratne 11 toujours plus ha11t Il, il en 
résulte une tension ; celle-ci implique l'exigence d'une 
distanciation par rapport au monde ct roplacu l'accom
plissement de l'homme race à Dieu, dans un monde de 
péché, sous le signe de la croix. 
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Leo ScHBFFOZY it. 

IMAGES ET CONTEMPLATION. - I. No
tions. - Il. Chez l~ Pbrt1 de. l'ÉgLise. - III. Au 
mqyen dge. - IV. Dans1'école carmélitaine. 

J, NonONS 

Le terme d'image prend difTérents sens selon ses 
divers rapports avec la contemplation. Nous rotrouvons 
cette variété de significations dans les textes des auteurs 
spirituels. 

1. Un premier sens concal'.lle la personne même du 
contemplatit : il est 11 créé à l'image de Dieu », il trouve 
dans la contemplation une source de perfection qui le 
rapproche de Dieu dans une ressemblance d'ordre 
surnaturel. Nous n 'évoquerons qu'en passant ce sujet 
qui a été t raité explicitement plus haut (art. htA08 sr 
RBSSBMBLANCB). 

2. Un deuxième sens du mot image est en rapport 
direct avec l'expérience de la contemplation e t plus 
encore peut-être avec l'expression de cette expérience. 
Si le contemplatif veut dire quelque chose à autrui, 
s'il veut réfléchir en lui-même à propos de sa con tampla
tion, il est nécessairement acculé à une traduction à 
l'aide de slmllltudes l:mscoptiblcs d'évoquer quelque 
chose de son expérience. Le contenu transcendant 
du contact aveo Dieu ne trouve pas d'expression. adé
quate dans le langage humain. 

Le recours à l'image, au concept, est au tond un besoin 
structurel de la connaissance humaine, comme il l'est 
évidemment du langage. L'activité intellectuelle esl 
liée aux sens sans pouvoir s'en passer, tant qu'elle 
demeure dans sa condition ordinaire. ~ L'hommo ne 
peut renoncer à l'image et aux images, parler de la 
réalité et du mystère da Dieu qu'en énigmes et symboles, 
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il ne voit tout que dans un miroir • (H. Fries, Démytho
logi.satùm ct Clérité théologique, dans Le message de JéBU8 
el l'interprtltation moderne, Mélanges K. Rahner, t. 1, 
Paris, 1969, p. 197; lrad. de Gott in Welt. Futgabe 
/ür K. Rahrwr, t. 1, Fribourg-en-Brisgau, 1964). 

Les mystiques qui cherchent à exprimer en termes 
humains le divin dont ils tont l'expérience peuvent 
accumuler images sur images, ils en connal.;sent 
l'Impuissance et l'inaptitude, ct la nécessité de les 
tri.UlScender par l'esprit: Dieu est au-delà de toute image. 
C'est pourquoi la terminologie dite négative est plus 
lndiqu6o et préférable pour décrire les communications 
divines. 

Un des termes les plus courants, nous le verrons, est 
pfdoisémont celui do ténèbre, de nuée; il exprime, en 
forme négative, la transcendance de la lumière divine 
par rapport à l'Intelligence humaine. L'inflnie h,1mièro 
divine, que no peut supporter la finitude de la ct•éatl.lre, 
est comme enveloppée d'obscurité aux yeux mêmes 
de l'intelligence humaine, qui voit ainsi dans les ténèb)oes. 

C'ost dana la ténèbro quo Ynhvè ao manifeste à Moise sur le 
Slnat. C'est toujours dana cette obscurité d'abord que l'dmo 
doit pénétrer, laiSBant là, comme le pouplo juil aux pieds du 
SinaY, los trouponux, c'ost-11.-dlr& tout co qui relève en nous 
de la vie dos sons, do la vlo do l'lmaginaUon, pour s~avnncer 
dana uno toi toute puro vors 1'8Jiconsion de la montagne où 
Diou domoure (J. Daniélou, Trinité et mystère tk l'e:eisMnce, 
Bruges, t968, p. 44). 

Ici apparatt le problème important de la place de 
l'humanité du Christ dana une contemplation pure; 
nous renvoyons à l'étude qui en a été faite (DS, t. 7, 
en particulier col. 1048-1068 et 1086·1108). 

a. Un autre sens, enfin, est en rapport avec la struc
ture interne de la contemplation : toute contemplation 
surnaturelle (infuse) inclut-elle dans son dynamisme 
la préstmce de concepts ou non? L'Ame agit-elle alors 
d'une maniorq humaine, comme esprit vivant dans un 
corps, ou à la manière des esprits purs et non comme 
forma. corporis? On sait que AloYs Mager, dans son étude 
Mystilt ali scelisclw Wirltliohkeit. Eine Psychologie 
der Mystik (Gratz, 19'•6), s'ost prononcé en faveur de la 
seconde solution. 

10 Toujours sur le plan psychologique, revient ici 
de nouveau le problème des « espèces » (sp1u;ies, au sens 
scolastique du mot) dans l'acte contemplatif pur : 
s'agit-il d' c espècP.s nouvelles infuses • et donc d'un 
processus psychologique extraordinaire, ou seulement 
d' ct espèces » ordinu.ires? En dehors du cas exéeptionnel 
d'une vision béatifique per modum actU8 dans l'homme 
Cliator, Jo contemplatiC suit ordinairement un processus 
conforme aux lois de la nature : on peut donc penser 
que les • espocos • ordinaires suffisent. La caractéris· 
tique psychologique de l'expérience mystique réside 
on cfTot dans le dépassement de la discursivité de 
la connaissance humaine et dans la simplicité du 
regard contemplatif, au-delà do la conceptualit.é 
abstraite, par le contact concret avec la Vérit-é amou
reusement contemplée. Cl art. EsPÈc&s INFusEs, DS, 
t. 4, col. 1204-1205. 

'l'outefois, on peut retenir qu'il y a, dans la haute 
contemplation, une exclusion de tout ce qui est sensible 
et aussi, jusqu'à un certain point, un dégagement des 
imagos, bien que l'on ne puisse pas éliminer tout à fait 
un certain concours naturel de l'image, comme support 
de tond, sans même qu'on en ait conscience. 

JliCTIOIINAIRIIi 1)11 &1!11\ITUALI'I'Il. - ~·. VU. 

Si c'oat ainsi sur le dynamisme de la pQYcM humaine 
qtJe se grotTe le dynamisme surnaturel de la contempla
lion inluse, celle-cl, de par son caractère transcendant, 
ne se prête guère, dans son contenu réel de contact 
:wec Dieu, aux termes du langage et des représentations 
humaines. C'est pour signifier cette ineffabilité. et 
cotte inexplicabilité qu'Anselme Stolz écrit précisé
mont : • L'essence de l'expérience mystique ... réside 
au-delà du domaine de la psychologie • (Teologia 
mistica, Brescia, 19(.7, p. 162). 

2° Quant à la nature analogique de la con~tausanct~ 
mystique, qui est uno connaissance non pas directe 
rnuls médiate dé Dieu, il ta ut la distinguer de la connais
~mnce philosophique ou théologique; celles-èi procèdent 
pa1· abstraction des phantasmes, par images ot idées 
(cC D. Lioclardo, Do lt.t cma.logLa en el conocimitnto de 
J)ios por la ell)ptJriiJnoia miBti.ca, Zurich, 1965, p. 195). 
La connaissance mystique opère sur un modo aupra· 
humain; elle ne supprime pas les 'opération& des facultés 
humaines, mais, comme le remarque D. Lic·oiardo, 
• ollo change leur maniôre ordinaire d'opérer, moyen· 
nant la réduction plus ou moins profonde de leurs 
acles, qui est, finalement, le résultat de la manière 
!;urhumaino do cotte même analogie • (p. 212). La 
r·rJmarque concerne précisément la simplification intui
tive do l'anulogie contemplative (p. 196-215). 

9° Enfin, quant au rapport de l'image à la contem
plation, co qui est fondamental c'est le problème de 
l'unité dans la connaissance : ce problème, déjà forte
ment présent dans la pensée platonicienne et néopla
lonicienne, a influencé à son tour la pensée de beaucoup 
do mattroa chrétiens, tant de la période patristique que 
m(ldiévale. l ,a tendance à l'unité est, en e(tet, une 
tendance mystique, qui se caractér,i~e comme une 
ovasion de la multiplicité inhérente 'au connaissances 
iuftlrleures, pour trouver sa perfection dans le contact 
avec l'Absolu. 

La conn!lissnnco par l'imt~ge, reznarque L. Veuther, est 
multiple, matérielle et extrêmement lmpar!nite; la conrtilissance 
par concepts ost 11pirituelle, mals conserve toute l.'împor!oc· 
Lion de la mu1Upllcll6 matllrlollo, do par les imaglltl auxquelles 
·~llo ost liée ot do par la multiplicité qui lui œt ClSIOOtieJie; 
do plus, olle réduit le réel à. nos notions humalnca imparlllitêll 
par nnturo (!t q11i sont une roprésoniaUon de la réalité, mais 
non. la ré!llit6 ulle-mêrne; la connaissance inteUectuello par 
intuition cherche l'unit6 avoc lo réel et l'unité a,Tec lo tout 
pour abou Ur finalement à l'Uilllé nbsolue. 

La connaissance parfaite est unité : unité a"ec lo réel, unité 
u\'èC tout lo réel ot unité dans l'Unité. Les dogréa de perfection 
··lans l'unité sont los degrés de perfection do la connaissance. 
La connaissance mystique est une llvasion de l'image et des 
r.oncepta pour rénliser l'unité avec lo réol; elle ost coouaissanoe 
nxpérimentale par unification ot connaturalité ... La. connais
sance mysliquo, lallo d'unification avec le réel, s'achèvera 
tlonc dana l'unité où l'homme n'accède qu'on a'61onnt au· 
dessus do sol, pnr l'extase et la connaturallt6 aTeo l'Absolu 
(Lei connai11ancc mys1iqu11, dans M i1œUan11a francucaM, t. 64, 
19S~, p. 31). 

Cette montée vers l'unité dans la connaiJlsancc n'est 
pas, toutefois, fruit de l'intelligence pure : elle comporte 
la présonco dynamique de la puissance volitive,_ de 
l'amour, qui est en soi une puissance d'union : elle a 
ici·bD.Ij lu capacité de dépasser l'intelligence même, 
nn dépassant les limites de la connaissance, à Iaque1le 
11'es t pas donné le contact immédiat avec l'infini : 
« Ubi deficit intellectus, dit saint Bonaventure, ibi 
proficit aiTcctus • (171 8 Sen.e., d. 81, a. a, q. 1, concl.). 

47 
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Ainsi l'ultimo démarche d'évasion hors de la mullipli
cité ost confiée à l'amour. Mais, comme le fait encoru 
remarquer L. Veuthey en suivant la pensée bonavcn
turienne, c cet amour est lui-même une connaiss;,nco, 
est encore de J'intelligence, mais d'une intelll1:encu 
qui a dépassé le stade des images et des concepts pour 
pénétrer dans la région où l'amour et l'intelligeM,e 
tendent à s'identifier à l'image de l'AmPur ahsolu 
qui est Intelligence absolue » (p. a?). 

Après ce tour d'horizon des sens de l'image relatirs 
à la contemplation, nous allons passer en revue, ehro
nologiquemcnt, la pensée de quelques mattres spirituols 
de la pensée patristique ct médiévale. Dans ce dossiel', 
noue considérerons surtout les degrés suprêmes tlc 1ft 
contemplation ; ils tendent au dépassement dos imagos. 
Dos interférences seront inévitables, et nécessairos, 
avec ~es articles connexes, tels que CoNTEMPLATION, 
llls!J~t'NOB i>E DIEu, EXTASE, GnEcQuE (lllglise), H OMA· 
NITÉ DU CnmsT, IMAGE KT nESSEMBT.ANCil. Nous y 
renvoyons le lecteur, explicitement ou non. 

L'école curmélito.ine a traité de façon plus sysl.,\ma
tique le rôle do l'image dans l'oraison et la conternpla
tion; le chapitre IV aura donc son genre propre. 

U. CHEZ LBS PtiRBS DB L'tGUSB 

1. Clément d'Alexandrie (t vera 215; cf DS, 
t. 2, col. 950-961) place la contemplation nu troisièrrte 
degrô de la vie spirituelle (cf art. CoNTEMPLATION, 
DS, t. 2, col. 1767) et appelle celui qui la possèclo 
c gnostique », c'est-à-dire l'homme initié à la science 
surna~urelle : c'est le chrétien parfait. 

Pour Clément, on n'arrive à la possession de la 
contemplation qu'à travers une préparation puriflcat.rice: 
c'est en se d6pouillant de ce qui est sensible, en dominant 
les passions sensuelles, en renonçant aux images eL à 
tout ce qui vient des sons, en pensant avec applic:üion 
à Dieu à l 'aide d'une idée très élevée do sa Divinité, 
que l 'on parvient à la gnose, à la science parfaite, 
plus par sublimation des idées que par élimination. 
• Telle est la contemplation qui peut être atteinto par 
ceux qui ont lo cœur pur •· (Stromate vu, 3, PO 9, 
41.8a). Mais tout le processus subjectif de préparation 
n'est pas la cause de la contemplation; il fadlitc 
l'œuvre de la grâce : « La vraie connaissance (gnosn) 
de Diou est une grlice qu'il accorde par son Fils n (v, 
11, PG 9, U.Ob). Une fois en possession de« cotte science 
parfaite », l'âme atteint en même temps une res»om
hlancc plus parfaite avec la Divinité : « Imago t!nim 
valdo divina et Deo similis est viri justi anima •. Le 
Verbe éternel vient en elle et y demeure (vu, 3, l'G 9, 
q22). 

Le don de la contemplation a ainsi pour but l'ru;:;imi
lation à Dieu, à laquelle prépare l'aspect négatir du 
dépouillement des images sensibles et des affections 
terrestres, en vue de la pureté du cœur. 

2. Origène (t 253/255; cf DS, t. 2, col. 1769·1772), 
à la suite de son mattro Clément d'Alexandrie, pré:;cntc 
la gnose comme un don, et non pas comme le .fruit clEt 
moyens purement rationnels; elle est une science 
communiquée par illumination d'en haut qu'on n'obtient 
pns sans une union intime au Christ (aspect chri::; to
contrique). Mais pour s'élever à la contemplation do 
Dieu l'esprit doit dépasser toutes les choses matéricllos 
(cf In Joann6m 32, 29 (19), PG H., 829). Le fondelnènl 
lointain qui rend possible cette science parlaile sc 

trouve dans l'image imprimée par Dieu dans la naturo, 
qui devient, par la gràce, ressemblance avec lui (De 
principiis 111, 6, 1, PQ 11, 388). 

a. Grégoire de Nysse (t 89~ /5 ; cC DS, t. 2, 
col. 1772·1775 et 18?2-1885; t. 6, col. 971·1111) insiste 
sur la transcendance de Dieu que l'intellect créé ne peut 
atteindre dans son incompréhensibilité; il doit se 
contenter de le chercher sans le voir (il s'agit de la 
connaissance dans le temps). Dieu est, sous cet aspect, 
« Celui qui est cherché», é cui us inventio est ipsum sem
per quaerore, et allud lnvenire : sod exquirendi lucrum 
est ipsum quaorere » (In Ecclesia8ten 7, 6, PG 44, 720c). 
Le progrès dans la connaissance de Dieu consiste à 
saisir plus profondément son incompréhensibilité. 

Mals plus l'esprit, dana sa m31'cho on avant, parvient, po.r 
uno applloation toujoul'$ plus grande et plus partnite, à com
prendre co qu'ost la connaissance dell réalités, et s'approobo 
davontago do la oontomplntion, plus il voit que la nature dlvlno 
est lnvlslblo. Ayant Ioissé toutes les apparonoos, non seulement 
co quo porçolvont les sens, mais ce quo l'intolllgonce croit voir, 
Il va toujours plus à l'intérieur jusqu'à co qu'Il pénètre, po.r 
l'activité do l'esprit, jusqu'à l'Invisible et l'Inconnaissable et 
quo là U vole Diou. La vraie connaissance de Celui qu'il ehercllo, 
en effet, ot sa vraie vision consistent à comprendre qu'Il trans· 
cende toute connaissance, séparé de toute part par son incom· 
préhenalblllt6 comme par une ténèbro (Yica Moy•iln, PO ,., 
B76d-877a; trad. SC t bis, i955, p. 81). 

L'expérience de cette inaccessibilité de Dieu constitue, 
pour Grégoire, la contemplation, qui trouve sa termi· 
nologie la plus expressive dans l'image de la ténèbro 
lumineuse. L'épouse mystique c abandonne les choses 
d'ici-bas • (In Canticum 11, PG Mt, 1000d), cet mainte
nant elle est enveloppée do la nuit divine, dans laquelle 
l'Époux s'approche, mais n'llj),»ara.t pas... Mais il 
donne à l'âme un certain sentiment 4a présence, tout 
en échappant aux prises de l'évidence, caché par 
l'invisibilité do sa nature • (ibidem, 1001b; trad. 
M. Canévet, dans La colombe et la t4nèbre, Paris, 1967, 
p. 157). 

Ce sentiment de Dieu a ses degrés: il est proportionnel 
à la restauration do l'image divine dans l'homme. 
L'homme « contemple t>iou dans la ténèbre • (In 
Canticum 11, PG '•q, 1000c); cette vue se réalise dans le 
miroir de l'âme; c'est la vraie contemplation mystique, 
que Grégoh·e parfois appelle Ocoi.oy!a: ( Vita Moy11is u, 
PG 44, a?6a; In psalmos, PG 44, 577d), et plus souvent 
Ocoyv(l)a(œ ( Vita Moysi.s n, PG 44, a?2d; In psalmos, 
PG 44, 5SSb). 

4. :fvagre le Pontique (t a99; DS, t . 2·, col. 1775· 
1785, et t. '~, col. 1 ?81-17~~) admet cinq espèces de 
contemplations (cf Centuric11 1, 27, PO 28, 29), dont la 
plus élevée est la contemplation de l' « adorable Tri· 
ni té • : elle est caractérisée par sa simplicité par rapport 
à la multiplicilé des contemplations inférieures : 
elle est c gnose sana terme • (1, 54, PO 28, 43), c au
dessus de toutes les lormes • et de tous les concepts (7, 
23; éd. W. Franken berg, Berlin, 1912, p. 448), • science 
essentielle •, yv~a~ oôa141Sl)t;. Évagre applique ce 
dernier terme à l'objet même, Dieu, en disant que la 
Trinité est c science essentielle » (Cent. 2, 47, PO 28, 
79), ainsi qu'au sujet connaissant à cause de l'assimi
lation de celui-ci à son objet, en affirmant que la perfec· 
tion de l'esprit est la science essentielle (8, 12, PO 28, 
108). 

La contemplation de ln Trinité so fait dans les ténè· 
b1·es, car elle est une connaissance sans lormes, sans 
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espèces et sans concepts : « c'est la condition (état) 
au-dessus des formes » (7, 28; éd. Franken berg, p. 443} 
dans le dépouillement absolu (3, 19, PO 28, 10'•). ~ Il 
appartient à l'esprit nu de dire ce qu'est sa nature » (8, 
?0, PO 28, 127); •l'esprit nu est celui qui a été accompli 
dans la vision de lui-même et a obtenu de participer 
à la contemplation de la Trinité sainte • (8, 6, PO 28, 
100). 

Évagre exclut une vision directe de Dieu ici-bas 
d'un-e façon ordinaire et pousse à éliminer toute Imagi
nation et représentation de Dieu, dans lo regard 
fixé sur lui : « Ne te figure pas la divinité en toi, quand 
tu pries, ni ne laisse ton intelligence subir l'impression 
d'aucune forme; mais va, immatériel à l'immatériel, 
et tu comprendras • (De oratio11c, 66; trad. 1. Haushorr, 
RAM, t. 15, 193ft, p. 11't). Dieu est insaisissable en 
lui-même (Ccr1t. 2, 11, PO 28, 6't); son esflence ost 
illaccesslble, et pourtant " Diou seul est connaissable ,, 
(1, 8, PO 28, 16); lui qui nous fait tout voir par sa 
lumièro n'a besoin d'aucune autre lumière pour être 
'fU : car il est lumière par essence (1, 35, PO 28, 82). 

Mais Évagre soutient aussi, avec Grégoire de Nysse, 
quo Diou est vu, ici-bas, dans le miroir de l'âme pure; 
donc : « .Aspirant à voir la face du Père qui est aux 
cieux, ne cherche pour rien au monde à percevoir une 
forme ou une figure .. . » (De oraticme 11.4). Car Dieu est 
'fU dans son image, l'timo : 

• Image do Diou, temple do Dieu, lieu do Diou, dieu par 
grâce, l'intellect pur est tout cela. Dovonu voyant de lul
mGmo, de son état propre, il oat du môme coup contempla
teur de Dieu ... Aussi sera-t-U parfait, arrivé au terme de son 
ascension, quand il rooovra la contemplation de lui-même • 
(De oratûms; commcnt.olro de 1. Hausherr, p. fftG ; ct Cent. 2, 
16, PO 28, 6?; et Praclico• J, ?0-?1, PG '•0, 1244ab). 

Évagre donne un grand relief à l'imago de Dieu dans 
l'Ame et voit la connaissance de la Trinité on colnci
d.ence avec la perfection même de l'image (C11nt. 5, 
81, PO 28, 210; 6, ?8, PO 28, 246). 

Le degré de restauration de l'image do Dieu en nous 
est, à son tour, la mesure de lo. vie spiri~uelle elle-même. 

La prière par excellence ou, comme l'appelle Évagre, 
la prière pure, est liée à la contemplation supérieure 
et même elle s'identifie avec elle : elle est l'état do l'âme 
Illuminée par l'unique lumière de la Trinité, état qui 
élimine tous les raisonnements (logismoi) do la terre 
(Cent. ? , 29-80; éd. Franken berg, p. 452-453). Évagro 
lui-même affirme ouvertement sa gratuité : « Percevoir 
la contemplation des natures, cela appartient à la 
pUÎ88ance du notls; mais regarder la Trinité sainte 
n'appartient pas à sa puissance seulement, mais c'est 
un don supérieur de la grâce • (Cent. 5, 79, PO 28, 210). 
Quant à la nécessité et à la fécondité de la purification 
de l'esprit, Évagro les exprime dans une phrase incisive : 
« Heureux celui qui ost parvenu à l'ignorance indépas
sable» (B, 88, PO 28, 13'•). Ici encore, il elit un précur
seur du pseudo-Denys. 

5. Augustin (t 480; DS, t. 2, col. 1911-1921), 
déjà avant le pseudo-Denys, loue la voie négative de la 
connaissance de Diou : c Deus qui scitur molius nos
clendo » (De ordine 2, 16, PL 82, 1015c). Il insiste sur 
l'incompréhensibilité de Dieu, qui ne peut être atteint 
par l'intellect fini : c Si cepisti, non est Deus. Si compre
bendere potuisti, aliud pro Deo comprehendisti. Si 
quasi comprehendere potuisti, cogitationo tua te 
decepisti • (Sermo 52, 16, PL 38, 360d; cf De cit~itale 
Dei xn, 18, PL 4i, 368). 

Augustin présente une longue série de « silences » 
duns lesquels on rencontre Dieu au-delà de t oute 
image. « Nous disions do no : 

BI en quelqu'un taisait siloneo lo tumulte de la chair, 
silence les images de lo. torre ot des oau11; et de l'air, 
llilenoe même le$ cieux, ot sll'dmo aussi en soi talsait 
silence et Sé dépassait ne pensant plus à sol, 
silence les songes et les visions do l'Imagination; 

si toute langua ot tout signe 
et tout ce qui passe en se produisant 
taisaient sllonco en quelqu'un absolumon~, 
-car si on peut les entendre, tou los ces choses dii!E!nt : 
• Ce n'est pas nous qui nous sommes faitell, 
mals celui-là nous a faites, qui demeure à jamais • - , 

cela dit, si désormais elles so taisaient, 
puisqu'elles nous ont drossô l'orolllo 
vers celui qui los a laites, 
et s'il parlait lui-môme; seul, 
non par ollos mals par lui-même, 

et qu'il nous fit entendre son 'ferbe 
non plU' langue de chair, ni par voix d'ange, 
ni par fl'acas do nuée, ni par énigma do parabole, 
mal! quo lul-mGme, que nous aimons on elles, 
lui-même se nt entendre à nous sans elles, 
- comme à l'instent nous avons tondu nos êtres 
et d'une pensée rapide nous a'fons atteint 
l'éternelle Sagesse qui demeure au-dessus do tout - ; 

si cela se prolongeait ot quo se tussent retirées 
les autres visions d'un ordre bien inférieur, 
et que celle-là soule ravtt et absorbât ot plongeât 
dan11 les joies intérieures celui qulla contemple, 
et quo la vie éternelle mt telle qu'a 6t6 cet Instant 
d'Intelligence après lequel nous avons soupiré ... 

n'ost-co pas cela que signifie : 
• Entre dans la joie de ton Seignouts1? 

(Con(mions 1x, 10, 25, PL 82, ??4-??5; trad. E. Tréhorel et 
G. Boulssou, coll. Bibliothèque augustinienne 14, Paria, 1962, 
p. 1.19-121). 

La vision contemplative de Dieu exige, selon Augus· 
tin, un dépassement, ~on seulement du monde sensible, 
mais de l'Ame elle-même dans sa quête de Dieu. 

• Niai se ipsa anima super se etTundnt, non pervenit ad 
vlsionom Del, et ad agnitionem substantiao 1lllus 'incommuta
ùllls. Nam modo oum adhuc in carne est, dlcltur ei : Ubi ost 
Doua tuus? Sed intus est Deus elus, et splrltualiter intus ost, 
spirituaiiter excelsus est .. , noe porvenit anima ut contingat 
oum, nisi transierit se 1 (Enlll'rlllio in P'· 180, 12; CCL ~0, 
p. 1908; PL S?, t7t2d). 

Et encore dans le commen~aire du p1. 4t : • Quando anima 
moa eontingerot quod super animam meam quaorltur, nisi 
unima moa super soipsam eiTunderetur? Si enim ln seipsn 
rmoanoret, nihil aiiud quam se videret... EITudl super me ani
mam meam; et non jam ros lat quom tangam, niai Deum 
moum. Ibi enim domus Dol mol, super anlmam meam 1 (ln 
l's. 41, 8; CCL 88, p. 465·466; PL 36, <.69bo). 

Le dépassem,ent est à comprendre comme conc~rnant 
lo plan psychologique, puisque c'est l'âme même, faite 
à l'image de Dieu, dans laquelle sc réalise la contempla· 
tion, qui en bénéficie en recevant ln ressemblance 
de Dieu. 

Il faut bien remarquer comment le saint utilise 
analogiquement des termes empruntés à l'activité 
des sons pour exprimer l'acte éminemment spirituel 
lie cette contemplation : t~idere, tangere, conspicere, 
cemere, sentire; c'est le premier terme quo l'on retrouve 
le plus souvent dans ses écrits. 
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6. Jean Cassien (t 435; DS, t. 2, surtout col. 261-
%66 et 1921-1929) reflète la spiritualité d'Origène et 
d'll:vagra. Comme Évagre, il souligne la purnlô do la 
prière lorsqu'elle tait l'expérience du divin : 

• Cette prière ne s'occupe à la consid6ratlon d'aucune image; 
davantage, elle ne s'exprime point par la parole ni nveo dos 
mots; maia ollo jallllt dans un élan tout de feu, un inotlablo 
transport, uoo Impétuosité d'esprit insatiable. Raviu hors des 
sons ct do tout le visible, c'est par des gèmillliem~n ts in6narra· 
bles et des soupirs que l'âme s'épanche vers Dieu • ( Co11(èrence 
tO, 11; PL <.9, 8B9a; SC 5~. i 958, p. 9S). 

Et encore : • Cette prière dépasse tout MnUmun l humain. 
Ni sons de la voix, ni mouvomonts do ln languo, ni parole arti
culée. L'âme1 touto baign6o do la lumière d'en hal• t, ne se sert 
plus du langage llumaln, toujours Infirme. Mnls c'11~t en elle 
oommo un flot montnnt de toutes les atlections l!uinios b. ln 
fols ... Elle dit tnnt do choses on ce CO\Irt instan l, qu'olle no 
pourrait aisément ni les exprimer, ni même les ropnssor dans 
son SOUTénir,lorsqu'elle rllviênt à soi • (Con(tlrGncs \1, 25; PL 49, 
801·80%; SC 5r,, p. 61-62). • C'est un regard sur Diou soul, un 
grand feu d'arnour • (ibidem 9, 18; PL 49, 788b; SG 54, p. 55), 

Cassien exclut de l'oraison pure non seulernent tout 
co qui relève de l'image au sens païen (anthropomor
phisme), mais aussi tout le terrestre pou vaut distraire 
l'esprit dans sa rencontre avec Dieu : 

Ain~i parviendra-t-U à la prière très pure dont nouR avons 
parlé. Celle-ci ne mêle à ses élans ni représentatiou do la Divi
nité ni fermo corporelle, - de telles paroi os so pou vcnt-ollos 
soulomont prononcer sans crime? -, elle n'admet pas même 
Jo souvenir d'une parole, l'Idée d'une acUon quclc•lnl)ue, quel
que forme quo ce soit 

C'est le degré de sa pureté qui détermine pour nne ème 
l'éveil et le dessin de sa prière. Elle perd de vue plus on moins 
los ohosos torrostres et matérielles, selon que sa puruLô l'a fait 
monter plus ou moins. De là vient aussi qu'elle nu voit J6sus 
quo dans l'humilité de sa chair, ou déjà le oontomfJiu int6rleu· 
remont duns sa gloira, et venimt parmi l'éclat du sa majesté 
(Oon(érsnce 10, 5-6; PL 49, 826-827; SC 54, p. 79·!10). 

7. Le p seudo-Denys l 'Aréopagite (rl6hut. 6o s.; 
OS, t. 2, col. 1885-1911) pout être appelé le docteur 
de la ténèbre, comme plus tard Jean de la Croix le 
docteur des nuits obscures. Chez le pseudo-Denys 
le terme « tépèbre " est directement appliqué i.l. la haute 
contemplation, dans laquelle l'âme, en raison mllmo de 
la surabondance de la lumière, est envnloppée de 
ténèbres lumineuses, mys~iques : Dieu ost vu expé
rimentalement dans cette ténèbre. Les imagns $Onsibles 
et les raisonnements discursifs de l'esprit s•mt exclus, 
effacés. Cependant, le recours au terme 1.énèbre est 
déjà à lui seul une traduction imagée, qu'il f:mt com
prendre par analogie. 

Du reste, la pseudo-Denys tait appel aux r.ymbeles 
(Dieu représenté par des images sensibles) comme un 
premier moyen de connaissance de Dieu : il écrivit 
dans ce but la 'l'heologia kymbolièa, aujourd'hui perdue. 
Mais les symboles ne pouvil..ient olTrir qu'une notion 
très incomplète de Dieu. Un autre moyen moins impar· 
fait pour connattre Dieu consiste dans l'étude dos noms 
divins, qui conviennent à Dieu véritablemenl.. L'auteur 
l'a utilisé dans ses Hypotyposes (Institutirmes theolo
gicac), également perdus. 

Dans le traité Des noms divins, il expliq\lO pourquoi 
Dieu est appelé Bion, Vie, Sagesse, Puissance; rn ais il 
reoonnatt qu'une connaissanCé plus élevé<: do Diou, 
• la connaissance de Dieu la plus divine », est r.elle quo 
l'on obtient par ignorance, on vertu d'une union incom
préhensible : alors, « l'Intelligence, détachéo d'abord 

de t ous les êtres, puis sortie d'elle-même, s'unit aux 
re,yons plus lumineux quo la lumière et, grâce à ces 
rayons, resplendit là-haut dans l'insondable profondeur 
de la Sagesse • (De divinis nominibus vu, 3; PG 3, 872b; 
trad. M. de Gandillac, Paris, 1943, p. 145). Donf8 
appelle cotte science théolog~ mystique (cC De mystico 
theologia, PG a, 997 svv); olle s'installe dans l'âme 
vidée de toute représentation d'ordre naturel : 

Pour toi, cher Timothée, axerM-loi sans cesse aux contem· 
plations mystiques, abandonne los sensations, renonce aux 
opérations intollo()tuollcs, rojotto tout ce qui appartient a11 
sonslblo ot b. l'Intelligible, dépouille-toi totalement du non· 
ôtro ot do l'être, et élève-toi aiMi, autant que tu la peux, jus
qu'à t'unir dans l'ignorance avec Cehti qui ost au-delà de 
toute e88enco et de tout savoir. Car e'llSt en sortant do toute' 
do tol·mGme, de taçol) irr~~istlble et parfaite, quo tu t'élèveras 
dans une pure extase jusqu'au rayon ténébreux de ln divin• 
Sur e88eM~J, ayant tout abandon116 et t;~tant dépouillA de 
tout (De myatioa thaologia 1, 1, P O: S, 9\l?. tOOO; tt~d. clt4le, 
p. 176-177). ' 

L'entrée dans la ténèbre divine entratne un silence 
parfait des facultés dans leur dynamisme naturel, 
ainsi qu'une perception d'insuffisance intellectuelle : 

PIWI hnut nous nou11 élevons, en efl'ot, et plus nos puolea 
deviennent concises, car les intelligibles se présentent de façon 
do plus en plus synopUquo. Maintenant donc que nous allons 
pénétrer dana la t6nôbro qui est au-delà de l'intelligible, U ne 
s'agira mêmo plWI do concision, rpais bien d'unè cessation totale 
de la parole et de la pensée (ibùùm, m; PG 3, 1033b; trad., 
p. 182). 

Dieu est au-dessus do tout ce qui est représentable : 

S'Il advient que, •o1ant Dieu, o comprenne ce qu'on voit, 
c'est qu'on n'a pas vu Diou lul~meme, mais quelqu'une de cea 
choses connaisaabloa qui lui dorvent l'êtl'e. Car en soi Il dépasse 
toute intelligence et toute essence; il n'existe, de façon sures· 
sentiello, et n'ost connu, au-delà de toute intello()tlon, qu'en 
tant qu'Il ost totalement inconnu ot au-de.saus do toute sub· 
&tance. Et c'est cette parfaite inconnalssnnce, prise nu meil
Jour sons du mot, qui cons ti tue la connai88ance vraie de Celui 
qui d6passe toute connaissance (Lettre t ; PG S, 1.065; trad., 
p. 827). 

• 
' La voie la plus pà.rlàite de la connaissance de Diêu 

ost la docte ignoranco : elle met l'homme en contact 
plus direct avec lui, bien qu'il soit plongé dans les 
ténèbres par rapport à la connaissance rationnelle, 
qui, dans son comportement naturel, a besoin do la 
médiation des images. « La manière de connattre Dieu 
qui est la plus digne de lui, c'est de le connattre par 
modo d'inconnaisaance • (De divin~ nominibru vn, 
8, PG 8, 872a). 

Ainsi, pour Denys, le monde des images ost vu néga
tivement, comme objet de kathar8Ùii entree et domeu· 
rant dans la contemplation do Dieu, l'âme lui est unie 
sans l'Intermédiaire des images. 

B. Grégoire le Grand (t 604.; DS, t. 6, surtout 
col. 890-905) fait bien remarquer que le lumen in11i.sibi16, 
comme il appelle la lumière con templative, n'est pa.a 
donné par des images et des formes sensibles : u Ceux 
qui s'arrêtent encore à ponser immodérément aux 
réalités extérieures ignorent quelles sont les échappées 
do l'ét ernelle lumière dans la con.templation. En etlet, 
cette infusion de la lumière incorporelle ne oooxiste 
pas avec les images des choses corporelles • (In Eu· 
chÛ!ltm u, 5, t8, PL 76, 995). Lorsque l'esprit reçoit 
ta grêco do passer au-delà do lui-même pour aller à la 
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rencontre de Dieu, il ·tait à la foi/il l'expérience de voir 
et do no rien voir : 

Lorsque 'l'Ame intolloctuello (mens) est ravie dans· la contem
plation, lo.rsquo, dépassant los• étroitesses do la chair, ct par la 
pui.ssanoo de son regard, eJle, éprouve quelque oboso do la ~écu
l'ité intérieure qui tient à sa liberté, olle ne peut (cependant) se 
maintenir longtemps au-dessus d'elle·mêmo : en eliot, bien 
que l!llleprlt l'élève aux réalités aupérieures, la chair CJ)pemlant 
l'accablé encore du poid$ d.e ~a corruption ... L'~J>rlt p(llli!il 
devant nous quand nous connâissona les réalités invisibles, et 
cependant nous los voyons, non de'faç6n stable, mais tugitivo ... 
Lorsque-l'Ame lntclloctuello (mens) gotlte la douceur-intârleuro, 
elle brille d'amour, elle •'t:fforcè cie s'éle11er au·dessua d'elle· 
m4m~. maie elle retombe, épuillée, daus les t6nèb1•es do sa lai· 
bl~l;) ... Elle voit Q\l'elle ne. aau.rait voir ce qu'elle aime ardem· 
ment, et que copéndant el19 ne l'aimera.ît pas si o.rdomment ai 
élie ne Jo voyait quelque peu. L'esprit no s'arrête donc pas, 
mais il passe (cl Job 4, 15, quo commente Grégoire), car notrà 
contemplation tout ensemble d~couvre à notré amour la 
lun'lière d'en hu.ut et 11\laaitOt la cache l\ notro faiblesse (Moralia 
in Job y, 82-93, 57-(18, PL 75, 711). 

En eiTet, Dieu n'est pas tel que l'esprit humain, 
ici-bas, est capable de le voir clairement et parfaite· 
ment : • Vox ergo Del q))asi a\u'ae lenis auditur, quîa 
in hac adhuc vita positis contemplatoribus _suis, 
nequaquam se Divinitas sicut est insinuat, sed lipien
tibus mentis nostrae oculis claritatexn suam tenuiter 
demonstrat ,, (v, 36, 66, PL 75, 715b). Dès lors, Grégoirè 
reprend le thème des ténèbres, pour exprimer la condi· 
tion propre de cette vision indirecte de Dieu, qu'il 
appelle justement noceur11a· visio : c Quamvis quanta,
llliet virtute profecerit, non iam manifestum aliquld 
de aeternit.ate comprehendit,· sed adhuc sub. cuiusdam 
Câl~giM imqginaeionis conspicit ... Ad huc IDeum quasi in 
noceiirna vi.sione oernimus, cum procul dubio sub incerta 
contemplat.ione caligamus » '(v~ ab, 53, PL 7·5, ?OSa). 

9. Sur Maxime le confesseur t 6621 se reporter 
à BS, t. 2, col. 1834•1886· et.1859-1860. 

:ID. ÂIU MOYBN AGB 

1. Saint 'Bernard (t 1158; DS, t. t, surtout col. 
1472-n85, et t. 2, col. ~ 946 svv) voit dans la corttempla
tion un couronnement de foute' la vie spirituelle; il 
la conçoit comme des épousailles mysfiques où l'amour 
joue le premier rôle, sans pour autant amoindrir la 
présence dynamique de l'intelligence; c.e primat de 
l'amour l'avantagerait plutôt, au contraire, de· par son 
influence motrice. 
. Bernard parle·· ainsi de. contemp~ation amourclllle 
(il s'agit ici de l'amour spirituel, dis'tingué da l'amour 
sensible et de l'amour raisonnable) où l'on a une 
vision lumineuse de Dieu, et cela sans le concours de 
l'imagination. Celle-ci n'entre plus en jeu, tandis que 
l'illumination a Heu au sommet de l'esprit : 

• Loraq\Je, l'espace d'un irist:ant lugltll et a-vac la rapidité 
do l'éclair, un rayon du soleil divin est entrevu par' uno Arno 
en extase (menti spiritu- ~cedmti), aussltOt ... cette âme tiro 
je ne sais d'ou dos. représentations im~:~ginaires ... Ces images 
vont en quelque sort0 envelopper d'une ombre p,rotectrice 
l'écl~~,t prodigieux de l~t vérité apparue • (J n Cantiaa U, 3; 
PL 183, 986b; tra~. A. Béguin, Œu11res ,mystiques do s!lint 
Bernard, Paris; 1953, p. ~63. Ct !."· Fuentes, El conocimiento 
mistico en san Bernardo d~ Çlaraual, dahs RcvitJUt de eJJpiri· 
trtcdidad, t. 1?, 1958, p. 5·32 et 538-5!10'). 

' Il appelle aussi ce sommet de· l'esprit « .scintillula » 
(ln• Cantica·18, 6, PL 1831 '862c). ·La raison reste bien 

• 

éloignée de ce sommet :· • QuantümQumqu\l in altum 
(cogitatio) pro'ftciat, ult~,f est' » (De consideratione v, 
7, 16, PL 182, 798b). 

L'expérience mystiqù~ est conçue comme une per· 
coption par assimila~ion ~'amour, ·a~ il la p.résente sous 
lu sy,~bole. du baiser : • osculum conternplatorium », 
dans lequel·$e réalise lau oognitio_secretorum • ($cnttn· 
tià6 8, I?L, 1831 7't9d; c( ln Cantica 9, 8, PL 183, 818c). 
U:n souHgnant la présence simultanée de l'amour et 
de ln ·co'nnaissance dàns l'image du baiser, Bernard 
remarque : « et; bene sèientîa quae in osculo datur, 
c}U!ll amore recipi.tur; quia amoris indicium osculum 
est ... Utrumqlle enim munus simul fert osculi gratia, 
et agnitionis lucem, et devotionis pinguodinem 11 

(ln Canticiz, 8,' ~. PL 183, 813a). ' 
La contetnplation' comporte à son -tour, pense-t-il, 

un dépouillement spirituel do l'âme, qui est comme une 
mot•t au monde des images : 

Il raut que 1non Arno meure ausqi, si le .puis dire, de la mort 
dos anges : se délalsant du lîOU'VO!)ir des choses présentae, elle • ùcvra so d6pou1Uor non se~lom~n~ des désirs gui s'att$êhènt 
rune: basses réalités charnelles, maJS même de la simple rmago 
da ces réalités. Jlllle n'aura phJS 'qti.e le commerce Jo plus pur 
11vec les esprits dont elle imite la p\lrf;l~. C'est-, j\1 crois, ce 
gonro de dépouillemtmt qui à lui seul ou pour une très grande 
par·t lait co quo l'on appelle la contemplation (In Camica (12·, 
5, i031o; trad. cltéo, p. 551). 

La rencontre avec l'Époux n'a cependant pas lieu 
d'une façon claire : a Non tamen adhuc ilium dixerim 
apparere ,siputi 9st, quannr:is pon omninq aliud Mc 
m.odo exhibeat quam qùèld .est » (31, 7L 9~Sc). La.dilfé· 
renee entre le saint sur terre et l'ange en gloir~ réside 
en ceci : «Sanctus homo vivit inte.-im iq umbra Christi, 
sanctus angelus in splendorè vu:1tW!..,i!g.t:ia~t ~loriatur » 
(31, 8, PL 188, 94qd). r Vivimus-.. dn~umbra Christi, 
qui par ftdem Qr;nbulamus, et carne ipsius pascimull 
ut vivamus • (31, 10, 91t5b). 

Il ne faut pas oublier ioi le culte fervent de ~ernard. 
cnvel,'l!l~humanité·<lu Christ: la méditation des mystères 
du Christ est pour lui la voie nécessaire pour la contem· 
plation du Verbe, au point que, même dil,n$ une contem
plation très élevée du Verbe, personne ne peut taire 
abst11action, selon lui, du souve.nil' de ces mystères. · 

2. Guillaume de Saint-Thierry (t 1148; DS, 
t. 6, col. 1241-1263) subl't l'influence de saint Bernard. 
Il fixe d'abord le regard sur la ressemblance à })iett 
dans l'homme : celle-ci réside non dans le corps, mais 
(lans l'ème; elle s'aocrot·t par la· ccmnaissance e·t l'arnoul!, 
ut dans la mesure des· degrés qu!ils atteignent: 

C'ost dans l'homm!) intérieur que réside la similitude qui 
J'Onouvollo 11hommc ,qc J.our on jour dans la connaissance d11 
Dieu, conformément à l'image de colul qui l'a crM. N6us lui 
dHvenona d'autant plus semblables quo nou.s le conlfàissone 
dùvaJttage ot progressons dans eon amour. Nous le voyons 
d'autant' plus près ot plus familièrement que' noua lui devenons 
plus semblables en le connaissant et en ll!lim~;~nt (A!enigma 
fidci, PD.d80, 899b; trad. M·M) Davy, d~ns Deu:x traités gur 
Ir. (oi de (1uillaume. de Snint-Thjerry, Rwls, 1959, p. 96, n. 6). 

La connaissance de Dieu entratne à son tour, selon 
notre auteur, un dépassement de tout ce qui relève 
de l'infage, propre au monde do l'espace, (de la nature). 

quo l'homme remarque dono q1,1m l)'y ~rie~;~ de meiUeur'dan• 
sa nature quo .son·lnt_olligonce (intelleatus) par laquelle il désire 
sai$ir. Dieu; qu'il consldè~o s!ll "Voit, on ce qui concerne Dieu, 
d f!R contours de ,formes, des· coulours ~cla:Lantes, u11e étendue 
~rmLiale, une diat.inotion d~ pOJities, une extension de masse, 
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dos mouvement!~ d'un llou à un autre, ou quelquu uhoso do ce 
genre. Certes, nous no trouvons, rien de tel en nolro nature, 
dans ce quo nous avons de meilleur en nous, l)'csL·à·dire en 
notre intelligence qui nous fait saisir la sagesse dans la mesure 
où nous on sommes cnpo.bles. Donc, co que nons ne trouvons 
pas dans la meilleure partie de nons·mêmes, nonR ne dovona 
absolument pns l'admettre dana l'idée que nous 1wuH formons 
do ce qui ost incomparablement plus eJtcellent l(uu co qu'll y o. 
de meilleur on nous-mêmes (ibi<km, ~05ù; trad., p. t09·1H). 

On parvient à la connaissance des chosns invisibles, 
en transcendant les images : « Les choJ::•~s invisibles 
(jll.'ltice, sagesse, etc) saisies 11-u moyen ùa l'esprit 
(mens) et de la raison (ratio), nous les concevons 
sans aucune !orme ni aucune masse COI'Jlor·olle, sans 
aucune des figures et des lignes de nos mt~~nlwes, sans 
aucune limite locale, sans aucun espace défini • (ibükm, 
404o; trad., p. 107). 

Cependant pour Guillaume, ce dépa.~scmont des 
images dans la mont6e vers Dieu ne s'l'lltlll.cl pas à 
l'humanité du Christ et à ses mystères, don t le souvenir 
constitue au contraire, pour l'lime, un viaLique dans 
son itin6rai.ro même et une pédagogie néees$uire pour 
être intr·oduite auprès de la Personne du V orbe incarné 
(Epistula aà fratrq6 de Monte Dei 1, 14, PL 184, 336ab; 
trad. J -M. Déchanet, ùure d'or de Guillaume .. , Paris, 
1956, p. 105-106). 

Sur Hugues de Saint-Victor t 1H1, voir spé
cialement DS, t. 7, col. 933-985; t. 2, coL 1961-1966 
et t. (t, col. 2116-2120. ' 

S. Richard de Saint-Victor (t 1173; cl DS, 
t. 4, col. 2116-2120), considéré comme le plus grand 
théoricien médiéval de la théologie mystique, remarque 
que le sommet do l'lime, où s'accomplit l'e:l' hll.le, s'iden
tifie avec le fond de l'âme (Benjamin major 4, 28, 
PL 196, 167a). L'âme monte à Dieu« per dill,talionem, 
sublevationem, alionationem ». La rencontre contem
plative avec Dieu implique néanmoins l'otJbli de tout 
ce qui est hors de nous et aussi on nous-mêm01;. ~Lorsque 
par l'extase de l'esprit (e:ecessus mentis), nous sommes 
ravis au·dessll.'l ou. à l'intérieur de nous·mi·mcs dans la 
contemplation des choses divines, nous ouhliooa sur-le· 
champ non seulement les réalités qui sont autour de 
nous, mais encore tout co qui est en nous " (ibidem, 
167bc). 

Le contemplatif, dit Richard en faisant explicite
ment allusion aux images (figures), «sort c;omme de sa 
tente à la rencontre du Seigneur qui vient.; sorti, 
il voit comme face à faoe, lui qui a été conduit hors de 
lui-mômo, ct il contemple la lumière de j;, très haute 
sagesse sine aliquo in11olucro flgurarumqr'e adumbr~ 
tiorn~, denique non per specrÙtlm et in aenigmate, sed in 
simplici ut sic dicam ileritate n (ibidem, '•· H, 147b). 
Richard voit représenté en Benjamin cc genr11 du contem· 
plation « de invisibilibus n, dont la connaissance revient 
ct ad intelligentiam puram, quae est sine admistione 
imaginationis • (Benjamin minot' 8?, PL 1 \16, 62d). 

Enfin, quant aux doux derniers degrés de contempla
tion (les cinquième et sixième d'après la da11sifioation 
qui lui est propre), l'auteur souligne très fermement 
l'absence des images dans leur structure : 

In hac gomina speculnliono nlhll lmagino.rium, nihll phan· 
to.sticum debet occurrere; longe enim omnern corporeae 
similitudinla proprietatem excedit quidquid srJc•~taculi tibi 
haM gomina novissimi oporis specula proponlt ... Codo.t itaq,,e 
lmo.glnatio interim, codat, penitusquo rocodat; non est utique 
in quo hoc opus ad!uvare valet. Quid onlm im~gin:.,tio pouit 
ubi ratio auceumbit? Quid ibi faciat lmo.glnatio uhi nulla est 

transmutatio vol vlclssltudinis obumbratio? (Benjamin maior 
4, '•, .PL 1!!6, t38b). 

Pour Richard, l'amour no peut être vrai sans l'amour 
du Christ. D'autre part, pour lui, l'amour a avec la 
contemplation pure un rapport qui est au moins de 
principe, do cause, de fln ou de couronnement (DS, t. 2, 
col. 1965). Peut·on dire même que l'amour est consti· 
tutit de la contemplation? Un texte d'une voleur 
cxoeptionnolle l'affirme : l'intelligence y est présentée 
comme l'œil gauche de l'Ame, l'amour étant l'œil droit; 
dans la contemplation divine, « Dieu est vu par les deux 
youx do ceux qui l'aiment. Mais c'est le second qui le 
blesse, car là où l'intelligence tâtonne obscurément, 
l'amour pénètre; là où l'un se voit refuser l 'accès, 
l'autre est admis » (De gl'adibus caritatis 3, PL 196, 1203d; 
éd. et trad. G. Dumeige, Paris, 1955, p. 72). L'œil con· 
templo.tit peut donc pénétrer les mystères divins à tra. 
vers l'humanité du Christ (1203d-120~a). 

~. Thomas Gallus (t 1246; DS, t. 2, col. 1 97~ 
1976), abbé de Verceil, de l'école des victorins, est soua 
l'influence du pseudo-Denys, à la dillusion duquol il a 
beaucoup contribué : il considère quo l'union mystique 
so réalise à travers le sommet de la volonté (summru 
affectionis apez), d'où l'appellation qu'on lui donne de 
superintellectualis unitio (Eztractio in diPinis nomi
nibus 7; dans Denys le chartreux, Opttra, i. 16, Tournai, 
1902, p. 267B). 

Coopôro ainsi à lo. lumière divine ... Con•urge ignote ct lupe,.. 
"'batanûalitcr ad unitionem Dei quae est super omnem eub
stantiam ct cogoitionem. Lorsqu'en effet tu auras transcendé, 
par l'cœcultu mentis, toi-même et tout le reste .. , tu seraa auré
Jové vers la lumi/Jre supers11bstanUolle de la divine incom· 
prêhensibilitil (B:rpltm4lio IUJL•r T~olo&iam mysticam 1; dlDI 
Denys Je chart~eux, Opera~ t. 16, p. 45<.B). 

L'union mystique pour Thomas Gallus exige un 
dépassement de toute opération purement intellectuelle, 
outre la transcendance de ce qui est sensible et ima· 
ginable : « Dieu apparatt sans voile et en vérité à ceux· 
là seuls qui, pcr mentis ezce88um, non solum transcendunt 
stmsibilia et imaginabilia, seà purs quoque intelligibilia .. , 
qui délaissent aussi les inspirations ... et qui entrent 
dans la ténèbre, c'est-à.-dîro sont unis à l'incompréhen, 
sibilité divine dans laquelle Dieu est vraiment et 
proprement • (ibidem, p. 455A). 

Toujours dans le même ouvrage, il tait le panégy
rique de la surintellectuallté de l'union par amour, 
où Dieu est connu par un savoir supérieur à la pure 
connaissance intellectuelle : le contemplatif « émigre 
pour ainsi dire de lui-même et, per unitionem àilec· 
tionis quae effectiiJa est et 11erae cognitionis, il est uni 
par l'esprit au Dieu inconnu d'une connaissance 
bien meilleuro que ne serait une connaissance intcllcc· 
tuollo. Parce qu'il délaisse la connaissance intellectuelle, 
il connatt Dieu au-delà de l'intelligence et de l'intellect • 
(p. 455D). 

Enfin, dans le traité De septem 8Nuiibus contempla· 
tionis, ouvrage jadis attribué à saint Bonaventure, 
mais qui reflète, semble-t-il, une classification des 
degrés de la contemplation proposée par le bienheureux 
Gilles d'Assise (Di{;ta beali Aegidii Assisiensis 1S, 
Quaraccbi, 1989, p . 48·,9; cf DS, t. 6, col. 879·382; 
l'unique dilTérence est dans le ' 0 degré, où Gilles parle 
de contcmplatio, tandis que Thomas Gallus parle de 
speculatio), l'abbé de Verceil, encore une !ois, compare 
l'intelligence et la volonté : il donne à celle-ci la priorité 
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dans l'expérience du divin, tandis que l'intelligence 
y eat comme entratnée par elle : 

Pr~~&currentu autem intelligentia nec ingredi queunte, utpote 
pél' speculum videns, toris rumanet. Attectio vero, quae nescia 
est specull, intran11 unitur, secundum illud : q11i adbaeret Deo 
unus splriius ost {1 Cor. 6, 17). Ingreàsoque intellectu qui ante 
conatu suo ingredl non poterat, a superossentiali et superintel
lectuali deitlca bonitate hüariter exclpltur allcctio lpsa (De 
rep~«m gradibus .. , dans Op~ra de sa.int Bonaventure, t. 7, 
Lyon, 1668, p. 97a). 

C'est un aveu de l'impuissance de l'intelligence à 
saisir Dieu tel qu'il est en soi, tant qu'elle demeure 
liée à la cognitio per speculum. 

' 
Le rôle et le dépassement des images dans la contem-

plation, exposés dans la Theologia mystica du chartreux 
llugue1 dt Balma (fin du 188 siècle), ont été particuliè
rement étudiés dans la notice de Hugues (DS, t. 7, 
col. 859-878). 

5. Albert le Grand t 1280 insiste spécialement, 
comme on l'a souligné déjà (DS, t. 2, col. 1981-1983), 
sur « le caractère médiat de la contemplation » : « In 
statu praesentis vitae cognitio Dei sine medio esse non 
potest : quod medium e1Yectus Dei est in natura vel 
gtatia, in quo De\IS monstratut • (Summa tlicologiM, 
q. 15, mombr. 1). 

Le D~ adhaerendo Deo, longtemps attribué à saint 
Albert, et qui est du bénédictin J ean de Kastl (t vers 
~UO), enseigne avec vigueur une contemplation sans 
images ni phantasmes, • ut nihil quodammodo possibile 
sit medii inter animam tuam et ipsùm (Deurn:) » (ch. 4, 
éd. J. Huijben, P rato, 1"926 ; él J. S'udbrack, Die 
geistlich. Theologie des Joharanes von KaJJtl, 2 vol., 
Münster, 1967). 

6. Pour Thomas d'Aquin (t 127(t; DS, t. 2, col. 
1983·1988) la. contempla~ion est essentiellement une 
activité do l'intelligence, • qui, illuminée surnaturelle
ment, se fixe d'un regard s imple et clair sur la Vérité 
divine • (M. Grabmann, W esen und Grundlagen. del" 
kd.tholi!lchen. My8tilc, Munich, 1922, p. 58). C'est une 
intuition proprement intellectuelle, qui suppose dans 
la mens, au sommet d.e l'âme, l'image divine (De veri· 
eatc, q. 10, a. 1, resp.). Néanmoins, cette intuition n'est 
pas une vision directe de Dieu, mais médiate : c per 
medium quod est lumen sapientiae, mentem elevans 
ad cernenda divina; non autem ut ipsa divina essentia 
immediate videa.tur » (q. 18, a. 1, ad. 4). 

La raison de cette intuition médiate 'réside dans le 
fait que notre activité intellectuelle se trouve liée à 
notre condition de viatar; dans cet état, en e1Yet, l'i~tel
ligence ne peut immédiatement se fixer • S\lr l'essence 
divine et les autres essences ·sépaX'ées, parce qu'immé
diatement elle est en rapport avec les phantasmes .. , 
comme la vue avec les couleurs ... Ainsi donc, l'intellect 
peut concevoir immédiatement la quiddité d'une chose 
sensible, mais non d'une chose intellec,tuelle ~ (J n. 
Boethium De Trinitate q. 6, a. S). 

Toujours en soulignant lo rapport aux ~ phantas
mata », saint Thomas ajoute : 

' 

La contemplation humaiDê, selon la condition do la vic prcl
sente, ne peut être sans images. Il est, en ellet, conforme à la 
natuNl de l'homme de voir les idées Intelligibles dantJ les ima
ges ... Cependant, la eonnaissance intollcotuollo n'a pas pour 
objet les Images elles-mêmes. Mais elle contcmplo on ellèll la 
pureté do la vérité Intelligible. Cette loi në se vérifie pas Mule-

n1en t dans la connalssànco naturollo, mais pour co qui rogardo 
los choses mêmes que nous connaissons par révélation ... C'est 
n11 ce sens qu'il raut interpréter·SJl.int G.régoil;e qu9.11d il parle 
dus eoutemp.latifs qui « ne tralnent pas avec eux.J ea. images 
dus choséil eorporl!llè~ •· C\lla yeut dire que !Qur conte~plation 
no s'arrête pas à elles, mais pl11tl>t en la coru;idératiop de la 
vérité intolligible (Somme théowgigus 2•, 2.,. q, 180, a. 5, ad 2; 
tl'ad. A. Lemonnyer, Paris, 1926, p. 46•47). 

Pour sa,int Thomas, il n'y a pas, ici·bas, d'expérience 
immédia te dE\ Dieu : « La sagesse par laquelle mainte
nant nous contemplons Dieu ne perçoit pas immédiate· 
ment Diou on lui-même, mais les e1Yots à partir desquels 
nous contemplons Dieu » (De pirtutibUB in. aommun.i, 
a. 12, ad H). Dans la ligne du pseudo-Denys, il met 
l 'accent sur la transcendance de Dieu, qui échappe, en 
ellA-même, à nos concepts; ce qu\ oblige le contemplatif 
à recourir à la via remotionis : • Deus honoratur silen
tio, non quod de ipso nihil dicamus vel inquir,amus : 
sod quia. intelligimus nos ab eius comprehensione defe· 
cisse » (ln Boethium De TPin.itate, q. !l, a. 1, ad 6). De 
multiples expressions font ressortir cette ,sorte de 
connaissance qui est atteinte par voie négative : « Deum 
tanqualn ignotum cognoscere », « sèire Deum nescire ''• 
« sublimissimae cognitionis ignorantia •, et6 (cf In l 
Sant., d. 8, q. 1, ad 4; De veritate, q. 2, a.1, ad 9; lt• 
dil,inis nominibUB, c. 1, lect. 3; In Boet. D~ Trinit., 
q. 1, a. 2, ad 1). 

Il faut dépasser tout le créé ot sa.isÏl' ainsi quo Diou 
osl: au-dessus de toute créature, même la plus élevée : 
« Non enim coniungitur in praesenti intellectus noatel:· 
Dco, ut eius essentia.rn videat, sed ut cognoscat de Deo 
quid non est. Unde haec coniunctlo nostri ad Deum, 
quae nobis est in hac vita possibilis, perflcitur quando 
devenim~s _ad hoc quod cognol!~~ eum '~s~ supra 
oxcellentJSSlmas creaturas » (ln dw.JllJ-8 •nomm,bUB, c. 
ta, lect. 3). 

Dans l'acte contemplatif, l'homme se dépasse lui
ml\me et se retrouve ainsi dans un ordre supérieur de 
connaissance (In a Sent., d. 35, q. 1, a. 2, sol. 2, ad 1). 

7. Saint Bonav~nture (t 127~; DS·, t. 1, surtout 
üOI. 1810-1840), dans un passage de son Itinerarium 
mentis in Deum, condonso sa pensée sur la fonction et 
les limites des images dans la montée de l'esprit vers 
Dieu : 

Nous avOllll contemplé Dieu hor11 de noul! par et dan!i Qes 
vestiges, au-dedans de nous par ot dans son imago, a,u-deBsus 
de nous par la rcssomblanco do sa divine lumlèro so réflâchis
Rant sur notr!) âme ot dans cette même lumière, aut~t qu'Il 
nRt possible à notre COJ\dition de voyngeur et à la portée de 
notre esprit. Enfin, .au sixième degré, nous avons considéré 
dans lé prinçipe premier et souverain qu'est Jésus· Christ 
nuidlateur llntrll Die11 et le~ hommes des merveilles qui n'ont 
point do semblables dans la création ot qui surpassent la p6nâ
t.ration de toute intelllgonco humaine. Il n~us· resto maintenant 
à franchir non seulement le monde senslblê ·mals encore l'dme 
ollo-même. DMs ce passage de .IQ créature à Dieu, Jésus
Chriat e~t la voie et la porte, l'échelle et le véhicule (c. 7, n. 1; 
trad. Ch(l.rles de Bordèa11;z;, V&nv~~. 1.89(;, p. 164·~65, r(!prÎ!! 
par V-'!rf. Breton, Saim Bonaveliture1 Paris, i948, p. '•72-
'• 7S). 

Les choso6 créées et leurs reprooentations oftrent une 
médiation dans l'itinéraire vers Dieu, mais l'lntelli
v,~;>nce doit finalement les transcender et les dépasser, 
dans la rencontre a.veo lui : « Sünt media in deveniendo, 
~ivo in via, non in termino, qui~ illae non perveniunt, 
sed pert illas pervenit homo ad Doum, illis post so relie· 
lis » (In. 1 Sent., d. 8, a. un., q. 8). ' 
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Dans l'acte contemplatif, selon Bonavenl ure, il n'y a 
guère de place pour loo images; on devrait plu Lôt parler 
de sentir que de connattre: « Sublimiter contcmplo.ntes, 
in quorum aspectu nulla figitur imo.go .. , mflgis sentiunt 
quam ·cognoscant • (ln loannem 1 ; 18). 

Il ne s'agit pas do diminution de conscience ou de 
connaissance spirituelle, mais d'absence de t.tl rliHlisst.mce 
par Jas images et les concepts (cl Jean de Dieu, L'intui
tion 11a~ concept llt la ehéorÙJ bonavcnturicnne de la 
co,atcmplation, dans Etudes franciscaines, t. 7, 1956, 
p. 68-7~. 18!1-154). 
· Cette intuition, Bonaventure l'entend coJnme contui
tion, c'est-à-dire comme une vision non Jlas directe 
mais médiate de Dieu, où l'esprit se fixe :mr lui sans 
le concours des concept.'! empruntés nu monde du sensi
ble. De là découle une certaine obscurité p•>ur l' intelli
gence puisqu'elle est comme privée do son modo conna
turel de connaissance : • Ibi intellectus callg:\1,, quia non 
potest investigarc, quia transcendit omnem polantlam 
invostigativam. Est orgo ibi caligo inaccessibilis, quae 
tamen illuminat mentes quao pordiderunt investiga
tiones eurlosas » (/ 11 H excu:meron, coll. 20, n. 11 ). C'est 
en mOrne temps ténobro et lumière : c Dicitur Lenobru 
quia intollectus non capit ot tamen anima. summe 
illustratul' » (ibidem, coll. 2, il. 32). 

Bonaventure reprend ainsi la torminolo~tio et la 
ponsoo du pseudo-Denys, mais il mot partio;ulièromont 
en relier la présonce dynamique de l'amour qui, d'après 
lui, entre d'lme façon constitutive dons l'ac:te contem
platif (cl In 3 Sen,,, d. 85, a. un., q. 1); et m6me l'amour, 
précède l'intelligence et l'entrafno : c amplius aBcendit 
affectio quaro ratio, et unio quam cogniti11 " (ib idem, 
q. a, ad 5). 

Bonaventure insiste explicitement dan." beaucoup 
de ses textes sur l'absence de l'activité intellectuelle, 
au sons préci~;~ do ce mot, dans ln contempla lion : c L'in
tellec·t se taît· ~. « Ici l'Intellect n'entre pa.s », c Ceci 
dépasse en eiJet tout intellect », c Ceci sc passe dans lu 
sublimité de l'esprit, au-delà do l'investigation de 
l'intellect humain •, etc (1 n Hexacmcron, coll. 2, n. 30; 
coll. S, n. 32; coll. 2, n . 29). Quant à l'élément affectif, 
il est mt1 pat la grâce : c lste am or sopora 1. nt quiotat 
omnes potentias et sllentlum imponlt, sursurn ugi t quia 
duc!t in Deum. Et sic ost homo quasi mortuus, et idoo 
dicitur: tortis ut mors dilectio, quia sepal'at .~b umnibu$. 
Oportct enim hominem mori per ilium amorem ut sur
sum agatur • (coll. %, n. 31). 

Il ne faut pourtant pas penser quo Bonaventure 
oKclut de la contemplation toute connaissanr.o au sens 
propre du terme; n& s'en trouve exclu que lu mode 
naturel de la connaissance intellectuelle (discursivité 
concoptualisanta) : la contemplation a lion sous le 
mode do la ténèbre, par rapport à l'inlo!lligonce, à 
cause de l'excès do lumière qu'elle no peut supporter : 
~ Habitué aux tonobres des êtres créés et aux imagos 
sensibles, il semble à l'esprit qu'il ne voil riou, alors 
même qu'il contemple la propre lumière de l'Btre sou
verain • (llintrarium ntl!ntis in Deum, c. 5, n. 4). Dans 
les écrits de Bonavenlure, on trouve une floraison d'ex
pressions marquant un exc~s do lumière : c u:tcessus 
contemplaLionis •, c notitia excessiva •, • me1 • talis axees
sus •• « supermentalis excessus », eto (In JfcJ:aemqron, 
coll. 23, n. 27 et 80; Itinerarium, ,c. 4, n. 8; /11 ,J Stmt. , 
d. 85, a. un., q. 1, oonol.). 

Le saint admet pareillement dans la coutnmplation 
la présence simultanée de l'amour et do la connaissance : 
• in a more Dei ipsi gustui coniuncta est cognitio • (J n 3 

Sent., d. 35, a. un., q. 1, ad 5). Si la contemplation exta· 
tique a lieu « in sublimitate mentis ultra humani inl41· 
lectus investigationem • (ln H exaemeron, coU. 20, n. 
11), c'est que la disoursivité eu est absente, comme il est 
.naturel, mo.is non l'aQtivité supérieure de l'intelligon~ 
sous le mode d'intuition (ou de contultion, comme Il 
préciserait) : colle-ci dans la contemplation, du tait 
qu'elle est inCuse, est d'ordre surnaturel (cr R. Scia· 
mannini, La contui:~ione bonaventuriana, Florence, 195?). 

Au sujot du rOle de l'hnmanlt6 du Christ dana la contêmpla· 
tlon, or DS, t. i, Cl)l, ~81~1 i L. 7, col. i062; N. Simonelll, Doc· 
trilla chri1tooentrica S.D. Bonai'enlurae, Assise, 1958. 

8. ADgèle de Foligno t 1309, • la sainte de la 
transcendance de Dieu • (P. Pourrat, La spiritualili 
chrétienne, t. 2, Paris, 1928, p. 289). « la grande mét.'l· 
physicienne de la vie mystique » (1. Colosio, Btal4 
Angela da Ji' oligno... mUitica per antoTaomasia, dans 
Riilista di ascetièa e mUitica, t. 9, 1961!, p. 517), elire 
do par son expérience do précieux éléments éclairant 
la question ·qui nous intéresse ici, 

Nous nous réCérons surtout à deux degrds de contem
plation très élevés qu'elle a expérimentés : la vision de 
Dieu dans les ténèbres, souvent roncontrée précédom· 
ment, et la vision do Dieu au-dessus des ténèbre$, 
degré de contemplatlon qui semble n'être signalé quo 
par elle. 

Dans l'expérience que la sainte en a, il ressort claire
ment que les images ou représentations du monde créé 
sont dépOBsées par la conno.issance mystiqu~:~ et, par 
conséquent, incapables de l'exprimer, par insuffisancq 
d'imagination et de langage. 

.t\.ngèle parle ainsi du premier degré : 

1 Uno fols mon àmo..lu' 6le•~. je voyais Dieu dans une 
clarté et uno plénitude que jo n'avais pM encoro vues ... Aprèll 
cela, jo le Tls da.nll une tônèbro, et précisément dans la t~néhre 
parce qu'il est un bien trop grand pour êtro Imaginé O\I compl'ia 
et tout co qui pout être pensé ou compris no l'att~int ni no 
l'approche • (lA liliro ck t'~:cp~rience del ~rai8 fùUlss, n. 105; 
l.éîte ot trad. M.-1. Ferré, Paris, 192?, p. 209). 

Autre précision : 1 Mon Ame ne voit absolument rien que le 
oœur ou la bouche puwont racont11r; olle no voit rien, et elle 
volt absolument tout • (n. 106, p. 211). 

Cette vue, qui est, à la fois claire et obscure, est 
d'une très grande certitude : « C'était quelque choso 
d'autant plus certain et supérieur à tout qu'il apparais· 
sait plus enveloppé de tdnèbre, plus impénétrable. Et 
si je le vois dans la ténèbre, c'est parce qu'il surpasse 
tout bien; tout, to\lt lo reste n'est quo ténèbre. 'rout ce 
à quoi l'âme ou le cœUl' peuvent atteindre, ost inférieur 
à ce bien • (ibidem). L'idée de ténèbre mystique est 
ici décrite avec netteté : alle est mise on relation avec 
l'absence de proportion entre la nature crdéo et le Bien 
infini on soi ; d'où le silence des images et dos concepts. 
Angèle revient sur cotte idée dans cet autre texte 
significatif : 

Dieu m'attira avoc lui. Bi je dis qu'il m'attire par la douceur 
ou l'amour ou quelque autre chose qui se puisse nommer, 
pensor, Imaginer, c'est faux; il ne m'attire par aucune ohosc 
qui puisse être nommée ou pensée par le plus grand savan\ 
du monde. Si même je dis qu'li est tout Bion, jo le détruis. 
Il me semble Atro couohêo ou debout au soin do ln Trinité 
que je vois dans uno si grande ténèbra. Cola m 'atttre plus que 
tout ce quo j'al ou jusqu'loi, plus quo.tous los biens dont j'ai 
parlé jusqu'à ce jour, tellomont plus que cela défie toutê 
comparaison. Quoi que je diao, il me semblo ne rion dire ou le 
mal dire (n. 10?, p. 216). 
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Lorsqu'elle parle d'un degré plus élevé, celui de vision 
au-dessus des ténèbres, elle souligne encore J'impuis· 
sance des repr6sentations et du langage : 

Dana Je second mode, Dieu m'ost préaent d'une présence 
plua spéolnlo ot tout à rait dilT6ronte ... L'Ame est alors tlr6o 
de toute t6nèbre; sa connais.sanco do Dieu dépasse tout ce que 
jè cençols; Il y entre tant do clarté, tant da certitude, tant de 
profondeur, que nul cœur au monde no saurait Je comprendre, 
Jo pense~. Aussi mon cœul' ost·i\ incupablo après coup ~e rion 
cemprendre, do rien penser de ces my~tôrcs, saut quand Diou 
lui tait la rnvour do l'élever jusque-là, car jamais le cœur no 
peut d'aucuuo façon atteindre à ces hauteurs. Aussi n'on 
peut-on absolument rien dire .. , il n'est pas do pensée ni 
d'inteUigonco qui puisse at teindre ces mystères, ils surpassent 
tout, car rion ne peut expliquer Dieu (n. i21, p. 23?). 

t'abandon des images demeure une exigence gnosoo
logique de lu contemplation rnême. 'l'outefois, cet aban• 
don de facto n'entratne aucunement un refus quelconque 
du souveniJ• de l'humanité du Christ (cf DS, t. 7, col. 
1089). Angèle en parle explicitement, en distinguant 
deux moments dans la contemplation : le moment de 
J'élévation de l'Arno, dans lequel tout souvenir tombe, ot 
le moment du re tour à soi, quand l'âme ne peut plus 
f aire abstraction de ce souvonir. A propos du premier 
moment, elle dit : 

Quand jo suis dans ~ttè tènôbrc, je n.e me eouvlon1 nl 
d0oucun Gtro humain, ni du Dieu-Homme, ni do rion qui ait 
une !orme. Et cependant jo vols tout. lllt soit que je voie, soit 
que je quitte ~ que je vions ?e dire, soit qu' il ~e lai~e, jo 
vois Jo Dieu-Homme ... Je VOIS ~s youx, jo l'OlS ce VISago 
aimable bienveillant, au point de m'embrasser. Bref je vols 
dans~ ~iso go, dans cos yeux, ce quo j 'ni dit que je vois dans la 
ténèbro venant do l'Intérieur. E t voilà ce qui me !l.électo au-dolà 
de tO\lte expression. Maî6 pendant qu'elle se tient on cc Diou
Homme, l'timo est vivante (n. 10?, p. 216). 

Une fois sortie de la contemplation actuelle de la 
divinité, qui dans l'union a comme effacé le so~vonir 
de l'humanjté du Christ, Angèle retrouve celle-Cl dans 
son rôle médiateur et tend à s'y unir. Ello ost très ex pli· 
cite à oo sujet : c Quand l'âmo est transformée o.vec 
Dieu ou en Dieu, quand elle jouit do l'uni?n partal.te et 
de la pleine vision, elle ne cherche plus r1en. Sortae de 
cet état elle travaille à se transformer dans la Volonté 
de l 'Ai~é, jusqu'à ce qu'elle retrouve cette vision_» 
(n. 195, p. 4.78). Cette transformation dans le ~on p)(u
sir de son l3ien-aimé est pour elle union au ChriSt; d'où 
le c cercle continu de t ransrormations en J ésus-Christ 
et en Diou, qui ne se termine qu'avec la mort, (A. Bla
sucoi, Il Cristocentrismo nella 11ita spiritua~ ttcondo 
la B . Â.111JCla da Foligno , Rome, 1940, p. 107). 

Dans la notice consacrée au bienheureux Jean Ruylf· 
broeclc t 1881 (DS, t. 8), le rôle des images dan11 la 
contemplation sera traité. Déjà il en est parlé aux articles 
Connaissa11ce mysti.que tk Duw (t. 3, col. 906-909) ot 
lMAOP. J!T RBSSBMBLAMCE, supra, COl. 1458·1 4.59. Pour 
les tnystiques rhéno·flamands, voir les notices Elci. II ART 
t 1327, DS, t . ft , col. 101·110, et !i&MRI Suso t 1366, 
t. 7, col. 251-255. Pour Henri Htm., t 1877, t. 7, col. 
356-361. 

Jlln plus des études indiquées on cours de texte, on pout 
rappeler les suivantes : 

t . G4nllralili•. - lionorll do Snlnte·Marie, T radition du 
Pètfl et des auteurt ecct.!siastiques •ur la contemplation, 3 vol. , 
Paris, 1708·1?1/o, surtout t. 1, p. 395-480 et t. 2, p. 232-286; 

c:r DS, t. 7, col. 728-725. - A. Saudroau, I16tt;Jol mystique. 
Sa nature. Su phases, Parls·Anl{ors1 1908. - J . Pa.chou, 
L'c:cpdmnctJ myltique el l'acti~>illi lubcOIIIoilnte, Parla, 1911.
J . Maréchal, A propos du rentiment (k pr4Bence che:~ ù1 p rofanu 
c1 id mystique•, dans RePlU du questÎOTI8 sciemifiquet, t . 64, 
19011, p. 52?-569, ot t. 65, ! 909, p. 2i9-21t9, a?6·~26 ; trad. 
ita lienne par A. Gomelli, Dalla perceûone SBTI8 ibilc alfi11tuuione 
mistica, Florence, 1913; Études a ur la pttychologio dt8 my11~ques, 
2 vol., Parls-BruxoUes. i 92f•·'l938.- Qu'clt•cc que la mysllqutt?, 
Cu hiers d o la nouvelle jqurnêo a, Paris, 1925. - A. Gardel!, 
La structure de l'dme et l'expérience my8tique, 2 vol., Paris, 
1\127; La conte1.1plaûon ntystiqt'c est· elle intentionne/lé f , do.n6 
Rcl't'C thomÏ$16, t , 92, 1982, p. 379·393; Cf 08, t. 6, ,CO), 122·123. 

A. Mager; My11ik als Lchre unct Lebon, Innsbruck, 1934. -:
V. Litbard, Mystiq~ ct conl4mplation. Étudu de psycholagr.e 
surflalurelle, dans Grogorianum, t 17, 1936, p. 581&-595. -
lt. Garrigou-Lngrange, Le• trois tiges dt: la 11il intirisurc, 
t. 1, Paris , 1938, p. 46'a-613, ot t. 2, p. 482-526.- J . Gross, 
l.<t <lillini.tatiora du ohrtltien d'aprè~ los P~res grecs, Paris, 1938.
l?:~]'tlrience de DitJu. dans l'obscur, coll. Etudes carmélitaines 26, 
Paria, ill~?, p. 817-a62. - A. Léonard, Recherche• phllno
ménolaciq~UI aurour <le l'uptliunce mystiqtr.e, VSS, rlovombre 
1 !!52, p. 430·'•94. - O. Cairns, The Image of Cod in Ma'!, 
Londres, 1953. - O. Licciardo, De la anaùlgla en 11! conoca· 
miento de Dio11 por la nperiencia mûtica, Zurich, 1965. -
J . ·H. Nicolas, Dieu connu comme inconnu, Parla, t 966. 

2. Études partioumm. - H. Crouzel, TMoklgie de l:imago 
de D ieu che;, Origtn~, Par ill, i. 956; OrigAne el la • connaananco 
rny:;liquc • , Paris, 1061.-R. Bernard, L'image de Duu ~·aprfl 
.~aùtt AtliantLM, Paris, t 952. - J. Dn_nlolou, Plalonl4m6 et 
théol<Jgi~ mystiqu6. Essai 1u.r la doctrins •pirituolld de aainl 
Orôgoîre de Nysse, Paris, t9~4, (2• 6d., 1958). - R. Lnys, 
L'ùnag11 de Dieu chtJ saint Grllgoirc de Nysse, Paris-Bruxelles, 
1 !!51 •• - l. Hausherr, lA Traité de l'orai1on d'B11agrs k P on· 
tiq"c, RAM, t. 15, t 93'•• p. 34-99, 1 13·'170; tirage à part, 
/.cs /tfonl rl'un contllmplatif, Paris, t 960. - J. Haréohal, La 
vi.tion de Dieu au sommet de la contemplation d'apr~l saint 
.'lttgustin, NRT, t. 57, 1980, p. t 91.-214. - L. Cilleruelo, 
• v~um Pieters • on San Agu~t,n; dans •Splpm" ion,aei•, t. 12, 
1 !165, p. S-81, ott. 19, 1966, p. 231-281. - M: VOler, Aux sources 
de la spiritualiuJ de M a:J:i mtl k confcsacur. Évagre le Pomiquo, 
HAM, t. 11, 1930, p . t 53-t 84, 239·268, 931·336. - H . Stan· 
uacrt; La doctrine de l'image CMJJ •aint Bernard, dans EpheTM· 
rides theologicae lol!anien.Yu, t. 23, 194 7, p. 70·129.- L. Halevez, 
'"' doctrine de l' image ct de la connais1ance mvstique chea 
Gtûllauni(J dB Saint·Thiel'f'y, dans Recherchai ik tcience reli· 
1:ieu•e, t . 22, 1932, p. 1?8-205, 257· 279. 

Antonio BL.uuccr. 

IV. DANS L'acoLE CAltM éLITAINB 

Nous ne traiterons pas de la position de l'école spiri
tuelle carmélitaine au sujet de la vénératiQn et du culte 
des images saintes, ni du rôle quo celles-ci peuvent tenir 
dans la prière. Qu'il suffise de rappelAr les convictions 
da sainto Thérèse d'Avilo. (Vida, ch. 9, n . 1 et 6; Fun· 
ll(lciones, ch. 15, n. 6; Camino, ch. 34, n. 1-31 et de 
flnint J eau de la Croix (Subida, livre 3, ch. 35-37; 
<:r Crisogono de Jesus, Vida de san Juan .. , se éd. , 
Madrid, BAC, 1 96~, ch. ?, 10, 14, 15, 18, p. 100, 155, 
211, 235, 292); elles sont dans la droite ligne de la tradi
Lîon de l'Église. 

Notre propos est d'examiner la position de l'école 
ctlrrnélitaine quant aux images intérieures ou phantas
mes dans la vie d'oraison. Nous exposerons en premier 
1 il) t.t la penséo des deux sain ta réformateurs, puis coll_e 
de leurs principaux disciples. 

Nous citons les œuvres do Thérèse d'Avila d'après Obrll8 
cnmpleta.J de santa Torua de Juflr, edici6n manual, par Erren 
de la Madre do Dlos eL Otger Steggink, Madrid, JJAC, i !lG2. 
- Pour celles de J ean de la Croix, Vida 11 obrll8 dg •an Juan 
dB la Cnu .. , S• éd., Madrid, BAC, 196/o. 
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1. Samte Thérèse t 1582. - Les écri~ thérésions 
ne nous donnent pas un exposé construit et prôel:; du 
rôle de l'imagination dans le ,processus de l'intellection 
humaine. Elle n'a guère souci d'une terminologie 1:xacto 

. ' . 
(cf · Nazario de Santa Teresa, La. PIII.CI)logia de santa 
Teresa, 2° éd., Mexico, -1955, p. 262·263). On peut encore 
affirmer que la sainte manquait d'une imagiua ti on 
vivo (cf Vi(la, ch. 9, n. ~ et 6). Cependat'.t ses étwits 
permettent de dégager comment elle entendait lu fonc· 
tion de, l'imagination aux diverses étapes do la vio 
d'oraison. ·· 

1° LA MÉDITATION demande une cessation de l'acti
vité sensorielle externe nat1.1relle, mais elle r•éclame l'acti
vité de l'esprit naturel, lequel a besoin de l'aidfJ des 
images. L'in~elligence doit s'efforcer (cansarsc) do eonsi
dérer la vie pw;sée (Vida, ch. 11, n. 9); elle peut pe11ser 
à Dieu et aux grandes choses du ciel (cll. 12, n. (t), aux 
'réalités du monde visible (oh. 11, n. 13); elle peuL ima
giner Dieu présent au fond d'clio-même (ll!oradas Iv, 
oh. a, n. 3) . D'une façon très pressante, la sainte conseille 
la considération de l'humanité du Christ ( V ida, 
eh. 11, n. 4; oh. 12, n. 2), considératîon qu'Il nf~ rauL 
jamais abandonner, y compris dans l'état d'union 
(Vida, ch. 12, n. 3; ch. 22, n. 1-10; Moradas vi, eh. 7, 
n. 5-15). - Sur cet~c question, of •romas de la Cl'lt:t., 
art. HurHNI'l'll DU CunrsT, DS, t. ?, col. 1097·1100. 

2o Sainte Thérèse insiste fortement sur là nécessité 
de ne pas abandonner la CONSIDÉRATION DES OIIOSP.S 

coRPORELLEs, visibles, tant que Dieu ne suspexlll pas 
les puissances de l'âme dans l'oraison (Vida, ch. 22, 
n. 10; Moradas VI, ch. 7, n. 14). L'imaginaire prtlrl\1 
part à toute la phw;e active, ordinaire, de la vie d'orai· 
son, mais aussi lors des bienfaits qui entrent pleincmont 
dans la catégorie des ~ mercedes sobrenaturales » a\1 
sens où Thérèse entend cette expression (cf Vida, ch. 1~, 
n. 2; Cuemas de conciencia 5~, n. 3). La sainte l'in(liquo 
de diverses manières; elle affirme parfois que « les !Hl is
sances ne se perdent pas »1 qu'elles «ne manquent pu.1:1 )) 
ou qu'elles « ne sont pas unies »; d'autres fois, elle rap
pelle la guerre que fait. l'imagination~ l'âme alors mf:me 
quo celle-ci est dans la jouissanoo de ces bienfaits sur
naturels. 

Ces expressions de la sainte qui indiquent une a~LiviL6 
imaginaire de l'esprit se trouvent dans des past;ù!-)es 
où elle traite de ~·oraison de recueillement infus (Moret· 
das xv, ch. 3, n. 5;7; Cuentas ... 5~, n. 3), do quiétude 
(Vida, ch. 14, n. 2·8; ch.15, n.1; Morad~ xv, ch. 2, n. lj), 
du sommeil des puissances (C1«1ntas ... 54, n. 5). 

ao L'ORAISON D'UNION comporte, tant qu'elle (lure, 
une aliénation des sens externes et internés; Théi'èa•J t1st 
péremptoire sur ce point. En cette oraison, il y a ' sus
pension de toutes les ·puissances • (Vida, ch. 18, n. 12): 
elles sont c perdidas del todo y sin ninguna imaginaci6n 
en nada • (n. 18). Cotte oraison d'union est « une rnort 
savoureuse, un arrachement de l'âme de toutes les 
opérations qu'elle peut avoir étant on son corps » 
(Morada8 v, ch. 1, n. ~). L'imagination, qui dans les 
oraisons précédentes importunait comme un petit 
papillon, voit • ici ses ailes brillées » (Vida, ch. 13, 
n. 4); ses phantasmes, qui pénétraient comme de pl!t its 
lézards dans les premières demeures, ne peuvent en tror 
en celle-ci, «parce qu'il n'y a ni imagination, ni m6mnirù, 
ni pensée. qui puisse empêcher ce bien » (Moradas v, 
oh. 1, n. 5). Cette oraison d'union, avertit la sainte, e~:~~ 
toujours brève (Vida, ch. 18, n. 12·13; Mol'ada.-: v, 
ch. 1, n. 9; CuentM ... 5~, n. 6). Ces caractéristiques do 

runion se retrouvent dans les formes supérieures de 
l'union extatique, ravissement et vol de l'esprit (cf Vida, 
ch. 20, n. 18; etc). 

/1° Quant aUx PHÉNOMÈNES MYSTIQUES qUO SOnt ll'.'J 
visions, révélations, paroles intérieures, etc, Thérèse 
a souligné la part que peut y tenir l'imagination. Dan~ 
)•œuvre de là sainte, apparaissent diverses sortes de 
visions que l'on peut répartir ainsi : ·il y a d'abord celles 
qui ~se voient avec ies yeux corporels • (Vida, oh. 80, 
n. (i) ; elles ne font pw; partie de son expérience mystique 
(Morada.S vz, ch. 9, n. 4; Cuentas ... 53, n. 2), et Tliérilse 
en parle à peine. Il y a ensuite lès visions imaginaires, 
« qui se voient avec les yeux de l'âme ou imagination • 
(Moradas VI, oh. 5, n. 7j yu, ch. 1, n. 6; Vida, ch. 30, 
n. 4) ou c avec vue intérieure » (Moradas v1, ch. 9, n. q); 
celles-ci entrent fréquemment dans l'expérience théro
sienne et la sainto otJre à ce sujet une abondante doc
trine pratique (cf Tom~ de la Cruz, Santa Teresa dt 
j e11û:J co11templativa, dans Ephemerides carTTWliticll4, 
t. 18, 1962, p. 9·62; 1r{. Martin, Jli~iones mlsticiU en 
santa Teresa .. , dans El Monte Carmelo, t . 76, 1968, 
p. 3-59, 867-~2!7). Les visions intellectuelles entln, 
- Thérèse ne compreOQ.it pas pourquoi on les appelait 
ainsi (Moraclas VJ, ch. 8, n. 2) -, sont définies par rap· 
port aux précédentes : ce sont des visions 4ol\t l'p bjet 
ne so voit • ni avec les yeux àu corps, ni avec ceux de 
l'âme • (Moraclas ·VI, ch. 8, n. 2; Vida, ch. 27, n. 2). 

• 
• Cette clnssificntion, d'ai.Jleur,s, nia pas grand int6rilt pour 

notre étudé présente; on se reportera à A. GIU'oia Enngellsta, 
La ~perîencia m!$1Îca dt la inha(lit~i6n, dans A.rchivo ~ol6gict 
granadino, t. 16, tll!i~, p. 187-197, èt à A. M. Garcia Ordas, 
La p~rsona divina sn la 1!8piritualidad (Ü santa Tt1'1!8a, Madrid, 
1967, p. 86, note Ht2. , 

•• 
Il n'y a pas dè doute, l'imagination concourt aux 

visions corporelles et imaginaires. Sainte Thérèse. met 
en évidence combien elles demeurent comme impri· 
mées dansJ'ima.gina~ion (Vida, oh. 7, n. 6; ch. 28, n. 9; 
Moradas vi, ch. ~. n. 5); elle souligne la différence d'un 
contenu imaginaire surnaturel d'avec une simple éla· 
boration humaine (Moradas VI, c}l.. 9, n. 9), la plus grande 
perfection des 'vi!iions imaginaires par rapport aux vi
sions corporelles (Vida, ch. 28, n. !&), et l'impossibilité 
dans .laquelle se trouve l'imagination naturelle d'opérer 
les effets d'pne authentique vision imaginaire (V ida, 
ch. 28, n. 5, ? et 1.1; M~rèul'wi VI, cb. 9, n. 8). L'inter
vention de l'imagination naturelle daps ces visions 
offre au démon la possibilité d'essayer de les contrefaire 
(cf Mgradr;r.s v1, ch. 9, n. 11 et 16) et met l'âme inexpéri
mentée en danger de tenir pour vision imaginaire les 
produits de l'imagination nalurelle (ch. 9, n. 9). D'autre 
part, du fait qQ'elles sont plus procl)..es de la. psycho
logie humaine, les :visions imaginaires sont pàrfois plus 
fécondes que les intellectuelles (ch. 9, n. 1). 

Les visions intellectuélles, selon Thérèse, manquent 
d'image sens.orielle externe et interne (Vida, ch. 27, 
n. 3; Moradas VI, oh. ~. n. 6). D'où leur ineffabilité, 
en clair contraste avec les visions imaginaires et la 

· révélation · de choses cachées (Moradas v1, ch. 4, n. 5), 
et leur plus grande sécurité (ch. 9, n. 1). Les vi$ions 
intellectuelles n'ont pas uniquement pour objet les 
êtres incorporels, anges ou démons par exemple, mais 
aussi les saints (Vida, oh. 29, n. 5; Cucnt·as ... 21·22). 
Encore qu'elles manquent <le perception visuelle, 
il semble bien que parfois elles offrent une certaine per
ception locale '(of Vida, ch. 29, n. 5;· ch. 27, n. 2; Cucn· 
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tas ... 22, n. 2). Notons enfin qu'il n'ost pas rare que les 
visions soient mixtes, avec prédominance intellectuelle 
ou imaginaire ( Cuentas, ibidem; V ida, ch. 28, n. 9). 

La doctrine de sainte Thérèse sur los locutions ou 
paroles est analogue à celle des visions. Parfois les 
paroles • viennent de dehors ~. parfois « du plus inté· 
rieur de l'âme •, ou « de lo superior » de l'âme (Moradas 
YI, ch. 8, n. 1). Au long de son expérience spirit,.telle, 
Thérèse n'eut pas de paroles extérieures (c! Cuenta.B ... 
5S, n. 2) ; abondent par contre les intérieures (of Vida, 
ch. 19, n. 9; oh. 20, n. 16; ch. 24, n. 6; etc). A la diffé· 
renee des visions imaginaires, les paroles intérieures no 
disparurent pas dans l'ultime période de sa vie (cf 
CW!ntas ... 66, n. 3·'•; FundaciomJs, ch. 31, n. 26). 

Paroles intérieures et visions so complètent Créquem· 
ment (Vida, ch. 27, n. li, 5, 6; ch. 28, n. 9; M oradM 
vi, ch. s, n. 12). Les paroles peuvent provenir de bois 
sources, selon Thérèse : Dieu, le démon, la propre ima· 
gination ·(Moradas VI, ch. S, n. fa). Ceci pourrait indi
quer que l'élément imaginatif se rencontre dans les 
paroles intérieures aussi et pas seulement dans les exté· 
rieures. Cependant, la sainte parle de paroles intérieures 
qui ressemblent à des visions intellectuelles, des paroles 
par lesquelles Dieu • parle sans parler » (Vida, ch. 27, 
n. 6-7); alors l'intervention démoniaque est plus diffi· 
elle, comme dans les visions intellectuelles (ibidem). 

Quant à la réalité objective dos visions imaginaires, 
souvenons-nous-en, Thérèse pensait, il. l'encontre de 
la persuasion naturelle causée par la perception, que ce 
phénomène pouvait avoir une cause distinc~e do colle 
qui apparaissait on premier lieu. Ainsi les apparitions 
du Christ ne sont pas apparitions de son humanité 
propre, laquelle n'est pas c descendue sw- torre» depuis 
l'Ascension (CW~ntas ... 13, n. 11). Quant aux paroles, 
elle croit expressément on la médiation angélique (Mora· 
das VI, ch. 8, n. 6). 

Pour une explication psychologique des visions tM
résiennes, cC M. Lépée, Sainte Thérèse d'A~Jüa.. Le réa· 
li1tm chrétien, coll. Études carmélitaines, Paris, 1947, 
se partie, ch. 6-7. 

2. Avec saint Jean de la Croix t 1591, le thôme 
du rôle de l'imagination dans la vie spirituel~e prend 
de nouveaux aspects. Il traite directement, bien qu'en 
PllSsant, de la structure de l'llmo, avec une teinte parti· 
culière de baconismo (cl Eulogio de la Virgen del Car
men, La antropologLa sanjuanista, dans El Mome 
Carmelo, t. 69, 1961, p. 47-90; V. Capanaga, San Juan 
tk la Crw. Valor psicoldgico tk BU doctrina, 28 p ., ch. 1, 
Madrid, 1950, p. 129). Parmi les c biens » de l'llmo, il y a 
le corps avec tous ses sens et sos puissa.nces. Dans la 
partie sensitive ou inférieure, l'imagination, dite aussi 
fanta.sl.a, occupe une place importante dans l'anthropo· 
Iogio sanjuaniste. Au cours dos œuvres du saint appa· 
ralssent assez fréquemment des termes divers destinés 
à signifier la présenco do l'activité imaginatrico : for· 
mas, fantastas, imdgenes, flguras, especies, efi,gies, 
fantasTrnUI; cos termes sont presque toujours c61tabinés 
entre eux (cf Subida, livro 2, ch. 8, n. ~.et ch. 16, n. 1-2 ; 
livre 8, ch. 18, n. a; Cdntico A, strophe 21, n. ?), 
sans qu'on puisse discerner de claires différences de 
sens. 

Nous ne nous arrGt.ona pas aux interprlltations diverses de la 
doctriné sanjuanlste de la connaissance (cl Crisogono de J esus, 
San Juan · de la Crus. Su obra oiendfica y BU obra litfraria, 
t . 1, A vila, 1929, oh. 2; Marcelo dol Nlno Jesus, El tom il mo 
de 1an Juan tif la CruJ, Burgos, 1930, ch. 12). 

Le concours de l'image est normalement requis dans 
la connaissance humaine naturelle. Selon Jean de la 
Croix, lorsqu'elle est unie au corps, l'âme est comme une 
• table rase et lisse » où rien n'est figuré et, « sinon ce 
qu'elle connatt par les sens, rion ne lui est naturellement 
communiqué d'ailleurs » (Subida, livre 1, ch. 8, n. S; 
t1·ad. Lucien-Marie, Paris, 1942, p. 65). Même dans la 
connaissance intellectuelle, olle « doit avoir lelil phantas
IOcs et les figures des objets présents en soi ou en leure 
somblo.nces » (livre 2, ch. S, n. 2; trad., p. 124). Jean de 
la Croix applique cette doctrine scolastique commune 
à la vie d'oraison : toutes les formes de prière qui n'altè· 
ront pas le mode normal de la connaissance humaine 
sont accompagnées d'images correspondantes. 

1° La présence do l'imagination, son travail DURANT 
I. A PJ!RIODE MÉDITATIVE SOnt assez éVidents. Jean de la 
Croix écrit : la méditation est un c acte discursif par le 
moyen des images, formes et figures • (Subida, livro 2, 
ch. 12, n. 8); les puissances qui y concourent. sont 
surtout l' « imaginaci6n y fantasia • (ibidem). D'autre 
part, les exemples appor tés par le saint ne laissent 
aucun doute : c Imaginer le Christ crucifié .. , ou Dieu 
sur un trOne on grande majesté, ou ... la gloire comme 
une très belle lumière • (ibidem). L'aspect sensible de 
la méditation fait que le saint la qualifie en une occasion 
« d'exercice totalement sensible • (ch. 23, n. 7), qui 
convient aux commençants encore dans la voie des sens 
ot pas encore entrés dans la voie de l'esprit qui est propre 
aux contemplatifs (ch. 17, n. 5). 

Pour imparfaite qu'elle soit, la méditation est néan· 
moins un passage nécessaire. Les débutants ne peuvànt 
prétendre passer immédiatoment à la contemplation : 
• L'état et l'exercice de ceux qui commencent est da 
méditer et de taire des actes et dea e~ercices de discours 
avec l'ima.gination. En cet état, il eaf nécessaire de don
ner à l'Ame matière à méditer ct discourir et il est à 
propos que de soi-même elle exerce des actes intérieurs 
eL fasse son profit de la saveur et du goQt sensible des 
choses spirituelles ,. (Llama, str. 8, n. 82; trad., p. 1040). 
.Joan de la Croix, dont on sait combien il aimait les 
heautés de la nature et comment il les utilisait pour 
monter vers Dieu (cl la biographie par Crisogono de 
Josus, dans Vida y obras, ch. 10, 12, 1(t, p. 15(t, 1B(t, 
215, etc), ihdique lui-même comme matière à médita· 
tion le monde sensible (Cdntico, str. (t, n. 1) et enseigne 
lu manière de le faire avec prollt (Subida, livre 8, ch. 24, 
n. 4·5); mais il conseille surtout de méditer les mystores 
de la vie du Christ (livre 1, oh. 13, n. 3). 

2° Même dans les PBÉNOMBNEs sual'IATURBts, 
Jean do la Croix affirme la présence de l'imagination. 
Elle intervient sans aucun doute quand les sens corpo· 
rois reçoivent des appréhensions surnaturelles (Subida, 
livre 2, ch. 1), quand colles-ci sont reçues par l'imagi
rmtlon elle-même, - c'est alors évident -, mais aussi 
d'une manière générale par tous los sens intérieurs : 
~ous un~ fig~re ou une forme. ~uelc?nque, elles s'ofJr~nt 
a l'lmagmatwn (cf pour les VISions 1maginaires, Subida, 
livre 2, ch. 16, n. 2), tout comme un objet extérieur 
s'ofJre aux sens extérieurs et par eux aux sons intérieurs. 
l, n différence, pour le saint, se trouve soit dans le mode 
pur lequel elles se produisent, soit dans les efJets qu'elles 
causent (n. a). 

Les appréhensions spirituelles surnaturelles distinc
tes, comme sont les visions, révélations, parol08 et 
sentiments spirituels, sont appelés par Jean de la Croix 
~Jisionds intelectuales ou 11ùionu del alma; elles ont ceci 

• 
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de· commun que la communication se fait à Ven tende
ment « sans aucun moyen d'aucun sons corporel inl.é
l'ieur ou extérieur .. , sans que l'âme inter.pose auc•ua 
acte ou œuvre de sa part, au moins aêtif • (.Suliida, 
livre 2, ela. 23, n. 1). Ce sont des communications « snns 
appréhension de forme, image ou figuré d'imagination 
ou fantaisie naturelle, mais ces choses se communi· 
quent irtamédiatement à l'âme par l'œuva•e surnaturel ln 
et par moyen surnaturel» (n. 3) .. Notons qW\ci Jean de l.n 
Croix n'affirme pas, au contraire, l'identité substan
tielle des appréhensions surnaturelles et uaturellns 
comme il l'avait fai.t à ptopos dea visions imaginair,·s. 

Après la· réception de cos· app1•éhensions surnaturell!'i;, 
l'imagination intervient-elle? Ou bien ces appréhtul
sions ,provoquent-elles d'elles-mêmes une impression 
imasinaire corre,spopdante bien que secondaire? 11 e~t 
difficile de répond.re à ces questions d'une maniù,•t• 
certaine. Les · '\'isiqns spirituelles de substances n(•n 
corporelles (anges, âmes séparées) supposent une 
lumière plus haute, dite lumen gloriae, et une intel,'Vt!ll· 
tion surnaturelle qui, « absorbant totalement l'esprit •, 
sauvegarde les conditions do la vie natut·elle du voyant 
(Subida, livre 2, ch. 24, n. 2-3) : ces remarques de. J eao 
dP. la Cr·oix paraissent indiquer ici l'absence d~ concours 
réceptif de l'imagination. Au contJ•aire, quand il parle 
de visions surnaturelles de substances corporelles, il 
affirme qu'une lois passée la vision, «les form~s et figures 
demeurent. dans la fantaisie » (n. 5) et il met en gar([c 
contre les tentatives d'imitation du démon (n. 7). 

Nous croyons qu'il raut concevoir analogiquement de 
la même manière le rôle de l'imagination en ce qui 
concerne les noticiâs inteUectuelles, selon qu'il s'agiL 
de connaissances surnaturelles sur Dieu ou sur les 
(lréaturos (Subida, livre 2, ch. 26, n. 5 ct 11). 

Les sentiments spjrltuels sont donn_és sans· image dans 
l'imagination (livre ll, ch. 2), mais ils laissent . dans la 
mémoire spirituelle une hnage spirituelle (ch. 14, n. 1 ). 
Les pa.roles spirituelles paraissen~ admettre davantage 
la. pos&ibilité d'une coopération de l'imaginat!on, du 
moins s'il s'agit de paroles propt;ement dites et qui ~e 
succèdent (livre 2, ch. 29, n. 1-eb 11.; ch. SO, n. 5). 

En résumé, il faut se s6uvenir sur.tout qu'il existe 
untr di.s tincLio.n réel~e entre les c figures, images et 3en1.i
rnents surnaturels » imprimés, dans ·l!dmc et les « imagos 
imprimées dans la fn11taisie ~; r,nais il est pal!fois diDl
cile de lQs disting.uer (livre 3, ch. 18, n .. 6·8,). 

ao LA CONTJ>MPUTIOI'f sanjuaniste est une conten•
plaLion sans images. Le saint la présente comme « la 
voie de l'esprit • (Sub.ûla, hvne 2, oh. 14, n. 1) , cependat•t 
que les images sont l'écorce qu'il faut enlever. pour pa,·
venir à l'iritérieur de cet esprit (n. 4)~ Il insiste aupri;s 
des débutants pour qu'au temps con:venahle ils laissent 
derrière eux l'imagination et lè discours (vg oh. 12, n. ii ; 
oh. 13, n. 1; ch. Ht, n. (t.; etc). ba oontompla.tion est \llltl 
connaissance qui c se glisse si purement, si simplement, 
si dénuée et éloignée· de toutes les formes intelligiblP.:;, 
- · qui sont les objets de l'entcndomen~ ~, qu'on ne la 
sent· ni ne l'aperçoit • (ch. 14, n. 1 0). Ou encore elle ef:t 
une connaissance • à laquelle les sens de la partie inf(,. 
rieure, soit ex.tél'ieurs soit intérieurs, ne peu:vent atteill
dre » (.Noohe, livre t, oh. 9, n. 8: cf li v~~ 2, oh. 2S, n. ~ ) 
et dans laquelle Dieu se communique «.-purement par 
l'espl'it ». En plus d'une occasion, Jean do· la C1•oi x 
appelle la contemplation ~ théologie mystique » (vg 
Subida, livre 1, ch. 8, n. 6); mystique, parce que« secre
te ~. qui • ad·'\'ient:secrètement avec l'exclusion de l'œu-

vre de l'entendement et d_es anbres puissances » (Noche, 
IÎVI'e 2, ch.1•7, n. 2; cf Oantico A, szy. 88, n.12 - Cdntico 
B, str. 89, n. 12.). ' 

La. contemplation n'est pas l'œuvre de « l'entende· 
ment actlf.., - lequel opère sur les formes, imagos ct 
représentations d~s chQiles "·mais «.elle se rait dans l'en
tendement en tant que possible et p~sif, - lequel, 
san8 recevoir de telles tonnes .. , reçoit passivcm.cnt u,no 
inteUigencè substantielle ... qui lui est donnée sans qu'il 
y apporte aucune industrie·active ni aucune opération• 
( Cdnt!co, ibùlem). · · ' • 

-L'absence d'images explique certaines. propriétés de 
la contemplation : son inèttabilité (Noche, .Jivre 2~ 
ch. 8, n. 5), son obscurité (Cdmico' B,. str. 14-16),. ·sa 
aécuri~a (Nochc1 livre 2, oh. 2a, n. 8). Jean de la·Croix 
note l'absence d'images dans les hauts degrés de .la 
contompln:tion, comme l 'intelligence de cc· vérités nue!! -. 
tou€hant Dieu et la révélation de secrets divins (Subida, 
livre 2, oh. 26, n. 8·4 ;. Odntico B, str. 14, n. Ht-:1.5h 
ou les touches substantielles (Noche, livre 2, ch. 281 
n. 11-14.; Odntico B, str. 19, n. 4; Llama, str. 1, n. 9). 
Notons enfin que la ç·ontemplation est un moyen de 
purificlittion de l'imagination (Subida, li·vre 2, ch. H, 
n. 11). 

4° L'uNroN peut être aidée et préparée par les images 
comme par dès moyens éloignés; c'e!!t pourquoi elle$' 
sont permises, voire nécessaires, pour la méditation. 
Mais l'union à Dieu se faisant par amour et ressem
blance dé' ca <.(U'il est, et Dieu étaîtt sa'ns forme ni 
images (Subida, livre ll, olt 2, n . 4), il faut abandonner 
toute image de choses créées pour. pàtvènir à cette 
union : non seulement les images acquises par la connais· 
sance· naturelle, mais encore et aussi toutes. celles qui 
nou;> sont venu~s surnatu~~~~@ntQ.U'el!eil.s~i.e?t 
vrrues et donnees par Dteu. J èart! dê4 Jd!:'Crotx ms1ste 
davantage sur le dépassement des visions surnaturelles
imttgimüres que sin• celui des naturelles : cellëil-ci peu
vent servir durant la période de la méditation ~t l'âme 
n'a pas à s•·en « dévêtit ~ tant qu'elle n'est pas arrivée 
à la contemplation (livre 2, ch. 12, n. 5). Mais il faut 
dépa!)ser puremenL ~t simplement les visions surn';ltu
relles huaginajres (cll. 11, n. 11; ch. 16, n.• 10; ch. 17, 
n. 7). D'autre part, l'absence d'images, le tait, que ce~te. 
absence fait partie întégral\t,e de runion, expliquent 
pp~rquoi le ~ain t proc~de diffé~:emmen~. quand !} trq.ite 
de, l'intelligence des • vérités nues ~ touchant· Die~ 
(ch. 26,. n. 5 et 10) et des sentiments spirit~tels (ch. 32, 
n. 4) d'~ne pa•·l, et des autres appréhensions distinctes, 
d'autre part (livre 2, qh. 17, n. 9; ch. 23, n. 4; ch. 2~, 
n. 8; ch. 26, n. 1B;. ch. 27, n. 6; ch.. 29, n. 6-12; ch. 30, 
n. 5; livre 3, cl\. 7, n. 2; ch. 12, n. 1; ch.H, n. 1). 

L'union h.véc Dieu purifie progressivement l'élômen( 
imaginatif. La contemplation purine l'ât'(le de ses 
cqnnaissances, au moins par(ojs (.Subida, livre 2, çh. 14, 
n. 11). L'union actuelle de la mémoire avec Dieu fait 
q1,11aiors l'âme demeure • san~ forme et sans. figure, 
l'imagination perdue et la: mémoire plongée dans un 
Sot~verain Bien .. , nettoyée de toutes les formes et noti
<'..OS » (livrè 3; cll. 2, n. 4-5). Quand elle est parfaite, 
l'union v,a jusqu'à provoquer la perte de toutes les 
formes naturelles de la mémoire qui se trouvent sup
plantées par la motion divine (n. 8); celle-ci, sans torme 
ni contenu imaginaire, mout.l'âme à ce qui lui est conve
nable et raisonnable (n. 8-9). 

Sur· le sol}vonlr do l'humanité du Christ se.! on Jean do la 
Croix, voir Torons de la Cr.ut, DS, t. 7, col! t100·1104. -
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G. Morel, L11 sens do l'Oj)ill~nc(l f61QII 8aint Jean dB la Croi:z:, 
coll. Th6ologie 45·4?, Paris, 1. 960·1961, S\lrtout t. 2, p. 65· 
88 :. L'imaginaire. 1 

3. Lelil disciples. - Les premiers écrivains du 
Car~el ont fui ies questions d'école et leur traitement 
à la. manière scolastique; leurs œuvres sont de caractère 
plutôt descriptit. 

N'y manquant pas, néanmoins, les affirmations de grACêS 
api~ltuelles reçues sans l'interv.ention des sens internes et 
externes (ct Maria de San José t 1.608, Libro de Rccrcacionc8 Il, 
dans Simeon de la Sagrada Fàmilia, Humor y c8piritualidad, 
Burgos, 1966, p. 198-199; Jero1ümo Graoian t 1614, Diluoi
®rill <kl ~erdadero esptritu, pars 1, oh. 1?, 18 et 21 (?);pars 2, 
oh. 1, 6, 9, etc, dans Obra$, éd. SUverio de S·anta Teresa, 
t, t, Burgl)s, 1932, p. 64, 67, 83, 1$6, 1.57,1?0) -, ot môme de la 
C4)8Sation do l'activité des puissances intérieures (J. Gracian, 
~istica tcolog!a, ch. 12, d11ns Obras, t. 1, p. 328). 

Le problème du concours des images dans la co~tem
plation, qui appar~tt de temps en temps chez Jean de 
Jésus-Marie le cala.gurritain t 1615, est traité express-ô· 
mont et de manière plus .scolastiq11e chez Thornas de 
J®us t 1627, Philippe de la Sainte-Trinité t 1671, 
A,ntoine du Saint-Esprit' t 1674 (DS, t. 1, col. 7,1?-718), 
l'itil.lien BalthMar de Sainte-Catherine t 1673 (DS, 
t. 1, col. 1210·1217),le français Dominique do la Sainte
Trinité t 1687 (DS, t. 8, col. 1544-1546) et les dqux 
Joseph du Saint-Esprit, le portugais t 1674 et l'andalou 
t 1739. Nous synthétiserons les résult~ts de notre 
recherche sur la position de ces auteurs en examinant 
successivement le concours do l'imagination dans la 
méditation, dans la contemplation ot dans les phéno-
mènes extra·ordinaires. ' 

to LA MÉDITATION. - Les écrivains carmes partent 
des notions courantes de la philosophie. aristotélico· 
thomi!)te au . .sujet des sens externes et internes et du 
nécessaire concours de l'imagination dans la connaissance 
naturelle. Il leur arrive de déctire l'objet de chaque 
sens, la localisation de ceux-ci dans le cerveau, avec 
dos minuties que nous jugerions volontiers superflues (cf 
·~hilippe de la Sainte-Trinité, Summa 'theologi<W mfjt;ticat, 
éd. Paris, 187''• pars 1, tract. 1, dise. 2, art. 1; pars 2.' 
tract. 1, dise. 4, art. 6; Dominique do la Sainte-Trinité, 
BibliotMca theologiaa, livre 7, sect. 5, ch. 7, ""' t. 5, 
éd. Rome, 1676, p. 254-259). Quelques-.uns, comme 
Ba.lthasii,I' de Sainte-Catherine (Splandori riflessi ... /Jo pra 
il Ca$tollo interiore .. , mans. 3, rillesso 5, Bologne, 1671, 
p. 7<•), mettent en relief l'aide qu'apportent aux puis
sances spirituelles les puissances sensibles qui en sont 
comme les esclaves. On trouve aussi chez eux d'au'trC$ 
conceptions de la structure de l'âme, comme celle de 
Hugues de Saint-Victor qui la divise en hnagfnation, 
raison et intelligence (vg Thomas de Jésus, De cont!Jm· 
platione divina,, livre 2, ch. 2, dans Opera omnïa, t. 2, 
Cologne, 1684, p. 100). . , 

La nécessité du concours de l'imagination dans la 
méditatl.on est chose communément admise, Comme 
chez Jean de la Croix et 'rhérèsc, l'objet de la médita
tion 05t très vaste, même sJ revient avoc une insistance 
spéciale la recommandation de médite.r les mystères 
de l'huJ1}anité du Christ. 

. 
J. Graoian, ])el esp!ritu y ùcoci6n, ch. 1, dans Olt7aa, t. 2; 

1938, p. 4.9. - Maria do San José, 1nstrur.ci6n de novicias, 
ch.10, éd. citée, p. 614.- Jean de Jésus-Marie le calagurrltaln, 
Schola de oratione et contempl<Uion~ ... tra.ct. do orationo, dub. !19, 
da.ns Opera, t. 2, Florence, i172, p. 516. - Joseph de Jésu.s· 

Marle Quiroga t 1629, Do11 qu~ tuf!o san, Juan de la Crus part~, 
guiar las cùtn<u .. , dans Obras del mlstieo· dcctor san Juan .. , 
éd . Gerardo, t. s, •rolède, 19H, p. 519; etc. 

JI ri'est pas rare quo l~s spil•ltuoi.S carmes recommandent 
mnnme livre& de méditation los ouvrages d'auteurs chez qui, 
c:omme par exèmplo Louis do Grenade, l'élémen,t imaginaire 
lient une place notable. 

J. Graclan, De la oraci6n memal y eus partes, ch. 9, dans 
Obrcu, t. 1, p. 339.-Maria de San Joaé,Instrucci6n de novici~, 
ch. 5, éd. ·citée, p. 599. - Je~;tn de Jésus-Marie, Jtlllruot~ 
magi.Ytri no~Îiiorum, pars 1, ch. 6, n. 6, dans Opera, t. 8, f 774, 
p. 227. - Philippe de la Sainte-Trinité, Summa th~ologia11 
m!fsticae, pars ~. tract. 1, dise. s, art. a, ote. 

l>~J.valit!lge, on tro.uvo clloz. eux la présence de l'élôment 
nonsible dans certalns ouvrages de' méilitation. 

J. Graclan, Delespirîtu y de~ooi6n, ch.1, r., etc; MMica tlipi· 
ritl<al, tono 6, dans Obrcu, t. 2, 19SS, p. 49, 258. - Jean de 
Jésus· Marie, Stimulus cort~punctionis, •ch'. 14, Epis(olM anago
gic<«l 2 et 4, dans' OpC~ra, t. 2, p. 196, ft 57, 467. - Philip pô do la 
!:lainte-1'rirtité, Summa .. , pars 1, tract. 1, dise. ~. art. 1-9, oto. 

Certains autours carmes rappellent e.::x:pro~sém~;~nt que 
ln méditation est l'œ\IV.I!e des p11issances discursives 
et comment les représentations imaginaires ont, à y 
intervenir, même parfois lo.rsqu'll s'agit de méditer des 
1·éali.tés non corpo11elles. 

.Joan de Jésus-Marie a traité amplement le tMmè des imagea 
dan.s la mé.dltaUon (Schola <k; or41ion~ et c~ntcmP,latiolict ~ract. 
dt) oratione, cité ~·~pra) . Dans son Instructw noq111orum 
(pars 8, c. 2, Op~ra, t. S, 1.?7~. p. 205), U enseigne deu:x: m~;tnièréll 
t'le méditer : c Vél de rébus quae sensu percipi po!!Sunt sub 
imRginibuà corporels, ut do aotibus pOMionis Christi; vel de 
rubua intellectùalibus, ut de divina bonitate aut pulchri· 
tudine, quao lloet sub aliquibue etiam corporels imaginibua 
conclplantur, proprio tam.en id non oxposcunt ,, 

Cl aussi Franç?is de Saint-'J.lho!\}a.~, Mt!d~11 mif4ica, tra.ct. 1, 
c. 8, n. 39, Madr1d, 1~95 (DB, t. 6, ·oel,..t10~t055). Pour Joseph de Jésus-Mario Quiiogtr, lâ-prem1ère partie do la 
méditation consist~ è. • môditor par reSBembltmceli matoriallos 
danS J'imagination • (Don gue tUIIO .. , cité supra, cll. !1, p. 515). 

'l'ous avertissent cependant que la représentation 
imaginaire n'a pM à descendre à trop de détails,, ni à 
ôtre trop vive ou trop prolongée, ce qui n'est nullement 
noceasaire et ·pout être cause de graves inconvénients. 

Jean dé Jésus-Marle, Schola lk oratioM et contemplatio1111, 
t.rnct. de oratlon<l, dub. 9 et 11, cité supra. - Maria de San 
José, Ina~ruccw·n àc novicîas; ch. 6, éd. citée, p. 608. - J. Gra· 
clan, De la oraéi6n mental, Qh. ta. - J osoph de Jésus-Marie Qui· 
roga, Don que, iullo .. , ch. S, p. 516. 

0 

20 LA cONTBNi'LA1'ION. - L'existence de deux 
eontemplations est une doctrine commune chez ·les 
auteurs carmes, m~me s'il$ ne l'expriment p~ .touJout'!l 
dans une terminolog.ie concordante. La première, dite 
c)ontemplation acquise, requiert nécessairement le 
concours de l'imaginationr quand élie procède par la 
voie affirmative. L'âme monte vers Dieu par les créa
tures dont les perfections ·sont eX) lui d'un'e manière 
éminente. Le principe surnaturel de cette con~emp1a· 
tion acquise est une vertQ infuse (cf ThomM de Jésu.s, 
Dll contemplatione divïna, livre 1, ch. 5; Philippe de la 
Sainte-Trinité, Summa theologiae .. , pars 2, tract. 1, 
dise. 2, art. 2; Jean de l'.A.nnonoiation t 1701, Consul
tatio et responsio de oontemplatioM acquisit(L, Madrid, 
1\127, p. 51, etc) ou bien les dons du Saint-Esprit, mais 
en ce cas Us agissent selon le mode humain (Joseph de 
.Jé~:~us-Mario Quiroga, Subida ckl alma a Dios, livre 1, 
ch. 25, Madrid, 1656, p. 71-74; Crisogono de Jesus, 
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Compendio de a8cutica y mi$tica, pars 2, c. B, Avila, 
19~9, p. 149-151). 

En ce qui concerne la contemplation acquise par· l~t 
voie négative, qui exige l'abandon des images et collmlis
sances sensibles, il faut cependant recouril' à l'ima.ginn
tion, selon l'avis exprimé nettement par Nicolas de 
Jésus-Marie t 1660 (Phrasium mysticae theologiat!,. 
Joamtis ·a Cruce ... elucidatio, Cologne, 1689, ch. 8); il 
est suivi sur ce point par Joseph du Saint-Esprit ln 
portugais (Enuclecdio mysticae tlteologia:e, pars 1, q. 5, 
éd. Anastase de Saint-Paul, R ome, 1927, p. 31-35), par 
son homonyme andalou (Cursus tlteologi4e mysticu
scliolasticae, c;lisp. 17, q. ~. n. 227-282, t . 3, Rome, Hl~.l.fl, 
p. 386-891.) et d'autres. La contemplation négative 
acquise exige le dépassement des formes imaginaires on 
tant qu'olle recherche Dieu et les chôses spirituelles 
« per modum remotionis ''• mais l'imagination coop··\re 
à ee dépassement. 

Au sujet de la contemplation infuse, les auteurs 
carmes sont d'accord pour la présenter comme l'œuvre 
de I'actuation d'un don; tan tOt cette actuation gra.tu~tc 
est simple et unique, tantôt elle est conçue par certaios 
comme comportant aussi une actuation par mode supr·a
humain. Ce mode supra-humain des dons infus n'iln
plique pas nécessairement l'absence du concouœ dn 
l'imagination dans la contemplation infuse. Un courant, 
dont le principal représèntant ost Thomas do Jésus 
(et ceci, bien qu'il admette que la contemplali•)ll 
infuse procède modo angelico), affirme que l'illus~ratirJil 
du don s'étend à toutes le13 puissances de l'âme, spiri· 
tuelles et (ilensibles. _ 

Toujouœ selon ce couran~, une première diversi a
cation des deg:rés de la contemplation infuse so fait à 
partir de là : au plus bas degré, le don de lumière ost 
reçu à travers l'imagination; au second, il illumine la 
raison; au plus haut, il rayonne dans l'apaa: ment.is 
(Thomas de Jésus, De contemplatione divina, livre 2, 
ch. a, cité supra). Les degrés do la contemplation se 
diversifle~t de plus par leur objet : au premier degré 
correspondent les lumières inCuses sur le monde visible, 
l'Ecriture sainte, los mystèl;!es du Verbe incarné; 
au second degré, la considération de l'Arno, des attributs 
divins, de la Trinité. Dans cette contemplation encol'e, 
Thomas do Jésus admet le concours de l'imagination 
(ibidem,_livre 5, prologue). L'influence de cet auteur se 
fait sentir chez Philippe de la Sainte-Trinité, qui s'att.a· 
ohe à définir la triple manière par laquelle l'imagination 
concourt à la contemplation : avant, pendant, avant et 
pendant à la fois : 

Antecedenter ... quando ox imaginatione oritur contemplnt.io, 
scd orta contempllitione ces.~at imnginatio, per hoc quod m1:ns 
ab inventa veritate totaliter occupatur, ut in raptu praeserLim 
apparet... 'l'une imaginatio se habet tantum antccedonLcr, 
quatenua contemplatio oritur ex ilia et, ilia cCBsanto, romanct. 

Imaginationis operatio se habet tantum concomitantcr ad 
contemplatiQiiOm, quando Deus Immediate splrltualla ma•,l· 
fastat anlmao, qullC, dum per intcllectus contemplatur, silhul 
per imaginationem circa manifcstata suo modo discurl'it, 
propter sympathfam hal'um potentiarum ... 

Tandem imaginatîonis opèratio se hallet anteÇêdentor ot 
concomitanter ad contomplationem, quando ipsa contemplntiu 
ex imaginatione oritur ct, duranto contomplatlono, perscvorat 
imaginatio (Summa thsologiae myaticae, pars 2, tract. a, dise. 2, 
art. 1). 

Antoine du Saint-Esprit suit la doctrine de Thom;t.<; 
de Jésus et de Philippe de la Sainte-Trinité dans son 

Directorium myflticum., Paris, 190~ (tract. 2, disp. 3, 
sect. 8, n. 2~9). 

Les premiers degrés de la contemplation dans la 
double gradation évoquée ci-dessus appartiennent à la 
contemplation infuse per affirmationem. Quant à la 
contemplation infuse négatfvo, que certains mettent en 
relation avec la théologie mystique, Thomas de Jésus 
propose explicttement la possibilité réelle d'une contem
plation pure, c'est-à-dire sans phantasme ou au moins 
sans phantasme conscient. JI invoque on faveur de sa 
tllèse l'autorité de saint Augustin, de saint Thomas et 
de « quasi tous les docteur.s mystiques ». Ce type do 
contemplation pure aurait sa place dans la contempla
tion de.la théologie mystique, dans les visions intellec
tuelles et dans la pllis haute contemplation. La façon 
de parler de l'â'\lteur incline à pen!!er qu'il n'y a alors 
aucun concours dè l'imagination antécédente ou èonco
mitante (cr De contemplatione divina, livre 5, ch. 2). 
Ce mode de contemplation sans la coopération de l'ima
ginatjon peut s1expliquer soit par l'infusion d'espèces 
intelligibles, aoit par la seule infl1,1ence de la lumïère 
surnaturelle; celle-ci, tombant sur les espèces intelli
gibles préexistant dans la 'mémoire,,' Pl'ésento une vérité 
pure, sans phantasme. Quatre argumen·ts « de congruo » 
cautionnent selon l'aute-qr l'existence de cette pure 
contemplatlQn chez des hommes très saint.,s. Elle · est 
l'œuvre du don d'intelligence (ch. 2-3). · 

Le concours de l'imagination serait a\lssi absent de 
certaines tormes~de . contemplation surémine1,1te, ~aquell!l 
a pour principe un socouts gratuit actuel sùpéricur àux 
dons du Saint-Esprit. Telica seraient la contemplation 
tr11nsitoire de l'essence divine, celle de MoYse et d'Élie, 
celle d'Adam au paradis, ceile de la science inCuse et 
certaines visions intellectueUefJ (li:vi'é;6, C}l. 1-3). N'ou
blions cependant pas que Thomoœ dtt"U-&us;\J.dmet comrot 
plùs probable le fait que, dans l'inîagination, la forma· 
tion do phantasmes S'\lit l'infusion des espèces in'telli· 
gibles (ch. 2). 

L'opinion de notre autetll' est partngée en substanco par 
Philipp!) de la Sainte-Trinité (!!p. cit., p~;~rs 2, tract. a, dise. ~. 
art. 2), Antoine du aaint-Esprit (Dirootorium my$ticum, 
tract. 8, dlsp. 8, soct. 8), Joseph du Saint-Esprit le portugab! 
(Enuclcatio .. , pars 1, q. 5) .et, avant eux, par Nicolns de Jésus
Marie (Eluèidatio .. , ob. 8). 

Les positions de Thomas de Jésus ne parvinrent cepen
dant pas à s'imposer dans l'école carmélitaine. Déjà 
Jean de Jésus-Marie, parlant de la contemplation divin• 
œuvre du don de sagesse, affirme clairement l'existenCe 
de phantasmes à l'intérieur même de cette ·contempla· 
tion (Th4ologia mystica, ch. 6; of Roberto' di Santa 
Teresa .. , La co'tltempl(tZionc in/!J.Sa nel V, Giovanni di 
Gesù Maria, dans Ephemerides carmeliticae, t 13, 1962, 
p. 67~). 

D'une manière plus directe, Balthasa.r de Sainte·Cathc
riné soutient le concours de l'hnaginàtiôn, encore qu'il 
no soit pas perceptible. La présence de phantasmes 
se rencontre en toute sorte de contemplation, sans en 
exclure le rapt, la prophétie et les visions intellectuelles. 
Une u contemplation pure_ » ne peut s'admettre que 
dans le sens suivant : dans l'objet contemplé, rien n'est 
corporel et la représentatlon du phantasme qu.i néces
sairement concourt à la contemplation n'est pas perçue 
(cf $plendori .riflessi..,, mans. 4, splend. 6, rHl. a et 7). 

Dominique de la Sainte-Trinité prend la même posi
tion. Selon lui, de potelltia ordinaria, toute contempla· 
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tion comporte la coopération de l'imagination, qu'il 
s'agisse do contemplation par espèces acquises on 
infuses. Celte coopération n'est pas requise précisément 
à cause de l'union de l'âme et du corps, mais elle est la 
suite do l'imparfaite domination que l 'âme exerce sur son 
corps durant toute l'existence terrestre. Il repousse donc 
la contemplation pure au sens où l'entend Thomas de 
Jésus. S'il y a infusion d'espèces intelligibles, leur Jnfu
sion dans l 'esprit cause des espèces imaginaires corres· 
pondantes. Ce ne serait que de potentia extraordinaria 
qu'une contemplation serait libre de phantasme, comme 
lors d'une vision intuitive transitoire de l'essence divine 
et dans la science infuse perse (cf Bibliotheca theologica, 
livre 7, sect. 5, ch. 7). 

Le plus net opposant à l'opinion de Thomas de J ésus 
est Joseph du Saint-Esprit l'andalou: tant que l'homme 
03t in via, toute contemplation comporta la coopéra· 
tion de l'imagination. Colle-ci, d'après cet auteur, 
inclut les sens internes. 

Il disserte longuement pour prouver aa tMso à propos des 
contemplations naturelle et aurnaturollo, acquise ou infuse, 
al!lrmatlve ou négative, en état d'Innocence ou de nature 
tombée. Notona enfin à son sujot qu'Il s'ellorce de montrer 
que le pseudo-Denys, saint Thomas et les saints détendent 
sa po&ition (ct Cursus thcologiac my81ÎCO·Rcholasticae, dis p. i 7, 
q. ,,, 

go LeS PHSNOMh!!S EXTRAORDINAIRES ont été fré
quemment l'objet de discussion entre les auteurs de 
l'école carmélitaine, depuis Graclan jusqu'à une époque 
récente. Nous ne nous arrôterons qu'aux visions et 
aux rapts. 

1) D'une manière générale, on reconnatt la triple 
division dos (lisions corporelles, imaginaires et in telleo· 
tuelles, encoro qu'il y ait des variations de terminologie 
(of Thomas do J ésus, De cont{!mplationo di"ina, livre 5, 
cb. 1; J . Gracian, ME.stica tcologta, ch. 12). 

a) Los CJi.sions corporelles ou extérieures et les ima
ginaires ne posent pas de problème particulier à nos 
auteurs sur le point qui nous occupe : tous reconnaissent 
comme évident le concours de l'imagination. Ils se 
préoccupent plutôt de chercher l'explication psycholo
gique de ces visions et· leurs diverses façons de so pro
duire (Philippe de la Sainte-Trinité, Summa theologiae 
mysticae, pars 2, tract. 3, dise. 4, art. 2; Antoine du 
Saint-Esprit, Directorium mystioum, tract. 3, disp. 5, 
sect. 1, n. 328; Joseph du Saint-Esprit, Enucleatio .. , 
pàrs 1, q. 26; etc). 

•rous les auteurs carmes placent ces sortes de visions 
dans les degrés intérieurs do la vie spirituelle, purgative 
ou illuminative, comme étant plus accommodées à ces 
états spirituels (vg Joseph do J ésus-Marie Qulroga, 
Enlrada en el parai.so cspiritual, Madrid, 1659, livre 1, 
ch. 15); ils jugent les visions imaginaires plus parfaites 
que les corporelles, mais les regardent toutes deux, et 
ceci est caractéristique, avec méfiance, du fait qu'alles 
sont plus exposées aux illusions démoniaques en raison 
du rôle important qu'y joue l'imagination. 

C'est pourquoi ils se prllocoupont do donner les signes qui 
permettent de distinguer los vraies visions des fausses (of 
J. Gracian, Dilucidario .. , pars 2, oh. 5; Jean de Jésus-Marie, 
TMolo8ia mystica, ch. 8 ; Joseph de Jésus-Marie Quiroga, 
Entrada .. , llvro 1, ch. t5; Philippe de ln Sainte-Trinité, Summa 
tkolosicu mysticM, plll'll 2, tract. S, dise. 4, art. 2; Joseph 
du Saint-EsprU, Enucltatio .. , pars 1, q. 26 ; etc); ils suivent 
parto~ de tros pros sainte Thérèse d'Avila. 

b) Les visions intclltctuelles r:sont reçues dans l'intel· 
ligcnM. Quant à leur objet, elles no sc limitent pas à la 
Divinité. Parmi celles qui ont pour objet des êtres 
corporels, nos autours distinguent la plus ou moins 
grande clarté avec laquelle elles peuvent se présenter 
;\ l'esprit (cf Antoine du Saint-Esprit, Directorium 
mysticum, tract 9, disp. 5, scot. 8, n. 996-337; Joseph 
du Saint-Esprit, Enucleatio .. , pars 1, q. 28). Thomas de 
.1 6sus, élaborant, comme nous l'avons vu, lo. conception 
t.l'une contemplation sans phanto.sme, y range les visions 
intellectuelles; c'est à leur propos qu'il enseigne sa 
doctrine de contemplation l)ure. Communément cepen
dant, l'école carmélitaine admet la possibilité do visions 
intellectuelles avec ou sans le concours de l'imagination 
(Philippe de la Sainte-Trinité, Summa. theologiae .. , 
pars 2, tract. 3, dise. 4, art. 3; Quiroga, Entrada .. , 
livre 2, ch. 9; Jose ph du Saint-E$prit, Enucleatio .. , 
P!ll'S 1, q. 28; ).i'rançois de Saint-Thomas, Médula 
mtstica, tract. 6, ch. 1, n. 5). 

Le mode des visions intellectuelles est variable. Les 
plt1s basses se produisent lorsque des espèC9$ intelli
gibles préexistantes sont ordonnées et éclail'ées par 
l'influx surnaturel; plus parfaites sont celles qui sont 
I'EtfTet d'espllcos infuses; les plus hautes touchent à 
une vision obscure de Dieu (of Philippe de la Sainte· 
'l'rinité et Antoine du Saint-Esprit, locis cit.). Bien que 
les visions intollcotuellcs soient plus aftres quo les cor· 
porelles et les imaginaires, l'esprit mu.lin peut cependant 
les simuler en se servant des phantasmes de l'imagina
tion, en les excitant d'une manière telle qu'ils apparais· 
sent comme une vision intellectuelle. 

Les visions, qu'elles soient corporelles, imaginaires 
ou intellectuelles, peuvent être accompagnées d'autres 
phénomènes surnaturels, oc;~mme les paroll)s ou les 
l'<ivélations, qui suivent alors la nat1.1re-pe la Tision dans 
Jaqnelle ils s'insOrent (Jean de Jésus-Ma~ie, TJu10logia 
mystica, ch. 8; J. Gracian, ML9tica teologta, ch. 10; 
.Joseph du Saint-Esprit, Enucleatio .. , pars 1, q. 29; 
François de Saint-'rhomas, .Méàula mL9tica, tract. 6, 
ch. 1, n . 6-12). 

2) On pout dire la même chose du rapt, qui n'est pas 
wlcessairament uni à une classe de visions et qui pout 
s'harmoniser avec toutes. Le thème du rapt est fré
quomment abordé par les auteurs carmélitains (cf art. 
B:XTASB, OS, t. 4, col. 2151-2171). Thomas de Jésus a 
posé à propos de l'extase le problème de la coopéra· 
t.ion de l'imagination. Selon lui, 11 n'y a pas d'impossi
bilité à ce que soit donnée une contemplation de Diou 
sans coopération des sens et sans conversio ad phan· 
tasmata : ainsi seraient les rapts dans lesquels Dieu 
donne une vision intellectuelle ou élève l'âme à la 
contemplation do l'essence divine (Çommentaria theolo· 
gioa in quMstiones 171-175 2ae .e•o di~~ Thomae, 
disp.1, ch. 4 et 11, dansOperaomnia, t. 2, Cologne, 1684). 
Dominique de la Sainte-Trinité, qui n'admet pas de 
rupt sans abstraction des sens externes, exige, pour 
qu'il y o.it rapt lnt.elleotuel, la cessation des actes des 
sons internes : alors, l'entendement connatt sans con"er· 
sio ad phantasmata. 11 soutient la même doctrine quant 
nu rapt supel'lntellectuel, caractérisé par l'absence 
d'espèces créées, comme dans une vision intuitive tran
sitoire ou dans le rapt do saint Paul (of JJibliotheca 
tlu:ulogica, livre 7, sect. 7, ch. 4). 

Généralement, nos auteurs ne lient pas nécessaire· 
ment rapt et vision, bien que leur union ne soit pas rare, 
surtout dans les moins hauts degrés de la vie spirituelle. 
Une vision imaginaire avec rapt peut se manifester 
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à l'expérience tout comme une vision imaginaire 
sans rapt. Mais dans les visions intellectuelle~>, Il) rapt 
dépend de leur plus ou moins grande clarté et aussi 
de l'intervention d'autres phénomènes, comme pouvont 
être des révélations, des paroles intérieures, etc (cf 
Quiroga, Encraàa .. , livre 1., ch. 9-1.0; Antoine du Saint
Esprit, Dirtctorium mysticum, tract. 3, disp. 5, set:L. 14). 

L'intervention do l'imagination dans la rapt naturel 
est très généralement afilrmée par les auteurs carmes; 
il11 n'insistent cependant pas sur cette question indé
pendante de la vie surnaturelle (J. Gracian, J>ilttciàa· 
rio .. , pars 2, c. 8; Tltomas de .Jôsus , Commctllaria 
in q. 111-1'16 .. , disp. 1. , c. 1; Antoine du Sainl.-l•!~prit, 
Direotorium mysticttm, tract. 1, disp, 1, sect. 1 ~; Fran
çois de Saint-Thomas, Médula mistioa, tract. Il, c. 5, 
n. 56). Ils attachent plus d'imJ?ortance à la qunstion 
des extMes provoquées par l'action du démon sur l'ima
gination, ù la mise en garde contr·e les illusions ot aux 
signes qui les distinguent des e::dases venant dn Dieu 
(J. Gracian, Dilucidario .. , pars 2, c. 7; ·rhomas 1lc Jésus, 
CommMtlll'ia .. , disp. 1, c. 2; disp. 3, c. 8). 

On ~e roportara à J'étudo d'ensemble de J'extase d:onr. l'école 
carmé!Halno (DS, L. 4, col. 2151-~1?1) et à la doctritut Rlll' la 
contemplation (t. 2, col. 2058-2067). 

FonTUNATO DE J &sus SACilAM ENTA DO. 

IMAGES (CULTE DEs). - Les images matérielles 
(peintures, sculptures, etc) ont j oué et continuclrc>n t do 
jouor un grand rôle dans l'histoire spirituelle dt' l'huma
nilo. Cet article ne fera qu'un rapide survol drs phases 
majeures de cette histoire, il s'attachera de p•·érél'Gnce 
au monde chrétien. La question de l'art saCI'u sera 
laissée de cOté; on se reportera utilement à l'art. A nT BT 

SPIRIT UALirB (DS, t. 1, col. 899-9M). - 1. Sens de 
l'image. - 2. Refus de l'image. - 3. Accepr.ation de 
l'image. - t •. Utilité et limite des images. 

1. Sens de l'hnage. - 1 0 DANS L'HISTOIRE DES 

nulotoNs, on s'accorde à reconnaître qu'il raut dis
tinguer lè Dieu du ciel, véritablement tranl:i<lttndant, 
conçu comme créateur, se manüestant à la conscience 
morale et qui n 'est pas mêlé aux mythes naturistes 
d'une part et, de l'autre, les « entités qui oceupcmt le 
plus souvent le centre du culte .. , et qui sont ,;énûr-ale· 
ment l'ancôtro, lo mattre d'un secteur do la nature ou 
la mère cosmique, flanquée ou supplantée par son fils, 
diou do la fécondité. Ceux-ci, fussent-ils suprê111e:s dans 
un panthéon donné, no sont pas transcendant.<;, mais 
ils expriment, à la manière d'un modèle syn Lhùtique, 
la structura biologique du monde » ( J. Gorl tz, art. 
làoldtrie, dans Catholicisme, t, 5, 1963, col. 1.18:!). 

Ces divinités appellent la représentation maturielle, 
le culte oxtéricur, parce qu'elles expriment l'rmlrc du 
monde et les puissancBs qui y sont à l'œuvr.,, tandis 
que le Dieu du ciel n'est pas représentable, il rJxclut la 
matérialisation. 

En langage théologique, l'adoration au sen:; propre 
s ignifie le culte intérieur et extérieur rendu au seul 
Dieu suprême. L'idolâtrie, etaro).C>>V ÀIX-tpcl«, consis te for· 
mellement on l'adorat ion d'images divines. Cc concept, 
qui n'a pas d'équivalent dans la Bible h <Jbr·aïque 
et qui n'apparatt pas dans la version grecquo de la 
Septante, vise le plus fréquemment le polythéisme; 
en ce sens, l'idolll.tric est rejetée dans la révélatiort bibli
quo comme contraire à l'unicité de Dieu. Mais nous 
éviterons do nous placer au point de vue de lïdnllltrio 
pour parler du culte rendu aux images, aux« idoles », 

parce que celles-ci renvoient, dans le domaine de l'his· 
toire des religions comme d'ailleurs dans la Bible, à 
une grande variété de réalités; parce que, aussi, le 
culte qui leur est rendu n'est pas forcément ni même 
lo plus souvent une adoration. 

Tout peut objectiver lo sacré; lorsqu'une chose quel
conque est reconnue comme objectivant le sacré, elle 
est symbole religieux et entre le sacré et sa figure 
existe une communication d'essence. La figure sacrée 
n'est pas d'abord un objet qui désigne, mais un symbole 
qui rond présent la sacré, où le sâcré se réalise. Elle 
localise dans le temps et l'e~paoc, elle permet le culte 
qui opère une rencOiltre entre l'homme ct son dieu 
(of G. Van dar Leeuw, La religion dans son essence tt 
ses manifestations, nouv. éd., Paris, 1 948, p. 438·V•5). 

L'image, et en particulier l'image plus ou moins 
anthropomorphe, a sans doute été dans toute religion 
l'objet d'un culte, le moyen d-'un culte; mals les 
croyants n'ont probablement jamais confondu cet objet 
avec le divin dont il était l'expression ou la représon· 
tation. 

• L'adoro.Uon d'un objet cosmique· ou telllll'lque pour lui· 
même no se rencontre jamais dans l'histoire del religions. 
Un objet sacré, quelles qu'en soient la forme et la 11ubstance, 
est sacré parce qu'il rllvôlo la réalité ultime ou parce qu'il 1 
participe. •rout objot rollgleux • incarne • toujours quelque 
choao : Jo sacr6. Il l'Incarne par sa faculté d'litre, - oomme le 
ciel, Jo soloU, la June, la terre-, ou par sa lorme (c'cst.-à-dlre 
par symbole), ou encore par une hiérophanio • (tel lieu, telle 
pierre deviennent sacrés; un ôbjet est consacré par le contl\èl 
d'un autre objet ou d'une pononne sacrés, etc). • On ne peut 
parler proproment d' un • culte de J'arbre •· Jamais un arbre 
n'a 61.() ador6 rion quo polll' lui-même, mais t oujolll'il pour ce 
qui, à travers lui, sc révélait, pour ce !JU'il impliquait et slgnl· 
fiait • (M. Êliade, :l'rallé tk l' iekl~ tùs religions, DOUT. 

éd., Paris, 196~, p. i~2 et ~St . 

Une génération plus tôt, L. Lévy-Bruhl, décrivant les 
traits principaux de l'dme primitive, soulignait combien 
la relation de l'imago à ce qu'el!(! représente y est r 
beaucoup plus étroite que dàns lès civilisations plus 
évoluées. 

Pour ollo, • l'imago n'est pas ullè représentation do l'individu 
distincte de lui. Jlllle est lul· mêlno. La ressemblance n'est pas 
simplement un rapport sal!il par la pensée. En vertu d'une 
participation intimo, J'Imago, comme J'appartenrmco, ost 
consubstantiollo à i'lndlv!du. Mon !mage, corpme mon ornbrc .. , 
c'est mol·mAmo. C'est po~rquoi qui poij~èdo mon image mo 
tient on son pouvoir • (dans Bull~tin d~ la société françaife de 
philosophi4, t. 29, ao\lt·sept. 1.929, p. 105-108). 

Ce texte ne vise pas spécifiquement l'attitude do 
la ml)ntalité primitive en face d'Une image religieuse, Il 
parle en général. Copondant, en ce qui nous occupe ici, 
sa dernière phrase pout être relevée : elle fait apparattro 
le biais par lequel l'homme prétend exercer des pouvoirs 
magiques (agir par les puissances occultè.'l grâce au 
pouvoir acquis sur elles). Car • la figuration est le sym
bole d'une capture, on enferme uno torce dans la forme 
créée. Figurer un dieu, ce serait réduire sa puissance, 
le ramener à une choso que l'homme peut avoir en sa 
possession • (M. Rousseau, La signification sociale ck 
l'an en Afrique noire, dans Le musée vivant, janvier 
1955, p. 100). 

Parce que l'image des dieux est ainsi chargée de leur 
préseoco, quo leur puissance peut s'y manifester, elle 
permet le culte qui concilie l'homme et son· dieu; allo 
rond sacré le temple qui l'abrite ou le lieu qui la recèle. 
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Le peuple, la ville comme la famille ou même l'Individu 
ont leur divinité de plus ou moins grand pouvoir. 
D'autre part, innombrables sont aussi les divinités qui 
sont en rapport direct avec los différentes phases et les 
ovônements de l'existence humaine. D'où la localisa
tion de l'efficacité dos dieux, d'où aussi leur multiplica
tion. Tels sont qüelques-uns des traits des cultes locaux 
au milieu desquels s'installera ls1•aêl. 

2o Che~ los hommes cultivés du MONDE onnco· 
1\0MAIN, oil peut penser quo ln statue ost bien distinguée 
de la divinité, même ai une relation étroite existe entre 
les deux. 

Au 5• siècle avant le Christ, Euripide met SW' les 16vrcs 
d'Hippolyte une priùre symptomatique : • J e suis av oc toi, 
je to parlo ot tu mo parles. Ton visage ne m'est pas visible, 
mais j'entends ta voix • (Hippolyto, v. 86·86). A.·J. Festugièro 
note : • Il dit cela deva11t la ~tatuo môme d'Artémis, !)\l'il 
voit. Et c'o~t donc que, pour lui, ln véritable Artémis est colle 
qui vit dana sa ponséo, dans son cœur 1 (l.a rt!vt!!atio11 d'llm!Ws 
Trumigiste, t. 1&, Paris, 1951&, p. 258). 

Neut sièclos aprôs Euripide, à saint Augustin qui critique 
le culte des idoles, Jo paien cultivé répond : • Ce n'est pas l'Idole 
Til;ible quo j'adore, mnis la puissance invisible qui l'habite ... 
Co n'est ni Jo statue, ni Je démon quo j'adore, mais jo vois dans 
cette forme corporelle le signo do la réalité que j'adoro • 
(Bnarratio in psalmum 11/J, sermon 2, n. 8-~. PL S7, 1488). 

Plotin lul-mêmo, au 311 siècle après J.-C., t•elovo Jo 
rôlo do l'image divine comme relais vers Jo. divini té; 
il est romarquable que ce n'est pas pour lui une conces
sion au vulgaire, mais une loi générale qui vaut môme 
J!Our lo sage. 

Lels anciens sages, qui ont voulu so rondrelcs dieux présents 
en construisant des temples et dos statues, me parail!llent 
avoir bion vu la na tura de l'univers; Ils ont compris qu'il est 
toujours facile d'attirer l'Ame universelle, mais qu'il est pllrtl
culièrement ais6 de la rotnnir on construisant \ID objet dispos6 
à subir son influence ct à en recevoir la partiêipation. Or, la 
teprésentation Imagée d'une chose est toujours disposée à 
subit l'lnOuonce de son modèle (Bnn4adu rv, 3, U ; trad. 
~. BréhJer, coll. Budé, t. 1&, Paris, 1927, p. 78). 

Mais, au-dessus de tout, il y a la contemplation de 
l'Un, du Bien; Plotin la compare à l'homme qui, • entr·o 
à l'intérieur du sanctuaire, a laissé derrière lui les 
statues placées dans la chapelle ». Le contemplatif 
s'unit • non plus à une statue ni à une image du diou, 
- contemplation de second ordre - , mais au dieu 
lui-même • (vr, 9, 11 ; trad., t. 6, t 938, p. 187). 

Signalons ici on passant J'inOuence du néo-platonisme du 
8• siècle ot on particulier de Plotin sur l'ovolution do l'art 
gréco-latin. Pour Plotin, probahlomont sous l'Influence 
ori~ntalo des cultes à mystères, lo but do l'artiste n'est 1 ni 
uno figure, ni 11ne couleur, ni u110 grandeur visible '• c'est 1 une 
tme invisible 1 (ibidem, VI, â, 16; v, 1). L'ar t byzantin retiendra 
la leçon et, grAce à lui, l'art roman d'Occident (ct A. Grabar, 
Plotin tt lu oricinu ds l'utMtigu~ midilual~, dtlllil Cahier8 
arcMologiqW~s, t 1, 1945, p. 15·SI&; R. Huyghe, Dialogue aucc 
le uuible, Paris, 1955, p . iSHSS). 

2. Le refus de l'inlage. - 1o ANClF.N 'l'esTA· 
MENT. - 1) Yahvé prescrit au pouple hébreu da11s le 
Décalogue : « 'l'u ne feras pas d'image sculptée, rien qui 
ressemble à ce qui ost dans los cieux là-haut, ou sur la 
torro ici-bas, ou dans les eaux au-dessous de la terre. 
Tu ne te prosterneras pas devant les idoles que ces 
images représenteraient.,, car je suis un Dieu jaloux • 
(Bzode 20, ~-5; cr Deut. 5, 8-9). 

DIOTIO!flfAIIIJ: Dll IIPIII lTU.U.ITJI, - T, VII, 

Dans la tormo littéraire, ceJ•talnoment tardive, où 
ces textes nous sont parvenus, l'exclusion des imagos 
est radicale : elle exclut non &ouloment quelque repré
sentation quo co soit de Yahvé, mais encore foute 
image comme susceptible d'inciter l'homme à l'idolâ
lrie, à servir d'autres dieux. Il est certain que le 
dlluxième commandement est en étroite relation avec 
lo premier : il en ost une conséquence pratique. 

Cependant, de môme quo, selon l'exégèse moderne, il 
semble bion qu'au cours de sa longue histoire lsraêl 
soit passé de l'honothéisme (Israël n'a qu'un seul Diou) 
au strict monothéisme (i1 n'y a pas d'autres dieux quo 
Yahvé), Jo deuxième commandement a certainement 
P. lé compris do manière plus ou moins stricto solon les 
circonstances et los situations historiques. On sait, 
d'une part, que le culte de Yahvé, même au temple de 
J 6rusalem où il était plus fermement réglementé, est 
fondé, comme ·tout culte l'est par nature, sur l'expression 
sensible et que d'autre part il utilise nombre de rites 
cL de sacrifices apparentés par leurs formes extérieures 
aux cultes des sémites. Des objets symboliques eurent 
ln ur placo au temple de J érusalem qui touchaient d 'assez 
l"'ês à la présence de Yal1vé : arche d'alliance, serpent 
ll'airain, taureaux sous la mer d'airain, cMrubiu, etc. 
Loin du temple et des exigences maintenues par les 
prêtres, il ost possible que bien dos israélites aient 
imité le clan de Dan dont nous parle le 17o chapitre des 
Juges. 

Bn tout cas, • ce n'est qu'assez tardivement que les 
juifs ont interprété en un sens rigoriste la défense des 
images comme si elle prohibait ~oule espèce de repré
sen tation d'êtres a.nimés • (P. van Imschoot, cité 
i11fra, t. 2, p. 119), et encore cette position no tut-elle 
certainement pas générale. On sait quo cerl_ainoo syna
gogues palestiniennes du 3° siè'clë d~J40~ère.pcélaient 
fitlS fresqQeS à figures humaines; colh!s~ de• D-oura-Eur6· 
pos représentent, par exemple, Morse au buisson 
ardent, la sortie d'Égypte, le sacrifice d'Aaron, la -viJJion 
ti'Ét.échiel, etc (ct DBS~ t. 4, col. 220·227). Il paratt 
cependant qu'à l'époque du Christ, tant en Galilée 
qu'en J udée, l'exclusion des images était stricte. 

Quant à la compréhension de ce commandement, il 
faut abandonner l'idée, aussi peu biblique que possible, 
selon laquelle Il opposerait le visible à l'invisible, Jo 
matériel au spirituel, et exprimerait d'l.l.borçl et esson
lièllernent l'exigence d'un culte très spiritualisé s'a,drel.!
sant directement à l'Invisible. L'interdiction dos imagos 
dn Y~hvé est liée à la révélation même de ce qu'est 
Y:;thvé: tout autre que les dieux des autres peuples qui, 
eux, se laissent représenter dans une imago et localiser 
rians un lieu, car il agit librement et sou-verainement 
où et quand îl veut, infiniment au-dessus des forces et 
des êtres do la création, car il en est le créateur. C'est 
d'ailleurs en recourant à la révélation qùe Yahvé fait 
do lui-même que la réflexion biblique trouve un sem
ùlant d'explication, une raison scripturaire (au temps 
de l'exil?) : • Puisque vous n'avez vu aucune forme, le' 
jour où Yahvé, à l'Horeb, vous a parlé du milieu du 
feu, n'allez pas prévariquer et vous !aire une Image 
sculptée représentant quoi que ce soit» (Dow. ~. 15-16; 
r.f 9-20). 

On ne so trompera st'lrement pas en comprenant l'intor
!lidion des Images en fonction du mondo rotlgleux qui entoure 
lsralll, comme J'expression d'uno conception du monde pro
tondément diiTérente. Il œt. hors de doute quo la divinité 
rencontrait l'ancien oriental d'une manière beaucoup plus 
immédiate dans le cadre des forces naturellCll que ce ne rut 

u 
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jamais le cas entro Yahvé et lsraêl. Les dieux des petites el 
des grandes religions. de l'ancien Orient étaient dès -personni
(J.catlons dos puissances céle~tea, terrestres ou àbyssiÙ\lS. 
Tandis quo le rapport de Yahvé et du mondé .n'a jamais l!tc 
semblal;lle. Quelle que aoit . la puissance av.co laquelle Il les 
dominait, il leur a toujours été théologiquomont transcendant ... 
Cela signifie que l'interdiction des Images partiolpe au· mystère 
dans lequel la révél~J.tion do Yahvé s'accomplit par le culte 
et par . l'histoire. Co serait' une grosse faute d'interpréter 
l'interdiction des images comme une Jlimple p~J.rtiçularité 
cultuelle !sol6o du peuple d'lsralll (G, vi')n Rad, ThSoloqie de 
l'ancien J'eatarru;nt, cité inf~a, p. i92). 

L'interdit du Décalogue contre l'image ne vise donc 
pas tant l'image comme telle qu'il ne découle da l'ina" 
déquati9n da l'image avec le Dieu qui se révèle à lsraUl, 
et donc ausrJi de la tentation qu'elle constitue. 

2) Lett prophètes ont combattu avec véhémence et 
ironie le ctilte des idoles qui demeurent enracinées dans 
la terre de Canaan. Ainsi Osée attaque et ridiculise le 
culte taurolâtrique répandu en Samarie et qui réduit 
Yahvé à une divinité de la fécondité ou de la tempête 
(4, 15; 5, 8; 8, r.; 10, 5; 11, 2; 13, 2); le psaume 106 
rappelle à la mémoire du peuple le péché des pèl'es 
lors de l'épisode du veau d'or : « Ils fabriquèrent un 
veau en Horeb, se prosternèrent devant une fonte; ils 
échangèrent I~ur gloire pour l'image d'un bœuf qui 
mange du foin • {19-20). Le livre d'Isaïe, en particulier 
le second Isare, contient les plus violentes attaques 
contre les idoles : elles sont néant et mensonge, puis
qu'elles sont l'œuvre de la main des hommes {2, 8, 18 et 
20; 10, i0-11; 40, 19-20; l.t1, 6-7; cf Jér. 2, 5 et 11; 
10, 2-5; 16, 20; etc). Aussi P.Uissante que la scène de 
compétition organisée par Élie et les prophètes de 
Baal (1 R(Ji$ 18, 20-40), la satire d'Isate contre la fabri
cation des idoles· ('t4, 9-20} présente surtout des argu
ments d'ordre rationnel, ceci ost à noter. Le second 
ISale n'oublie pas de renvoyer à la révélation : « D'après 
qui pourriez-vous imaginer Dieu? Et quelle image pour
riez-vous en offrir? • (/sai{! 40, 18). Cependant, la dispa
rition définitive des idoles du milieu du peuple infidèle 
est annoncée comme devant venir avec le Jour de Yahvé 
{2; 20; so, 22; 31, 7). 

Co111bîen différente d'accent la méditation du livre 
de la Sage11se stir le culte des idoles et sur son origine 
(1S, 10, à 15, 19.)1 Si la condamnation est aussi ferme 
que chez Isaïe, l'autéur; qui avait excusé en bon grec 
les adorateurs des forces de la nature • tant co qu'ils 
voient est beau • ·(18', 7), comprend que la foule soit 
• emportée par le charme d'une œuvre • que }~artiste 
« a mis tout son art à faire plus belle que nature • 
(t4, t9-20). 

La littérature sur le culte des images, sur le second comman
dement et sur les idoles dans l'ancien Testament est abondante. 
Nous noua contentons do renvoyer aux études 11uivant6ll : 

S. :tdowinckol, A qw:l mqment le culte de Y ahweh esl-il de11enu 
14n cuits 11ana images!, dans Rev~ d'llistoir11 et de philosophie 
religiswe$, 1929, p. '1.9?·216. -' J.-B. Frey, La question de 
images che;, les juif•, dans lJililica, t. 15, 193~, p. 265·300. -
W. Zimmerli, J)as ~weite Gebot, dans Futschrlfi A. Bertholct, 
Tübingen, t'JSO, p. 550-563. - P. van Imsohoot, Théologie 
de l'ancien Testament, 2 vol. , Tournai, 195~·1956, surtout t. 2, 
p. 108-130. - K. H. Bernhardt, Gott und Bild, Berlin, 1956.
W. VIscher, • Tr' ne fera$ pas d'image », dans Êtudu thSologiqW~s 
et rtligictUcs, t. 31, 19S6, p. 8 avv. 

M. Smith, 'J'Iae Jma!JB of Cod. Notes on the 1/ellsnisation of 
Jf44aism •. , dQns Bulletin of the John Rylanda Library, t. loO, 
1968, p. "B-512.-G. von Rad, Théologie tk l'ancien Testament• 
trad. l!J. do Peyor, t. 1, Genève, 1963, surtout p. 188-193. -
M. R. Vodob, Il di11ieto delle r<!pprelenta;;ioni flguraiivc ncl 

culto ltcondQ l'antico Tütamcnw, dans Euntss doc~rts, t. ~6, 
i963, p. 105·138, 296·328, 455·50~.- J . . Ouellotto, Le deuzièmt 
commanqement ct le r6le de rimage dan8 la 11ymboliquc religieiUe 
de l'anci<tn 'l'estament, danll R1111ue biblique, t. 74, 1967, p. 504· 
516. . 

DBS, art. ldol<ts et lmaq~s chez les juifs, t. ~. 191a9, col. Hill
i 86 ot 199-282. - Art. Elxdlv, dans Kitiol, t. 2, t 950, p. 378• 
à\l6. 

20 L'ÉGLISE PRIMITIVE, - entendOil$ celle d.es trois 
premiers siècles -, ne semble pas avoir abordô de fro·nt 
et explicitenent 1~ problème ~héologique du culte des 
imagés. La remarque de J. H. NeWman est juste : 
<( Les chrétiens n'aimaient pas sans doute soulevc.r la 
question de la légitimit-é des im.ages dans le culte catho
lique, alors qu'ils avaient sous les yeux. les supersti
tions et les immoralités du paglinisme • (Essai· sur 16 
développement de l_a tkotrine chrétienne, ch. 3, sect. 2; 
trad. ~· Lacroix, Paris, 1964, p. 158). 

1) Comme l 1on peut s'y attendre, ' le~ apologistes 
aLtaquent le culte des images des à_ivinités paümnes. 
Plus intéressantes, les quelques notations qua l'on peut 
rr~levar sur les conséquences pratiques de la condamna· 
tion de l'idolâtrie et de l'interdiction d'entrer en 
communion avec le culte des idoles. 

Tertullien (t vers 220) s'en prend avec fougue aux 
chrétiens fabricants d'idoles; ceux-ci lui objectant : 
• .Je n'ai pas d'autre moyen de vivre », Tertullien rétor
que : «A ce compte, no'!LS pouvons tous persévérer dana 
nos péchés» (De idolQlafri(l. 5, P~ 1, 667a) et il suggère des 
activités de remplacement (8, 669-67'0). Dans la Tradi
tion apostolique, qui e.s~ peut-êtré l'œuvre .d'Hippolyt() 
d(~ Rome (t vars 235; DS, t. 7, col. 545), il est déclaré: 
• Si quelqu'un est sculptetir ou peintre, qu'on lui 
apprenne à ne pas faire d'idoles. il cesser, 
qu'on le renvoie» (16_; SC 11, 

. 
Pl\18 tard, la P(USÎon dea quatrf! couronnl!s montre que 

ce8 quatre sculpteurs chréti~ns appliquéilt avêc dlsccrnc_ment 
et sans rlgullur 11xçessive la règle édleléo par la Tr1:1di1îon 
apostQliqus; ils, n'hésitent pa.s à sculpter une statue du iloleil 
sur son cl1ar, car ils considèrent ce motif commll simplement 
urr1omontal, tandis qu'ils refusent la commande d'utio statue 
d'Esculape qui aurait été une vérital;tle idole; - refus qui los 
conduisit à la mort (fas~io .. , iS, dana AS, noV'ombre, t. a, 
Bruxelles, i9f.O, p. 772-773; cf Yies'des saints et des bienheureu:o, 
t, H, Paris, i964, p . 252). 

' . 
2) Il nous intéresse davantage de connaître les posi-

tions des apologistes au sujet du cr,tlte, d'imag~s chré· 
tùmrws. Mais les documents sont assez rares. Il semble 
qu'on puisse caractériser l'at~itude des écrivains deà 
trois premiers slècles par la réticence, sinon par l'hos
tilité. Minutius Félix déclare : • Quelle image pourrais
je façonner pour représenter Dieu, alors que l'homme 
lui-même est l'Image de Dieu?~ (Octapius 82, PL a, 889a). 
Mai~ cette déclaration ne tranche pas le d,ébat; Clément 
d'Alexandrie (t vers 215) donne. une raison très phil6· 
sopliique à son retus des imagos : 

~ Lea œuvros d'àrt no sont jamais sacrées et divines • (Silo· 
matBa vu, 5, PG 9, ~97a), car la forme parfaite què peut i(mr 
d011ncr l'artiste no peut taire disparnttre leur vico radi~11l : 
la matière qui les constitull. D'aillèurs, l'bommo est la aoulo 
image authentique de Dieu selon le logion du Seigneur : • Tu 
l)R vu ton frère, tu lUI vu tnn Diou • (Stromatcl 1, 19, et n, 15, 
f>Cl 8, IH2a et tQ09a). 

D'un autre point do vue, moins théologique mais plùs 
directement inquiétant, le culte d'images chrétiennes 
se trouvait .à cette époque im~liqué et en quelque sorte 
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disqualifié par certaines sectes syncrétistes : • Ces 
gnostiques ont des images peintes du Christ qu'Il:-; 
disent faites par Pilate; ils couronnent ces images et 
les placent avec celles des philosophes Pythagore, 
Platon, Aristote et d'autres • (Irénée, AdCiersus ~re8e8 ' • 
25, 6, PG 7, 685b). Plus tard, saint Augustin rapportu 
qu'une certaine • Marcellina, qui fu~ de cette secto (le~ 
ce.rpoorutiens), rendait un culte d'adoration à Jésua, 
à Homère et à Pythagore et brtilait de l'encens devant. 
leurs images» (De heu~resibus 7, PL 42, 27b) . 

Même lorsqu'un culte d'Images chrétiennes ne semblt· 
pas entaché de syncrétisme, la réserve subsiste. 

Euaôbo do Césarée rapporte, sans trop s'émouvoir, qu'io 
Césarée do Philippe deux statues d'airain commémoraien t. 
la guérison do l'hémorroYsse pnr Jésus. Il ost tres probabln 
quo œ monument ropré&entait d'abord Esculapo et uno sup
pliante et que les ehrélieos l'ont ensuite interprété selommenl. 
du Cbrlet seul médecin. Dans co même récit, Eusôbo tait. 
allusion 11 doe peintures représentant Jésus, Pierre et Paul, 
et lalsso entendre que ces peintures Hont 1~ fait des pnlen:: 
d'autrefois, • cnr les anciens avalent coutume d'honorer d• · 
çette manlbre • (Jlistoire tccliiÙJitigwJ vn, 18, 2-(a, SC t.t,1.955, 
p. i 92). 

Quant 1\ lilplpbano do Chypre, - mais nous sommos 11 la 
fln du 4• siècle-, il raconte comment 11 Bétbel il déchira uot' 
courtine où 6tnit brodée l'imago du Christ ou de quelque saint: 
les fidôlcs do l'endroit avaient protcst6 : • S'il voulait déchlror 
ootte tcnturo, il était juste qu'Il on donnât uno outre ero 
échange •; cc qu'Il lit (lettre traduite pnr saint J6r6mo et insérérl 
danl! sa correspondance : Epilt. lit, 9, PL 22, 526-527). 

Mais ces témoignages sont assez rares, somme toute, 
et l'on n'en saurait conclure à une condamnation do 
l'image par les Pères des trois premiers siècles. 

A cOté des indices littéraires, Il y a ceux do l'art 
chrétien (mosaY<lues, tresques, etc). Il s'agit là d'un 
monde immense où nous n'entrerons pas. Parlant ici 
du refus de l'image, il est paradoxal d'invoquer le:; 
témoignages de l'iconographie à ce sujet. On peut 
cependant déceler dans Je symbolisme qui marque les 
plus anciennes représentations chrétiennes comme unn 
prise de distance vis-à-vis du réalisme : que l'on songe 
au symbole du poisso~ pour signifier le Christ, ou uux 
scènes de l'ancien Testament auxquelles on fait appel 
pour représenter symboliquement les mystères chré
tiens. On ignore de plus si ces symboles étaient l'objet 
d'un culte proprement dit; il semble bien que non. 

8° Mentionnons ici l'IsLAM et son refus des images. 
Le Coran (sourate 5, 92; trad. R. Blachère, Paris, 1957, 
p. HG) ne prohibe que les pierres dressées, les stèles. 
Cependant, à partir de 700 environ, la tradition musul
mane orthodoxe est très terme pour bannir de son 
culte los images anthropomorphiques (cf Hadith Llx, 
ch.16-17) et même toute sculpture dans l'usage profane. 

O. Marçais, La question du imag111 dan.t l'ar( mu1ulman, 
dans ByJantion, t. 7, 1932, p. 161-188. - L. Ouspensky, 
E11ai BU/' la th4olo6it: de l'ic6ne, Pnrls, 1960, p. 129, note B. 

40 L'ICONOCLASKB. - ·La querelle des images déclen· 
che dans l'empire byzantin une grave crise qui va s'éten
dre sur une partie des 80 et 9° siècles, avec des phases di
verses. Ses causes sont multiples : mis à part les aspects 
politico-économlques de la querelle, on trouve à l'œuvre 
• une foi chrétienne avide de pure spiritualité (en parti
culier dans los provinces orienta.les do l'empire) .. , les 
doctrines de sectaires iconophobes, les conceptions des 
vieilles hérésies christologiques et, enfin, les influences 
de religions non chrétiennes, judaisme et on particulier 

Islam • (G. Ostrogorsky, Hiswire de l'état byzantin, 
trad. citée infra, p. 189-190). 

La crise commence sous Léon l'Isaurien (717·741); 
elle s'affirme ensuite au conciliabule d'Hiéréia en 754 
où triomphe l'iconoclasme. Puis en 787, le septième 
concile œcuménique de Nicée condamne l'hérésie ot 
ordonne la destruction des écrits qui l'avalent propagée. 
Une reprise do la persécution iconoclaste se produit 
sous les ()mpereurs Léon v (818·820) et Théophile 
(888-8'•2), avec le concile de Sainte-Sophie qui révoque 
Nieée et rétablit les décisions d'Hiéréio.. La fln de la 
crise est dénouoe par la Victoire des partisans des images 
c t l'institution de la fête de l'orthodoJtie (11 mars 843). 

n y eut cer tainement parmi les iconoclastes des 
courants dütorents, d'une plus ou moins grande loto· 
lérance, depuis ceux qui refusaient absolument reliques, 
images et leur <mlte, jusqu'à ceux qui admettaient los 
images dans les églises mais n'acceptaient pas leur 
véneration. De même, certains rejetaient les images du 
Christ mala non celles de la Vierge et des saints, ote. 

La destruction des écrits iconoclastes rend dUJicile la resti
tution dos arguments ut.ilisés. On poul s'on faire une ldéo 
globale à pnrllr dos documents du concUe œcuménique de Nicée 
en 787 (Mansl, t. 12, col. 951-1.054; t. 13, col. t-748; en pnrtl
culier col. 205·356 qui conservent et réfutent les actes du concile 
d'Hi6réia, et col. 979-380 qui donnent Jo décret do Nlc6il sur les 
hnages) et par une lettre de l'omporour Michel à Louis lo Pieux 
(Mansl, t. t(a, col. t.t ?-422) en co qui concoroo la doctrine ico
ooclasto du concile do Sainte-Sophie. 

A côté des arguments tirés de l'ancien Testament e t 
de l'accusation d'idolâtrie qui on découle, on a long
temps dit que l'iconoclasme s'est inspiré d'arguments 
christologiquos. Selon G. Ost'n~lti>.~k);:1 rfen de tel ne 
peut être ~lré des documents "n•i toraqii'ei- en co qui 
concerne la première phase de la lutte; ce ne serait qu'en
suite, devant les arguments théologiques de la christo
logie orthodoxe que leur opposaient les iconophilos, 
que les iconoclastes y auraient répondu (Sot~hintinia 
praPoslaPnylcl apologuétop, dans Seminarium Konda
koCiianum, t. 1, Prague, 1927, p. 44). Nous reviendrons, 
au chapitre 9, sur cette querelle dos images, en montrant 
comment elle contribua à préciser la théologie chré
tienne de l'image. 

La querelle retentit en Occident, à Rome surtout, 
mais aussi dans l'empire carolingien. Un document 
connu sous lo nom de LiPres CarolitiS ou Capitulare tk 
ima,ginibru (éd. H. Bastgen, MGH Concilia, t. 2 
Supplément, Hanovre-Leipzig, 1924; PL 98, 990-1248, 
et divers documents alTérants, 1247·1850), composé 
vers 79'• et qui est peut-être d'Alcuin, proteste égale· 
ment contre les décisions des conciles de Hiéréia et 
do Nicée n : « Nous ne voulons pus plus prohiber les 
images avec un concile (l'iconoclnste de 754) que les ado
rer avec l'autre • (livre 2, oh. 21, PL 98, 1085-1086). 
Mais, si ce texte est intéressant pour l'histoire du culte 
des imagos en Occident, U ne pénètre pas au cœur 
dn la question qui déchirait l'Orient; il ne sa.isit pas, 
en particulier, la difTérenco établie par Nicée u entre lo 
culte de latraia (adoration, service) et lu proskun~sis 
(vénol'ation, prosternation); il en reste au niveau du· 
malentendu provoqué par la traducUon fautive dos 
actes de Nicée qui rend presque partout proskun~sil 
pa,r adoratio (cf DACL, t. 7, col. 268-270). Un peu plus 
tard, Claude de Turin (t vers 830) prend des positions 
proches de colles de l'iconoclasme dans son Apologe
ticum (PL 105, 459-464). 
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a . Oatrogorsky, Les d6buta tù la q<w,Uc des images, dans 
M dlangc1 Ch. Diehl, t. 1, Paris, 1930, p. 235·255; Studien zrtr 
GcBchù:htc del bysantini8ch6n Bildcrstreites, Breslau, 1 92<J; 
Ge~cllichle du Byzantini8ch6n Staatel, S• éd., Munich, 1963; 
trad. sur la 2• éd. par J. Oouillard, Paris, 1956.- G. J . Mnrlin, 
A H i1tory of tM ù:onocla~tic Conlrover8lJ, Londres, 19311 . -
A. ar~bar, L'iconoclllSme by:~antin, Paris, 1957.- P. Aloxanclor, 
The Patriarch Nù:ephorus of Con1tantinople .. , Oxford, 19ufl. -
H. a. Dock, Kirch4 und theolosi8che Litcratur im By,.antinischnn 
Roich, Munich, 1959. - L. Ousponsky, Essai sur la thllotogio 
tl6 l'icdne, cité supra, p. 188·177. - J. OouiUard, Le S ynollilcon 
de l'orthodoxie, éd. et commontalro, dan_s Tra11aua: et mimoirM 
du Contre de rocll.crcho d'histoire et civilisation byzanlines, 
t. 2, Pa.ris, 1967, p. 1·316. 

A. Klolnclausz, Éginhard, Paris, 1942, p. 1.73·220.- P. Hol· 
let, BI Liber <k imaginibUB sanctorum .. , dans Analecta ttrrra
conell8ia, t. 26, 1953, p. 161·194. - H. Schnde, Dia Libri 
Carolini und ihre Stellung .111m Bild, dana Zeiteohrift (ür 
katholisofUJ 7'heologie, t. 79, 195?, p. 69-78. 

so Les nli.POR MATRuns du 16e siècle ont réagi contro 
los excès du culte des images que connut lo moyen tl!o{\l 
à son déclin et leur enseignement suscita de nombrl'uscs 
destructions d'images. Cependant, si nous nous bornons 
aux flgltres principales, Luther et Calvin, on peut dire 
que, s'ils ont en commun la suspicion envers le c:ul te 
des images, c'est dans doux optiques assez dlvergenl.os 
et leurs arguments diiTèrant. 

1) Pour ,l,uthtJr, l'essentiel est de restituer à la fr>i la. 
placo première qu'elle doit tonir dans la religion «~hré· 
tienne. S'il marque sa préférence personnelle pour 
une piété plus dépouillée, il ne rejette pas par principe 
le culte des images et il conçoit que cette dévotion 
puisse Otro utile à beaucoup. 

Voici quelquos exemples de ses considérations : • L'or.tion 
dos iconoûlastos no mc platt pM. lllt mllme si los Imagos ét:liP.nt 
encore plus condamnables, une telle façon do s'on déblll'rnHKnr 
no convient en aucune manièro ... Jo voudrais, ü ost vrai, qu'il 
n'y otlt pas d'images dans los ôglisos : non à cause du dnnger 
do J'adoration, car je crains qu'une fois les imagos enlllvôus 
on adore davantage !cs saints e~·mêmea, mais à cauao tic la 
fausse confiance qu'elles donnent lorsqu'on croit faite ainsi 
une bonno œuvre et servir Dieu • (Léttro au comte J~ouis 
de Slolborg, 25 avril 1522; duns ŒuPros, t. 8, Genève, ·1%9, 
p. 89). 

MOrne llbéruliame dans un toxto do 1528 : • Jo tiens pour li brus 
Joli imagea, les cloches, les vôtoments liturgiques ... et Luutcs 
choses somblablos. Celui qui le désire peut les laisser do COL•\ 
quoique los Images tirées de I'Écritur~;~ èt · dès bonnos hlst.oires 
œo aomblont très utiles ... Je n'ai rien à fnlto avec les kono· 
clastca • (De la C~ne du Chrù1, 8• p., t 6, 196ft, p. t 84; voir 
aussi les Sumons S et '* aprlla lo dimanche • Invocavit •, 
t . 9, 1961, p. 81-85). 

2) Chez Calvin, au contraire, le rejet des imagcf-1 es t 
beaucoup pius net, pour ne pas dire absolu. Il condaul nA, 
on reprenant les invectives des prophètes d ' ls r·ai)l, 
toute représentation matérielle du Diou invisible : 

c Je n'estime pas qu'Il soit licite de représenter Dieu sous 
formo visiblo, parce qu'il a défendu de le faire et aulllll parce 
quo sa gloire est d'autant déOguréo et sa vérité falalfi6o ... S'il 
n'ost point licite de figurer Dieu plll' effigie corporelle, tan t 
moins sera·t·il permis d'adorer une Imago pour DioH ou 
d'adorer Dieu en elle. Il reaLe donc qu'on ne peigne ot qu'"n ne 
taille que les chosas qu'on volt Il. l'œil• (l118titution do larcligiM 
cltrestio111111 1, ch. 11, n. 12; Jo ch. 11 en entier traite notre 
sujot; voir aussi u, ch. 8, n. 17). Il exclut le culte des ima..:es 
(Strmon 23 61'r le Deutéronome, dans l oanni8 CalPini opera., 
éd. Corpus reformatorum, t. 26, Brunswick, 1883, col. 1117· 
159) et vitupère contre le côté extérieur du culto pupisLe 
(S~rtnt>ll 82 sur 111 JJeuMronome, t . 27, 1884, col. 182). 

Calvin rejette l'argument solon loque! l.os Images sont les 
livros des simples gena, car la vuo so substitue alors à l'écoute 
de la Parole do Dieu. 

• Je sais bion quo cela ost tenu comme commun provorbo: 
Que los Imagos sont les livres des idiots. Sainl Grégoire l'a 
aussi dit, mals l'Esprit do Dieu on a bien prononoâ autromont, 
à l'écolo duquol si saint Grégoire ellt été plainemont cnsolgné, 
11 n'otlt jnmaia parlé tel langage ... Tout co que les hommes 
apprennent de Dieu par lea imagos ost frivole et même abusi!. ,. 
Les prélats de l'Eglise n'ont eu autre raison de résignèr aux 
idolesl'offico d'onsoil;l'nor sinon d'autant qu'eux étuient muota • 
(l111tituti~n .. , 1, ch. 11, n. 5 et ? ; voir aUII!li ln. laaiam, ch. U, 
n. 29, ot ch. 44, n. 10, t. 37, 1888, col. tiG et 113 ; ln Ieremiam, 
ch. 10, n. 8, t. 38, 1888, col. 68-G9; Sermon 15 s"r lu Galala, 
t. 50, 1898, col. 469). 

Notons que c'est dans uno optique de tolérance t rès 
diflérente de celle de Luther et de Calvin que saint Tho· 
mas Moro t 1585 parle des Images. Dans l'llo d'Utopie, 
le culte public commun à tous, quelle que soit leur 
religion personnelle, « est organisé de façon à ne porter 
nulle atteinte aux croyances particulières. Aussi, ne 
voit-on aucune imago dos dieux dans les temples, afin 
qu'il soit libre à chacun do concevoir son Dieu sous la 
forme qui convient à sa loi • (L'île d'Utopie, livre 2, 
trad. P. Grunobaum-Balliu, Paris, 1935, p. 229). 

6° L' AnT ABSTRAIT. - L'époque contemporaine a 
vu surgir l'art abstràit, c'est-à-dire « saps référence, 
au moins avouée ou immédiate, avec les Cormes visibles 
des êtres • (Y. Sjôberg, M ort ct l'ésurrectioll de l'art 
sacrt!, Paris, 1957, p. 343). Ce n'est pas là un phénomène 
nouveau, les arts de la préhistoire, l'art des steppes, 
de la Chine antique, des Cyclades, l'art celtique ont 
connu l'art abstrait. Les productions de l'art abstrait 
méritent-elles encore le noll},_tr.AAiYf!PJel d'imagos ou 
ne sont-elles que des élémont:s~ Mcoratifs? 

• Point d'art snns abstraction... Toute œuvre d'art est 
abstraite à quelque degré quo co soit Car, pour qu'il y ait art, 
il faut qu'il y ait création, apparition d'une chose neuve dana 
le monde ... La llgno de démarcation, infiniment variable, 
entro les arUslca figuratifs de toue les temps et los abattalta 
modorncs, o'ost que les premiel'll consentent à pui.sor dana le 
répertoire des formes du monde vialblo lcs 616ments de leur 
re-création, tandis q11a los socondll veulent plll'tir unlquemen~ 
du champ do laur con.scionco et surtout dos forces soutemliné$ 
qui la nourrwont • (ibidem, p. 941t·345). 

Sans doute l'artiste abstrait produit-il des imagos, 
mais ne sont-elles pas Ios projections de ses états d'âme 
plus que des représentations signifiantes? Co refus de 
l'image au sons habituel du terme n'est pas nécessai· 
ternant, quoi qu'on en ait pu diro, refus d'incarnation. 
On retrouve ici le même processus que dans la démarche 
idéaliste on philosophie. Même si, dans un premier 
temps, l'art 1\bstrait paratt faire fi de l'objet et ériger 
l'artis te (ou le penseur) en créateur, il peut aussi attein· 
dro et exprimer à un haut degré le monde spirituel. 
« J e mo contente de touiller mon moi-même et non la 
nature •, écrivait Gauguin (qui n'était d 'ailleurs pas 
un peintre abstrait) à Daniel de Monfreid. Or, ce monde 
mystérieux des profondeurs humaines où s'allrontcnt 
le divin e t le démoniaque ost aussi susceptible de vie 
spirituelle e t c'est celui que peut exprimer l'art abstrait. 

L'art réaliste 11 trop souvent cédé à l'anecdotique pour 
quo l'on puisse reprocher à l'art abstrait son dépouille
ment. L'art non-figuratif sembla la paroxysme de l'Indi
vidualisme, mais il est capable de traduire une oxpé· 
rienoo do l'esprit et de tenter de la communiquer. Son 
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refus de l'image est, comme pour les mouvements 
analogues qui l'ont précédé, un sursaut du spirituel. 
Même s'il n'est qu'un balbutiement, il est plus lmmblo 
devant ln réalité qu'il cherche. C'est ce qu'exprimait 
A. Manessier : « Mes toiles veulent ôtre des témoignages 
d'une chose v6oue par lo cœur et non une imitation 
d 'une chose vue par les yeux •, et G. Braque : « J'ai 
le souci de me mettre à l'unisson de la nature bien plus 
quo do la copier •, cités par P.-R. Régamey (Art s~ré 
au Xlt8 siècle, Paris, 1952, p. 279 et 282). 

Colul-cl conclut : • Les nrlistes contomplatils d'aujourd'hui 
participent à ce mouvement g6néral qui appelle les âmes en 
leum propres profondeurs. Là sourdent les équivalents pictu· 
raux et pluHtiquos dos mystères. Il va sans dire quo cela ne 
saurait êtro Jo fait do cotto espèce d'abstraction qui s'on lient 
à un pur jeu do formes et de coule11rs, mais à celle qui se r6fère 
au monde Intérieur ot l'exprime. Il va sans dlro f:!.UO cotte 
do~nière elle· même no pQut remplir la fonction d'enseignement 
explicite, qui demeure toujours l'une des plus essentielles qui 
reviennent à l'a.rt dans l'église. Mais un rôle proportionn6 
è ce quo lell fidèles et Jo clergé permettront, revient certaine
ment à la non· figuration pour créer une ambiance favorable 
è ln contemplation. En cela olle aidera à reagir contre les 
dangers do ln O.gurntion, qui risque de trop arrûtcr aux appa· 
renees épisodiques des myatèroo, d'encourager une piété trop 
superflcielle, parfois mêmo superstitieuse et idolâtrique • 
(p. 300·30i). 

9. L'acceptation de l'image.- D'un mouvement 
lent mais sOr, l'Êgliao avait accueilli les images, et 
l'expression iconographique chrétienne s'était déve
loppée un peu partout, avec bien des caractéristiques 
locales. Lorsque la crise iconoclaste d'Orient a éclaté, 
olle a provoqué une prise do conscience théologique sur 
laquelle il faut nous arrêter. 

Les grnnds défenseurs de l'orthodoxie chrétienne 
lors de la querelle des images sont, dans sa première 
phase, le patriarche saint Germain de Constantinople 
t 789 (DS, t. 6, col. 309·811), avec ses lettres envoyées 
à trois évêques iconoclastes (PO 9'8, 156-198), Georges 
de Chypre, Jeun Damascène (t vers 750), avec ses 
trois traité::~ De la dd/Mse des eaintes images {PG 9~. 
12111 ·1~20); Rome Intervient aussi par les papes 
Grégoire ù et m (quelques lettres dont l'attribution 
et l'authenticité sont parfois contestées). Dans la 
seconde phase de l'iconoclasme, ces défenseurs turent 
saint Théodore Studlte t 826 avoc ses Antirrhétiques 
(PO 99, 827-486) et le patx-iarche Nicéphore de Constan
tinople t 828 (PG 100). 

1° LtOJTJMJTB DB L'JKAGE. -Quand détracteurs ct 
défenseurs des images argumentent en faveur de leur 
thèse, il no faut pas oublier qu'ils sont dru; orientaux, et 
des orientaux qui parlent d'icOnes. Or l'icOne est une 
image bien particulière dont la signification échappe 
souvent à l'occidental non informé. On se reportera 
donc à l'art. l eONS (supra, col. 122~-1239). 

Il y eut, en Orient même, à l'époque de la querelle, 
désaccord sur la notion ot la nature de l'image ou, si 
l'on préfère, sur le rapport entre l'imago et ce qu'elle 
représente. Disons d'un seul mot que, pour les icono· 
clastes absolus, une véritable imago doit être de même 
nature quo son objet : sans une certaine identité, 
sans une certaine consubstantialité, Il n'y a pas d'imago 
vraie. D'où l'on concluait que la seule c image » véri
table du Christ était l'lilucharistio. 

Pour l'orthodoxie, au contraire, on répète la loi 
formulée jadis par saint Basile (Traité du Saint-Esprit 

18, ~5. PO 82, 149c) : • La gloire que nous rendons (à 
J'image du roi) est unique et non multiple, parce que 
l 'honneur rendu à l'image passe au prototype {à celui 
qu'elle représente) •. 

• Autro chose ost ln représentation, nutré chose ce qui est 
ropr6sont6 • (Jean Damru~cène, Traitlf sur les imagu m, i6, 
PO 9~, 133?; cf Nicéphore, PG 100, 225·226). Mals l'imago 
sainte n une certn.îne participation à son prototype : • Les 
11nints pendant leur vlo ôtaient remplis de l'Esprit Saint; 
nprès leur mort, la grê.co du Saint-Esprit est inséparablement 
unie à leur Ame, à Jour corps dans les tombeaux, à leurs stntu011 
ot à loura saintes Images, non par substance, mais par la grâce 
oL l'officaclt6, o1l Mcx~· o6alcxv, IDdt xctpl~l x«L 4vcgyciCJ • (ibidem, 
'• 19, PG 9~. 12~9d). 

Quant à la diiTérenco entre une image sainte et une 
idole, 'l'h,éodoro Studite la précise ainsi : « L'Idole est 
unu imitation mensongère, l'image est la représentation 
du vrai » (cité dans sa Vic par le pseudo-Michel, n. 70, 
PG 99, 180b). L'icOnè est donc l'expression, la ressem
blance de l'existant, et elle y participe. L'idole est la 
~;imilitude de l'inexistant : olle n'est que fiction, simu· 
lncre, quoique chose d'Imaginaire. 

20 CAnAOTÈJ\11 DOGMATIQUE DE LA QUERELLE DJIS 

IMAOES. - Quoique, au premier abord, il semble au 
chrétien latin quo la querelle des images n'ait mis en 
cause qu'une pratique do l'Église et qu'elle ait été 
sur tout uno question disciplinaire,~ on ne peut compren
ù•·e la portée do la réaction anti-iconoclaste qu'en la 
s ituant dans la longue série des querelles christologi
•lues • (C.-J. Dumont, Sacramentali.sme et vénération du 
ic6nes .. , VS, t . 82, 1950, p. 21). 

Voici quelques textes iconoclastes rapportés par les 
acles de Nicée n; et d'abord ce qu'ÔlnpP,elleje dilemme 
des iconoclastes : - Si l'on prétena- no poindre q\10 
l'humanité du Christ, on divise lo Christ et on est nesto
rien; SI on pr6tond représenter à la fois les deux natures, 
on les confond et on est eutychien • (Mapsi, t. 13, 
col. 258-260). Ou encore:~ Quiconque fait une image du 
Christ représente la DivinltO,. qui no doit pas être repré
sentée, et la m61angc avec la nature hu111aine (comme 
ln font les monophysites), ou bien il représente le corps 
du Christ cop1mè n'étant pas déifié, comme séparé ct 
comme une personne distincte de la Divinité (commo 
lo font les nestoriens) » (texte du conciliabule. de 753 
rMuté à Nicée n, Mans!, t. ta, col. 263; résumé dans 
Hctele-Leclercq, Histoire des ooncileq, t. a, 2e p., p. 697-
703). 

Tlléodoro Studite répondait on distinguant nette
ment : « L'image est toujours dissemblable au proto
type quant à l'essence, mais elle lui est semblable quant 
à l'hypostase. C'est l'hypostase (la personne) du Verbe 
incarné, et non son essence (nature divine ou humaine), 
qui est représentée sur les icOnes du Christ • (Antirrhé· 
tiq~«~ m, 1, 84, PG 99, ~05b). 

Los monothélîtes jadis avalent attribué à la porsonne ce qui 
tait partie do la nature : le Chr ist est une Porsonne, disaient· 
Ils, par conséquent il n'a qu'une volonté, une seule action. 
Pnr contre, los loonoclnstes attribuent à la nature ce qui êst 
propre à la porsonno. De là, la eonfusion de la pensée icono
claste. Bila volonté ct l'action sont proproa à chacune des deux 
natures do Jésus-Christ, de sorte qu'U a deux volonté~, deux 
acLions .. , son Image, elle, n'est pas propre à l'une ou à l'autre 
do ses natures, mois à la Poreonne, à son hypostase. L'Icône 
n'ost pu une imoge de la nature divine. EUe est l'imago d'une 
Personne divine lncorn6o, olle transmet les traits du Fii.S de 
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Dio\1 venu dru~s la chair, devenu visible et par conséquen ~ 
rep!ésentable. par le~ moyens humains (L. Ouepeneky, Es! ai 
BUr la tMolog1e de l'1c611c .. , p. 150). 

3° L'uuo.& nu VERDE INCARNÉ. - Ce n'est quu 
depuis l'incarnation, en efTet, que l'homme peut repré
senter Dieu d'une manière anthropomorp~ique. Je.a11 
J?amascène a exprimé très nettement cette pl'oposi
tion : 

• Comment faire l'image de l'lnvislblè? .. •rant que Dien 
est Invisible, n'en tais pM l'Imago; mais, dès lol'll q11e tu voiA 
l'Incorporel deven\1 Homme, tais l'Image do la lorme humaine; 
lol'llque l'Invisible devient visible dans la ohair,.pclnsla rossom
blance de l'lnvislblo • (TraitA sur les images 1, 8, PG 94, 1237d 
12~0a). «Jadis, Diou, l'Incorporel et l'Invisible, n'était jamail: 
reprti~Woté. Mais maintenant que Dieu s'est manifesté dans ln 
eMir et a habité parmi les hommes, je repréMnte le c visible • 
de Dieu. Je n'adore pas la matière, mals j'adore .io Créat&\lr 
de la inatlôro • (1, ~6. 1245a). 

On trou'9'o, plus développée, la même pensée dans Jo Dt 
fl.de orthodcxa (Iv, 16, PG 94, H69·1172), aveo l'adjonction 
de l'utilité particulière des imag(ls pour les simples gens ; 
• Parce que tous no connaissent pas lei! lettres et ne s'adonnent 
pas à la lecture, les Pères ~nt jugé bon que ces événements 
(do la vie .d\1 Christ) tuBBent retra~és dans dos images, ainsi quu 
des exploit$, en vue d'un souvemr prompt •. 

Chez Théodore Studite, relevons la note mariale 
apportée dans une argumentation identique aux précé
dentes quant au fond : 

• .Pui~que lo Chrls.t est né du Père Indescriptible, iJ ne peut 
avoir d 1mage .. ; mrus, du moment que le Christ est né d'unfl 
Mère de!lcriptible, il a naturollomont uno imago qui corre$pond 
a colle de ~Ja Mère. Et s'Il no pouvait être représenté par 
l'art, cola voudrait dire qu'il est né seulement du Père ot Dé 
s'est pas incarné. Mais ceci est contraire à toute l'écônomlc 
divine do notre salut • (Antirrhdtiguo 111, ch. 2, n. 3, PG 99 
~i7~.· ' 

Avant mémo la querelle des images, le canon 82 du concile 
Quinisell:te (ln Trullo) do 692 avait ordonno do représênter 
désormais le Christ uniquement Mlon son humanité et non plus 
SOU$ la figure d'un agneau, car l'Image contenue dans co !!Ym
bolo dos deux 'l'estaments est devenue réalité par l'.incarnatlon. 
Les symboles sont tnoins parfaits : que l'oJJ peigne la vérité de 
ce qu'ils déslgnont (Mansi, t, U, col. 977-980). Dans la suite 
l'Église ne cautionnera p'M ce genre d'exclusive. ' 

Citons enfin un extril.it de la définition du concile 
œcuménique de Nicéo (787) : « Nous définissons ... que, 
comme les représentations de la Croix .. , aussi les 
vénérables et saintes images, qu'elles soient peintes, 
en. mosaïque ou de quelque autre matière appropriée, 
doivent être placées dans les saintes ·églises de Dieu, 
sur les saints ustensiles et les vêtements, sur les murs 
et les tableaux, dans les maisons et 10ur les chemins, 
aussi bien l'image de Dieu notre Seigneur et Sauveur 
Jésus-Christ que celle de ... la saintç Mère de Dieu, 
des saints anges, de tous les saints et des justes. Plus 
on regardera fréquemment ces représentations imagées, 
plus ceux qui les contempleront seront amenés à sc 
souvenir des modèles originaux, à se porter vers eux à 
leur témoigner... une vénération respectueuse, s~ns 
que ce soit une adoration véritable, qui ne convient 
selon notre foi qu'à Dieu seul» (session 7, 13 octobre 787 · 
Denzinger, n. 600-601). · ' 

4° DIEu LE PÈnE demeure, en principe, non repré
sentable. Déjà saint Augustin mettait en garde contre 
les repl·ésentations mentales du Père : • Gardons-nous 

de concevoir Dieu comme -un vieillard d'aspect véné· 
rable ... Voulez-vous voir Dieu? Arrêtez-vous à cette 
pensée : Dieu l)st Amour. Quelle· figure a l'Amour? .. 
Personne ne peut le dirè • (ln Epis•. Joannis ad Par· 
tlw11 vu, 10, PL 85, 20S4a). A~ début de l'iconoclasme, on 
trouve des allusions à la non-figuration du Père, mais 
cette question n'est pas abordée de front et traitée pour 
olle-même (voir par exemple les lettres du pape Gré• 
g~ire 111 à G~rmain de Constantinople et à l'empereur 
Léon l'Isaumn, PL 89, 508d et 515b; Mansi, t. 18, 
col. 95, et t. 12, col. 96Se); il n'y est pas question d'inter· 
dire ou de permettre co genre d'image et la. pensée reste 
au niveau de l'argument théologique. 

Beaucoup plus tard en Occident, Alexandre vm 
condamnera une proposition ja,nséniste qui prohibait 
l'image de D!eu le Père 4~J.ns les église~ (Denzinger, 
n. 2825) et P1e v• une autre du concile de Pistoie ~i 
s'.en prenait aux représ!)ntations de la. Trinité (n. 2669). 
S1 le magistère de l'Église repousse l'interdiction des 
représentati~ns du l'ère ou de la Trinité, il reste qu'elles 
sont théologiquement discutables. Car « le Père est oo 
qu'il y a d'invisible dans le Fils, le Fils est ce qu'il y a 
de visible dans' lQ Pare ) (Irénée, :Adper11us h~rese11 Iv, 
6, PG 7, 989c). Le Christ ne dit·il pas : u Qui m'a vu a 
vu le Père » (Jean 14,, 9)? 

Sur les aspects théologiques p.o la q\lerelle des images : 
deux arti.cles de G. Ostrogorsky parus dans la revue tchèque 
S~minarjum Kondalco~ianum; t. i-2, 1927·1928. - II. Monges, 
Die Bildlehre tlmi hl. Johanne~ fion DamtulcUI, Mayonco, 1939. 
L. H. Grondijs, Imag~s de saints cl'apf~l la tMologÙI byaantiM 
du 88 sidcle èt Sur la doctrine del ic6ne• chea Théo'dore Studite, 
dans Acres du 6• congr~s- iMornatûmal des 6tudu byzantine; 
(1948.), t. 2, Paris, 1951, p. U5-i70. - ,Qut~~·ou:vrage cité 
de L. ?uspensky, consulter a1111Bl 'J!l. Q~~ID\ t W. LoBBky, 
Dtr ~~~~~ der lktmcn, Berno, 1952. _ ...... .i'fr. " 

Dans Dumbar~n Oalcs Papers : G. B. Ladn(!r, Thil Concept of 
the Image in the Greelc FatMrs and tM ByzantiM komicltutÙI 
ControptJrfY, t. 7, 1958, p. i·84; E . Kitzingcr, TM Cult of lmll
gcs in tM Ase before lconoclasm, t. 8, 195~, p. 88·150; M. V.-Ani.IB· 
~os, TM ethical Th~ory of Images formulated by tM Ico110clasts 
ln 7/U. and 816, t. 8, p. 151·160.- R Van d$n Ven, La patris· 
t~que et l'hagiographie au concile de Nicle lU 18'1, dans ByJS!ln• 
twn, t. 25·27, 1955·1957, p. 325·362. - .E. Bonz 7'1lologia 
dell' icoiU! Il lU Il' · iconoclaQtia, dans Demiti.uaûoM t1 'immagilut, 
Padoue, ' 1962, p. 173·203. - Voir au,~i la bibliographie do 
l'art. 1o0MB. 

Thomas d'Aquin, Somme théôlosiquet• q. 85 $. t-2; 3• q. Z5 
a. 3. - Concile de Trente, 25o session (i663), D~crBium ~ .. , 
~tacris jmaginibUI (Denzinger, n. 1823·1825). - H. Jedin 
l.'ntstehuns und 'I'ragweite des T rienter De/creU aber die Bilder: 
vcr~hruns, dans 'l'Mologische Quartaùchri(t, t. 116, 1935, 
p. 143-188, '•0~·'>29. - A. Roggero, Il decreto del concilio di 
7'trento sulla 11811/lrazionl! delle imma1ini el' art~ 8acra, dans Ephc· 
mcrides carmeliti.cae, t. 20, 1969 p. ·160-169, 

4. Utilité et limite des images. -to La première 
utilité do l'image · pour le chrotien a déjà été évoquée 
plus haut : elle est la BtBU u L'ILLETTRÉ et dos sim
ples gens, comme aussi' de toUB les enfants. Cette fonc
tion pédagogique est irremplaçable. Les Pères grecs 
l'avaient noté. «Le dessin muet sait parler sur les murs 
des églises et il aide grandement »· (Grégoire de Nysse, 
Panégy,.ique da saint Théodore, PG ~6, 737d). a Ce que 
la Bibl!) est à ceux qui savent lire, l'icône l'est aux illet· 
trés » (Jean Damascène, De imaginibus I, 17, PG 9~. 
1248c; cf 1268ac). Mais c'est surtout en Occident que ce 
rl\le pédagogique de l'image a été souligné et déve· 
loppé, souvent d'aillelli'S aux dépens de son aspect 
sacramentel. 
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Le pape saint Grégoire Je Grand écrit à Serenus, évAque de 
Marseille : • Tu n'nurai11 pas dQ briser co qui a été plaoé dnns 
les églises, non pour y être adoré, mo.is simplement pour y être 
Yénéré. Autre chose est d'o.deror une Image, autre chose d'(lp
prendr\1 par cette image à qui s'adressent tes prières. Ce qu'ost 
l'JÎJcrituro pour eoux qui savent lire, l'image l'est pour les 1$nO· 
rants: Us appronnont par cos Images le chemin à ljuivre. L'l.mago 
est le livre do ceux qui no savent pas lire 1 (Epist. x1, 13, PL 77, 
tt28c; cf 1x, 105, t027c). 

Ce n'est pas cependant que l'image religieuse ne 
roncontro des réticoncos, mais celles-ci ne visent pas 
tant son pouvoir éducatil quo d'autres aspects, comme 
la pauvreté, ou traduisent un désir de mesure. Au 12e siè· 
ole, par exemple, Hugues de Fouilloy, réformateur de 
son couvent do chanoines augustins, préfère qu'on 
lise la Bible plutôt qu'on ne la regarde, qu'on l'imite 
en note plutôt qu'en figure et, plus terre à ter:-e, qu'on 
ait un bœuf vivant pour nider au travail plutôt qu'en 
image sur un mur; il est vrai qu'il s'adresse à des clercs 
et sa préférence est en soi incontestable (D., claustre 
animas 11, ch. 4, PL 176, 1053bc; cf OS, t. 7, col. 880-
886). Saint Dernard réagira contre les splendeurs du 
culte à Cluny par l'austérité cistercienne dont ses vioil
les abbayes témoignent encore; cependant il n'est quo 
de feuilleter les manuscrits enluminés de Citeaux et de 
bien d'autres scriptoria des moines blancs pour s'aper
cevoir qu'on ne peut parler d 'iconoclasme bernardin. 

L'Age des cathédrales, puis celui de l'imprimerie 
(gravures, images pieuses) utiliseront pleinement los 
ressources de l'art et de l'artisanat pour ·porter devant 
los regards des chrétiens les scônes majeures de l'histoire 
commune de Dieu et des hommes. 

On a déjà beaucoup écrit sur la cathédrale a Bible de 
pierre •; il faut rappeler aussi l'importance dos plus 
humbles objets qu'un chacun pouvait avoir en sa pos· 
session, renoontrer dans los ruos ou aux carrefours des 
routes : 

• Dorénavant nul n'est si simple et sans lettres qu'il puisse 
s'Bxousor de ne pas savoir comment bien vivre pour gagner le 
paradis, quand Il a devant sol ot pour sol, en la raprésentatlon 
do la oroix et du crucifix, un llvro figur6, écrit, enluminé trôs 
clairement et très lisiblomcnt, où toutes les vcrtùs sont approu
vée~~ et toua les vices réprouvés • (Joan Gerson, Moralité <le la 
PaRsion., dans Œuvres compl~tes, éd. P. Glorieux, t. 7, Paris, 
1966, p. H3, style modernisé). 

Voir aussi, ilvéC l'Imprimerie, le développement des livres 
d'heures et leurs Illustrations (DS, t. 7, col. UO-ftSi); - au 
début des retraites populaires, l'utilisation dos tableaux peints 
pour introduire à la méditation (DS, t. 7, col. 8~8-8ft9);- Jo 
monde à peu près inexploré de l'image pieuse {cf infra, col. 
1519-j5SS) : - et enfin toutes los dévotions populaires, à 
commencer par le chemin de croix jusqu'à la multiplication 
dos grottâS dé Lourde!l. 

Mais, cette seule énumération le montre sans peine, 
la pédagogie de l'image n'est pas qu'instructive; elle 
est tout autant pour Jo croyant introduction à la pré
sence de l'Invisible et à la prière. 

' 
20 L'IMAGE REI.AJS D v SPII\ITUHL. -Il existe, certos, 

une tradition Intellectualiste et abstraite qui a vu dans 
l'image sensible un obstacle plutôt qu'un relais vers 
Dieu: 

• Ne te Ogure pas la diversité en t.ol quand tu priM, ni ne 
laiS~~e ton intelligence subir l'influence d'aucune formoj mo.ls 
Ya immatériel à l'Immatériel, et tu comprendras 1 (J!JVagro 
le Pontique, Traitlf de l'ol'aiton 66, PG 79, 1181a; trad. ot 
commentaire par 1. Hausherr, Paris, 1960, p. 93·96). 

• Ln mystique purement noétique (ou hypernoétique) 
impose une iconoclase intériouro absolue, ct peut-être est-elle 
11ussi pour quelque choaa dans l'Iconoclasme liturgique. Mais, 
tandis qu'au·dohors la piété populaire n eu gain delcause contre 
•we idéologie ennemie du concret et do l'art, dans la doctrine 
do la vie Intérieure, c'est Jo purement mental qui l'a emporté. 
Au moins en théorie! • (1. Hnusherr, art. Co"TBKPLATtON, 
DS, t. 2, col. t860). 

Mais il s'agit là de la contemplation de l'essence de 
Dieu et non de toute contemplation. Par ailleurs, les 
théologiens apophatiques ont été de bons défenseurs 
des images. Par exemple, au moine Nicétas qui concé· 
dait quo les images sont utiles aux simples, mais inu· 
tiles aux parfaits, 'l'héodore Studite ropondait que 
môme les parfaits ont besoin d 'images (EpUic. 11, 171, 
PG 99, 153.7). Il ne préoiso pas s'ils en ont besoin au 
sein même de leur prière, mais ce serait oublieJ• que 
l'ioOne orientale est d'al1ord le fruit de la contêmplatlon 
eL qu'elle n'existe quo pour introduire à la contempla
tion. 

C'est l'école CQI'nuilitaine qui a le plus nettement posé 
et clarifié le problème théorique des images mentales, 
de l'imagination, dans la contemplation à chacun do 
SOS degrés (Cf a,rt. htAGES BT OOKTE III PLATIOK, 8Upra, 
col. 1~90-1503). Or, aussi bien Thérèse d'A vila quo Joan 
do la Croix ne refusent pas les images mat!Srielles. A 
propos du culte de l'humanité du Christ, il en a déjà 
été parlé (DS, t. 7, col. 1096-1104) . La réformatrice du 
Carmel, enseignant l'oraison à ses filles, écrit : 

• Voici un moyen qui pourra vous al~or •.. Ayor. soin d'avoir 
une image ou une peinture do Notro-Sclgncur qui soit à votre 
~toùt. No vous contentez pas do la porter sur votre cœur sans 
julilals la regarder, mals sorvor.-vous·on po·ur vous entretenir 
souvent avec lui • (Camino de pel'(ecciiJn, qlr. ~8, !). t , selon Je 
ms do l'Escorial; éd. Efrén do la Madre ae Dîos et O. Steggink, 
Obrcu complcuu, Madrid, 11Hl7, p. 2?6; trad. Grégoire de Saint
Joseph, ŒuPru complètu, Paris, 19'•8, ch. 28, p. 715). 

La sainte alllrmo au'elle en use o.lnsi, on particulier dans ses 
• lmnps de sécheresse, et qu'elle y trouve joie (ch. 6t, u. 8, 

Obraa, p. 90?; trad., ch. SG, p. ?Gr.). 

Jean de la Croix est plus résorvé quo la sainte, en ce 
sons qu'il marque davantage que les imagea 110nt un 
moyon à utiliser, certes, mais ù dépasser : 

• Do mêmo que le moyen est bon et nécessa.ire pour arriver 
11 la fin, comme le sont les images pour nous rappeler le souvenir 
<io Dieu et des saints, de même. quand on s'arrôto au moyen 
plus qu'il ne faut, c.e moyon lui-même devient un obstacle 1 

(Subida dtl Monte CarTntllo, livre S, ch. 15, n. !). ir Dès qu'Il 
liU ra fait è l'image l'acte do v6n6ration quo commande !':église, 
il ûlàvera immédiatement sa pensée à l'objot qu'elle représente ; 
... car co qu'il y a de vivant et desplrituoldansle culte del'imngo 
M sera pas frustré par la peinture do l'Image ou l'impression 
I!Onslble qu'elle produit • (ch. SG; voir les ch. 95-87 en antier). 
<:ela dit, Jean de la Croix vitupère contre •l'abominable usago 1 

tl.'nrner les statues • de la même lnçoo que les mondains invon
lnnt de temps en temps pour l'ncoomplissoment do leurs passe· 
lnmpa et vanitèll •. de les habiller richemont comme des pou
p61l8 • do sorte que cela plaise aux tiOil& •· Les personnes qui 
ogissont ainsi font gre.ndo injure aux saints et en viennent • à 
no plus so servir des ImagéS quo comme d'Idoles ol) elle~~ mettent 
leur joie • (ch. 35). 

Calvin, do son côté, a porl6lo m(lmo jugement sél'ère contre 
1eR statues transformées en poupées richement habillôes : 
• Quant est des peintures et autres remembrances (représen· 
l11tions) qu'ils dédient aux saints, que sont-co sinon patrons 
do pompe di.esolue, et même d'infdmeté, auxquels si quelqu'un 
.so voulait conformer, il aerait digne du fouet? 1 (Institution <k 
la religion chrBStisnne 1, ch. H, n. 7). 



1519 CULTE DES IMAGES - IMAGES DE PI~Ti! 1520 

Conclzution. - Dans le monde chrétien, l'hislnit•o rlu 
culte des Images est celle d'une progressive intégmLion 
dans le patrimoine de l'Église; celle-ci se fonde th6olo
giquement sur l'incarna~ioil du Verbe, qui a eutl'alné 
une certaine caducité du deuxième commàndenwuL, e t 
pédagogiq,uement sur l'utilité des représentations 
sensibles pour introduire à la connaissance el. à la 
prière. 

Cependant, cette histoire des images a été cl l'csLe 
marquée par uno opposition, latente ou déclart':e , qui 
est très attentive aux abus d'adoration, de super;;liLion 
dans la dévotion, - et ces abus ont parfois pwvoqué 
les excès de la destruction ct du refus théologique plus 
ou mol1111 radical des images. Dans le domaino )Jius 
préci3 de la vie spirituelle et de la contemplatiotl, une 
opposition analogue so fonde sur le fait que l' imago 
matérielle (ou mentale) introduit un écran ill u~oil·e, 
déformant et limitant entre l'esprit et l'Invi~ible. 
Faut-il parler ici de deux types de spiritualité? L'uno, 
plus dépouillée, qui ve1-ralt dans l'art, môme lü plus 
signifiant de l' Jnviaiblo, un obstacle à la re neon t1·c1 do 
Dieu et l'occasion d'une dis traction; l'autre pour qui 
l'homme spirituel a besoin d'images comme d 'u11 ~up· 
port nécessaire pour élever l'esprit? Nous préCér·er·ions 
parler de deux types de tempérament, d'esprit. 

11 importa, cortes, de ne pas nier l'art commo voie 
d'accès à Dieu, JI importe tout autant <le~ ne pas le 
prendre comme fin en soi dans un .csthétisme qui o'a 
rien à voir avec une authentique vie de l'esprit. 11 est 
nécessaire de rofnsor l'iconoclasme et parelllemou t. uno 
utilisation de l'image qui dégénérerait en supe•·,;ti ti on 
plus ou moins idolâtrique. Entre ces excès, il oxisto une 
via nudia qui demande une éducation; c'est flinsi, 
par exemple, que la contemplation d'une Nativité 
peinte à la manière des primitifs flamands peut. :~irlor 
le commençant à voir ce qua contient le récit évangéli
que; mais le même tableau pourra ôtre une gênn pour 
qui a progressé à l'intérieur de ce mystère. Il n'r~l!l pns 
certain que les œuvres qui sont regardées comroe les 
sommets de l'art sacré soient celles qui aident le mioux 
les commençants. C'ost la personne Individuelle cJe 
chaque chNUen, avec ses gotHs, son cheminement. spiri· 
tuel et les attraits de l'Esprit Saint, qui aborde la l'Op ré· 
sentation de l'Invisible, du Mystérieux. C'est à lui !l'y 
chercher, au-delà de la forme matérielle, le signe qu\llle 
recèle et, à traverS ce signe, la réalité qu'il rcpr{·scnto. 
N'en est-il pas do même da la parole et de l'écrit"t Do ce 
point de vue, la situation do l'image n'est pas difToronle 
de celle du langage. Elle est uo moyen par rapport à une 
fin, un accè8 qui doit ~tre franchi, c'est-à-dire dl•plll;sé. 

A c6U dos r6f6ronaes données en êounJ de texte, voir les 
articlœ det~ dictionnaires; par exemple : DTC, ldoldtri~, t. 7, 
1922, roi. 602.669; culte dea Ima~:u, par V. Grume!, C11l. 766· 
844; l•oM•kum~. col. 675-595; - DACL, culte et crucrolle 
dos lm48~. par H. Locloreq, t. 7, 1926, col. 1.80~302; - Real· 
ka:lllon fUI' Antilc~ und Chriflcntum, art. Qild, pnr A. BnumHtnrlc, 
J. Kollwib, etc, t. 2, 1954, col. 287-341. 

H. Schrade, Der ~crborg~ne, Gott, Stuttgart, 1949. - W. 
SchBne, J. Kollwitz et H. von Camponhautcn, DM GCJt.tcsbild 
im Ab.ndland, Witten, t957. - 1. André-Vincent, P(llu u11c 
rMolofH cù l'ima8C, dansllaii1Ullhomi3tc, t. 57, 1959, p. 820-~38. 
- K. Rahner, Zur Th~olot:id du Symbo/4, dana ses S··hriften 
~~"' T'*lofi., t. '· Elnslodoln, 1960, p. 275-SiS. 

Pierre MrQUEt .. 

IMAGES ET IMAGERIE DE PŒ':ÇÉ. -- Cos 
termes désignent ici les estampes à sujet religieux, mani-

festation formelle d'un sentiment religieux qu'elle doiL 
exprimer ou dont elle doit être l'instigatrice. C'est aussi 
une image populaire de dévotion, utilisée: 1) soit dans un 
but personnel : support ù une dévotion intime et inté· 
rioriséé, appel à une protection de Dieu ou des saints 
contre les maux qu~ menacent la vie (santé, voyages), 
les biens (maison, animaux, récoltes), désir d'une bonne 
mort, demande d'indulgences, souvenir ou témoin 
d'événements et de fêtes religieux (confrérie, pèlerinage, 
première communion, bénédiction de maison, croix de 
mission, jubilé), plus simplement objet de prix modique 
remplaçant le crucifix, la s tatuette de prix trop oné· 
roux, - 2) soit dans un but d'enseignement ou do pro· 
paga.nde : faire connattre et approfondir les principales 
maximes de la doctrine chr<IUenne, la vie des saints, 
réfuter les erreurs, développer croyances et dévotions 
particulières. 

Cette imagerie est populaire, destinée en particulier 
à ceux qui ne savent pas lire ou sont peu familiarisés 
avec l'écriture. Elle reflète les mêmes buts spirituels 
que l'icône (voir plus haut, art. IcôNE). 

L'image do piété est née, selon toute vraisemblance, 
dans l'ancienne Lotharingie. Ses procédés de fabrica
tion suivent l'évolution des techniques de l'impres
sion sur papier. D'abord gravée en relier sur bois 
et sur métal au début du 158 siècle, elle appara!t 
ensuite gravée en o1•eux sur cuivre, au burin, puis tl 
J'eau-fort~;r à partir du 16e siècle. Le bois cède pou à pou 
la place au cuivre au cours du 169 siècle au point de dis
paraître presque complètement aux ·17& ct 189 siècles 
pour ne rèapparattrc que dans la seconde moitié du 
188 et au début du 19o siècle. La lithograpllle, invention 
d'A1oys Senefelder (i 771-1884)! marque le déclin des 
anciennes techniques CJ1!'achèvepL lOA procédés photo· 
mécaniques à partir du mUiet0lu· 19il siècle. 

Les principaux centres de production se situent suc
cessivement en Allemagne, à Anvers et en Franco. Paris 
demeure, à partir du 16° siècle et jusqu'au début du 
190,le centre le plus important de la gravure sur cuivre 
dite «demi-fine • avnnt de se convertir, non sans retour 
parfois à la gravuro sur bois, ù la lithographie et aux 
procédés photomécaniques. La rue Montorgueil fut 
célèbre au mlliou du 16& siècle, et p11Js longtemp& encore 
la rue Saint-Jacques. L'imagerie prospéra dans dos 
villes comme Orléans, Chartres, Le Mans; l!lplnal, au 
19e siècle, donnera même son nom à l'ensemble de 
l'imagerie. L'évolution des techniques employées, au 
181l siècle, pour la fabrication des cartes à jouer, des 
indiennes et des papiers peints aida à la renaissance de 
l'imagerie. 

Son style est lui aussi tributaire de la technique. 
Assez vite on assiste à la sépa.ration entre la gravure 
originale du début, œuvre d'artistes de talent c61ôbres ou 
inconnus, anonymes très souvent, et la gravure de 
rel>roduction plus ou moins fidèle au modèle selon le 
talent ou l'inspiration de l'imagier, pour aboutir vcr'S 
1860, après la disparition des ultimes centres de gra
vures sur bois, à une véritable industrie, dont l'exem
ple le plus connu ost le s tyle dit de «Saint-Sulpice •· 

Le choix des sujets représentés suit l'évolution do la 
pensée et de l'actualité religieuses, choix très sensible 
en particulier au moment de la Réforme et du concile 
do Trente (thème do l 'Eucharistie, dévotion à la Vierge, 
au Rosaire, aux saints, thèmes empruntés à la Bible, etc), 
apparition au 188 siècle des cantiques spirituels avec 
indication d'airs à la mode, croix de mission sous la 
Restauration . Ces images do piété connurent une grande . 
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diJJuslon, exportées très loin d'Anvers et de Paris; 
Bassano, grand centre d'imagerie italienne, produisait 
pour los pays d'Europe centrale et du nord. Les «sain
tetés» étaient répandues jusque dans les milieux rùraux 
par les colporteurs; on comptait plus de. deux mille 
colporteurs en Franco nu début du 198 siècle. 

Créées pour l'édillcaUon, subordonnées donc à des 
fins religieuses, telles sont ces imagos dont on dvnne 
ici une brève otudo. Le sujet est complexe, los problèmes 
nombreux et peu étudiés encore. D'autres types d 'ima
ges à représentation religieuse (images emblématiques, 
de controverse, les suflragia) n'entrent pas dans notre 
sujet.- 1. Histoire.- Il. I mages et dé11otion. 

L HISTOIRE 

1. Origines et techniques.- L'origine de l'image 
de piété se conCoüd avec colle de la gravure elle-même; 
los toutes premières estampes représentent des sujets 
religieux : sur les doux cents incunables xylographiques 
co115ervés au Cabinet des Bstampes de la Bibliothèque 
nationale de Paris, le catalogue de H. Bouchot no mon· 
tionne que six sujets profanes. Minces reuiUes de papier, 
de caractère populaire au sons exact du terme, ces 
images jouaient un rôle de protection contre toutes 
aorles de calamités ou contenaient des prières indul
genciées; elles étaient accrochées au mur, à l'intérieur 
comme à l 'extérieur dos maisons, cousues dans les 
vêtements, collées à l'intérieur des coJJrets quand on 
parlait en voyage. 

Cos images sont des gravures sur bois; elles ont été 
obtenues par l'impression sur une reuille do papier d'un 
dessin gravé sur un bloc do bois (procédé do la xylogra· 
phili). Le trait était mis en relief en dégageant tout au
tour, au moyen d'un instrument tranchant, la partie du 
bois qui devait reprôsontor le fond: c'est ce qu'on appelle 
la taill8 d'épargne. On encrait les parties on relief, puis 
on appliquait fortement la !ouille sur le bois; on avait 
ainsi une estamp6. Les premières gravures n'apparaissent 
qu'à l'extrême fin du go sièolo, car c'est seulement à 
cette époque que Jo papier devient d'un usage courant et 
d'un prix abordable. 

Lee premières estampes Curent gravées clandestine
ment dans les abbayes. Il ne pouvait en ôtro autrement 
à u~e llpoque où los règlements corporat\ts étaient très 
sévères et où chaque cor.poration était extrêmement 
jalouse de ses prérogatives. Les moines n'étaient pas 
gênés par ces règlements; ils pouvaient faire circuler leurs 
images, car les relations entre abbayes étaient très 
étroite.!!. 

Si tous les historions sont d'accord pour reconnattre 
le role prédominant du papier succédant à la toile pour 
les impressions, ainsi que l'anonymat et l'obscurité de 
cotfAl industrie naissante, leurs opinions divergent quant 
au lieu d'origine. Jusqu'au 19e siècle, ils s'accordent 
sur une origine allemande; Bouchot par contre s'élève 
hardiment contre co parti pris et s'efTorce de montrer 
l'impol'tance de la Bourgogne dans l'origine de la xylo
graphie. La Bourgogne est en eiTet, à la fin du 14-e siècle, 
le lieu de couvergonce des influences flamandes ot ita· 
lien nos ; l'abbaye de Cluny ost un grand centre artis
tique depuis plusieurs siècles. C'est en outre dans cette 
région que se trouvent les premiers moulins à papier : 
Cluny dut en posséder un. Troyes devenait alors le 
premier centre de fabrication. En outre, comme le note 
Bouchot, les termes techniques utilisés sont tous d 'ori· 
gina française. 

Le pays d'origine des Images est sans doute difficile 

à déterminer; les sources do l'inspiration esthétique des 
iroagiers apparaissent plus aisément : miniatures et 
enluminures des manuscrits («l'image est tllle de l'enlu
minure ''• disent Duchartre et Saulnier), vitraux, pein
ttu·es, etc. L'inllnence du vitrail ost caractéristique, 
par exemple, dans le Chri8t d611ant l{érodt (fin 148 ) 

c:onsorvé au B1•itish Museum : gros traits soulignant le 
del:lsin, absence d'ombres dans les plis, attitude lùéra
lique des personnages. Le buste de Saint Lamber' 
(Cabinet des Estampes de la Bibliothèque nationale) 
est la roplique d'un reliquaire de l'église Saint-Lambert 
de Liège. 

Cortalnes pièces peuvent être datées: la Viarge do 1418conser· 
vôo nu Cabinet des Estampes de Bruxelles, Jo Saint Christopht: 
do 1423, trouvé dans un manuscrit do la ohartreusel de 
Buxhoim en Souahe et consorv6 à Jo. Rylo.nd's Librnry de Mnn
ohostor; lli Saint Sébastien, conservé à l'Albertine de Vienne, 
<Jui porto un texte allemand avec ln date do 1487, mais pout 
avoir tito Imprimé antérieurement; le Ohrilt au Jardin des 
Oliviers, conservé au Cabinot des Estampêil de Paris ost la 
plus célèbre de ces xylo~nphios. 

A cOté de la gravure sur bois existe également la 
gravure en relier sur méta.!, habituellement sur cuivre, 
~;o !on la même technique de c taille d'épargne »; sur 
mlital, on peut oNenir un trait plus fin et plus résistant 
Il la pression; cette technique étai t d'ailleurs utilisée 
depuis longtemps par les orfèvres, les émailleurs et los 
relieurs. Une autre technique est celle de la gravure 
• on criblé » : au lieu d' << épargner » lo trait en creusant 
IHs fonds, on « crible » celui-ci de petits trous de dimen
sion variable; les œuvres qui relèvent de ce procodo 
accusent une certaine maladraMG dans le trait et dans 
le dessin : Porteme1~t de GroU;. et.s~W... Fact, insérés 
dans un manuscrit de 1't06, mals probà.bM'ment plus 
rér.onts; Saint Georges et Saint Bernardin, du Cabinet 
des Estampes de Paris; la dernière porta une inscription 
en caractères gothiques, avec la date de 1(tM. Un peu 
plus tard apparaU la « gravuro on croux • : le trait est 
Cl·ousé dans le métal à l'aide d'un burin ou d'une pointe; 
il raut alors une !orto pression pour prend1·e l:encre 
déposée d~na le creux, si 'bien qu'on remarque toujours 
une trace de foulage sur ce genre d'estampes. Plus tard 
encore, le métal sera attaqu6 par un acide, et l'on aura 
lu • gravure à l'eau-forte » : la gravure la plus ancienne 
obtenue par ce procédé est une Flagtllation apparte
nant à une série de sept planches sur la Passion et conser
vée à Berlin; elle porte la date de 14~6. 

2. La gravure de piété en Allemagne aux 15• 
et tso siècles. - C'est au cours du 15e siècle en 
Allemagne que la gravure sur bois perd peu à peu Je 
caractère primitif et l'aspect rudimentaire des premières 
x.ylographios; elle acquiert une véritable individualité, 
rnarquée par la personnalité de quelques artistes, tout 
d'abord anonymes. Les couvents étaient nombreux en 
Allemagne, pàrticulièrement en Souabo et on Bavière; 
c'est dans l'abbaye de Tegernsee, proche de la Suisse, 
quo l'on a découvert un grand nombre de xylographies. 
IJ:n outre, Ulm était un centre important de fabrication 
de cartes à jouer, do même que Nuremberg, patrie de 
Dürer, où fut installée vers 1890 la première papeterie. 

Los premières illustrations gravées sur bois sont 
dues à des artistes anonymes. Cependant, à Nuremberg, 
on voit des noms surgir : un Saint Jérdme et un Saint 
Min us sont signés Wolfgang Ha mer. De même, on a 
des gravures de Hams Paur : Credo, Ap6tres, Proph.Aus, 
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de Jorg Glockendon, de Nicolas Alexandre Mair, dont 
une Sainte Barbe, datée de 1499. Les gravures sur cuivre 
reflètent davantage la personnalité des artistes, mais 
certains ne peuvent encore être désignés que par des 
périphrases ou des initiales. 

Du • Maitre des jeux de cartes •, on a une PtU$Ït>n de 1446, 
une Vie,. ça •ul' 14 Stl'ptlll au Lilll'e; du« Mattre aux banderoles •, 
une De1aent. dtt 01'oi4:, de 1466, tout è fait &emblable au tableau 
do Rogor Van der Weyden conservé au musée du Prado. Lé 
Matlre qui signe dos initiales El.S. est un artisto de grand talent 
qui manlo son burin avoo aisance ot sait composer son dessin : 
Enfant Jé1ua au bain, Gl'anda Vial'ge d'Einsiedeln conservée 
au Cabinet dos Estampes de Dresde, Yiel'gt au trône, conservée 
à Vienne, dont le fini dans le détail laisse entendre que son 
auteur étnit sana doute un orfèvre. 

Marti!\ Schllngauer naquit à Colmar vers H56 et y 
mourut en 4.491, après avoir été sans doute enlumineur 
à Leipzig. Son œuvre compte plus de cent pièces 
connues : une suite de la Passion du Christ, de nom
breuses Vierges (Annonciation, N atiPité, Vierge et Enfant 
J ésus), une suite do Vierges sages ot de Vierges folles, un 
Sai11t JacqtU$s chargeant les Sarrazins; dans toutes ses 
œuvres, on remarque une sobriété dans le dessin et 
un sens religieux profond qui les rendent très atta· 
chantes. Son influence rut considérable et il marqua de 
son empreinte de nombreux artistes en Allemagne et à 
l'étranger : Michel-Ange l'admirait beaucoup et Raphaël 
imita dans son E'nsevelisse~nt une de ses gravures. 

Avec Albert Dürer l'art reHgieux atteint son apogée. 
Né à Nuremberg on 1471, mort en 1528, c'est dans cette 
ville qu'il travailla le plus souvent, mais on sait qu'il 
fit deux voyages en Italie et un aux Pays-Bas. Cet 
artiste utilise toutes les techniques : burin, caux-fortes 
sur cuivre et sur !er, bois. Avec lui, l'esprit de la Renais
sance se !u.it déjà sentir : amour du corps humain, 
délicatesse et douceur, sans complaisance ni recherche. 
Il y a dans sos sujetsl'(tllgieux une note plus humaine quo 
chez Sch!lngauer; les planches où il représente la Vierge 
et l'Enfant Jésus exaltent l'amour maternel; dans ses 
Passions, le pathétique de l'homme est exprimé de 
façon grandiose. 

Mentionnons encore Hans Baldung Grün, né vers 
1470 en Souabe, Albrecht Altdorfer, né en Bavière en 
1488 e t qui vécut à Ratisbonne, et surtout Lucas 
Cranach, né près de Bamberg en 1472 et mort en 1553. 
Ce dernier travaille de préférence le bois et fait preuve 
d'une grande aisance; ses œuvres manifestent un ardent 
amour de la vie : la Sainte Famille, représentée dans 
une chambre aux murs sobl'(ts et nus, est une scène 
d'intimité très vivante; le R epos en Égypte montre la 
Vierge comme une mère heureuse et tlèro de son fils, 
entourée d'angos exécutant une danse charmante et 
gracieuse qui tait penser à la Ronde des Amours de 
Marc-Antoine. Mais sa Flagellation manque do vigueur 
ct d 'émotion religieuse. Cranach adopta un des premiers 
les idées de la Ré!orme et fut un ami intime de Luther. 
Dans ses planches il fuit pa.sser toutes ses convictions 
religieuses; elles connurent un grand succès, car elles 
correspondaient aux gotHs de ses contemporains pour 
les idées nouvelles. 

Après Cranach, les estampes ne reflètent plus guère do pr6-
occupations religieuses. Les artistes, très attirés par l'ltallo, 
rcpr6sontont alors des sujets protanea, des scènes mytholo· 
giqucs; la Yial't:ll à la f11nltr11 de Barthel Beham est sans doute 
\me soèno simple et fnmlllôro mais rion ne distingue la Vierge 

all~tant son enfant d'uno mère quelconque. Avec la Rétorme, 
qm fait dfaparaltro lo culto dos saints dans las pays prot.cs
tanls, disparalt aussi Je culte des images. En Allemagne, on 
note dès ce moment une certaine décadence de l'imagerie; 
mais l'inverse ae produit en Flandre où va fleurir et s'épanouir 
uu art rollgioux de très grande valeur chez les maltrœ, tandis 
quo, chot les artistes moins doués, l'imagerie tournera presque 
à fa production lnduslrlollo. 

S. Lea images de piété à Anvers et en Flandre 
au 16° siècle. - Dès l'origine de la gravure sur 
bois, les Pays-Bas, qui comprenaient alors la Flandre, 
(tvaient produit un grand nombre de xylographies 
ox6cutôes dans les nombreux couvents de cette région. 
Tout au long du 15° siècle, les gravures restent ano· 
uymes; le premier artiste connu est Lucas de Leyde, 
n6 en 1494, chez qui on reconnaft l'influence de ScltOn· 
gauer et de Dürer, et aussi celle de l'Italie. Ses sujets 
sont empruntés à l'ancien ot· au nouveau Testament : 
S~t:annc au bain, Passion de 1509, Ecce homo de 1510, 
Sainte Anne, Vûrge et Enfant, Saint Ohristopl~e. Jost 
de Necker copie la Vûrge au croissant de Dürer et le 
Saint Christophe de Cranach; Jan Swart donne un Jésus 
prAchant au désert et une Prédication de saint Jean· 
Baptiste. 

Après la séparation des provinces du nord, en 1606, 
Anvers prend une nouvelle importance et devient lo 
grand centre commercial de l'empire espagnol; son 
influence artistique est considérable; on y trouve 
los deux grands noms de la peinture et de l'imprimerie : 
Rubens et Plantin. Dans la lutte contre la Réforme, 
les jésuites utilisent los images comme un excellent 
moyen d'agir sur les esprits, d'autant qu'à la suite du 
concile de Trente (15~5-1563) il con,yi\)nt,$1'instruire 
les fidèles pour lutter contre les -idéea .liop!1lles. C'est 
la raison qui explique l'énorme pPOdtttl'tlon d'images 
anversoises aux 168 ot 1711 siècles. 

On peut y distinguer deux caMgories d'images : 
colles quo les gens accrochent au mur pour décorer leur 
intérieur, et qui reproduisent souvent des tableaux 
de maUres; celles, plus populaires et héritières des 
xylographies, que les prêtres distribuent aux fidèles 
ou aux enfants; celles-ci sont insérées dans dos livres 
de piété, accrochées aux tentures des lits, aux portes 
des maisons, dans los étables, les écuries, afin d'attirer 
ln protection d'un saint; ce sont encore des images do 
uonfréries, des images quo l'on enlumine et colle dans les 
manuscrits. 

Parmi les éditeurs, qui sont aussi des graveurs, on 
J)llUt relever les noms do Cook, Collaert, Galle van 
Merlon. Mais les grands graveurs-éditeurs anv'ersols 
rlos 160 et 17o siècles sont les trois frères Wierix : 
Jean né vers 15tl9, Antoine vers 1552, Jérôme vers 
1558. L.-J. Alvin, qui a écrit leur histoire, a relevé 
dans son catalogue plus de deux mille gra"lUU'eS leur 
llPi>artenant (Cataloglle raisonné tù l'œuPre des fr~res 
Wicrix, Bruxelles, 1866). 

La production religieuse des Wierix comprend de 
JlrMérence de petites images; elles copient d'ailleurs 
souvent les œuvres d'une cinquantaine de maUres 
hollandais (Lucas de Leyde, Quentin Metsys, Roge; 
Var\ der Weyden, Franz Floris), allemands {SchOn
gauer, Dürer) et italiens (Michel-Ange, 'fitien, Rapllai!l, 
etc). Les sujets sont tirés surtout de la vie du Christ, 
rio la Vierge et du nouveau Testament. On trouve le 
sujet principal au milieu de la gravure et, tout autour 
dans dos médaillons ou des compartiments', de petite~ 
scènes qui s'y rapportent, par exemple des épisodes de la 
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vie de la Vierge ou d'un saint. En général, les imagos 
comportent une légende on latin. J ean est le plus habile 
des trois frères Wierix : ses Vierges et ses saintes ont 
une physionomie empreinte de grAce naturelle ot do 
distinction. 

Ce sont principalement les jésuites qui ont fait tra
vailler les frères Wierix et diffusé leurs œuvres, dans lo 
continent européen, Franco, Espagne, Italie, et encore 
dans l'Amérique espagnole qui en était le grand 
débouché. 

Cotte influence s'ost élonduojusqu'au Japon o~ l'on a trouvé, 
conservée par uno famlllo japonaise chrétienne, une peinture 
représentMt .Saint Michel terrasstmt le dragon : elle s'lnaplro 
d'une gravure de Jérôme Wierix reproduite dana un missel 
romain imprimé à Venise en 1658. Débarquant au Japon on 
15it9, saint Fr~nçois-Xavior opport~it avec lui uno Vierge à 
l'Enfant Jésus et une Annonciation. En 1583, arrive au Japon 
Jo jésuite napolitain Giovanni Nlccolo; il fonde à Nagasaki une 
Acadômlo Saint-Luc ou Il onsolgne la peinture, la gravure et 
peut-ôtro la sculpture. 

De toute façon, l'influence des graveurs d'Anvers 
ost considérable au 16& siècle : de nombreux tirages 
étaient exécutés pour l'étranger, pour les lieux de pèle
rinage et pour les missions, spécialement celles des 
jésuites en Amérique latine et en Asie; les planches des 
Wierix ont d'ailleurs étô conservées et tirées encore au 
cours des siècles suivants. 

A la même époque existaient aussi dos atoliors que l'on pour
rait dire· clandestins ; ce sont coux dos oouvonts, et en parti
culier de l'abbaye de Saint-Trond; quolquos ciltampos repré
sentant .Saint 1'rond, .Saint Christophe, Saint Guibert, en 
!ont fol. Lo oouvont des augusllns, près de Liège, a laissé 
une Familk de Sainu: Anne d'après Quentin Metsys. Cette 
production • conventuelle • est cependo.nt beaucoup moins 
importllllte que celle des maisons d'édition d' Anvera. 

t,. Lee images de piété à Paris et en France 
à partir du 158 siècle. - Depuis le haut moyen 
dgo, Paris est un foyer très important de culture artis
tique et intellectuelle. Les ateliers où l'on copiait 
les manuscrits étaient nombreux, situés près de la 
Sorbonne, la plupart dans ln rue do la Parcheminerie. 
La copie des manuscr·lts allait do pair avec laur déco
ration : enluminures dos lettres ornées ·du début dea 
chapitres, grandes peintures pour certaines pages en 
plein. Le premier livre illustré de bois français parut à 
Paris : il s'agit du Missel de Paris publié chez J ean du 
Pré en H 81, suivi peu après du Missel de Verdun chez le 
même éditeur. D'après Bouchot, ces livres auraient 
été précédés par la publication d'un certain nombre 
d'estampes : une SaintiJ Opportune, qu'il date de 1440-
1450, une Vierge à l'Enfant de 11a80, un Jésus à la 
lwttc de peu postérieur. Les Livres d'HIJures, dont les 
plus célèbres sont ceux d'Antoine Vérard, sont tous 
illustrés de gravures sur bois (cf art. Hv.unv.s, DS, 
t. 7, col. 41 0·431). 

Des éditeurs comme Jean du Pré, Guyot Mareh~mt, Jean 
Garnier, Antoine Vérard publient aussi dos estampes; à œ 
dernier, M. Lemoisne attribua uno Cène, un Jardin du Oli
"~"• une Arrestation du Chri6t, un PomTMnt tk la Cro~, un 
Christ apparaissam à Maris-MculekiM, une .Sainte Mar6ru:rite. 

Uno trés bello p!Mcho, do 50 cm. sur 30, signée J eho.n 
B6zart (début 16•), ropr6sente une Ptusion en onze scènes 
qui reproduisent, crolt·on, un Mystère donné sur le parvis de 
Notro·Damo. Uno autre estampe, très intéresaante en raison 
do son stylo byzantin, représente une Yiergt tenant l'Enfant 

J 6sus sur le bras droit; elle est signée Alain Poysson, qui est 
sans doute le cartier connu à Paria vors 1541. Une autre Yitrgt 
cl l'Enfant date de la fin du 15• ou du d6but du 16•. 

C'est alors qu'interviennent los règlements SUJ.' la 
di~tinction des différents métiers. I"es grave1,11'S sur bois 
se rassemblent rUB Montorgueil, où un groupe nombreux 
oxiste en 1570; la plupart d'entre eux sont fils d'impri
meurs ou d'éditeurs. Des maisons de la rue MontorgueU, 
Jo Cabinet des Estampes de Paris possède un recueil 
de gravures sur bois représentant des scènes de l'ancien 
ct du nouveau Testament et quelques allégories. La 
J1lnpart des suites, quelques-unes datées de 1562, 
1572, 1574, portent les noms et adresses des édi
teurs : Germain Hoyau, Mathurin Nicolas ct Fran
çois Desprez à l'enseigne du Bon Pasteur, Marin Bonne
mer et Clément Boussy à l'Échiquier, Alain de Matho
nière et son fils -Denis à la Corne de Daim, eto.-Les gra
vures se présentent toutes de la même façon, en suites 
d e trois ou quatre feuillets; le sujet se trouve dans un 
encadrement généralement assez chargé. Mais }!expres
sion est très difTéron~e : deux influences fort nettes se 
manifestent, l'une, très italienne, qui vient de l'École 
de Fontainebleau (où François 1er avait rassemblé des 
artistes italiens), l'autre flamande, ou même allemande. 

Parallèlement aux gravures sur bois, on trouve aussi 
des gravures sur cuivre, dont les premières sont dues 
il. dos orfèvres. Jean Duvet, né à Langres en 1485, est 
c~onnu par son Apocalypse, exécutée à la demande 
d'Henri 11 ou de Charles 1 x; de lui viennen~ encore une 
vingtaine d'estampes isolées représentant des sujets 
bibliques ou des saints; ln première, datée de 1518, 
figure la Vierge sur un croissant, avec son Fils sur le 
hrns droit; dans cette gravure, ... po.xnmfd~ toute son 
~euvre, se fait sentir l'influenceïtliüeîUie~ une planche 
sur l'Annonciation est datée de 1520; l'Apocalypse 
•:AL postérieure. 

L'influence iLalienne est également discernable dans 
l'œuvre du lorrain Béatrizet, né on 1515, qui vécut 
i1 Itome de 1540 à 1565, date de sa mort. Il a gravé une 
Annonciatwn et une Vierge de Pitié d'après Michel
Ange, un Joseph expliquant ses songes d'après Bandi
nolli, un Massacre des Innocents d'après le Titien. 

Thomas de Leu apporte par contre l'influence 
flamande; né en Flandre en 1501, il a été l'élève de Jean 
J>iLtmer à Anvers avant de s'installer en France vers 
1526. Sa production en images de piété est très abon· 
dante, mais on l'a peu remarquée. 

Souvent ses images représentent des saint& : lo personnage 
m1t au contro, dMs un ovale ou un rectangle; tout aut~ur, 
en do potlt& cercles ou carrés, sont llgur~ea dl1l'érentes scènes 
do sa vic; c'est l'exemple cl8ll8ique, utilisé dans les gravures 
d'Anvera et spécialement ohoz les Wlerlx, d'une biographie 
por l'image. Ainsi, un .Saint 1 gnace représente le saint on haut 
dfl t:inq degrés sur lesquels sont inscrites les diiT6rontes étapes 
cl n la portoctlon; Jo degré inférieur ost • Affiictlo •, le degré 
Nup6riour • Chari tas •; le saint embrasse Jo Christ· èn croix; 
llillérontes scènes sont reprèsontéos tout autour, dont l'une 
llguro Ignace J:"emettant ses nrmos à Dieu; en bas, dtms un 
cartouche, on lit une inscription. Do 1592 datent trois planchoa 
flguro.nt les Mystères du Rosaire; au œntre trois sujet& prln
r.ipnux : la Rein9 dos Vierges, le Christ mort aur les genoux 
do sa Mère, la Salnto Trinité; de chaque éôtô une doublo 
r:mgéo do grains du rosaire et un cercle interca16 entre chaque 
dizaine llgurMLla scène évangélique à m6ditor; dans les coins 
sup6rioura, des anges tiennent dea bandorolos porto.nt des ins· 
crlptlona latines; on lit sur l'une d'elloa • imprimé chez Cavai
lat •, et dans la partie inférieure d'une des images : c Invenit 

• 
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Cong•.Annta B. VIa Conn Soc" Jesu Po.r. o.n. 1598 et Gill,. Van 
Clive flguravit •· 

Au début du 1 ?c siècle, graveurs et marchan<ls 
d'estampes ont quitté la rue Montorgueil et se sont 
groupés sur la rive gauche dans ta rue Saint-Jacques 
et les quartiers voisins. Paris est devenu un graud 
centre religieux. Un mouvement spirituel intense )ie 
dessine; de nombreux couvents se fondent, spéciale
mont pour l'éducation dès 6Jl(;)s, comme celui des ursu
lines ; on assiste à la naissance de plusieurs sociétés 
ecclésiastiques comme· l'.Oro.toire, puis Saint-Sulpke. 
En 1608, par.att l'Introduction à la vie dévote de saint 
François de Sâles, qui recommande la pratique <le 
l'oraison. Les jubilés sont nombreux, et les images 
an· perpétuent le souve'nir. 

Pour répondre à tous ces besoins, on multiplie l~ll 
images de piété. Les graveurs dédaignent le bois et 
font appel aux techniques, plus rapides, du vernis mnu 
et d.e l'eau~forte. Les artistes donnent à la gravure un 
charme et une grâce qui plaisent aux hommes de ,~n 
temps, mais où le sens profondément émouvant et 
religieux fait souvent défaut. Jacques Callot (15~12 -
1635) donne quelques pièces excellentes, comme ln 
Massacre d.es saint$ Innocents, le Martyre de saint 
Sébastien, la Tentation d.e saint Antoine; do même 
Abraham l3osse (1602-1676). Mais ces artistes· sont. 
davantage peintres des mœurs de leur temps qu'lnt"r
prètes d'un sentiment religieux. 

Il n'est pas possible de décrire les productions .-!o 
chacun des éditè.ui'S, bien souvent eux-mêmes grave'tlr·s, 
de· la rue Saint-Jacques; nous noterons seulement, par 
quelques exemples, les grands styles adoptés. 

C'è!lt l'époque où l'Image de piété prend pour ijujat un aairil 
apéciall!ment vlm6r6, ou recemment canonisé; on a ai!)sl • T"Q 
Vrayo effigie du B. Père Jean de la Croix, Mallll6 le 2i avl'll 
1675 par N. S' P. Lo Pap\1 Clément X •, estampe gravée r•ar· 
François J ollin l'ainé; sous le trait carré est inscrite une notice 
biographique aseez longuo, alors qu'une simple phrase en laLin 
suffisait auparavant. 

La lutte contre Jo protestantisme d'nhord, les qt,~érellêS enl.ro 
jésuites et jansénistes ensuite, à propos de l'Eucharistie et do 
la communion .fréquente, ont pour resultat do multiplier les 
images 6Ur ce sujet; la Saint11 Euchari3tic est r<Jprésen tée S(o us 
toutes sortes dé formes : ostensoir, co.lice, autel fleuri; etc. 
Ainsi P.ierre 1 Mariette donne une image d'indulgences • Lou6 
soit lf.l Très Saint Sacrement de l'Autel ~ : déux a_nge~ adorent 
l'Hostie surmontant un ciboire dont 1!.1 pied est orné de tô~os 
d'angelots; Jo tout repo&e sur un autel. 

Pour manifester extérieurl!lllent la fol, les rollgloux et le 
clergé qui travaillent aux n1laslona paroiasio.les (jésuites, oo.pu
clns, lnznristes, eudistes, ote) organisent des processions : 
~ cette occasion, dos imagos sont éditées qui rl\pp<;llent le 
l!ouvenir attMhll A la procession et contiennent des priéros; 
ces im11gos sont un souvenir que chacun garde daJlll son 
eucologe. 

La taille des images est plus grande au 17" siècln : 
il n'est pas rare d'avoir des estampes de 40 cm sur :15. 
Le commerce est intense; il ne se limite ni à ·la .région 
parisienne, ni aux diocèses de France; les graveurs 
travaillent beaucoup pour des couvents étrangers. 
L'influence de Paris est énorme, et la proyince vient y 
pulser ses sources d'inspiration; des centres provin
ciaux vont se créer ou se développer dans la second(! 
moitié du 189 siècle. Le plus important sera Orléans, 
dont on connatt d'ailleurs des planches. gravées sur 
bois dès la fln du 17° siècle. 

. C'est au tso siècle qu'apparaJt, avec des images 
toujours coloriées de tons très vifs, difTérents selon les 
villes, un genre curieux et spécial : celui des Cant!quet 
spirituels. Le sujet principal est presque toujoùl'il un 
saint ou une sainte :sainte Geneviève. gardant ses mou~ 
tons, saint Nicolas ave·c les trois enfants. Le sujet 
occupe Je centre et la plus grand~ partie de l'image; 
en haut, l'air du cantique est indiqûé, air populaire 
ou à la mo<!o : « Cédez, tambours, à ma musette ''• 
«Nous aimons les plaisirs champêtres »1 etc. Les strophes 
du cantique encadrent le sujet des deux côtés; au début, 
les c'aotiques sont courts; puis, ils se poursuivent sans 
interruption en caractères très fins. Si le cantique 
spirituel représente le pl'us souvent un thème populaire, 
des planchas figurent également des passages de la 
Bible, comme Adam et lllve, le déluge, etc. Cette forme 
de gravures extrêmement répandue subit uno éclipse 
au ~emps de la Révolution; mais elle réapparaU ensuite. 

Vers le milleu du 18• siècl\1 les • Aasoeiés • (groupe de trois 
éditeurs) se spécio.lisent dans le Ca~het de Première Commrtnion; 
on laisse des blanc.s pour écrire à la main lo nom du communiant, 
la date et le nom de la paroisse. On trouve aussi des images 
eommé sol.!venlrs mortuaires; ce sont souvent des petites 
gravurll$ anversoises réimprimées. 

Au 199 siècle, ·la diJJusion des images de piété s'est 
généralisée; les centres de diJJusion S'e sont également 
multipliés; on plmJ d'Orléans, déjà signalé, il faut encore 
noter Beau vals, Toulouse, A vignon, et les villes de 
l'Ouest, où le sentiment rellgieux res te très vit. Les 
graveurs copient beaucoup; los bois passent par ven~ 
d'une maison à l'autre, ceu:J~: de Diot, imprimeur à 
1'3eauvais, sont vendus en 1824 ~ :eeHerin d'Éipinal; 
Castiau:x:, de t ille, aoquiett l!l!5'jMs, ;p.e la maison 
Garnier de Chartres. Déjà insran ée au 18e siècle, 
la maison J.-Ch. Pellerin, d'Épinal, finit par dominer 
toute la production ct par éllminer de nombreuses 
niaisons concurrentes. Ses images sont exportées vers la 
Belgique, l'Allemagne, et même la Chine, avec un texte 
chinois, à la demande des missionnaires_. «L'image d'Épi· 
nal » est devenue une expre~sion commune pour définir 
ce. type de reproductio.n,, qui, du point de vue r l)ligieux, 
a cependant beaucoup perdu de son originalité et de 
son intérêt en devel}ant une véritable industrie. 

A Paris, cependant, les imagiers se groupent en 
18ft5 autour do l'église Saint-Sulpice; dès cette année 
est créée la puissante maison Bouasse-Lebël qui finit 
par englober toutes les anciennes maisons de la rue 
Sa.int-J acques ot absorbé en 1865 l'ancienne maison 
Basset, une des . plus florissantes sous l'Empire et la 
Restauration. De là se répand le «style Saint-Sulpice "• 
décrié par les uns et admiré par les autrea, tout aussi 
conventionnel que le genre « image d'Épinal ,,, Matn·ice 
Denis et les artistes contemporains, grâce à l'éditeur 
R.ouart, remettent en valeur l1image de piété d!lnS la 
première moitié du 209 siècle; elle redèvient une image 
d'artiste comme au 15c siècle. 

L.-J. Alvin, Cat<dogru raùonnd <l~ l'œ~~>ro qeQ trois frsrB~ 
W isri:!:, Bruxelles, 1866. - St. Beissel, :Religi1Js11 Bilder far 
dM kaiholische Vollt, danij Stimmen aue Maria Laach, t. 33, 
1887, p. 456·~72; t. 38, 11100, p. 281· 29(>,- W. L. Schrolber, 
Manuel (l.d l' amat~~r de la gra~>ure lUI' boil ct sur métal au 
xv• tièc~, 8 vQI., Berlin, 1891·1911. - H. Bouchot, Le• <l.d~ 
ceniS inq~nables :z:ywgrâphiquel du ddpcmomenl del E1tampe~, 
Paria, 1903.- El. van Heurck et G, J. Boekenoogen, HùtoiN 
dt! l'imagtrl;: populaÎre flam.a.nde tl dt ses rapporl8 aPec le• ima-
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g~riu dtrangèr~s. Anvers, 1910. - J. Gaston, Lu image• de 
oonfrdrie• parisiennes a11antla Rtl11olution, Paris, 1910 et 1932.
P.-L. Duchartre et R. Saulnlor, L'iiMgerit populaire. w 
Îmafes de toutes les proPinces frar19aÎIIu du xv• ~~cle au Bte4nd 
Empire, Paris, 1925. 

P.-A. Lemoisne, Let/ zyw{§rap hicl du x1v• et du x v• •idole au 
Cabinet elu Estampe:;, Paris, 1927. - M IU'tin Sch6ntfaucr, 
New York, 1929. - E. van Heurck, Les image• th d4Potion 
IJIWcr~oiscs du xv1• au xiX• s~ole, Anvers, 1980.- A. S~ amer, 
Dl1.8 kleins Andaohtsbild Pom XIV. bia ~um xx. Jahrllunderl, 
Munich, 1990; étude importanto ot très documentée. -
É. Mll.lo, L 'art religieux après le concile de Trente .. , Paris, 1932. 
-A. Blum, Lss originu du papier de l'imprimcrit ct de la gra
vwc, Paris, 1935.- A.-J. Delon, H iftoire de la gra11ure dans 
lu anciens Pays·B IU ct dans lc8 proPincts belges, 2 vol., Paris, 
1934 et 1935. - L. Rosenthal, La graiiUI'c, Paris, 1999. -
S. Gagnairo, Catak>gu~ de l'imageris a11ignonnaisc, Avignon, 
i91tS . - P.-L. Duehartre et R. Saulnler, L'imà{§eric pari· 
•iBnns. L'imagerie de la rue S aint· J acqucs, Paris, 19~(t. 

A. Ayno.ud, L'imagerie lilloi8c ou Hc11ri Porret J·4rel, dan$ 
Le vieux papier, 1950; L'imagerie tlll BeauPais, ibidem, 1!!51. 
- R. Saulnier et A. Aynnud, Prototypes de l'imagerÎ.tl populaire, 
dans RePue elu arts et tradi!i~ns populaires, t. 2, juin 1!!53. -
A. Hi nd, A Hi$tory of W oodcut. The xv c~ntury, Londres, 1954. 
- F. Lap:~du·H(IJ'gues, Histoire del'imagor Î.tl de pié~, M6moire 
dactylographié, Paris, 19M.- J.-M. Dumont, La Pic ct l'œu9re 
th Jean-Charles Pellerin, fondateur de rimagerie à' Épinal 
(1'168-1836) , 1\lpinal, 1956. - J . Laran, J. Adhémar, J . Pri· 
net, L'estampe, Tc;~;tc ct Albuin, 2 vol., Paril;, 1959 . ...... Jmagoric 
populaire (r1mçaisc, ouvrage collectif, Paria, 1960.-F. Lo.padu· 
Hargues et 0.-H. Rivière, Imagerie, cartes à jouer, toilc11 impri· 
mées, Problèmes d'tlvoluticn et d'intordépcndancc da centres de 
production et des stylCII, dans RcvUil des arl4 et traditions popu· 
lairu, t. 13, juUiet-décembre 1965, p. 217-228.- T. Gebhard, 
Di.tJ llolhltlimlichc·rcligw$c Graphik cle1 17. J ahrhunthru, ihre 
Quclkn uncl ihr Ein{luss auf die •Udd11utschs Volh•hunst, dans 
Zciucl~rift fUr V olkskunth, 19GB, p. 62-66. 

Françoise LAPAOU· HAI\OUBS. 

U. IMACERŒ ET Dl'tVOTION 

On a déjà parlé du sens et de l'utilité des imagos dans 
les articleS IMAGES E T CONTEMPLATION (DS, l. 7, 
col. 1472 svv) et Culte des IMAGES (col. 1516). L'attitude 
du chrétion n'est guère différente devant une statue du 
Christ, placéo dans une église, et devant une image de 
piété po•·sonnolle qui raprésento le Christ. Le fidèle sera 
simplement p01·té à plus de •·ospect devant la première, 
parce qu'olle ost dans un lieu sacré et l'objet d'un culte 
public, tandis que sa familiarité envers la seconde 
pourra être plus grande, ou son indifférence. En tout 
état de cause, c'est par un sentiment de dévotion, plus 
ou moins conscient, qu'il accepte ou recherche une image 
de piété, qu'il la porte sur lui ou la place en évidence 
dans sa maison. L'usage de l' image va de la supers
tition o.u Coll<loro, do la prière personnelle au culte 
collectif. L'image instruit, aido à prier; elle devient 
parfois lo support d'une expé1•ienco spirituollc. C'est 
ce que nous voudrions rappeler brièvement, e~ débor
dant quelque peu, il est vrai, la définition de l'image de 
piété, décrite dans les colonnes qui précèdent. 

1. Instruire et édifier. - En bion dos ons, on 
efiet, les gNIVures des livres à images étaient ou sont 
devenues des images volantes. C'est ce qui ressort de 
l'étude faite par Léopold Dolisle sur los« Livres d'images» 
deS 1f•O el 15~ Siècles (dans JIÙJtoirc littéraÎrC de la 
France, t . 31, 1893, p. 213-285) : Bibles moralisées, 
« Biblos historiées et tou le figurées à images •, Psautiers, 
histoires de Job ou Vies du Christ, Apocalypses, étaient 
• destinées, explique Dolisle dans son titre, à l'instruc-

Lion religieuse ot aux exercices de piété des ftdèlas •, 
en familiarisant avec l'histoire sainte et en exposant 
les bases de la vie chrétienne. 

Aux siècles suivants, les imprimeurs tirèrent tout le 
p3.1'ti possible de ce besoin d'instruire et d'édifier. 
I>os livres à images du moyen êge, on peut ainsi rap
procher des ouvrages de méditations illustfées : le 
texte alde à lo. • lecture • de l'image, l'image est lo 
support du texte, texte et imago enfin élèvent à la 
contomplation. L'un des plus typiques de ces ouvragea 
semble bien être les Adnotationcs et meditationes in 
CCiangelia qutul in scwrosancto mÙ!sae sacriflcio toto anno 
lcgu.ntur du jésuite J érôme Nada! t 1580 (= Hioro
uymus Natalis) ; les Evangelicru historiae imagiMB 
avaient été publiées à part en 1593. Imprimé chez 
Martin Nutius à Anvers en 159(., il comporte 153 gra
vures à pleine pago (verso en blanc), signées pour la 
plupart des noms des (ràros Wiorix (Jean, Jérôme, 
Antoine) et d'Antoine Collaer t. Autour d'un groupe 
central, d'autres scènes complémentaires gravitent à 
des plans différents. « Les compositions esquissées po.r 
Natalis, dessinées par Martin de Vos ou Bernardino 
Passe ri, étalon t confié~ au burin des trois frères, 
renommés pour la fi nesse do leur touche et qui gravaient 
dans la manière de Philippe Galle • (J. Corblot, us 
de.98Îns du Père Jt!rt1me N atalis, dans RcCiue de l'art 
chréticn, t. 8, 186'•, p. 362-375; citation, p. 865). 

Ces gravures connurent un grand succèl et furent môme 
publl4\es on album, ou en images volantes, - voire accompa
gnées d'un texte piteusement modernia6 - , jusqu'à la 
deuxième moitié du t 9• siècle: La Yie de Noln·S11igmur ... iUUI· 
trée de 130 grapures ... du P.J. Natalu (2 in-tol. , Paris, t 863; 
rééd., 1866) par P .-F . Drispot. POUftant l'lmpriineur avait 
obtènu le 14. aotlt 1593 un bret dë.Cl6Jn,çQ~ :V.JJ ID\Î interdisait 
à quiconque la réimpression du texte et '\leet grà'Vur011 ( • sou 
oarum imaglnum a.llquot extractio, delineatio, ~calptio, oxtrao
tarurn impresslo, venditio, traditio ot retentio •) sous peino 
d'une amende de mille ducats dans les ll:tat.s du pape, ou allleura 
d'une excommunication lauu: senunticu 1 

L'histoire dos llvro.s de méditations illustrées a été fort bien 
ébauchcle par M. Nieolau, Un autor de1conoeiM en la historia 
th la m~~ditacwn, J cr6nimh Nadal, dana R~11ista sspailola de 
tcologia, t. 2,1942, surtout p. 126-tU. 

Il convient de souligner la place é~onna.nte priso 
par les Bibles illustrées aux 17e et 18° siècles. Graveurs 
eL imprimeurs ne s'en lassent pas plus que leur clientèle. 
Comme le précise le titre des Figures tùs histoires tù la 
lôainte B ible (Paris, 16SS), c'est c pour l'exercice ordi
uaire des âmes dévotes et contemplatives •· La longue 
ct importante préface d'Antoine Girard t 1679 à soa 
Peintures sac1•tfcs sur la Bible (Paris, 1653, !n-!olio; 
cl DS, t. 6, col. 899-~00) mériterait une étude; elle 
expose le mystère de Dieu, sa connaissance par les 
créatures et aussi po.r les images : 

• Tou~; n'étant pas cap!lbles do Ure Jo livre du monde et moine 
encore celui de la Dlblo .. , nous exprimons en plusieurs peinture. 
tout co quo ces deux livres (les deux Testaments) ont de plus 
l'aro, dans ln créance que 1es traits de la peinture donnMl plus 
souvent daM )el! ye1,1x et font plus d'Impression sur les esprits 
que les onru.ctèros d'un livre ... Nous rotonons beaucoup mieux 
<:e qui entre par lo. porto do notre œil que ce qui trappe sim
plement l'orelllo •· 

C'est cc mômo souoi de •l'instruction • et de • l'amllntkm~~nt, 
quo l'on retrouve dans les ouvrages similaires de Le Maistre 
de Saoy (Paris, 1669), des prQtestants David Martin (Anvel'8, 
Moftier, 1700) et Jacques Seurin (La Haye, 1728), et ausai 
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bien dans l'album publiô chez Pierre l'•briatto à Paris (L'Ancien 
TataTTUint mû ~n figurt~~, LJ NouP~au T~stamcn' mû ~n figures). 

2. Instruire et moraliser le chrétien, indivi
duellement ou collectivement, c'était bien l'intention 
des équipes missionnaires bretonnes autour de Michnl 
Le Nobletz, .Julien Maunoir et Vincent Huby, lorsqu'ils 
utilisaient systématiquement • cartes •, « ~ablcaux 
énigmatiques • ou « images morales •· A chacun ou en 
groupe, le missionnaire ct ses aides expliquaient l'imagt~ 
où, sous des formes allégoriques, étaient représenl<\s, 
dans un cœur, lo combat des vices et des vertus, les 
tentations humaines, le dessein do salut et la passi on 
du Christ rédempteur. De Michel Le Nobletz t 1f,52 
on conserve encore des spécimens des • cartes • qu'il 
faisait expliquer et, au besoin, répandre, car, oro.li
n'airemont « de très petites dimensions, 11lles étaii~nt 
d'un usage individuel». Les tableaux de V. Huby t Hi!l3 
ou Miroir de l'dms servaient, au contraire, à des expli
cations collectives. De cos planches, Huby avait composé 
un commentaire, qui est pe~du : Les imagss moral~s 
~'leur ~xplication; mais on conserve de lui une Apolo~:ie 
des ima.g~ ou peintures mora.l~s. autremsnt dit des 
tableaux (réédition dans coll. de la Bibliothèque des 
Exercices 33, Enghien, 1911, p. 18-91; cf DS, t. 7, 
col. 846-84 7). 

Ces « cartes • ou c images morales », par lesquelles 
• Dieu se sert des choses sensibles pour nous faire 
concevoir les spiri tuelles • (p. 27), connurent une vog-un 
considérable jusqu'au début du 20o siècle. On ne trol•ve 
plus guère ces planches gravées; nous ne pouvons les 
apprécier que dans des recueils aux titres divers, Ir.s 
Miroirs, par exemple. Inspirés sâos doute par le 
Speculum humanac salvatûmis (14e siècle), dont plu
aieurs manuscrits ont été illustrés, ils exposent le srn·I. 
de l'âme. On on connatt différentes sortes: 1) les Miroirs 
du pécheur pénitent, dont la première édition est pont
être celle parue à Louvain chez H. Haestens, en Hi~?. 
et qui est l'œuvre d'un capucin. 2) Le Miroir du pécherlr, 
œuvre de missionnaires capucins, au 18o siècle. 8) Ln 
Miroir de l'dms ou ths d~ a été répandu par Vlncr·nL 
Huby. Cette c exposition dos différents états des lh11es 
par rapport à Dieu • circula en recueil, en album, en 
tableaux et en images volantes. Les éditions du 19o sit~c}lo 
sont fort nombreuses. La traduction allemande (« Mlroi c· 
moral et religieux •) parue à Wurtzbourg en 1732 fut par
ticulièrement appréciée. Devenus M iroir àu cwur 
ou Miroir du pécheur, toxte et ima,ges seront repris 
et adaptés par les missionnaires protestants de l'Inde 
au 19e siècle et diffusés en plusieurs dialectes. 

Il convient do signaler ici les ouvrages à emblèmes religieux., 
dont le succès au 17• siècle fut graJid. Certes, ces mignard ise.~ 
ne rappollent en rien les ausloros • cartes • et • imagos moral Ils • 
de la Bretagne. Elle& n'ont pas moins pour but do • moralis1~r •. 
ct art. ElMBLiMRa, DS, t. 4, col. 605·609, et A. Spamer, op. 
cil., 8Upra, p. 141-154. 

C'est, chez Pierre Mariette, rue Saint-Jacques, 1\ 
Paris, que furent imprimés Les embl~mss d'amour dil•ùt 
~tt Jtumain ensemble, série de cent dix-neuf gravuroi; 
allégoriques de Jean Messager. Le chanoine Bru11el., 
d'Auxerre, y ajouta des « explications nouvelles, où 
sont exprimés les différents états do la vie spirituo:llc 
et les résolutions que l'âme fidèle y doit prendr·n • 
(sous le titre : Emblesmss sacres avec des explications .. , 
Auxerre, 168 7). 

Brunet en profitait pour expurger les vors qu'un bon capucin 
y avnjt mis, et il s'en explique : • Lesdites figures étant actuel
lement onlro les mains de tout Jo monde depuis plus do quarante 
ou cinquaJite ans qu'elles ont 6té imprimées pour la premiôro 
fols, l'autour ne donne au publio rien de nouveau quo ses Expll· 
cations qui ne peuvant que lui être utiles ct édifiantes •· On 
retrouve dans ces Emblème' quelques gravures des Pia dui· 
doria. emblematis illustrata d'Hermann Hugo (Anvers, 1623; 
ct OS, t. 7, col. 858), ou des Amori8 divini emblemata (Anvers, 
1615) d'Otto Vaenius. 

On sait que los gravurea talles par Michel van Lochem pour 
la Scht~la c"rditi de Benott van Haerten t 1648 (Anvers, 1623; 
of DS, t. 7, col. 24·27) on ont fait un ouvrage à emblèmes; elles 
ont ôtô clditées en album où cinquanto·quatre llgures (sur 55) 
sont groupées deux 11. doux; sans doulo turent-elles distribuéœ 
en teuüles volantes. 

B. Aider l 'exp6rience spirituelle, telle es\ 
l'intention de ceux qui ont Illustré les E x6rcices spi
rituels de saint Ignace de Loyola t 1556. On sait que le 
saint ne laissait pas entre les mains du retraitant le 
livret des Exercices. Lorsque les méditations furent 
imprimées sur des feuilles volantes pour être distribuéC! 
aux retraitants, chaque méditation fut souvent accom
pagnée d'une gravure. On découvre des gravures do co 
genre dans des recueils factices de m6ditations sur les 
Exercices, du milieu du t7o siècle au milieu du 188 • 

C'est un même fond do gravures, anonymes et d'ailleurs 
médiocres, qu'on trouve ainsi dans des éditions latines, 
italiennes et françaises, de Rome, de Prague ou 
d'Anvers. Texte et dessin (un verset scripturaire est 
toujours placé au bas du dessin) aidaient le retrai· 
tant, - d'esprit cultivé comme d'esprit plus fruste -, 
à la purification do ses facultés, en particulier la 
mémoire, fixaient l'attention sur la « composition do 
lieu • prévue pour la méditation, souten«ient la présence 
de Dieu et l'offrande de soi, gui<lai<mt!)'Îme enfin vers 
la contemplation. -

On sait combien Thérèse d'Avila faisait cas des images 
de piété pour ses carmélites comme pour elle-même 
(DS, t. 7, col. 1491 et 1518). 

Suivre l'évolution des images se rapportant à t~n 
même thème et en déterminer le$ variations selon les 
personnes, les groupes et les communautés auxquels 
elles étaient destinées, selon les époques et selon }E!J$ 
lieux, permettrait sans doute de déceler los courants 
dévotionnels et occasionnellement mystiques qui ont 
réagi sur l'imagerie de piété. Retenons deux thèmes : 
les images du ()hernin de la croix et les images du Sacré
Cœur. 

Si les représentations du chemin de la croix, dans lem 
forme actuelle, $Ont de préférence réservées aux lieux 
de culte ou aux maisons d'exercices spirituels, on les 
trouvait autrefois aussi sous forme d'images volantes 
dans les maisons particulières (cf article CuEMIN DB 
CROIX, DS, t. 2, col. 2587). 4 polonais Adrien Tyl
kowskl t 1695, dans ses Soliloquia christiana 6t praxu 
quacdam (Francfort, 1668), précise qu'on honorait 
les lieux où le Christ avait souffert en vénérant chez 
soi des images qui les rappelaient (cf Praxis v1, n. 6, 
5~; vu, n. 1, ta, 21, 22; vm, n. a, 6-9, 66; etc). Et on a 
vu déjà (art. V. HuBY, t. 7, col. 849) que c les retrai
tants (de Vannes et d'ailleurs) priaient, selon leur 
dévotion, devant l'un ou l'autre des dix-huit tableaux 
de ce chemin de croix distribués dans les corridors, 
les escaliers, le jardin •· Ces tableaux sont ceux du livre 
d'Adrien Parvillers t 1678 qui se trouvait dans chaque 
cll.ambro de retTaitant à Vannes : Les statiorta de lért4· 
sakm pour servir d'entretien sur la Passion (Paris, 1680; 

• 
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éditions vannetaises antérieures à 1680), et qui rec,om
maridâit : 

· • Pour faciliter à tout le monde l'usage do faire los stations, 
on peut, dans les villes, los attacher ou à plusieurs égllsca, ou à 
chapelles, ou à autels, ou à images ... • Dans les maisons, une 
image de ln Passion peut suffire : • Bi vous ne savez P.M lire 
ou l'j'avez ce livre, ou personne pour vous le lire, [mais] si 
vous avez les imagea des stations, voyez et considérez c:o que 
ohacllllo vous ropréMnte, - Câl' tout le niOiide lit biên dans 
les images, chacun voit ct roconn(ltt co qui ost dans uno imago • 
(Présentation dos statlon.s). 

~1 y a près d'un siècle, Grimouard do Saint-Laurent 
a rassemblé, à partir d'archives privées, une abondante 
documentation sur l'imagerie du Sacré-Cœur depuis le 
m~yen âge jusqu'à son temps : estampes, vignettes, 
tableaux, images sont décrits, voire reproduits (Les 
images du Sacré-Cœur au point de 11ue de l'histoire et 
de l'art, dans Re11ue de l!art chrétien, t. 27, 1879, p. 285· 
885; t. 28, 1879, p: 141-195, lt85·'~74; t. 29, 1880, p. 86-
115). L'auteur s'attache à déceler leur filiation, leur 
évolution artistique ou roligieu~;e. Los révélations faites 
à sainte Marguerite-Marie t 1690 ont été déterminantes 
(ci J. de Gallill'et, L'excellence de la dé11otion au Cœur 
adorable do Jésus-Christ, Avignon, 1788, p. 274-280 : 
Des images des Sacrés Cœurs). On saisit mieux, à lire 
l'étude de Grimoùard de Saint-Laurent, le phénomène 
multiplicité des images de piété depuis deux siècles. 

Le capucin Hilaire de Barenton (DS, t. 7, col. 465) a ropris 
Jo sujet, on accordant généreusement et filialement la part du 
lion, dans l'histoire ot l'iconographie du Sacré·Cœur, à la 
famille franciscnine (La dévotiorl au Sacré-Cœul'. Doctriru:. 
Iconographie. Hilloir~. l?aria, 19t4, p. 108·189, 169·189). 
Voir auesi K. Richstll.tter, Di11 1/er.:-Jesu-Yerehrung dts tkut· 
scl!.n Mitt<!lalters, .2e éd., Ratisbonne, t924. 

~. En guise de conclusion, rappelons l'un ou l'autre 
témoignage sur l'usage ot lo sons dos images de dévo
tion. 

1o Gain de., indulgences. - Sur une grav\lre de la 
fin du 15° siècle, au Cabinet des Estampes de Munich, 
représentant « la blessure du Christ ouverte dans son 
côté », on lit : a Celui qui la baise avec émotion, douleur 
et dévotion, aussi souvent qu'il le tait obtient sept 
années d'indulgences · de la part du pape Innocent 
(vm) ».Une autre gravure do la même époque en précise 
ainsi les conditions : ~ Tout homme, qui avec un vrai 
regret et . confession et contrition regarde cette })les
sure ... » (W. L. Schreiber, ManWJl de l'amateur diJ la 
gr allure sur bois et sur métal au x ve siècle, t. 2, Paris, 
1868, n. 1795 ct 1788). 

2o Dé"otion contemplatii'IJ. - Jean-Juste Landsberg 
(Lanspergo) t 1539, chartreux de Cologne, dans un 
• Exercice au Cmur très pur ot très fidèle de notre 
Soigneur », propose : 

• Placo une imago du Cœur du Seigneur, ou dos cinq Plalos 
ou de Jésus en sa Passion, en un endroit où tu passes souvent ... 
En la regardant, souvi"ns-toi d" ton I!Xil 11t de la captivité 
misérable du péché. Pâr doY soupil'll ot un ardont dllsir élève 
ton cœur à Diou ... Si la dévotion lnl6rieuro l'en preSse, tu 
pourrais baiser cotto Imago on te persuadant que c'est Jo Cœur 
du Sêign!lur, dans lequel tu désires être plongé ct lmmcrg!l 
(lmmorgcre absorberiquo) • (PIIarctra di"ini amoril, lib. 1, p. 5, 
dans Opera, t. 5, Montreuil, 18901 p. 62; cf enchiridion mili· 
liM chl'iltianac, ch. 58, t. t., p. 58'•• oùl'aute\Jr suggère une for
roule de prière en baisant l'imago). 

3° Mign41'4ill tU11o,. - ;DQ.ns le goüt des emblèmes 
pieux e.t des· allégories fort à la mode au 17° siècle, 
saint François dè Sai~ èxpllque à Mad1une de Chantal 
(lettre do la fln 1éwier 16'06) ce g\le lui S\lggère une 
" image dévote • où l'enfant Jésus était assis sur un 
cçnur : « Il n'le playsoit en Qette image-"que Jésus estoit 
assis et sc rcposoit, ca~:: cela me représentait une stabi
lité, ct me playsoit qu'ij y estoit enfant, 'car c'est 
!'aage de parfaite simplicité et douceur • (Œu11rss, 
t. 13, Annecy, 1904, p.17). ' 

Ce serait mal interpréter l'intention des auteurs 
d'eml)lèmes de n'y voir que ces mignardises. Mille Guyon 
t 1717 (cf DS, t. 6, col. 1-806·1836) a remarquablement 
démontré, dans L'd,TM aimante (le son Dieu, représentéiJ 
dans les emblèmes de /fermannus Hugo et dans ceux 
d'Othon Vaenius sur l'amour di"in (Cologne, 1716; 
Paris, 1790), qu0 ~leur intention a été de nous y repré
senter le progrès ordinaire et gradati! des âmes, dont la 
~~ortverslon commencée par la crainte dos jugements de 
Diou, continue par le désir de ses récompenses, par la 
douleur, par la joie, par l'espérance, qui font que l'on 
s'approche do Dieu en vue de se11 dons, et par ce moyen 
l'on s'avance vers la perfection de degrés en degrés •; 
mais enfin, a c'est la voie où prédomine le pur amour Ji 
(Il. 11; la préface èst de l'éditeur, mais olle reflète bien 
l'esprit do Mml) Guyon). 

'•" Formation chrétienniJ. - Vincent Ruby· ou l'un 
de ses collaborateurs· constate que les participants 
aux retraites bretonnes sont ~i contents, « au,ssi bien les 
savants que les ' igporanta, qu'une personne de robe, 
d'un bel esprit et reconnu dans le pays pour un homme 
de bon sens, m'a dit ... qu'il faisait plus d'état de l'expli· 
eation du tableau qu'il venait d'entendre que de tous 
le:; sermons d'un avent qu'on pr.êoliai.t diulSia; paroisse • 
(Retraite de V armes, Vannes, ffiB,.:R:,. 51-S!; . ct DS, 
t.. 7, col. 84'•). 

5° Expérience mystique. - Thérèse Martin t 1897 
nous fait la confidence d'un événement qui précéda 
~;ou entrée au carmel de Lisieux : « Un dimanche, en 
I'egardant une photographie (d'une image) de notre 
Seigneur en crob:, je fus frappée par le sang qui tombait 
dt~ ses .mains divines; j'êprouvai une grande peine en 
pensant que ce sang tombait à terre sans que personne 
no s'empresse de le recueillir, et je me résolus de me 
l.eoir au· pied de la croix .pour recevoir la divine rosée 
qui en découlait, comprenant qu'il me faudrait ensuite 
la répandre sur les Ames» (Manuscrits auto!,iographiques, 
Lisieux, 195?, p. 109). Sainte Thérèse d'Avila, Vida, 
ch. 9, raconte une expérience analogue. 

Les images de piété depuis longtemps foisonnent : 
iconographie du Christ et des principaux mystères de aa. 
vit~ (enfance et Passion surtout), du Saint-Sacrement 
et du Sacré-Cœur; iconographie de la Vierge et des 
saints; images décoratives des maisons; images pour les 
P.xercices de piété personnelle : prières vocales, médi
tation, contemplation; images-tableaux pour l'Instruc
tion religieuse ·en groupe; images-oarrtiques; images· 
~;ouvenirs, de l'annonce d'un baptême au billet d'enter
r·r:Hnent; images-convocations à des réunions ou exer
cices de piété; images de èorporation avec l'image 
dn saint patron ou d'un mystèrej les billots du saint 
du mois; images de pèlerinages; images-récompenses, 
etc. 

Ce quo les bibliothèques publiques et les archives 
pr·ivées conservent de tout cela est·bien peu de chose; 
on rencontre parfois, avec joie, des recueils et des 



1535 IMAGES DE PIÉTI:: - IMITATION DU CHRIST 

albums, édités ou factices, d'images de piété. Cette 
multipliéitô atteste en définitive une Influence rllli· 
gieuse indéniable: l'image nourrit et soutient la prtitique 
chrétienne, elle est occasion de progrès spirituel. 

André RAYEZ. 

IMAGINATION.~ 10 Sur le rôle de l'image et dtl 
l'imagination dans la vie contemplative, ~m partkulier 
chez les réformateurs carmes, voir art. huor-:s ET 
CONTEMPLATION, t. ?, col. 1491-Ht97. 

20 Pour une réflexion plus générale sur l'imagination 
et l'imaginaire dans la· vie spirituelle, voir les articlns : 
Structure de· l'AME, MJ!DtTA.TtoN, MJ!MoiRE, 01\A tsnN, 
SYMBOLES. 

IMIER DE JÉSUS, frère des l~coles chrétiennes, 
1655·192?. - Né à Isnières, diocèse de Rodt:z, Jo 
9 janvier 1855, Antoine Latabrègue, entra dans l' Ins
titut des frères des ~coles chrétiennes où il prononQ" 
ses vœux perpétuels le 8 septembre 1883. Ap•·ès 
vingt années de professorat, il rut directeur de, collègt!, 
visiteur du district de Moulins, provincial des i~:tats · 
Unis, assistant du supérieur général. Élu st~périOul' do 
l'Institut le 1? mai 1913, il démissionna en 1HiH et 
mourut à Montrerran<l, le 27 décembre 1927. Pour la 
direction spirituelle de ses frères en religion, il publia 
de 1914 à 1922 des Circulaires dont voici les principaux 
titres : La saintetd dans la vitJ religieuse, 1-8 janvier 19111, 
42 p.; L'apostolat' surnaturel du religieux édut:atwr, 
6 janvier 1915, 71 p.: Règles et observance régu.li,!re, 
~janvier 1916, 120 p.; Exempf,es de .vainteté 61 d'apos
lolat Sillon la Règle, ter janvier 1917, 46 p.; Esprit de 
foi. V~ d'union à Jésus-CIIrist, 1er janvier 1918, \18 p.; 
La vie intérieure. Ses moytJns, 6 janvier '1920, 6 janvier 
1921, 6 janvier 1922, 117 + 72 + 107 p. Ces Gim,laires 
furent r6éditées on deux volumes (350 + 390 p.) it 
Paris, ,en 1922-Hl23. L'auteur s 'ôtait proposé « d'1icriro 
un pe~it traité de ·1a sainteté propre à notre étil L (de 
frères des !Îlcoles chré~iennes), de celle que notre 
bienheureux Père a r.êvée pour ses enfants )>. Les 
dernières sont un commentaire · ascétique des M oytmll 
tk devenil' intérieur présentés par suint J ean-Baptiste 
de la, Salle da.ns son RecUtlil de ditJlrents petits traités. 

t. Esprit tU foi. Vie d'~~;nion à Jésus-Christ. - Afll'èS 
quelq~es consi~ér~ti?ns sur l'esprit de foi· qui est 
l'espr1t caractértshque des frères, l'auteur commente 
la phrase du fondateur : ' 

• Le premier eft~t de la foi e~t de noua attacher .tortemP.nt à 
la connaissance, à l'amour, à l'imitation et à l'union de Jésus
Christ : à la connaissance, puisque c'est en cela que consis te lu 
vic éternelle; à l'amour, pulsquo oolul qui no l'aime pas est un 
réprouTé; à l'imitation, puisque les prédestinés doiver\t lui 
être conformes; à l'union, puisque nous sommes à l'égard do 
Jésus:Christ cOIIlnle les branches d'une vigne, qui 11ont mortea 
lorsqu'allos an sont séparées (llecueil.., tld. de 1898, Versailles, 
p. 155·156; cH6, t. 2, p. 7). 

lmier de Jésus e:xpose en quoi consii!té cette union, 
ses degrés, le rôle de l'intelligence, du cœur et de la 
volonté dans .cette "intimité active», et les fruits qui en 
découlent. Il résume sa pensée : << Notre union à .Jé~HII> 
fait de nous des sauveurs d'âmes, à son imitation et 
par son- secours. Jésus est le seul rédempteur, ln seul 
qui agisse efllcacement sur les esprits par la ·vé •·iLé, 
sur les volontés par son nmour » (t. 2, p. 41-42). 

2. La Piè inttfrieure. Ses moycM. - Trois Circula.iru, 
représentant plus de 300 pages, étudient la vie intérieure 
et les Moyens de devenir intdrieur énumérés dans le 
Recueil. Imier de Jésus résume ,tout d'abord la notion 
de vie intérieure. 

• La vic ln térleure est un développement progressif do la 
grâce SQJlctifto.nte et de l'activité surnaturelle dans l'âme just:o 
qui, docile à la conduite de l'lll~prit Saint, se détache d'ellil· 
même et de~ créatures, agit, soulJro et prie sous le' regard de 
Dieu, er.. union à Jésus, avoc un fervent désir de Jui rensemblér ~ 
(t. 2; p. f.t6-f.t7). • De ce qu'un chrétien, un religieux, se main· 
tionnOdt en état de grâce, on ne peut donc pas conclure, sanB 
autre élément d'information, qu'ilij ·so_iént des hommu intJriciu'l. 
li faudrait connaltre aul>l!i avec quelle doci!Hé ils coopèrent à 
l'action de Jésua en e_ux, avec quelle lnlimité l'espoctueuso ils 
lui p(U'lent et l'écoutent dans la prière, avec quel cour.ago ils 
s'unissent à lui dans Jo travo.!! et la souftrance • (p. f.tB). 

Sous trois titres : Privations, Fidélités, Applications, 
l'auteur décrit" J'itinéraire spirituel, ébauché par le 
fondateur, -pour conduire les frèl'es à l'union divine. 
«Le point de départ deeette montée est la fuite du ,péché 
vénieL, et le point d'arrivée une espèce de néces11ité ... 
de ~>'occuper de Dieu et des choses de Dieu. La route 
et les lacets qu'il raut suivre, nos Règles, nos vœux, 
nos devoirs d'état les t·raceut avec süreté; on ne s'égare 
pas el). s'y tenant • (p. 857-358). 

Notice sur le T. II. Frèro Imicr de Jé6us, Paris, 1.929. -O. 
Rigault, If istoirc gént!raltt llo l' 1 Mtituf dc1 frèru tk1 J1cof~• 
chrétléliTICI, en particulier, t. 7, Pari!l, i9~9, p. 859; t . 8, p. ~Oia; 
t. 9, p. 203·20f.t, 21. 7·218, 223. 

P ierre LouB.BT. 

IMITATION DU CHRJS'1:-f '= 1. Dan1 l'Écri
turo.- li. Dans la tradition sptrUtû!llc.- III. Réflexion 
théologique. - IV. Applications dans la Pie spirit!U!lle, 

I. DANS L'ÉCBITU'RE 

Dans l'histoire de la spiritualité .Je tMme de l'imitation 
de Jésus-Christ tient une place impor~ante. Alors que 
le verbe 1 imiter » ne se trouve pas dans l'Évangile, 
les chrétiéns ont compris que l'invi~atlon à « suivre » 
Jésus signifiait un appel à l'imiter. Comme l'écrit saint 
A.ug\lstin, « quid est enim se qui ni si imitari? • (De sancta 
virginitate 27, PL 40, 411b). Cette interprétation s'est 
imposée jusqu'à la Réforme. On· assiste alors à un 
tournant : tout en reconnaissant que le Christ éta.it à 
la fois Don et Exemple, Luther a mis de plus en plus 
l'accent sur le premier aspect. Dans sa réaction contre 
la piété médiévale. il eut tendance à voir dans l'imitation 
une tentative orgueilleuse de l'homme pour acquérir 
des mérites et lu Réforme est restée très marquée PlU' 
cette suspicion. A l'imitat_ion d\1 Christ ( N achahmung) 
elle oppose la 1 stü-te du Christ • (Nachfolge) comme 
réponse, dans la foi 11t l'obéissance, à son appel. 

La critique luthérienne comporte une part de vérité. 
On ne petlt imiter Je Chrtst, comme un héros humain, 
Pour reprendre les réflexions de J . Guitton, « si Jésus 
est homme, il est seulement un modèle, un héros ... 
Mais s 'il est Dieu, il existe nécessairement entre lui 
et les siens une participation toute différente et ({ùi 
ne peut que 's'identifier il. la relation que l'Incréé sou· 
tient a.vec les consciences n (~ probl6miJ de Jti11W~, t. 2 
Divinité et résurrection, Paris, 1958, p. _107). Et quand, 
attiré par le portrait du Christ, le fidèle essa.ie d'en 
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1:'9prodbiro les traits, il ne doit jamais oublier qu'il est 
attil'é par le Christ lui-même. L'etYort du croyant pour 
rœsembler à son Maître se développe dans le ·domaine 
~~~ la grllce et non dans celui d'un v6lorita.ri;?me 
stoïcien. · 

LQ thème de l'imitation tient très peu de place dans 
une Concord~J,nce de la Bible. Le Voèabulaire de théologie 
biblique ne comporte pas d'article Imitation at se l•orne 
à renvoyer aux mots « Disciple '' et « Suivre >>. En la 
circonstance, l'enquête philologique est trompeuse; 
c'est un !ait bien étabkque les mots ne se correspondent 
pB.$ l!trictement d'une langue à l'autre et qu'il raut 
s'attacher aux idées plus qu'aux mots. Aussi retien
drons-nous nombre de te:x.tes où n'apparaît pas direc· 
tement le vocabulaire de l'imitation, mais où l'idée 
se trouve nettement .impliquée. 

1 .DANS L'ANCIEN T&STAMENT 

A la différence 4u monde grec qui attribue à l'imi
~tlon une grande importance soit dans sa réflexion 
philosophique (Platon), soit dans sa conception de 
l'art comme imitation de la nature (Platon et Aristote), 
soit dans la pédagogie (v~eur attractive de l'exemple), 
la Bible semble ignorer les vertus de l'imitation. La 
Septante n'emploie pratiquement pas les mots !J.'!J.Ilo(J.ot'· 
(J.l(.LT)'t"')ç. 

· En réalité, cette notion s'exprime sur un autre 
registre. Israël vit dans un univers de la« solidarité»; une 
communauté de destin unit à ce point le pète et ses 
deecendants que la vie de l'ancêtre éponyme reflète 
ct détermine le destin de la tribu ou de la nation (cf 
J. de Frai ne, Adam et son lignage; Éttul.e sw l~ notion 
de la personnalit~ corporative dans la Bible, coll. Museum 
le~JSianum, Bruges, 1959). Il va donc de soi que los 
lUs doivent suivre la manière de !aire de leurs pères, 

Particl,lllôromcnt typique la réponse que les Rêchabitea font 
l 1 érémie qui leur a offert une coupe de vin : ~ N(l·us ne buvons 
pas de vin, car notre ancêtre Yonadab, fils do R6kab, nous a 
donn.é cet ordre : Vous ne boirez jamais de vin, ni vous, ni vos 
llhl; de m~roe, voua no dovoz pas Mtlr de maison, ni faire de 
aomalllcs, ni planter de vigne, ni avoir de possession; mais 
c'est sous la tente que VOI!B habitere11 to11te voire vie, afin 
de Tivre de longs jou l'Il sur le sol où voui) êt91l des 6trangors • 
(/dl'. 85, 6-7). Jérémie s'appuie sur cette fidélité pour stfgmn· 
tiller la conduite de 8\\S oontomporains qui ont abnndonnéJe 
Dieu des pàres pour suivre des dieux étrangel'll. 

A la diJiérence des grecs, les israélites n'expriment 
ptiS en termes abstraits, mais concrets, leur conception 
de la vie. En anciens nomades, ils usent volontiers 
du thème de la voie (dérék) et de la marche (halak 
àharay, marcher derrière; halak be, marcher dans, au 
sens de• se conduire d.e telle ou telle façon). A l'imitation 
de ceux .de l'Égypte, les livres de sagesse so présentent 
comme les instr.uction.s d'un père à son lUs. Alors qu'en 
Grèce le sage s'adresse en ami à ses disciple.s, en Orient 
il revendique l'autorité paternelle et considère ses élève~! 
comme des fils (vg Prov. 1, 8; 2, 1; 3, 1; etc). Ceux-ci 
doivent donc ,« marcher dans la voie de léur père •. 
c·~t par ce blais qu'on retrouve l'idée d'imitation, 
puisque l'enseignement n'est pas coupé de la vie ·concrète 
(ct P. Gutierrez, La paternité spirituelle selon saine Paijl, 
éOil. Études bibliques, Paris, 1968, p. 39, n. 2 et 3). 
On comprend ainsi que Paul invite ses fidèles à J'jmiter 
parce qu'il les a engendrés par l'Évangile (1 Cor.~. 1.6; 
infra, col. 1554). 

DICTIONN.UR:I »• 81'1Rl'l'U.U.lTj, - T. VU. 

DallJI les livres tatdlts de la Bible, on trouve;.l'l>vocation dea 
exemples de vertu donnés par· les ancêtres. Ainsi Judith {8, 
21·23) rappelle la manière dont Isaac, Jacob; Moiso ont plu 
1\ Pieu à l'heure de l'épreuve. Ben Slfach (~~·50) a dressé ln 
plus belle galerie ·des ancêtres, pour inviter BI)S disciples à 
ro6ister.à l'attrait dea mœul'IJ grecquea et à pel'Sévérer duns la 
voie des Pères (:voir au6J!i 1 Mace. 2, 61-64, et les XutatMms dt1 
douUJ Pati'Îal'ahgs, apocryphè datant siUlil douté du t•r Bi~ele 
av. J.-G.). C'est dans le mêmo style quo l'au·tour de J'épttre 
mtx Hébreux (11) dresse la liste des témoins qui on't donné un 
bel exemple de loi. 

La différence de mentalité entre le monde biblique 
ot le monde grec apparatt clairement encore à propos 
rio l'imitatio Dei. Les philosophes stoïciens on patti
enlier ont assigné à l'homme la tâche d'imiter les 
pcrf(lctions divines : · 

Ge que noull découvrirons des dieux; l'homme qui veut 
plairo I).UX dieux et leur obéir, doit s'efforcer de le réaliser le 
plus possible par la ressembl~co avec oux : si la divinité ·ost 
fldùlc, il doit lui aussi a.tro fidùlo; si elle ost Îibro, ll .doit, lui 
aussi, ôtro libre; si ollo est bienfaisante, il doit lui aussi êtrcibién· 
faisant; si elle est généreuse, il doit lui aussi être généreux. 
Ain!!i doit· il désormais tout· tai~e et tout dire comme un ému~ 
ln tour de Dieu (lhpictète, Entreti~118 u, H, 1"2.1.3; voir PS, L'~. 
coL 825-827). 

Philon d' Ale:x.andrJe s'est inspiré (le ces développe· 
tnents en fondan~ l'obligation de ressembler à Dieu 
sur le fait que celui-ci a créé l'homme à son image et à 
sa ressemblance (cf art. Ji\oLrsE GRECQUE, DS, t. 6, 
col 8Hl-815). · 

Malgré oe principe de la Gen~se, on ne peut dire que 
l'ancien Testament développe l'idée de l'imitaUon 
tle Dieu; tout l'accent porte su~,:Ia tran,scen4ance divine 
ct sur la fidélité à l'alliance. L.'injonotion du Code de 
sainteté ·: ~ Soyez saints, car moi, V'~nvé votre Pieu, 
je suis saint » (Lév. 19, 2, etc), ne signifie certes pas 
que l'homme puisse imiter la sainteté divine. Parce que 
Dieu ost l'1lltro séparé, situé au-delà de toutes Jes repré· 
sentations (d'où l'interdiction des imagos, Ex. 20, '•), 
lo peuple d'Isralll, et ohaque membre de la communauté, 
floit s'abstenir de toute impureté (a.u sens riiuel) et 
pas seulement de toute faute morale. Le mot d'ordre 
constant, c'est que l'homme doit • .marcltet dans les 
voies de Yahvé»; en ce sens on peut·parler de a marcher 
ù•mlère Yahvé ». • C'est Yahvé votre Diou que vous 
suivrez et c'est lui que vous · craiildrez, ce sont ses 
t}ommandements que vous, garderez, c'est à sa voiix 
que V'OU!i Obéirez, c'est )ui que ·vous servirez, c'est à lui 
que vous vous attacherez • (Deut. 13, .5). . 

En ce "ierset, l'accumulation d~s synol).yllles rnaniff1Sie 
bien les harmoniques du thème de la màl'che à la suite 
do Yahvé (voir aussi 1 Rois 14, 8; 18; 21 ;' 2 Rois _29, 3). 
L.a notion d'obéissance domine, une obéissance qui dans 
le Deutéronome est ennoblie par l'amour (5, sa; 6, 5, eto; 
voir DS, art. OdrssANcs), mais il n'en reste pas moins 
que la Tor!lh e~t la norme sui:" laquelle l'homme doi~ 
réglet sa condUite, et non pas Pieu dan.'l sa màjesté 
suprême. Voir R. Koch, L!i~itation 4e Dier.t dqn$ la 
morals de l'at}cien Te,stament, dans , Sttul.ia moralia, 
t. 2, Rome1 1964, p·. ~8-88. 

' 

Quelques textœ rabbiniques postérièlll'S .. à l'époquo du nou. 
·veau Testament invitent à imit,or la mis6rioordo de Dieu, 
Ainsi Ab ba Saul déclarait : • Je lui ret~~~embleral (à Dieu); de 
même qu'U ·est mlllérioordlcux et compatissant; ain.si ne.rai-je 
misérieordieux e~ çompatissan't • (Mdhilta sur E~. i5, 2). c Le 
Sltint,. béni soit• Il,• est- appelé misérioordleux : 110ia également 

'9 
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misôrlcol'dieux; il eat appolô aussi compatissant: sols pat·cllle· 
mont compatissant ... Il ost appelé plein do bonté : soi,; aussi 
plein do bonté • (Sifré sur Dcut. 11, 22, § 1,9; résumé d'après 
C. Splcq, TMologie morale du nouveau 7'estament, t. :!, coll. 
Études bibliques, Paris, 1965, p. ?05, n. 2). 

Il conviendrait d'étudier à propo!l de cos sontonr.eR les 
influences subies (grecques comme dans le cas do Pltitnn?) 
ot los réactions susclt.lles par cet enseignement nouveau . Nous 
no pouvons quo renvoyer aux études sp6c!alls6es: l . .Abr:thums, 
8trulic8 in Phariliai$m a11d the Oos$/cls, t. 2, Cambridgo, 1\121,, 
p. 136-182. - A. Marmoratein, Die NMllalm~ung Oottes (lrrû
t<Uio Dei) in der Agada, dans Jadi$c11e .Studien (Fesl><Cht·ift 
J, Wohlgomuth, 1928), p. 1114.-159. -M. Buber, Imitat io Dei, 
dans Maml'c, 1946, p. 82-~3. - H. J. Schoops, A us (rülu:ltrist
lichsr Zcil, Tübingen, 1950, p. 286-SOt. - D'après Bn her et 
Sohoeps, l'invitation à imiter Dieu serait motivée par l'idée 
quo l'homme a été créé à l'imago do Diou, mais celte expli•:nlion 
est discutée par J. Jervell, Imago Dei. Gm 1, ZfJ f. im Spiitjrt· 
<kntum, in der 0Msi8 u11d in den parûillisch8n /Jrio(or1, GOl.Un· 
gen, 1960, p. 92·93. 

Exposé d'ensemhlè sur Jo thème rlo l'imitation dans ln Hi bi~;~ 
et ln phllosophie grecquo : A. Heitmann, Imitatio D~<i, col
lection Studin anselmlnnn 10, Rome, 1940, p. 1·66. - Voir 
au51li V. J. M. Nielon, Die Kuluprachs aer NMhfolg" und 
Nachahmung Gotl63 rm1l (lcrwandter !Je::cichnungcn. im "eutes
tamentlichdn Schrifuum, dans H~iligc Ucbcrlic/eriiTI8 (Fes t~:abo 
Horwegen), Münster, 1988, p. 61J·85. 

2. LA MARCHE A LA SUITE DU CHRIST 
DANS LES SYNOPTIQUES 

A la diiTéronco du reste du nouveau Testa,nonl., 
les évangiles (synoptiques et Jean) utilisent consW.nl
ment le verbe cixoÀouSe'iv pour désigner l'attache· 
ment des disciplM à Jésus. Marcher derrière .J r\1;us 
apparatt l'attitude caractéristique de ceux que cdui-ci 
a appelés ct qui sont los témoins par excellenœ de 
ses actes et de son enseignement. Par contre, le vr1Ca
bulaire do l'imitation manque, alors qu'il est bien 
attesté. dans le corpus paulinien. Cette différence dans 
la langue attire l'attention sur une dillérence beaucoup 
plus profonde : les rapports des disciples avec .r él!us 
ne pouvaient être du mOrne type que ceux dos croyants, 
comme P aul, qui n'avaient pas connu Je Jés11s de 
l'histoire et vivaient dans la roi au Ky rios glhri fié. 
La distinction entre la Nachfolge, comme marque de la 
période prépaseale, et la Nachahmllng, comme n;~rac
tère des temps postérieu1•s, est donc nécessaif·,~. Il 
conviendra cependant de nous demander si, dans la 
marche à la suite de Jésus, n'étaient pas déjà conlunuos 
les dispositions essentielles qui s'épànouiront dan~; 
l'imitation au sens paulinien. 

Rtlfloxiorl$ méthodologiguca. - Ln bibliographie est co ttRi<lé· 
rablo. Nous nous bornons à signaler les contributions lu:; plus 
marquantes do la dernière décade. 

a) Du cOté catholique, lo travail principal est celui d'AnRflim 
Schulz, Nachfolgen und Nachahmen. Studicn. aber das Verhiiltnis 
<kr lleutmamsnùicllcn JUngerschaft :rur urchristlichsn Vorbild· 
clhik, Munich, 1962 (résum6 : Jiingcr des 11srrn, Munich, 
19&1,; traduction française: 8ui11re et imiter le Christ d'après le 
nouveau Testament, Paris, 1966, citée ici). Schulz est tr.)s in· 
fluon c6 par les articles parus dans Kit toi (' AxoÀo\IOtm, t. 1, 
p. 210·216, par Kittcl; lll•~~otoJJ.«L-I.Ua.t'!T'Ilc, t. 4, p. 661-671!, par 
W. Mlohaelia). Il mot en œuvre la môthode de la Fo~mgesr.llir.ilte 
et, sans un sentiment sufllsant du caractère hypolhùLiquo 
de son classement, il oppose trop syst<Jmatlquement les di verses 
couches de la tradition. Belon lui, dxoÀouOstv a six acC()plious 
dilférontes : l'accompagnement physique par le pouplo, les 
11ympaUùsnnts, les Douze ou quelqu0s disciples isolés;- l'obli· 
gaüon do l'élève (Luc ilo, 27; Marc 8, 3~); - métaphurc du 
v.a&!)TIIc (Marc i, 17-18; Ml. 111, 28);- communauté Je ùes· 

tin (J cml12, 26; 18, 86-S?; A poo. 14, 4);- signification dérivée: 
croire (J~a11 8, 12; 10, 4-li et 27);- acception morale: suivrè 
= imiter (Luc 1,, 2?; Marc 8, sr. ; 1 Pierre 2, 21). Sohult 
lJ\sisto beaucoup sur la èOrrespondnnco ontro los rolaUons do 
J6sua avec sos disciplos ot los relations d'un mattro juif ot de 
sos 6làvos (p. 18-2(&). Co point do vuo nvaU été pourtant rejeté 
par K. II. Rongstorf (.M«YYd'IIAl, dans Klttel, t. ~. spéclnloment 
p. 434.-465). Il manque à Schulz d'avoir nssez souligné la corn· 
munnuté do vic qui existe entre Jésus et ses di,soiples. 

R. Bchnaokenburg n dressé un bilan, hien charpenté, de$ 
textes dans Die sittlicllc Bot8oltaft d~s Neu~n 'l'cstamentu 
(Munich, 1951, et 1962; trad. frnnç. u message moral du nouveau 
1't8141ncnt, Le Puy-Lyon, 1963 ot 196?, p. '•3-52, 11.5-150, 186-
196). 

On trouve dans la Théolosie morale du norwcau Testament de 
C. Spieq une mine do rM6roncos et d'aperçus de vnleur (p. 688-
?44). Tout ost ordonné à partir du thème de J'image de Dieu, 
co qui est normal d'un point do vue sy11tématique, mais ne 
pormot pas do saisir le développement historique du thème 
do l'Imitation du Christ. 

b) Du cOté protestant, Ill. Larsson (Christrw als Vorbild. 
Eine Untersuclmng .:u den pauliniscllen Tau(· und Eikontcx· 
ten, Upso.la, 1962) a centré son travail sur l'Interprétation 
des textes qui mettent le bapt4mo on relation avec ln mort et 
la résurrection du Christ (Rom. 6, 1·11; Col. 2, 11, à S, 4; Gal. 
2, 1!1-20; flph. 2, 4-7) ot sur ceux qui considèrent le Christ 
comme l'Imago de Dieu (Col. S, 10 svv (et 1 , 15); Eph. '•• 24; 
Phil. 2, 5·11; 2 Cor. 3, 18, et 4, 4; Ron~. 8, 28-90; 1 Cor. 15, 
44-~9). L'auteur n eu Je souci da rollor l'onsolgnomcnt pauli· 
nion à la tradition évangélique. Do là, un chapitre, auquel nous 
sommes très redevahl\1, sur la NMII(olgc Jtsu dans les évangiles 
(p. 29-~ 7). 

c) En 1966, les Ephemerides theowgicac Ùlvanicrl$e8 ont publié 
deux importantes contributions de Thysmnn et de Aerta. 
R. 'l'hysman étudia L'éthigue de l'imitation du Christ dans ù 
noupeau 7'estanumt. Sit"ation, notations d variations du thdme 
(t. '•2, p. 1.88-175). L'auteur distingue neltomont Jo thômo 
théologique de ln • suite • du Christ,•!!SSélltlellomont religieux, 
ot Jo tMmo éthique. de l'imitation. -Dans )e cas do • srûvr~ 
le Christ • ou • dtr~ à~cip!e ~. • U s'agiL d'une communnuté 
stable ou d'une communion do vlo nu Christ, qui part d'une 
initintivo divine, qui est don, grâce •·- Concept éthique, colul 
d'imitatio11, peu allcst6 dans les synoptiques, mais dtlvolopp6 
dans les épUres, npparalt surtout dans un contexte do pnrénèse 
ou do liturgie baptismnle (p. 14 7). Malgr6 lo caractère parfois 
artificiel do cette distinction, R. Thysmnn n rédigé un bon 
chapitre de théologie biblique ot conclut à l'importanco do 
l'imitation du Christ poul' la théologie morale. 

'l'h. Aertlt (Suivre Jés!UI. Évolutioll d'un thème bibliq11o /lam 
les tlva,lgi/ss synoptiqru:s, p. 4?6·512, richo bibliographie), 
bien quo la crllique contemporaine lnslsto sur les tendances 
propres à chaque évangéliste (1'raditicnsgeschichtc), pense que, 
pour Jo thômo de la • suite de J 6sus •, on peut étudier ensem
ble les trois synoptiques. Il distingue trois stades : 1) la trad!· 
lion nu stade pré-communautaire (centré sur l'appel des dlsci· 
pics),- 2) la tradition au stade communautaire (los conditions 
pour suivre Jésus), - 3) ln trndition au stado rédactionnel. 
La distinction ontro le premier stade ot Jo second resto sO\lvont 
hypothétique. Mals en général on appr6clern ln flnosaa dus 
ri.nàlysos do Th. Aerta qui sal t prendre ses distances vis-à-vis 
des positions systématiques de ln critiq\te allemande. 

d) Dans les années 1967·1968 ont paru en Allemagne deux 
études protestantêS, orientées dans un sèns diamétralement 
opposé. Dans NMh(olgc "nd Nachahmrmg Je&u Cllri$ti im 
Neu~n Testam11nC (Tübingen, 1967), H. D. Betz s'emploie à 
distinguer Jo. Nachfolge, èOnCêpt palestinien, et 1(1 Mim~sis 
cultuello telle qu'on la trouve dans les religions à myslôros. 
Solon ln première partie, on no peut guère &avoir quels tm·ont 
les rapports entre Jésus et ses disciples; Betz met nu compte de 
la Gcmeilldctheolo&ie la plupart des logia relatUs à ln suite de 
Jésus. La alrueturo do la pensée de Paul M serait pas gnostique, 
mais myst.ériquo (mystcrimhaft); Paul ne connaissnil rien sur 
le Jésus do l'histoire (p. 1 ?8) et il s'agit pour lui aeulomont 
d'une configuration du chrétien au mystère de mort et do résur
rection du Christ. Le thème do l'Imitation morale n'appara1t 
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qu'avec la 1• Petri ct trouve son point culminant dans ln 
Mtzrtyrc de Polycàrpc. 

La thèse de M. Hengel'(Naclifolge und Oharisma. Eine exege
IÎ8ch-re/igion./lge$cliic11tliche Studie zu Mt. 8, ~1 f. und JBàu Ru( 
in die Nachfolge (Berlin, t!lGS) constitue une réaction très vive 
contre l'idée que Jésus 8è soit eomport6 comma un rabbin il 
l'égard de ses disciples. Partant 'du logion • Suis·moi et laisse 
Ica morts étitllrrer leurs morts •, 11 met en valeur le caractèr(• 
prophétique ct eschatologique de cet appel et le compar.11 lo 
celui des • prophètes • zélotes, si nomhreu:l( alors, qui çher
chaient à en trainer le pe1,1ple dans le désert pout• y rec.evolr •lM 
signes d1,1 anlut •. Ajoutons que M. Hengel souligne bion le:; 
différences entre Jésus et les zélotes. On apprécie dans cc tra .. 
valll'e1lort pour atteindre le Jésus do l'histoire par delà toute~: 
les hypothèses três contestables qui s'nccumulent au sujet de 
ln Gcmcirulcthcologic, mais on prendra ses dist~nces via-à-vi~ 
de l'idée que Jésus est seulement l'annonciat$ur dê la crise 
eschatologique imminente. 

1_o L'i.m.itation de Dieu dans la prédication 
de Jésus. - En quelques mots, Marc a résumé la 
première prédication do Jésus : " Les temps sont accom
plis et le Règne de Dieu est tout proche : repentez
vous et croyez à la bonne nouvelle » (1, 15). Il s'agil. 
d 'une proclamation eschatologique, qui ne prend tout 
son sens que si on la replace dans le contexte du temps, 
marqué par une ardente expectative du siècle tutut· 
(of les apocalypses et les textes do Qumrân) et ·spéciale
ment par l'appel radical de Jean-Baptiste. Le grand 
tournant de l'histoire est arrivé; Dieu prend en main 
sa cause, il va établir son Règne parmi les hommes. 
A ceux-ci d'entrer dans l'événement par lin rétourne
Înènt complet de mentalité (metanoia; voir art. CoNVER
SioN, DS, t. 2, col. 2282·2235). 

Jésus no se borne pas à déclarer que les promesses de 
l'l!Jcriture sont en train de se réaliser (Luc ~. 18·1. 9); 
il se présente comme celui par qui la Bonne Nouvelle 
opère son œuvre, selon la conception tràditionnelle dr?. 
la Parole de Dieu efficace (l$. 55, 10-11, et parabole du 
semeùr). Il s'emploie en même temps à !ah·e découvrir 
à ses auditeurs la véritable nature de ce Règne de D'leu 
qu'ils imaginaient sous des formes tJX~érieures et 
empreintes de nationalisme .. 'l'rop d'auteurs se repré· 
sentent de façon simpliste Jésus comme l,e shnplt~ 
annonciateur de la Fin ( Naherwartung) . J. RatzingeJ• 
fait remarquer que, d'un simple point de vue histo· 
rique, pareille rMuction du message de ,JésllS re·nd 
incompréhensible le développement dù christianismt>. 
(Einfi,iltrung in das Christcntum, Muniçh, 1968; trad. 
frimç., Foi chrétienne hi~r et auj'ouri:l'ltui, 'l'ours, 1969, 
p. 1~1·1~S). Si Jésus n'avait été qu'un apoça.lypticien 
commo tant d'autres à cette époque, pourquoi son 
œuvre aurait-elle survécu? 

En réalité, dans l'annonce du Règne, la manifestation 
du Nom de Dieu tient une place essentielle. Parce que 
Jésus vit lui-même sa qualité de Fils selon un mode 
unique, il dit Abb1LI avec un ~ccent qui a pro(ondément 
marqué son entourage. Par sa parole et.son action, il 
révèle le vrai visage de Dieu et apprend à ses. disciples 
à glorifier le Père qui voit dans 'le secret. Il leur inculque 
le sens de leur dignité d'homme non en partant de l'idée 
qu'ils ont été créés à l'image de Dieu, mais existentlel
lement en leur apprenant à 'vivre sous son regard et à 
l'invoquer comme Père. 

Jésus fixe comme objectif la proprQ perfection de 
Dieu (selon Mt. 5, 48). Le texte parallèle de Luc, qui 
s'harmonise mieux avec le contexte antécédent (amour 
des ennemis) et semble plus conforme à la déclaration 
originelle de Jésus, invite à la miséricorde : « Devenez 

(y(..,e:aOe:, c'est un effort à poursuivre) miséricordieux, 
comme votre Père est miséricordieux » (Luc 6, 36). 
C'est ainsi epie les hommes seront « les fils du Très· 
Haut ~ (v. 35) (voir R. Schnackenburg1 :Ce mellsage 
moral, p. 1~5-147). 

Cette miséricorde du Père, qui fait luire son soleil 
e t pleuvoir sa pluie sur les justes comme sur les pécheurs, 
est concrètement rex>résentée par le ministère de Jésus 
qui, au grand scandale des . pharisiens, acc~eille les 
pécheurs publics et mange à leur table. Typique à cet 
égard la manière dont Jésus justHle sa conduite en se 
référant à celle du Père quand il raconte les paraboles 
de la miséricor!le (Luc 15). Ce point a été excellemment 
mis. en lumière par J. Dupont (11 Soyez parfaits », 
Mt. 6, 48 i « Soyez mistfricordieux », Luc 6, 86, dans 
Sacra Pagina, t. 2, Paris-Gembloux, 1959, p. 161). 

L'imitation de Dieu pour un chrétien ne représente 
donc pas la poursuite d'une perfection abstraite, 
!.olle que la réflexion philosophique peut la. concevoir, 
mais l'imitation d'un Dieu qui se compromet dans 
l'histoire et se révèle à nous en Jesus-Christ (E. J. Tins· 
lt~y, The Imitation of God in Christ. An Essay on the 
Biblical Basis of Christian Spirituality, Londres, 196'0). 

Comme nous le verrons~ dans le seul passage pauli· 
nien o\i il est question de l'imitatio Dei (Éph. 5, 1), 
celle-cl est mise étroitemen·t en rapport av(;lc le pardon 
mutuel (4, il2) et l'exemple du Christ (5, ~). La corres· 
pondance entre la doctrine de Paul et celle .de Luc 
est frappante et permet de conçlure que Paul se réfère 
dans la circonstance à: une tradit~on. évangélique. 

zo L'appel d~B disciples. - Les emplois les 
plus caractéristiques du verbe iixo'Xou9&!" dans les 
synoptiques se rencontrent dans les récits de vocation : 
appel ~es quatre premiers ~P1Jr~J,;.uffiéS"7'bor~s .du lac 
de Galilée (Marc 1, 16·20 etwpal'.hdi,ppel·(le LeVI !1 son 
comptoir de péag~r (2, 18·1~ et par.), appels divers 
~~r·oupés dans le cadre des,signf;ls messianiques de Jésus 
(Mt. 8, 18·22) ou dans celui de la montée vers Jéru
.salom (Luc 9, 57·62). 

Le genre )jttéraire est diverSement apprécié. M. Dibe~ 
lius a sans doute raison d'y voit• des paradigmes, com
posés dans un b1,1t parénétfque (Die Formgeuahiohte 
dM Evangcl~ums, {-e éd., 'fUbingen, 1961, p. ~0). L'his· 
toire est racontée pour susciter la disponibilité à 
l'appel du Seigneur. Il n'y a pas, de véritable analogie 
dtl structure entre les vocations d'apôtrçs en Marc et 
la vocation d'Élisée (1 Rois 19, 19-21; c( Tll. Aerts, 
art. cité,· p . ~82, n. 22). Beaucoup plus que l'auteur 
du livre des Rois, qui écrit un vrai récit, l'éva,ngélisto 
centre tout sur la parole de 'Jésus : « Ici derrière moi, 
eL je vous ferai devenir pêcheurs .d'hommcs »(Marc 1, 
17 et par.). Dans son commentaire (.Vas Er,angelium tk$ 
Markus, 1 ~éd., Gottingen, 1937,, p. 31-88), E . Lohmeyer 
compare l'appel décisif de J Çsul! àla Parole ,9fficace de 
Dieu lors de la vocation des grands proph,ètes, de l'ari
r.ien Testament. On ne décèle aucun intérêt pour la 
psychologie de11 appelés; seules comptent la Parole 
du Christ et l'obéissance empJ'e~sée des disciples. 

« Suiv.re .le maitre » exprimait, dit A. Schub; (p. 16), 
« la p,osition du disciplé par rap,~ort à son maîtfe », 
Il ne manque certes pas d'analogies entre· la conduite 
de Jésus et celle des rabbins. Biao que Jésus n'ait pas 
fréquenté les écoles (cf Jean 7, 15), il manifeste une 
connaisl!ance de l'Écriture qui lui perme~ de trouver 
dans les discussions le passage qui désarme ses adver· 
snires. A la manière de son t~mps, il emploie des sen-

• 
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ton ces dans lesquelles chaque terme a son répondan L 
dans un second mombrtl de phrase, il utilise des tecb • 
niques de composition qui facilitent' la mémorisation, 
et imagine un grand nombre de paraboles. Après avoir 
.donné son enseignement à la foule, il prend à part ses 
disciples pour leur expUquer ce qu'ils n'avaient pas 
compris et leur réserve la révélation des « mystères dtl 
Royaume ». Ces analogies, bien étudiées ,par B. Ge l'bards· 
son (Memory and Ma,~cript. Oral Traditior~ and 
Writtert Transmission in Ralibinic Judaism and Early 
Cliristianity, Upsala, 1961), offrent le plus grand intérêt 
pour l'étude de la transmission de la tradHion évan· 
gélique, mais elles ne nous permettent pas de reconnaltt·tJ 
le caractère unique des rapports que Jésus établit 
avec ceux qu'il appelle à lui: 

Comme l'ont montré, par exemple, Rengstorf (dan:; 
Kit tel, art. M~a~v(l)) et M. Hengel ( N ac1tfolge un(t 
Cliarisma), la conduite de Jésus n'a pas de cominuM 
mesure avec celle des docteurs de la loi. Normale men L 
ce sont les jeunes désireux de connaltre la 'forah qui 
vont trouver un maitre et se mettent à son école, no" 
pour le suivre personnellement (« marcher derrière •) 
figure dans des anecdotes se référant à un voyage, selon 
M. Hengel, p. 57, et n'.a pas · normalement Je' sens de: 
«être disciple de»), mais pour ~tudier la Torali (HengeJ, 
p. 56). Plus un mattre a de disciples, plus il ost honoré. 
L'élève reste aux pieds de son maitre aussi Jongtemp:~ 
qu'il n'a pas acquis toute sa science. Il devient a]OI'!:> 
un maître indépenaant. 'l'out autre est ra situatiort 
évangélique. Les scènes de vocation sont centrées sur 
l'attachement àla personne de.Jésus qui prend l'initiu
tive et agit avec une autorité prophétique. 

so Marche à la suite de Jésus et conununautô 
de vie. - Attentif au' lien entre l'appel do Jésuf; 
et l'envoi en mission, A. Schulz conclut que, « dans h1 
couche la plus ancienne de la tradition synoptiqut! , 
l'expression « suivre Jésus • désigne simplement unü 
fonction, un service, celui de la libération du peupln 
d'Isra~l tout entier » (p. 55) et que les exigences s i 
dures posées par Jésus sont seulement « des conditions 
proff)ssionnelles » (p. 37). 

Des réserves s'imposent vis-à-vis de cette positiOtl 
unilatérale. Il est vrài quo Jésus appelle des disciples 
pour les ass66ier à son œuvre ,de prédication et d'expul
sion des démons (comparer Mt. 10, 1, 7, et (t, 28-25). 
mais l'utilisation du mot « professionnel » risqwJ 
d'induire en erreur. Dans ·ta monde moderne, il est. 
fréquent que l'activité la plus personnelle et la plU!> 
dynamique se déroule dans des activités complémen· 
taires choisies. librément, dans un esprit de gratuite\. 
Or, ce qui ressort de l'Évangile, c'est que la tonctlon d•J 
disciple voué à la proclamation (lu Règne repose d'abord 
sur une communauté de vie a'Y'ec le Maitre. Le récif. 
de l'institution des Douze par Marc est très révélateur : 
• J ésus en établit douze pour qu'ils soiènt avec lui 
ct pour qu'il les envoyât prêcher)) (3, 14). CommuJ;J,al,ltü 
de vie ct envoi en mission sont indissol'ublement liés : 
la mission ne pout se réaliser que si cet « être avec Jésus J) 

permet à l'apôtre de représenter son Mattro. · 
D'éjà un rabbin n'avait rien d'un professeur modern•J 

q\li établit une séparation entre son enseignement el. 
sa vie privée. Il formait ses disciples non seulement 
par son interpréta'tioll, de la Torah, mais a:ussi par la 
manière conèrè.te dont il la pra~iquait (exemples dam; 
B. Gerhards~on, op, cit., p. 181·189). Ce mode de forma· 
tion est attesté ·dans tout l'Évangile. Si' Jésus a appelé 

des pêcheurs du lac, il a partagé son existence avec 
eux. ~'tlloisnait·il pou~ prier qu'aussitôt ses dlscipl~ 
partaient à sa ·rechçrche (Marc 1,. S5-S6 et par.). Loin 
de présenter le Christ colJlme un Ml;lttre ,qui dicto ·d@ 
sentences intemporelles, l'Evangile attes·te C(U'il prenait 
souvent pour point de dépant de son enseignement dés 
circonstances concrètes : discussions sur les tradition,$ 
des anciens, ,questions des disciples, attitudes repréhen. 
sibles à corriger, etc. C'est par cette vie commune que 
;résus a formé les siens à leur future mission. L'exemplf) 
n'y avait·H pas sa place? 

Traditionnellement les rabbins se faisaient servit 
par leurs disciples (ct W. D. Davies, The Sètting ol tl~ 
Sermon on the Mount, Cambridge, 196(.., p. ~55-467 ) . 
'fout autre est la conduite de J ésus. S'il forme ses 
apôtres à l'action et recourt à leur aide pour le minW. 
lère, jamais il n'adopte une attitude de chef qui utilise 
à son profit la disponibiliW des autres. J ésus a ,attir,é 
l'attention sur le caractère paradoxal de sa conduite : 
tc J e 11uis au milieu de vous comm,e ceM qui sert • 
(Luc 22, 27). Pareille attitude entratne une obligation · 
pour ceux qui l'accompagnent : cc Le~ rois des natiPI\8 
leur commandent, et ceux <JUi exercent l'autorité sur 
oux se font appeler bienfaiteurs. Pour vous, Il n'ep 
va pas ainsi; au contraire, que le plus grand parmj 
vôU$ se compor.te comme le plus jeune, et celui q),li go'l;' 
verne .comme celui qui sert » (.22, 25·26). Etre a11eo 
Jésus, c'est d~couvrir un autre ~rdre de grandeur 
que celui de la chair ou de l'intelligence, c'est entrer 
dan1l l'ordre de la o_harfté dont J ésus est le viva~t 
révélateur. 

Déjà le récit de la vocation des apôtres manifestait 
une exigence de !létachement à l'égard de la ramille 
~~ t des biens (ct art. CoNsELLibÉV:AN W ~fs, DS, t. ~· 
cql. 1592·1.609). ,... ..t,.. ';;1 , 

' Nous choisirons ici un exemple particuli~rement dr(lma· 
tique. • L'un des dîilciplea lui dit : • Seign'e11r, permots-mol 
rie m'en aUer d'iù>ord onierrér mon pàrê •· Mals Jésus lu! répll· 
que : c Suis-mol (' Axo).o60tl ~~oo1), et llllsso les morts enterrer 
leurs mo'l'ts • (Mt. 8, 21·22, ct Luc 9, 59·60). 

M. HongéLa attiré l'attention sur le caractére scandaleux de 
cotte réponse : p.our le monde antique rien de plus sa,cré quQ leli 
devoirs funèbres (p. 9·10). La déciaio~ de Jésus, qui rompt 
ainsi avec la loi et la coutume, n'a do précédents lointains 
que d$ps l'interdiction laité à J 6rémlo do participer à des 
ful'léra~lli)S (!tir. 16, 5·7), eu à lllzéohiel de taire le deuil pour sa 
foiriü'lo (Bz. 24, 16•17). Mals, dans ces deux cas, l'ordre divin 
signifiait la proximité de la terdble catast'rophe devant laquell~ 
ne pouvait compter àucune peine particulière, Tout autrè 
est l'accent de la parole de J éa.u~· Il n'ost pas lo som~ro annon
Giateul' du Jugement immill.ént, mals il est celui qui créo la 
pai~ par 1100 in~rvention : •• Va on paix; ta fQi t'a sn\!Vé • 
(Luo 5, 48, ote). Il taut saisir lo pri.J: de cette communion avec 
Celui qu.l rostaur~ la Vie. ' ' 

Pour comprendre dell e:,:igenoos si dures, il 111-ut considérer 
comment Jésus les a vécue~. dans un détaehêrrtont tadloal. 
Au scribe qui-ue propQ§e do lo llllivro partotit o,l'l U Ira, le Maitre 
répond : • I;es renards ont dos. taniàréS ot los oiseaux du ciel 
ont des nids; lo Fila do l'.hommô,. lul, nia-pas où reposer la 
lête • (Mt, 8, 20). La rupture avec le clan tamUial, Marc en a 
consc,r~o le ,souvenir en ter~és presque br~tau:!t, • Les sionll 
partirent p~ur se saisir de l~i, ~r il~ ~isaient , : Il a, perdu (o 
l!ens (t~t<rl"ll) • (S, 21). A coux qUI hn tllgnti.lont la présence d,e 
sa mère et de ~;~es frères et sœurs, J â~\ls râpllquo : • Voic;i ' ma 
mêrê et rues frères. Quiconque tait la volonté du Père, cclui·là 
ust mon trôro et ma sœur et ma mère • (3, 3~·35). 

C'est' une nouv~l~e famille que Jésus constituê 
autour de lui, en révélant la volonté au Père. 

' 



' 

1545 DANS LES SYNOPTIQUES 1546 

4° Marche à la suite de Jésus et portement 
de oroix. - Dans la vie de Jésus, l'inte,rr,ogation 
des apôtres et la confession de .Pierre à Césarée de 
Philippe ~représentent un tournant déc~if. Or, aU&sitôt 
apros cette scèn.e de lumière, Jésus « commença de 
leur en~eigner que le Fils de l'homme devait bea1,1coup 
souffrir, être rejeté par les anciens, los gran$ prêtres 
et les scribes, être qtis à mort et, après trois jours, 
ressusciter » (Marc 8, 31-SS; cf J.-L. Chordat, JésU8 
devant sa mort dans l'evangile de Marc, Paris, 1970). 
L'enseignement parut si scandaleux que Pierre ·Se mît 
en devoir de ramener son Maitre au sens de sa mission 
messianique. Ce fut pour s'attirer une cinglante réponse 
qui rappelle la réponse au 'l'entateur (Mt. 4, 10 et par.). 
l!Jn voulant détourner son Mattre de lâ croix et le main-, 
tenir dans les perspectives du messianisme poplilaire, 
Pierre_joue <;lonc le rôle de Satan.'S'il veut rester « dis
ciple », il 1 ui faut renoncer à des eàpoirs trop humains. 
Le « derriète moi » ne résonne-t-il pas en outre comme 
un rappel de la vocation? Le discipl~ n'est p,as au~des
sus du Maître (Mt. 10, 24); il ne lui appartient pas 
d'lnhéchir son enseignement; 

Ce rude avertissemeht est suivi par une ln'Vltation 
à porter la croix : « S~ quelqu'un veut venir à ma suité, 
qu'fi se renie lui-même, qu'il se charge de sa croix et 
qu~il me liUive » (Marè 8, 3~ et par.'; ce logion figure en 
d'autres COQte~tes: Mt. 10, 38, et Luc 14, 27). 

1 ' 

L'lnt,roductlon rédactionnelle varie,d'1,m évangile à l'autre. 
Matthieu qui a conservé la prés~ntation la plus ancienne ne 
mentionne que les • disciples •; Marc et Luc élargi!ISént l'audl
toirè, pour montrer comment la scène vaut pour tous les chr6· 
tiens. 
. Des critiquéS ont rejl)té l'authenticit6 de cet appel, en arguant 

du lait que, Jésus ne pouvait prévo)r sa mort, et a fortior~ celle 
de ses dlsclplll8. E. Dinklor s'elit efforcé de retrouver Je sens 
~rimitil : Il ne s'agissait pas dola croix, mais du Signe d'appar
tenance à Dieu (représenté par la Jottre tau, qui ll'VIlit la forme 
dè croix, d'après Ë:~. 9, 4·5) (Jcsr~ Wort 11om Kreuztrasen, 
dans Neutesta1nentliahe Studi<~fl fUI' R. Bultmann, Berlin, 195(u 
p. 110-129). Pareille explication repose sur une telle cascade 
d'hypothèses qu'allo crée plus de' difficultés qu'elle n'en résout! 

A l'encontre des critiques qui rejettent CllH textes comme des 
productions de la communauté après PAqu~a. J. Jeremias a 
montré lè C{lractère archoJque dès annonces do la Passion 
dans l'lllvangUe ét les a. rattachées aux prophOtlos du Servi
teur de Yahvé qui tion·nent tant de place dans Jo message élo 
Jésus (n(l(t~ OcoO, dans Kittol; t. 5, p. ?09-?13, et Mess'aqe 
clntraldunou~>oau Testament, trad. franç., Paris,1966, p .. 46·53). 

D'autre part, comme l'ont rappelé récemment M. Hongel 
(Die 2'-elote1~, Leyde-Cologne, 1961, p. 266) 9t J. Gwyn Qrilflths 
(The J)jQciple'tt Onm, dans New Tcstamern Stu,dies, t. 16, 19?0, 
p. 8~6-36'•), Il! s11pplice .de ln croix n'était pas rare dana la 
Palestine du premier siècle, agitée par tant de • prophètes 
z6Jotll8 • qui appelaient le peuple à les suivre pour obtenir la 
libération du pays. Ce rapprochomant ne signifie pas quo J 6sus 
partageait l'ideal des zélotes, mals li pouvait, en reprenant une 
expre11sion qu!lsi proverbiale, montrer quo ses disciples, po,ur 
éntrar dans la Vie, devaient être prGts à allron ter les pires 
6prouvll8. 

Ma,lgré quelques variantés, l'ensemble du développe
ment sur le renoncement à soi-même et la perte de sa 
vie pour le Christ présente assez de ressemblances dans 
les synoptiques et une liaison assez ferme avec la 
péricope p1•écédente pour qu'on puisse remoi)ter à un 
stade présynoptique de la tradition. L'enchatnemont 
des idées est rendu plus sensible , par la reprise d'un 
mot-crochet, lmL<J(I) !J.OU. A la suite de N. A. Dahl 
(Formgeschichtliohe BI!Obacktungtm zur Christusver-

ltûlldigung in dol' Gerru:ind8predigt, dans Neutesta
mentlicl~e Studien fû~: R, Bullm(tnrJ, p. 3-9.), Tl1, .Aerts 
(art. cité, p. '•92) rapproche donc cette st~ucture de 
celle qu'on observe dans Rom. 15, 2·8 et 7·8; Marc 
10, 44-45,; 1 Pierre 2, 21-24; 3, 18-20, et dans Phil. ' 2, 
5-7. Cette observation montre que, très tôt, le thème 
de I'imitatio Christi fut lié à celui de la soquela Christi, 

L'idée que le disciple doit participer au destin de 
f;on Maitre n'existe-t-elle qu'au stade communautaire 
elu téxte (Aer•.s), ou· a-t-on le droit de la faire remonter 
plus haut encore? Avant Pâques, les paroles du Cfuist 
ne pouvaient a:voir la clarté qU'elles acquerront ensuite. 
L'Evangile dit que l'annonce de la Pa5sion était un lan· 
gage fermé pour les disciples. En dépit de ces réserves, 
un peut se demander si les paroles de J ésus ne eonte-· 
naient pas en germe la doctrine qui sera explicitée par 
la comm'qnauté chrétienne, avant même la synthèse 
théologique· de Paul. Or, dans ses prédictions de la 
Passion, Jésus se présente paradoxalement comme le 
« l''ils de l'homme » (Marc 8, 31 et par.). Dana le livre 
de Daniel auquel ce ·titre· est emprunté, U désigne une 
" personnalité.{corporative »1 dont le sort commande le
(lestin « des saints du Très-Haut ». L'élément nouveau· 
du message de Jésus, c'est que l'exalta.tion du Fils de 
l'Homme est conditionnée par l'accomplisseme·nt de 
l'œuvre du-Serviteur de Yahvé, appelé à donner sa vie 
on sacrifice expiatoire pour la multitude (cf Mare 10, 
1,5, et 1,. 53). SI Jésus s'oiTre en rançon pour les hommes, 
ce n'est pas se!llement en se substituant aux ·pécheurs 
(&v·d no)J.rov, Ma;oc 10, 45)1 mais E~n posant l'acte 
qui commande la destinée dé ses· disciplés. 

La participation des disciples à la souffrance apparatt 
flone dans la logique imrnaturelle de la Jl.lission du 
Fils de l'homme-Serviteur: SiiWt.::cdJwn..~Û:r \ci le récit 
d0 la Cène (voir art. EucHARISTIE, ··nSdl· 4, col. 1558-
1.565), nous· rappellerons la question de la mère des 
fils do Zébédée. Il s'agit pour elle d'obtenir que ses 
fils soient associés le plus possible à la gloire du 
Messie. « Vous ne savêz pas ce que vous demandez; 
pouvez-vous boire la coupe que je -vais boire? » (Mt. 20, 
22; Mal'o 10, 38 ajoute « et être baptisé du baptême 
'!ont je dois être baptisé »; voir 4,. Feuillet, La coupe 
t<t le bap!Otr!C de la Passion, dans Rtwue biblique, t. 7~, 
1967, p. 356-391). llln un sens·, la co.upe et le baptême 
:;ont uniques; Jes discîples ne savent ce qu'ils r,éponde~t . 
quand ils déclarent : « Nous le pouvons » (A. l<~euillet, 
p. ::163). L'image de la çoupe s'éclaire par ses antécédents 
bibliques et elle 'Vise'' le châtiment divin des péchés que 
.Jésus subira à la place des coupables ~ (p. 376). Pour
l.aot, il ·y aura une partic!patiow des fils de Zébédée 
au destin de leur Mattre : « Vou8 hoirez ma coupe, et 
le baptême dont je dois être baptisé, vous en serez 
baptisés ». 

• Cette pensée est en harmonie avec tout le oonte:x:to évan
gl\lique antécédent et subséquent où ll8t lndiqu<l avoo insistance 
le devoir qui incombe aux disciples de porter· leur croix à la 
11nit.e dl! leu:r Maitre ... L'imitation du Christ est un des fonde· 
ments et une des caraotéristiquéS les plus remarquables non 
noulomont do la dootrlno évangélique, m~s encore de toute la 
morale néo·testamontalre • (p. 989-98~). 

J.,a notion do participation permet de rendre compte des 
:1sstJrances quchl' ésus adressé aux siens. • Le di sol plo n'est pas 
nu~del;lljus de aon '?tf!lltr11, ni le serviteur au-dessus de son Sei· 
glluur; qu'il suffise au disciple d'avoir le même sort que ·sop• 
Matlre ot au serviteur celui ,de son Seigneur' (Me. 10, 24-25). 
A ceux qui auront porsllvér6 a:voc llii dans les épreuves, J ésuil 
déclare : • Je dispose pour vous du. Royaume, cQmmo mon 
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Pilro on a disposé pour mol; vous mangerez ct boirez :\ mn 
table, ot vous siégeroz sur des trOnes, pour juger les douro 
tribus d'IsraAl • (Luc 22, 29·80). 

so L'appel à suivre Jésus étendu à touH. -
Les synoptiques établissent que J ésus a choisi un CC l'lain 
nombre de disciples, les Douze et d'autres, pour eu rairo 
le point do départ du nou1J'ol Israël et les associer ::t sou 
œuvre évangélique. Le verbe cixo).ouOc!ll a éM con~1ci·vé 
fidèlement pour désigner cette première étape 0 1i los 
disciples partageaient la vie de leur Maitre. 

Mais comme le rooonnatt 'l'h. Aerts (art. cit., p. 41:14· 
485), il ost arbitrah·e de restreindra· cet appel hlstol'iquc 
à suivre J ésus aux seuls missionnaires et de n'uLL••c 
au compte de la théologie de la communauté ( Gc111eitl· 
<ktheologic) toute application au cas individuel, comme 
p ar exemple l'appel du jeune homme ri~he (Marc 1.0, 
17-22 et par.; voir l'étude tt•ès fouillée de s. Léf(nsse, 
L'appel du riche, Paris, 1966). 

Sans traiter on détail ce point important, indiquons 
au moins des principes de solution. Si, dans sa c\ons· 
cience messianique, J ésus so savait le seul dispens:tl.cmr 
de la Vie que le Père voulait communiquer aux hommes, 
ne devait-il pas inviter tous les hommes à se tourner 
vers lui? "Venez à moi, vous tous qui poinoz et J>loyez 
sous le fardeau, et moi je vous soulâgerai. Chn•·gez
vous do mon joug et mettez-vous à mon école, (:ar je 
suis doux et humble de cœur, et vous trouverez s•Jula
gement pour vos âmes. Oui, mon joug est aisé et mon 
fardeau léger» (Mt. 11, 28-SO). 

L'exégèse d'A. Schulz est faussée au point de dc'IJHll'L 
par l'équation rigide établie entre • marcher à la suite 
de Jésus ~ et u être appelé comme missionnaire » . .Wn 
réalité, les évangiles témoignent d'emplois val'i(:); fln 
verbe chtoÀouOei:v qui ont en .commun l'attachemen L tt la 
personne de Jésus, mais ne signifient pas toujours un 
ministère. 

Le ens del! femmes do Oalilllo qui suivaient la groupe apns
tollque est éclalr®t (Luc 8, 1·3; 23, 49). ElUes suivent (l'ellus
même8, sana Otre appelées à un ministàre quelconque, mais un 
raison do leur roi en Jllaus qu'elles considèrent comme • un 
prophète pul88ant en parole et en rouvres •· Un autre oxOJmplc 
est fourni par l'aveuglo:de Jéricho. Jésus lui avait dit: • Vn, tl\ 
fol l'a sauvé •. Ayo.nt recouvrô la vue, • il cheminait tl R:J. 

suite, f»<o).o69u cMc\'1 tv '<fi 63/tl • (Marc tO, 52). On ne s:1urnit 
parler ici d'un accompagnement pureme.nt extérieur. La 
démarché exprime uu attachement personnel. 

Il est vrai quo les rédacteurs évangéliques n'ont pus 
recueilli les traditions dans un but biographique, mais 
dans un but catéchéti'l'lo pour éclaiJ·er los fidèles ~;u •· 
leur propre vie chrétienne. L'intention parénétiquo est 
souvent discernable. Ainsi Luc modifie-t-il le l' I!Jion 
sur le portement de croix en ajoutant un« chaque jour • 
(Luc 9, 23). C'est toute l'existence chrétÎI,mn<• qui 
est mise sous le signe de la croix. Le procédé esL frap
pant dans la longue section de la montée vers J érusa
lem. A plusieurs reprises, l'évangéliste souligue là 
participation dos foules à co cheminement (tO, 1 : les 
72 disciples; Ht, 25 : les foules). 

Cette intention do Luc apparatt plus clairement 
quand on constate que, dans les Actes, il uti.liso la 
désignation de « disciples • pour les chrétiens, alors 
qu'une telle appellation manque dans le corpus pauli
nien. Par là, il souligne la continuité entre la situation 
des disciples qui ont suivi Jésus sur les routes cd, Jefl 
fidèles qui, sur le témoignage des apôtres, ont adopté 

la « Voie • du Seigneur (cr Actes 9, 2; A. Schulz, 
p. 94-103). 

Il aérait bon d'étudier comment Marc a exprimé 
de son côté la continuité entre le temps do Jésus et 
celui de l'Église. Quoiqu'il soutienne la thèse bien 
invraisemblable d'une première édition du seéond 
évangile qui ne comporte pas de récit de la Passion, 
:ID. 'l'roomé a présenté à ce sujet des suggestions inté· 
ressantes : 

• En décrivant la façon dont Jésus avait naguère ontratné sea 
dlsoiples à la conquête des foules palestiniennos, l'évangéliste 
racontait du même coup lo présent ot prophétisait l'avenir de 
la mission chrétienne anhn6o par le Christ vivant. Les mission
nairoa de son temps ot les foules auxquelles ils s'adressaient 
6talont donc • avec Jésus •, comme les Douze (Marc a, H ) ot le 
pouple (~. i ) avalont pu l'être jadis • (• APec J 4Bus • ct • 011 
Christ •, dMs Rovuc à'lu'stoire ct da pllilosophie roligîcUIIU, 
t. 42, 1962, p. 228 (22t5-2SG). 

La conviction quo là vie chrétienne se poursuit 
« avec Jésus " est exprimée de la façon la plus claire 
par Matthieu : lui seul présente le fils de Marie comme 
l'Emmanuel, Dieu avec nous (1, 28). Réuni.s pour la 
prière, les disciples sont assurés de sa présence (18, 20). 
Qunnd il se manifeste è. eux dans sa gloire de Fils de 
l' Homme, il les envoie par toute la terre, mais les assure 
en même temps de sa continuelle assistance : « Et 
voici que jo suis avec vous tous les jours jusqu'à la 
consommation du siècle » (28, 20). Au plan de la rédac
tion matthéenne, on doit parler d'une mystique du 
« aveo J és uiJ •. · 

Conclusion. - Le thème de la marche à la suite de 
J ésus est dès les origines pl~.pcne qli"on ne le croirait. 
Il no correspond pas seulemon: ·Mâ vâ'elltion particulière 
de quelques disciples, appelés à porter la Bonne Nou
velle, mais il implique une communauté de vie avec 
J ésus (Marc B, 4) et un partage de destin, qui se révélera 
do plus en plus clairement. Parler d' «imitation morale • 
trahirait la force des textes; il s'agit, pour les disciples, 
de découvrir au contact journalier du Mattre de nou· 
velles valeurs de vie. 

Fils de l'Homme, J ésus lance son appel à tous ceux 
qui sont accablés par lo formalisme do la religion tradi· 
t ionnelle et les épreuves du sort : u Venoz à mol ... • 
(Mt. 11, 28·29). Ùls béatitudes, J ésus les a le premier 
vécues, et son appel vise à constituer la famille de coux 
qui accomplissent la volonté du Père et sont prêts à 
tout donner pour l'avènement do son Règne. J ésus 
n'a pas parlé seulement comme un Mattre, mais il a 
agi comme le bon Pasteur qui marche devant le 
troupeau pour le conduire aux sources de Ill vie. Les 
développements de saint Jean ne feront que préciser 
ce qui, déjà, était contenu en germe dans les synop· 
tiques. 

3. SAINT PAUL 

A la dilTérence des synoptiques où « la marche à la 
suite de Jésus » exprimait fondamentalement lo carac
tère propre du disciple (tJ.<X67)-ri)~:), saint Paul n 'emploie 
jamais le ve1•bo cbtoÀou6c'lv en ce sens, pas plus qu'il 
ne se présente comme !J.<X67)'ri)ç : il est l'apôtre du Christ 
ressuscité. Par contre, il utilise le vocabulaire de l'imi· 
tation (tJ.I(J.iO!J.<XI, IJ.'IJ.7JT'IJç). On discerne là une influencQ 
du milieu gl'eC (cr C. Spicq, Théologie morale du nou· 
veau Testamerll, t . 2, p. 702), dans lequel le thème de 
l'imitation tient une grande place. Il raut noter d'ail-
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leurs quo les mots de la racine v.~1u- présentent des 
nuances variées, puisqu'ils expriment non seulement 
l'imitation, mais aussi la reproduction et la représen
tation. 

En dobors do 1 Thcss. 2, 14, otJ il s'agit de l'imitation des 
églises de Judée, et d'ÊJJII. 5, 1, qui CQncernè l'hnHaLion de 
Dieu, tous les textes ont trait à l'imitation du Christ par ~'ApO· 
tre, en tant que lui-même sort do modèle aux fidèles (1 Tl~88. 
t, 6: 2 7'hess. S, 7 et !l; i Cor. 4, 16, ot 11, 1). 1 Soyez mes imita
teurs, CQmmè ja la suis mol-môme du Christ •, tel est le principo 
plusieurs lois rappcl6. - L'6pHre aux Hébreux propose Il. 
notro Imitation le Christ auteur et consommateur de la fol (12, 
2), après l'énumération des exemples fournis par l'ancien Tes
tament (11), -les chrétiens pors6vérant.8 (G, 12) -,les chels de 
la communauté (19, 7). -Il convient d'ajouter des textes qui, 
sous d'autres formes, proposent lo Christ à notre imitation 
(vg Phil. 2, 5). 

1 o P lace de 1 'imit ation du Chris t dans l a théo
lo~P,e de P aul. - A s'en tenir à une étude de voca
bulaire, le thème de l'imitatio Chri8ti n'occupe qu'une 
place assez restreinte dans la pensée de Paul. Il semble 
développé principalement comme prolongement éthi
que d'un principe plus fondamental, à savoir l'union 
du croyant au Christ qu'expriment en particulier la 
formule in Christo (165 fois environ) ct tous les verbes 
composés avec auv (mourir avec, être ct•ucifiO avec, ote; 
liste dans L. Cerfaux, Le chrétien clans la théologie pau· 
linienne, Paris, 1962, p. 811). 

Pour comprendre les invitations à imiter le Christ, il 
faut les replacer dans le cadre de cette vocation de 
l'homme si bien exprimée en Rom. 8, 29 : « Ceux que 
d'avance Dieu a discernés, il les a aussi prédestinés 
è. reproduire l'image de son Fils, afin qu'il soit l'atné 
d'une multitude de frères ». Il faut aussi se rappeler 
la doctrine paulinienne sur le baptême, comme imita· 
tion sacramentelle do la mort et de la résurrection du 
Christ. 

Cette doctrine générale de Paul est présentée dans 
les articles : HoM~IE DANS LE CumsT (DS, t. 7, col. 622-
687) et h!AOE ET RESSEMBJ.ANCE (t. 7, col. 1404.-1405). 
Sans en reprendre le contenu, nous nous a·ttacherons 
aux deux points suivants : 1) Sur quels aspects de la vie 
du Christ porte l'imitation de Paul? - 2) Comment 
Paul se présente-t-il comme un u médiateur >> entt•e les 
fidèles et le Christ? 

1) Q1œls a8pects de la 11ie du Christ Paul imit~-t-il? 
- En raison même des clrconstanœs de sa vocation, 
Paul considère avant t out le Christ comme Je crucifié 
d'hier qui vit maintenant dans la gloire céleste comme 
Kyrios. Aux Corinthiens tentés par les raisonnements 
de la sagesse humaine, il déclare : « Je n'ai rien voulu 
savoir parmi vous, sinon Jésus-Christ, et Jésus-Christ 
crucifié ,, (1 Cor. 2, 2). Telle est la raison pour laquelle 
Paul refuse tous les artifices de la rhétorique : la parole 
nue peut seule témoigner de Celui qui s'est anéanti 
sur la croix pour devenit• pour nous « sagesse, j ustlce 
et sanctification, rédemption • (1 Cor. 1, ao). 

Paul se sait appelé à vivre ce mystère de la mort et 
de la résurrection de son Seigneur. Les confidences 
décisives lui sont arrachées dans la seconde épttro aux 
Corinthiens où il doit défendre son autorité d'apôtre 
contro ses détracteurs judaïsants : 

1 Nous porton6 partout et toujours en notre corps les souf· 
!rances de mort de .Jésus, afin que ln vie de Jésus soit, elle aussi, 
manifestée dans notre corpe. Quoique vivants en eflet, nous 

sommes sans cesse llvr6s Il. la mort Il. cause de Jésus, afin qué 
ln vie de Jésus soit, elle aussi, manl!estée dans notre chàlr 
mortelle . .Ainsi la mort fait son œuvre en nou$, ot la vje en vous • 
(!1 Cor. 4, 1.0-12, Voir L. Cerfaux, L'1,111tinomie pauliniennt de la 
vic apostolique, dans R~cucil L. Cer{au:e, t. 2, Gembloux,"195!t, 
p. ~55-467). 

Dôjll.en 1 Cor. 15, 31, Paul écrivait: • Chaque jour (l<ct6'1uuprxv) 
j o meurs, aussi vrai, frères, que vous Otes ma fiert6 dan11 le 
Christ Jésus, notro Soigneur •, on uno formule qui rappelle le 
logion sur le portement do oroix selon la version luoanienne 
(Luc 9, 2S; supra, CQJ. 1547). 

Paul assigne une portée missionnaire à sa participation aux 
souflranœ11 du Christ : 1 En ce moment ja trouve ma joio dans 
l01; souflrances que j'endure pour vous, ct je CQmplèlo en ma 
chair co gui manque aux épreuves du Christ pour son Corps, 
qui est l'Eglise • (Col. 1, 24. Outro los commentaires, voir C. M. 
PJ·oudfoot, Imitation or realislio ParticipaJion? A .Study of 
l'ttrd'~ Concépl of • Suffcring wit/1 Christ», dans I nterpretation, 
t.. 17, 1969, p. 1(4Q.160). 

Pour tous ces textes, le terme d'imitation est trop 
faiblo : ce n'est pas un modèlo extérieur qu'imite Paul, 
mais quelqu'un qui vit en lui. « Si je vis, ce n'est plus 
moi, mais le Christ qui vit en moi. Ma vie présente dans 
la chair, je la vis dans la !oi au Fils de Dieu qui m'a aimé 
at s'est livré pour moi • (Gal. 2, 20). 

Plusieurs autours (tels L. Corfaux, A.-M. Denis) ont relevé 
Ju manière dont l'ApOtre s'appliquait les textes du Serviteur 
Je Yahvé pour expliquer sa mission. L. Cerf aux est allé jusqu'à 
dii'C quo Paul ~e çonsidérait comme un • substitut • du CJuiat (I.e 
(:hréticn da118 la théologie plluli/1Îénll8, p. 81). L'ApOtre est 
1:rop conscient do la di~tnlté du Christ et do l'unicité du aaorl· 
fille rédomptour pour revendiquer un rOle quas1 indépênd&nt, 
comme celui du substitut po.r rapport au juge principal. Do 
manière plus juste, D. M. Stanlèy parle • d'une conception 
mystique de la vocation apostolique • (Paul llrld tht: Chris· 
ti<Ltl CQ1lCtpt of the SerPant of God," dans T/11 ~pj/Jtolic Church 
i11 tl~ New TesUJmem, Westminster, M'd, 1965, p. 312·S5i). 
Voir dans le mAma sens J. Murpby-O'Connor (La pr4diccuion 
selon saint Paul, Paris, 1966, p. 76). 

2) Dans des contextes parénétiques, ou peut conclure 
ù une « imitation éthique ». L'exemple le plus net est 
fo urni par Phil. 2, 5-7 : 

1 Ayez entre vous les mêmes sentiments qui 'furent dans le 
Ch risi Jésus: Lui, dll condition divine, ne retint pas j-alousement 
lo ro.ng qui l'égalait à Diou. Mals Il s'anéantit lui-mOrne, prenant 
c:ondition d'esclave, ot dovonnnt semblable aux hommos. 
l:l'•'ltant comport6 comme un homme, il s'humilia plus encore, 
obéissant jusqu'à la mort, et à la mort sur une croix •. 

Do plus en plus les auteurs ponsont quo Paul a utills6 ici 
une hymne chrétienne préexistante, tout en lui faisant subir 
certaines retouches (vg l'addition Oœvâ'l"oll 8~ en®~. Voir 
A. Feuillet, L'hymne ch1'istolosiqut de l'épltre aU% Philippie118 
(2, 6·11), dans RBPUB biblique, t. 72, 1965, p. 352-380, 481·507, 
nvec bibliographie; R. P. Martin, Phil. 2, 6-ll in Recenllnter· 
prelat ion and in the Scuing of Early Chris1ian W Q1'8hip, Cam
hridgo, 1967). 

Voulant ramener les Philippiens à l'accord intime des 
co~urs (ayez le môme amour, une seule âme, "un seul 
sentiment, 2, 2), l'Apôtre les invite à méditer non sur 
tel exemple de la vie du Christ, mais sur la disposition 
la plus profonde de son existence, de l'Incarnation au 
Calvaire, à savoir sa totale soumission à Dieu. Il semble 
hien que Paul établisse ici une antithèse entre la conduite 
du premier et du second Ada.m. L'un avait voulu par 
lui-même atteindre la dignité d'un dieu; le Christ au 
contraire renonce à ses privilèges pour partager jus· 
qu'au bout la condition humaine et accomplir parfai· 
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tement la volonté de aon Père (cr A. Feuillet, L'hymtle .. , 
p. 365-376). La désobéissance d'Adam se bouvo magni
tlquement rachetée par l'obéissance du Christ (cf Hom, 
5,19). . 

Cotte obéissance du Christ ost évoquée dann la 
conclusion parénétlque de Rom. 15, 2-3 : « Que Ch(ICIII\ 
d'entre nous plaise à son prochain pour le bien, en vue 
d'édifier. Car le Christ n'a pas recherché 1:0 qui lui 
plaisait, mais, comme il est écl'it, les insultes do Lns 
insulteurs sont t ombées sur moi », Cette citation du 
psaume 69, utilisé dans les récits synoptiques d11 la 
Passion, est un indice que Paul connaissait, en p~~r tio 
du moins, la tradition et ne se bornait pas à proclamer· 
le fait de la croix. En déclarant : « le Christ no ::'ost 
pas recherché lui-même » (OÔX !«U't'<Ï> ~peacv), .J 'auJ 
atteint les racines mêmes de l'orientation filiale du 
Christ. lnlassablement il invite ses corrospondan r.s il 
entrer dans ce jeu divin de la désappropriation d(l lll)i 
pour vivre dans l'amour de Celui qui nous a ro.ohiJtô:; 
au prix de son sang. Dans le même sens, Paul, J•our 
inviter à la générosité, évoque « la libéralité de n••L•·e 
Seigneur Jésus-Christ qui, de riche qu'il était, ':'est 
fait pauvre afin de nous enrichir de sa pauvreté • 
(2 Cor. 8, 9; voir A. Feuillet, Le Christ Sages111J d8 1 >ù:t' 
d'après les épttres pauliniennes, coll. É tudes bibliques, 
Paris, 1966, p. 849-359), ou bien motive son appel 
au pardon mutuel« par le fait que le Seigneur (6 K6p~oc; : 
le Père ou le Christ?) vous a pardonné » (Col. 3, 'ti.!). 

Dans Éph. ~. 32 • 5, 2 c'est Dieu lui-même qui est 
proposé à l'Imitation des fldèles, dans un contl:xto 
qui invite à la miséricorde et au pardon : 11 Monl.l'l:>'l.
vous bons ot compatissants les uns pour les aul.rcs, 
vous pardonnant mutuellement. comme (xœ8C:,r; wxl) 
Dieu vous a pardonné dans le Christ. Oui, cherch1 : ~ à 
imiter Dieu (yLvea8e o15v fi.L!Ll)-r«l .. oo 8soi>), colllme 
des enrants bien-aimés, et marchez dans l'amour, comma 
(xœ6C:,c; xœl) le Christ vous a aimés et s'est livré pour 
nous, s'ofrrant à Diou on sacrifice d'agréable odeu r •. 
Comme dans Luc 6, 95, on ·trouve la même association 
entre l'invitation au pardon, l'ex~mple de Dieu, ol. la 
qualité de fils. C'est la conduite de Dieu qui fonde los 
obligations de l'homme. On peut hésiter sur la nuunco 
propre du xœ6C:,r; )((l(l : simple comparaison ou :-:ons 
causal. K. R9m11-niuk estime que la secol)de nuance e:;t 
prédominante (L'amour du Père et àu . Fils da1w tet 
sotériologic de saint Paul, coll. Analecta biblica 1 5, 
Rome, 1961, p. ~0-~2). On remarquera surtout emu
ment l'amour du Père se révèle dans le geste rédempt ou1· 
du Christ qui a accompli pour nous le rôle du Servi! eur 
(« Il s'est livré pour nous • fait allusion à / s. 59; RoJOa
niuk, p. 74-95). D:liiS le même sens il faut lire le di:vr.
loppcmcnt sur l'amour du Christ pour l'Église, modèle 
de l'amour que le mari doit à sa femme (Êpll. 5, 25-:1.7) : 
« Maris, aimez vos lemmes comme (x«8C:,ç xœt) le 
Christ a aimé l'Église; il s'est livré pour elle ... ». La 
conduite du Christ n'est pas seulement le modèle, IJ il.\Îs 
aussi la force entratnante. Par son sacrifice, il a ex.or· 
cisé l'érc1s et révélé l'agapè. 

A ces téxtes il convient d 'ajouter Héb. 12, 1-2 : 
« Nous devons courir avec constance l'épreuve qui nous 
est proposée, fixant nos yeux sur le cher de notre foi, 
qulla mène à la perfection, Jésus qui, au lieu de la joie 
qui lui était proposée, endura une croix, dont il mépdsa 
l'in.tamie, et qui est assis désormais à la droite du tl'tino 
de Dieu ». L'imitation ne porte pas sur la reproduction 
de gestes matériels, mais sur la conformation aux atti
tudes spirituelles quo le Christ nous a révélées. Devnnu 

fils au baptême, le chrétien doit devenir plus profondé
ment ce qu'il est déjà. 

De ces constatations, on no saurait conclure que 
Paul ne s'est pas Intéressé à la vie humaine du Christ 

Pourtant de nombrou~ auteurs protestants se sont o.ppuy6e 
pour le soutenir sur 2 Coi' .. IS, 1.6 : • Même si nous avons connll 
le Christ selon la chair, nous ne la connaissons plus ainai l 
prl1sent •· Mais eomme l'a montr6 J. Cambier (Conn!liuonH 
charMlls et •pil'itu~Us du Chri41 daM B Co 6, 16, dans LiuérOhll'l 
cl théolog~ paulin~nM•, Brugos, 1.960, p. ?2-92), Paul ne rej oUt 
pas ici une connaissance du Jésus de l'histoire commo aw 
valeur, mais il oppose la connaissance • selon la cnalr (au sens 
biblique de l'homme laiasé à ses propres ressources; cf Jlt. 
16, t7; Cal. 1, i S), à la connalssaneo • spirituelle •, o'est-à·dirt 
à la connaiasance de fol que seul l'Espri~ de Dieu peut noua 
communic:ruer (ct t Cor. 1.2, 1-2). 

C'est une orrour, qui tousse le portrait de l'Apôtre, que dt 
prétendre qu'il a Ignoré la • tradition 6vang(Uiqoo •: Commt 
l'ont montré divers auteurs (ldnsi C. H. Dodd, Ennomot Ohril· 
tou, dons Studio Paulina in honorem J. de Zwaan, Haarlem, 
i953, p. 96·it0 ; - H. Riesenfold, Le langage parabolique dan~ 
lts 6pttre11 <k scûnt PauJ, dans Liudraturc ct tMologie paulini•n· 
nes, p. ~?-/i9; - W. O. Oavlos, The Scuing of the Smnon on 
tluJ Mount, p. SU-866), Paul toit souvent allusion aux onaol· 
gnomonts du Christ dons ses parénèses. Nous nous bornona 
à la saite d'E. Lnrsson à signaler quo l'onsclgnement paulinien 
sur le bnpt6me, mort et résurrection avec le Christ, pourrai\ 
se rattacher ault appels du Chrl.at à le suivre en prenant sa 
croix (Christus ala Yol'b ild, p. ?~·80). L'ApOtr\l aurait ainal 
adapté ces déclaraUolls à ln situation de la communauté apr•s 
Pliques. • Les affirmations poradoxales et expressives, qu'o11 
perd sa vie dans ln • suite • de Jésus pour pouvoir la trounr 
doivent avoir été particulièrement utiles pour e~pliquer ce qui 
arrive aux baptisés lors du bàptômc • (p. ?9). JI faudrait éten· 
dre ln recherche à parlir du log ion sur la Passion compnroo à un 
boptême (Marc 10, 38-39; 1upra, col. i546) : do manière voilée 
Jésus lai&sait entendre qu'apr6e 8Q mort• îly auralt uno parti· 
cipation sacrament.olle à sa mort (A.•"F'ctulllet, La. coupe et If 
bapiA11lB d~ la PII8Bi.on, p. 386-88?). 

Corlainos motivations dela parénèsc supposent une conn&i3-
snncc concrète de la via du Christ. Ainsi 2 Cor. 10, :1 : • Je voua 
en prie, par la douceur ot la blonveliiance du Christ •. Commo lo 
remarq\Je A. Plummor, c cet oppel montre quo Paul nalt 
instruit les Corinthiens du carac~re du Rédempteur, don~ il 
devait connaHro les paroles et los actions • (coll. The Jnt(Jr. 
naUonal Critioal Commentary, Jildlmbourg, 191.6, p. 279). 

Nous pouvons conclure que si Paul renvoie constam· 
ment au kéi:ygme de la Croix pour fonder l'existence 
chrétienne, ce n'est pas à la manière dont R. Bultmann 
interprète le message paulinien (mort d'un J ésus dont 
Paul ne sait presque rien d'autre quo la crucifixion, mais 
mor t pourtant qui ost le message par lequel Diou 
condamne l'orgueil de l'homme et m'interpelle pour 
une vie nouvelle dans la loi nue!), mais selon un mode 
profondément anc.ré dans l'histoire et transfiguré par 
la résurrection et la célébration liturgique (cf 1 Cor. 11, 
29-2(.). . 

L'épttre aux ll~broux contient un développement 
par.ônétique (5, 7-8) sur l'agonie du Christ, qui peut 
nous aider à saisir certaines dea intentions dans les· 
queUes ont été rédigés les récits évangéliques do la 
Passion (cf X. Léon-Dufour, art. Passion, DDS, t. 6, 
1960, col. H35-HS6) et était évoquée la mort du 
Soigneur dans la célébration eucharistique (cf G. Schille, 
Das Leidèn des Herrn. Die e"angelisclw Pcurt~Ümstradi
tio7~ und ihr « Sitz im Le ben •, dans Zci.tschrift filr Tluolo
gie und Kirche, t. 52, 1955, p. 161-205). 

L'idée que le martyr est celui qui imite la passion du 
Seigneur est très ancienne. E lle s'appuie sur l'i~terpré
tation la plus obvie de la parole du Christ : « La coupe 
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que je dois boire, vous la boirerG »(Marc 10, 89; A. Feuil
lot, La coupe .. , p. 983-38~) . .Elle est déjà>illustrée dans 
le récit du martyre d'Étienne dans Actes 6·? (comparer 
en particulier la prière d'Étienne avec los dernières 
paroles do Jésus en croix, Luc 28, 84 et 46), et trouve 
son épanouissement chez Ignace d'Antioche et les Acta 
martyrum (cl DS, t. 7, col. 1564·1567). 

2o Paul mod.lQ des tldèles. - En un seus, il 
est choquant d'entendre Paul affirmer : << Soyez mes 
imitateurs comme je le suls du Christ ». Cela explique 
que des commentateurs, comme W. Michaelis, évacuent 
la force des textes en les réduisant à un simple appel 
à l'obéissance. Par contre, la teneur spécifique do ces 
passages a étô mise on lumière par D. M. S~anley 
(• Btcomc Imitators of Me » : The Pauline Conccption 
pf Apo8tolic Tradition, dans ]Jiblica, t. 40, 1959, p. 859· 
877) et W. P. de Boer (Thc Imitation of Paul, Kampen, 
1962). . 

Le thème apparn.t t dès la première épître de Paul, -
le plus ancien document sur l'Église -, la 1re aux Thes
sa.lonicions. Évoquant les circonstances de l'évangéliso.
Uon de Thessalonique, Paul écrit:« Vous vous êtes mis à 
nous imiter, nous et le Seigneur, en accueillant la Parole, 
parmi bion des tribulations, avec la joie de l'Esprit 
Saint » (1, 6). Avec finesse, Michaelis remarque quo 
c et le Seigneur >> donne l'impression d'une addition 
apportôo par Paul à son premier jet (Kit tel, t. 4, p. 672); 
l'accent porte donc sur l'imitation do l'Apôtre lui-même. 
Cette coexistence de la tribulation et de la joie, on la 
trouve souvont exprimée dans le nouveau TesLamont 
(par exemple la se béatitude, Mt. 5, 13 et par.; Actes 4, 31; 
5, 41, ote), mais elle a ôté particuJièrement vécue 
par Paul. Et la conduite des 1'hossaloniciens devient 
un exemple pour d'autres communautés (1 Thcss. 1, 
7-8 : typos). Ce texte montre quo .l'Évangile n'est pas 
seulement un message, mais une torce do Dieu qui se 
déploie sous l'action de l'Esprit et requiert l'engagement 
personnel du prédicateur. 

Par son attitude en face de la persécution, la commu
nauté de Thessalonique « a imité les J!lglises de Dieu 
dans le Christ Jésus qui sont on Judée » (2, H). II n'y 
a pas là simple comparaison, comme le veut Michaelis. 
Paul attache grande importance à la communo.uté·rnère 
de .Jérusalem. Il a donc parlé d'olle aux Thessaloniciens. 
Comme l'écrit Stanley, « l'expérience de ces chrétiens 
juifs et leur témoigna,ge au Christ étaient inclus dans 
la version paulinienne du kérygme » (p. 868). 

Pour réprimer les oisifs de Thessalonique qui trou
blent la communauté par leur attente exaltée de la 
parousie, Paul se donne en oxomple. 

Il a travaillé de aas mains pour subvenir à sos besoins et 
aider les pnuvres (2 Thoss. 3, 6·9). Sans doute connntt-11 lo 
principe ôvang6liquo que l'ouvrier a droit à son snlairo (citô 
en t Cor. 9, H). Mais pour coupor court à toute suspicion, 
il no vouL Gtro à charge à personne ot par son désintl!~essemont 
illmlto Jo. libéralité du Christ (cr 2 Cor . 8, 9). C'est so.·mo.nlôro 
personneUe de vivre l'lilvo.nglie (cf 1 Cof'. 9, tB). 

Lo principe qui justifie ces appels à l'imitation so 
trouve expt•imo en 1 Cor. 4, 15•16. Ap••ès avoir distingué 
entre son rôle d'apôtre qui a posé les fondations, à 
savoir Jésus-Christ (3, 11), et le rôle de ceux qui bâ
tissent par-dessus, Paul affirme qu'il n'ost pas un péda
gogue quelconque, mais bion le père de la communauté. 
c C'est moi qui, par l'Évangile, vous ai engendrés dans 
le Christ Jésus. Je vous en conjure donc, montrez-vous 

nws imitateurs~ (commentaire détaillé dans P. Gutierrez, 
La paternitd spirituelle seltm saint Paul, p. 119-197, 
spécialement 178-188). 

il no faut pas édulcorer ln force d'une affirmation 
relativement rare : je vous ai engendrés (iyéwJ)oœ) 
dans le Christ Jésus. Paul sait bien que Dieu seul peut 
faire d'un homme son fils d'adoption, et pourtant il 
revendique un rôlo actif dans cette nouvelle nai~ance. 
11 n'est pas seulement l'instrument par lequel l'Évan
gile a résonné à l'oreille dos convertis, mais celui qui a 
déployé les reijsources de son intelligence et de son cœur, 
qui n'a reculé devant aucun sacrifice pour que la semence 
It:ve. Aux Ga.lates, il compare cette œuvre d'éducation 
ùe la roi aux souffrances de J'enfantement « jusqu'à ce 
quo le Christ soit formé en vous » (4, 19). 

Ces textes ne doivent pas s'interpréter sur un plan 
aiTectif, comme si l'Apôtre était animé du sentiment 
très humain de parents qui veulent yoir leurs enfants 
lour ressembler. La soule ambition do Paul, c'est de 
eouduiro los fidèles au Christ (2 Cor. 5, 5; 11, 1·2). 
Paul sait trop bien qu'en se détournant du modèle qu'il 
Jour a donné, les Corinthiens se tournent vers une contre
façon de l'Évangile (2, 17; 4, 2). De par sa fonction, il 
s'est tellement incorporé le message, qu'il peut parler 
de «son» Évangile (Rom. 16, 25; 1 Thess. 1, 5; 2 The8B. 
s, Ha). 

1). M. Stanley conclut justement: • Solon les vues de Paul, si 
la divine vérité de l'~vangile liSt unique et invariable (cr Gal. 
1, G-9), dans sa transnûsslon elle apparntt inClll'nllo, si l'on peut 
dire, dans in propro !ol chrétienne du pr6dlcatcur ... La prédi
cation de Po.ul no lourait pas seulement une occasion pour 
l'action de l'Esprit qui suscite la foi dnns lo cœur des auditeurs. 
Par ses modalités caractéristiques, qui reflètent la &pirituallté 
<l~ Paul, elle !eurnit une norme obj9otlve aur leaquoUe los néo· 
pltytos pouvant mesurer leur propre ~~ri~oe do l'Esprit 
do Diou • (art. cit., p. 865). 

Paul ne so propose pas comme un modèle achevé, mais 
il donne commo exemple son of!ort pour atteindre Jo 
Christ. 

Non, !rùros, je no mo flatte point d'nvoir déjà saisi (le but); 
jo dis simplement coci : oubliant le chemin parcouru, je vais 
<lroit de l'avnnt, tMdu de tout mon Gtro, ct je cours vors Jo 
hut, en vue du prix que Dieu nous appollo à reoovoir là-haut, 
dans Jo Christ Jésus ... Devenez à l'envi mes imitateurs, !rôres, 
nt llxez vos regards sur oo1.1X qui so conduisent commo vous 
en avez on nous un exemple (Phil. 3, 18·1~ ot 17). . 

Ce texte est sans doute l'un dos plus révélateurs do ln 
mystique de Paul. Pour le Chrlst, il a tout abandonné, 
totls ces avantages du judaYsmo qui lui tenaient telle
ment_ à cœur (3, 7); pour gagner le Christ, il a accepté 
cto tout perdre (mômo ·antithèse que dnn11 Maro 8, 86 
et par., logion sur les exigences de la« suite~ de Jésus: 
" Que sert à l'homme de gagner l'univers s'il vient à 
pcrdre.son Ame? •). Ce qu'il veut passionnément, c'est 
~ le connattre, lui, avec la puissance de sa résurrection 
et la communion à ses souJirances, lui devenir conforme 
clans la mort, afin de parvenir si possible à ressusciter 
d'antre les morts » (3, 10·11). 

Tous les thilmes essentiels qu paulinisme sont rassem· 
blés dans ce passage. On compren,d donc avec quelle 
insistance l'Apôtre conjure les Philippions de suivre 
son exemple et de se détourner des judaïsants qui rui
nent la vérité do l'Évangile. 

Conclusion. - 1) Il existe un lien si étroit entre la 
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paternité spirituelle et le thème de l'im!tation ~JO 
Paul ne se propose comme « modèle » qu aux éghse:; 
qu'il a personnellement fondées ('l'hesse,lonique, Coriu
the, Philippe, Galatie; cf Gal. ft, 12). Dans une lettre 
circulaire comme semble l'être l'épttre aux Éphésiens, 
Paul invite par contre à l'imitatio Dei et à l'imitatin 
Christi. 

2) Si Paul insiste tellement sur le devoil• des Laptis~:; 
à suivre le modèle de leurs pères dans la foi, il montrl! 
corrélativement la responsabilité des predicateurs : 
ils n'ont pas seulement à transmettre une Parole, mai~ 
ils doivent les premiers en manifester les valeurs dans 
toute leur vie. 

8) Le lien étroit qu'établit Paul entre l'imitation de 
lui-même par les fidèles et sa propre imiLation do Christ 
constitue la meilleure réfutation de l'opinion de Michaeli,; 
selon lequel tout se réduit à un appel à l'obéissance et 
pour qui le thème de l'imitatio Christi n'aurait aucun 
support dans les textes pauliniens ( Kittel, t. 4, p. 676). 
Il est vrai que l'imitatio Christi n'est j amais entendue en 
un sens purement humain, volontariste, où l'homm<l 
choisit le modèle qu'il veut imiter, mais dans un climttt 
de grAce et d'agapè (Phil. 3, 18, 17). 

4. LA 1• SPJTRE DE SAINT PIERRE 

Trop négligée par les critiques, la 1° Petri oiTre _l'in té · 
rêt de présenter un aperçu sut les thèmes essent•els do 
la catéchèse et do faire entrevoir la manière dont étail, 
vécue la foi dans les communautés d'Asie Mineure peu 
avant la persécution de Néron. La christologie esl. 
dominée par la figure du Serviteur de Yahvé, et c'es ~ 
à bon droit qu'O. Cullmann l'a rapprochée do colle de:; 
discours de Pierre dans los Actes (Christologie du r1ouvean 
Testament, NeuchAtel-Paris, 1958, p. 67). Les allusiow; 
aux "erba Christi sont nombreuses aussi (C. Spicq, 
Les .ltpttres de saint Pierre, Paris, 1966, p. 15-17, el 
R. II. Gundry, « Verba Christi » in 1 Peter : their bnpli
cations ooncerning the A uthorship of 1 Peter ar1d tlw 
Authcnticity of the Gospel Tradition, dans N ew Testa · 
ment Studies, t. 13, 1967, p. 836-350). Relevons ici col. 
écho des béatitudes : « Et qui vous ferait du mal, 
si vous devenez zélés pour le bien? Heureux d'ailleum 
quand voùS soufirirloz pour la justice 1 » ( 1 Pierre S, 1:1-
14). <1 Heureux, si vous êtes outragés pour le nom du 
Christ, car l'Esprit de gloire, l'Esprit de Diou repose su•· 
vous » ('•· 14). 

Dana une exhortation parénétlquo adressée aux serviteur~ 
en butte aux mauval11 traitements do lelll'a mnttres, Piem~ 
écrit : r Si, faisant le bion, vous supportez la souflranco, c'est 
une grâco auprès de Diou. Or, c'est à cela que vous avez lltù 
appelés (tlV.-Il&ll-r<:), car lo Cllrlst aussi a souffert pour vous. 
vous laissant un modèle (6noyi)CCJ.IJ.16v), afin quo voua IJUivier. 
sos trllôe.s • (2, 20-21). 

On a proposé do voir dans l'hymno qui suit (22-2'•) un 
texte llLurgiqtte (M.-l!J. Boismard, Q"alrs hymnts baptùmalt11, 
dans la 1• 6ptt.rs de Pierre, Paris, 1961). Elle s'inspire d'bal-s 5!1, 
ce qui est bion on harmonie avee la tMologie générale de l'épttro. 
Il importe do relever l'insistance sur l t~, conduite du Christ 
"au cours de sn Passion, comme modôlo pour los eselave11 qui. 
avec la grll.ce du Christ (v. 21•b), sont appelés à revivre la Passion 
dans leur existence do ehaque jour. Pourquoi R. Thysmon 
rejetto-t.-11 toute référence au thème prlmili! de ln suite dl" 
Jésus (art. oit., p. 151.-152)? Il y a à la fois los vorben • appeler " 
et « suivre •. Pour sn part, Schulz conclut quG ln 1• Petri 
est le premier texte du nouveau Testament à présenter la suit(• 
do Jésus • comme un concept p"rsment t!tliiq14c • (p. 108). 
Co jugomont ne nous semble pas plus exact que le pr6ccldent : 

dès les origines, l'appel à suivre Jésus comportait des oxlgonoos 
6thiques, et ln 1• Petri no so tient pll.S à un niveau purement 
nloral, mais place l'imitation du Chrillt sou1!ranl dans u~ 
conte:xte de grâce. La Passion apparatt comme le. sceau ® • 
autbenUflo l'onseignemen~ du Christ. C'est pourquoi sa Parole 
est témoignage et force. 

Aux << anciens 1> do la communauté il appartient 
de répercuter l'exemple du Bon P asteur, et de vivre dans 
la générosité et le don de soi. 

C'est la grande loçon du chapitre 5, 2-~ : • Pnissez le troupeau 
<la Dieu qui vous est confié, le surveillant, non par contra,into, 
mais de' bon gré, selon Diou; non pour un gain sordide, mais 
uvee l'élan du cœur; non pas en faisant los soigneurs à l'égard 
do ceux qui vous l!ont échus en partage, mala on devenant les 
modèles du troupeau (-r6no1 TOü noLJA.vlou). Et quand parattra 
le Chef des pasteurs, vouR recevrez la couronne de gloi~e q11i 
ne se flétrit pas •· Il est laoilo de reconnattre le aouven•r des 
paroles du Christ (Luc 22, 25-27 et par.). • 

Lo ministre de la communaute~ ohr6Uonne do1t lmHor le 
service du Christ pour conduire Jo troupeau jusqu'à l'unique 
Pll.Stour. 

6. D'APÙS SAINT JEAN 

Une étude précise du thème de l'imitation de Jésus· 
Christ dans les écrits johanniques demanderait que 
soient interrogés successivement l'Évangile, les Épttres 
ot l'Apocalypse. Nous centrerons ici notre exposé sur 
l'l!:vangile et nous nous bornerons à quelques références 
aux autres écrits johanniques. Voir art. S. JI!AN. 

Jean a clairement fait connattre le but dans loquel 
il a rédigli son œuvre : « pour que vous croyiez ~e Jésus 
tJst le Christ, et qu'en croyant vous ayez la v1e en sort 
nom» (20, 81). Il faut rapprocher ce~~~J~n_èusi~n. de la 
béatitude qui clOt le premiel' ... &y~e....an ~ppar1t1ons : 
« Heureux ceux qui croiont sans avoïr vul » (20, 29). 
La u joie dans la foi •, tel est le contenu propre de la 
Bonne Nouvelle que Jésus communique aux siens. La 
théologie do Jean est dominée par la conviction que, 
tJ11 sa qualité de Fils, J ésus ost le révélateur du Père 
(1, 18) et qu'il est venu en ce monde pour entraîner 
les croyants dans son itinéraire pascal, de ce monde 
vers le Père (cf 13, 1; 14, 1·6). 

Composé à la manière d'un drame, le quatrième 
évangile nous fait assister au conflit entre les ténèbres 
ot la Lumièro et oblige à prendre parti pour la Lumière, 
o.lors qu'il est encore temps {12, 86). La roi que Jean 
veut susciter et fortifier, ce n'est pas une simple 
confiance, ni la simple acceptation d'un message, 
mais c'est une adhésion personnelle qui tait sortir de 
soi pour se donner à un autre, ainsi que l'exprime la. 
formule typiquement johannique de « croire en » 
(nL<I't"~ELV e!ç, a, 18 et 36, etc. Voir art. For, DS, t. 5, 
r.ol. 541). 

Parmi les thètnes qui expriment la nature do la foi, 
nous retiendrons celui de la « marche à la suite do Jésus • 
ot nous verrons comment il implique le désir d'une 
r.ommunauté de vie qui s'épanouit dans l' «imitation •· 

1o Suivre Jésus. - A la diiTéronce (le Paul mais 
r.omme les synoptiques, Jean emploie fréquemment le 
verbe &xo/.ouGsrv {19 fois) ainsi que 1-'o«fhrrilr;. Pour en 
comprendre la portée, il faut se. rappeler que le, po~nt 
do vue propre de Jean est de relier le temps de l };}ghse 
nu temps de Jésus, ou si l'on préfère de montrer l'éter
nelle actualité de la vie terrestre de Jésus (X. Léon· 
Dufour, Le signe du Temple selon saint Jean, dans Rech~r· 
cites de science religieuse, t. 39, 1951, p. 157). De co fa1t, 



1557 DANS S. JEAN 1558 

Je même mot « disciple » peut désigner les hommes que 
Jésus a appelés à lui 11ur les borde du Jourdain ou en 
Galilée, comme tous ceux qui croiront par la suite 
sur leur témoignage. L'usage johannique correspond 
à celui des Actu (A. Schulz, p. 70). 

Rares sont les cas où àxo).ou6civ est employé en un 
sens purement physique. Même dans 6, 2 : «Une grande 
foule le suivait, i}xoÀouOct, à la vue des miraclel.i qu'il 
opérait sur les malades», le contexte montre qu'en dépit 
de dispositions très imparfaites la foule subit l'attrac
tion de la personnalité de Jésus et attend de lui une 
manifestation supérieure (contre Sohulz, p. 81, qui y 
voit un simple accompagnement). Il n'y a pas seulement 
le goQt du miracle, mais la recherche de la volonté de 
Dieu : u Que nous faut-il pour travailler aux œuvres 
~e Dieu? » (6, 28). 

Ce sens religieux do la • suite • se trouve bien Ulustré par 
un anclon commentaire rabbinique sur ce pa.ssago do l' Ea;ode : 
• Le pouplo eut foi en Yahvé et en MoYse, son serviteur 1 (U, 
Si) : • Pour cette foi, avec laquelle ils croyaient en moi, il 
-con~lont quo je fende la mer pour eux. Car ils ne dirent pa.s 
à Moise : Comment pouvons-nous aller dans Jo dôaort, alors 
.que dans nos mains Il n'y a aucune provision pour Jo voynge, 
mais au contraire i/4 crurent ct il.t suivirent Mo'tlle 1 (M~kililta 
sur Ez. 1ft, 15, cité par M. Hengel, Nachfolge und ChariBTTill, 
p. 24-25). 

Les emplois les plus caractéristiques du verbo suivre se 
trouvent dans les scènes de vocation. Sur le témoignage 
du Baptiste, deux disciples suivirent Jésus (1, 37). 
A la demande de Jésus:" Que cherchez-vous? •, ils répon
dent : cc Rabbi, où \demeures-tu? » Ce bref dialogue 
~on tient en germe les grands thèmes de l'Évangile: cher
eher, suivre, demeurer ((Lb.le~v verbe typiquement johan· 
nique), comme l'a montré M.-E. Boismard,Du bapwme 
6 Cana (Jean 1, 19-2, 11), coll. Lectio divina 18, 
Paris, 1956{ p. 73-80. La « suite » de J ésus apparaH 
ainsi comme l'attitude fondamentale du disciple entre 
la découverte initiale dans la foi et la consommation 
de l'union dans le royaume (8, 85; 1~, S; etc). Comme· 
dans les synoptiques, la parole décisive pour l'appel, 
c'est le« Suis-moi u (cixo).o66e~ (LOt, 1, ~3). Le contexte 
montre que cette «suite» n'est pas d'abord un engage
ment à la mission, mais un chémlnement pour la décou
verte progressive du mystère de Jésus. De là, l'impor
tance des confessions de foi, dont certaines se cl1argenl 
de la plénitude post-pascale (ainsi, dans le chapitre 1 : 
« Agneau· de Dieu n, cc colui dont on't parlé MoYse e t les 
prophètes », « le Fils de Dieu ''• « lo Roi d'IsraiH », « ln 
Fils do l'homme »). L'Intimité avec J ésus qui révèle 
à ses « amis » les secrets les plus profonds (15, 1~-15 ; 
voir C. Spicq, Agapê, t. 3, p. 168-170) apparatt comme· 
eoostitutive de la marche à la suite do Jésus ; de ce poin 1. 
dé vue, « le disciple que Jésus aimait" a valeur repré· 
sentative. Si elle comporte de grandes exigences, ln 
• sui te • de Jésus ne saurait se confondre avec l'obéis
sance; alors que cello-ei peut n'être quo soumission ù 
une volonté extérieure sans adhésion du cœur, la 
«suite ,, se réalise dans Je climat d'un amour de choix, 
exprimé par le verbe cirxnliv. 

Dans le quatrième Evangile, l'appel à suivre Jésuf; 
apparaît comme une exigence du salut : « J e suis ln 
Lumière du monde; qui me suit no marchera pus dan!; 
los ténèbres, mais aura la Lumière de la vie » (8, 12 ; 
cr 12, 85 et 36). 

Le thôme de la Lumière, fondamental dans le corpu.~ 
j ohannique, englobe à la fois la révélation do Dieu 

au monde, lo salut apporté par le Christ et la qualité 
de la vie du croynnt. « Jésus, lumière du monde, dissipe 
non seulement les ténèbres de l'ignorance, il chasse 
aussi celles du péché et de la mort, donnant la vie b. coux 
qui conforment leurs actions à sa révélation • (N. Laz ure, 
Les valeurs moralett ck la théologie johanniqruJ, coll. 
Études bibliques, Paris, 1965, p. ~6-~7). 

L'allégorie du bon Pasteur (A. J. Simonie, Die 
flirtenrcde im JohanMs-Evangelium, coll. Analecta 
biblica 29, Rome, 1967) apporte à ceLte doctrine des 
précisions importantes. «Ses brebis à lui, le vrai Pasteur 
/(ls appelle une à une et los fait sortir. Quand il a mis 
dullors ses bêtes, il marche devant elles et les brebis 
le suivent, parce qu'elles connaissent sa voix. Elles ne 
suivront pas un étranger » (10, 3-5). Dans la richesse 
doctrinale de co passage on retrouve les grandes thèses 
johanniques : l'initiative du Père ( = le portier), « l'affi· 
nité intérieure » nécessaire pour percevoir l'appel du 
Christ (H. van den Bussche, cité par A. Feuillet, lA 
prologue du guatrièTM Évangile, Bruges-Paris, 1968, 
p. 82), la structure personnelle (v. 1'a : « Je connais 
mes brebis et mes brebis me connaissent ») et commu
nautaire de lu foi (v. 16 : « un seul troupeau »), le rôle 
d~cisif du Christ qui seul pout donner la vie en àbondanco 
(v. 10). Une nouvelle harmonique apparatt : le sacrifice. 
« Le bon Pasteur donne sa vie pour ses brebis • (v. 11). 
Le lien entre la marche dos brebis et la générosité 
du Pasteur n'est pas encore explicité; les textes sui
vants montreront que la conduite des brebis ost 
déterminée pa.r la découverte de l' Agapè du Christ. 

La communauté de destin qui doit exister entre le 
Christ et los siens est clairement manifestée le jour des 
Rameo:ux. a Voici venue l'hourc où le Fils de l'homme 
doit être glorifié. En vérité, en vérité je '"'Vous lo dis, 
si le grain do blé ne tombe en terre et no meurt, il reste 
soul; s'il meurt, il porte beaucoup de fruit • (12, 29-24.). 
La comparaison entre cette allégorie et la pa.rabole 
Rynoptique du semeur est fort instructive; la semence 
qui lève, ce n'est pas uno Parole détachée de qul la 
prononce, mais le propre Messager de Dieu. Parole et 
Vie sont indissolublement unies dans la personne de 
.J ésus. 

Comme dans los synoptiques, la révélation sur la 
nécessité de la Passion est immédiatement suivie 
d'un appel général : « Qui aime sa vie la perd; et qui 
hait sa vie en ce monde la conserve • (1 2, 25; comparai
son avec les logia synoptiques, dans C. H. Dodd, Histo· 
rical Tradition in the Fourth Gospel, Cambridge, 1963, 
p. 838-343). Comme nous l'avions relevé à la suite 
de N. A. Dahl pour les synoptiques (col. i545), le thème 
de l'imitatio Christi est lié directement à celui do la 
stJquela Christi. Suivre le Christ, c'est accepter comme 
lui de tout donner. 

Le verset 26 applique cette doctrine aux serviteurs 
du Christ dans l'œuvre du salut : « Si quelqu'un me 
sert, 8LCtxovl\, qu'il me suive, ib<oÀou9e:(-.o, et où je 
suis, là aussi sera mon serviteur, 81«Kovoc; •· Avec 
N. Laz ure (loc. cit., p. 8~·86) nous pensons, en efret, 
qu'il faut donner à diakonos le sens théologique PI'otond 
qu'il a acquis dans le nouveau Testament. Notre texte 
s'éclaire par la déclaration de 13, 16: l'envoyé du Christ 
doi~ partager Jo sort de son mattre (infra, col. 1560). 
Pas de mission sans participation au sacrifice. 

L'appel à cc suivre » J ésus tend à se spécifler comme 
invitation au cc martyre ». Ce que Pierre ne pouvait 
faire avant la Passion (13, 36), il le fora plus tard : 
« Un autre te mènera où tu ne voudras pas ... Suis-moi • 
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(21, 18-19). Le pastorat ne pout être exercé que dans 
l'amour pour le Christ : « Simon, m'aimes-tu? » {21, 
15·17; C. Spicq, Agapè dans le nouveau Testamsnt, t. :1, 
p. 230-237), et doit conduira jusqu'au do(l total de 
soi, à Pimago du bon Pasteur. 

Le thème ne figure pas sous cette forme dans les 
Épttres, et l'on ne trouve qu'une fois &xoÀQo6ctv dans 
l'Apocalypse (H, 4). Il s'agit des vierges qui « ~uivent 
l'Agneau partout où il va». Parèllle vision ne concorno 
pas directement le groupe des ascètes par opposition 
au reste de la communauté chrétienne, mais présenlo 
l'Église en son ensemble comme le groupe des rachot<•s 
qui ont refusé toute compromission avec la BêLe d 
vivent dans une fidélité sans partage (en ce sen~: , 
M.-E. Boismard, Notes sur l'Apocalypse, dans Revue 
biblique, t. 59, 1952, p.161-172, et L. Cerfaux, L':agliSI) 
dans l'Apocalypse, dans A ux origines do l' Églùu:, 
coll. Recherches bibliques 7, Bruges-Pat•ia, 1 f/65, p. 111 -
124), Il faudrait relever aussi les textes qui appliquent 
aux chrétiens la mission de« témoignage» par imitati011 
du Christ, « le témoin fidèle » (Ap. 1, 5; 3, 1<1; voi1· 
J. Comblin, Le Christ dans l'Apocalypse, Tourna1, 
1965, p. 132-167, et OS, art. MARTYRE). 

Le thème de la • suite du Christ " dans l'évangil1' 
de Jean apparatt d'une grande richesse. Dans une thèso 
dont nous nous sommes beaucoup servi (Contributum 
à une recherche sur l'idée d'imitation dan8 les ricril!l 
johanniques, Faculté do théologie, thèse ronéot., Ly011, 
1966-1967). A. Woors aurait pu souligner davantag•l 
les rapyorts entre «suite» et u hnitation "· Si les lien~ 
entre la présentation johannique e t la tradition synop
tiquo ne manquent pas, il convient de noter aussi les 
différences. J ean n'insiste pas sur les exigences spéciale:> 
de la suite d.e Jésus, comme le dét(lchoment à l'égat·•l 
des richesses, do la famille, e tc, mais Il se contente dtJ 
formules générales : marcher dans la lumiilro, dan:; 
la vérité. Surtout il mot on évidence l'importanc•• 
de la • foi • pour suivre Celui qui se présente comrn•J 
la Voi!l (1 ~. 6; voir 1. de la P otterie, « Je suis la Voit•, 
la Vriritri et la Vie », NRT, t. 88, 1966, p. 907-()~2 ). 
« Suivre » Jésus et « croire en lui » deviennent presqu•l 
équivalents, comme le montre la comparaison do 8, 
12 avec 12, 35-36. Cependant, le thème de la marche :\ 
la suite de Jésus , par son caractère imagé, souligno: 
rnieu:x le dynamisme do la vie chrétienne et la réper
cussion de la foi sur toute la conduite. 

Avec N. Lazure, nous pouvons conclure : «Le verlm 
suivre déborde le cadre d 'une attitude de vie particu . 
lière, comme par exemple la toi ou l'amour. Il possildt: 
plutôt une portée générale, car il trace au disciple un 
programme de vie ou condenso en lui l'idéal de disciplu 
qui implique un entier partage du mode de vie, du destin, 
de la mission du Seigneur ainsi que l'admission en son 
intimité » (Les valeurs morales de la théologie johanniqu<', 
p. 59) . 

2o L 'exemple de Jésus. - 1) Le lavement de:~ 
pieds. - Seul, J eun a rapporté une scène où J ésu:' 
s'est donné explicitement comme exemple : « Si jo 
vous ai lavé les pieds, moi le Seigneur et le Maltro, 
vous devez vous aussi vous laver los pieds les uns aux 
autres. J e vous ai donné l'exemple, ôn68ctyj.t«, pour qun 
vous agissiez comme j'ai agi envers vous» (13, 14-15) . 

L'analyse littéraire du passage (aperçu ~ommaire pao· 
~. Cothenet, dans 0aJholioultl4, t. ?, 1969, col. 92-96) met on 
êvidllnce un double contre d'intérêt :l'un prophétique et l'autrll 
moral. Selon la première por~pective, Jésus, en accomplisaan 1. 

la bcsogno d'un esclave, • mime • en quelque sorte sa Passion 
ct fllit comprendre qu'li l'asaume en tant qu11 • Serviteur de 
Yahvé • (cf M.·E. Bolsmard, lA ÙJI'BTII<!nt tùs pieds, Jn, xm, 
1-17, dans Rc11uc bibliqua, t. ?1, 196~, p. 5-2~). Dé ce point 
do vue, le gest~ du Christ est lnlmltablo : seul l' AgM{lu de 
Diou peut ôter le péché du monde. Et si quelqu'un veut • avoir 
part • avec Lui dans le royaume eschatologique, il doit par 
la fol accllder à la purification dont l'eau du lavement de& 
pieds est le symbole. 

Comme l'ont noté plusieurs commentateurs (en der· 
nier lieu J.-M.-R. Tillard, L'Eucharistie et la fraternité, 
NR.T, t. 91, 1969, p. 118·185), on racontant le lavement 
des pieds à la place do la Cène, J ean a voulu manifester 
oc le sens intérieur • de l'Eucharistie dont il avait placé 
le~ paroles d'institu t ion dans le discours sur le pain de 
vie (6, 51b). Le sacrifice du Christ transforme le sens 
de l'existence en révélant de nouvelles valeurs, celles 
du service (131 18-15, à comparer àvec Luc 22, 25·27) 
ot de la fraternité. « Le sacrement n 'a son ellet quo si 
l'attitude même de J ésus prend possession des disciples. 
Le commandement « Faites ceci en mémorial de moi • 
se trouve alors interprété par cet te parole du Seigneur : 
«Vous m'appelez Maitre et Soigneur, et vous dites bien, 
car je le suis. Si donc je vous ai lavé les pieds .. , vous aussi 
vous devez ... » (Tillard, loc. oit., p. 138). 

Le « service » auquel le Christ engage les siens par sa 
conduite recouvre los formos les plus variées : service 
matériel, et ministère spirituel (13, 16). « L'esclave 
n'est pas plus grand que son rnattre, ni l'envoyé, &rr6· 
cr-roÀotO, plus grand que celui qui l'envoie». C'est le seul 

. passage de l'évangile de Jean où figure le mot apostolos 
nt il faut l'interpréter en le rapprochant de 17, 18, e t 20, 
21. Le contexte (prière sacerdotale et apparition au 
Cénacle) met en relief l'intimité d&s'plations entre 1() 
Christ et ceux qu'il envoie poot:zé_~ltléJ. le dessein 
d'unité du Père. • Devenus un avec .. le Père et le Fils 
par leur foi dans le Christ, et recevant du Ressuscité 
le Saint-Esprit, les apôtres peuvent on toute vérité 
être chargés de « mission », de la mission même de 
Jésus • (J. Radermakers, Mission et apostolat dans 
l' Êllangile johanniqutJ, dans Studia opangclica, TU 87, 
Herlin, 196(t, p . 119). 

2) A imer comme .Tésus. - La note propre c;lu 
" service ~ dans lequel Jésus engage les si1,ms par son 
passage de ce n1onde au Père (18, 1) est exprimée 
dans le Discours après la Cène. Dans tous les développe· 
monts revient l'idée que le Fils agit comme le Père et 
que les disciples doivent agir à leur tour comme le 
Fils. 

En voici le passage le plus signi ficatif : c Je vous 
donne un commandement nouveau : aimez-vous les 
uns les autres. Oui, comme (>Cil6&>~) je vous ai a imés, 
vous aussi, aimez-vous les uns les autres. A ceci, 
tous vous r.econnattront pour mes disciples : à cet 
amour que vous aurez los uns pour les autres • (13, 
34-35). 

l1ln qualifiant ce oomxnandomont de « nouveau », 
.résus n'oublie pas que l'ancien Testament commandait 
l 'amour du prochain, mais en cette heure des adieux il 
fait de l'unique commandement de l'amol)r le signe 
distinctif de l'alliance pour laquelle il se consacre à 
Dieu (ch. 17; sur co sens de « nouveau », voir C. Spicq, 
Agape, t. 3, p. 177-178). L'élément spécifique de l'agapè, 
c'est ce « comme je vous a i aimés "· La conjonction 
>Cil6&>~ est susceptible d'un sens comparatif et d 'un sens 
causal (supra, col. 1551). Or, l'évangéliste utilise volon· 
tiers des mots dans leur double accep tion. L'amour 
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du Christ pour los siens apparatt à la fois comme le 
modèle de l'amour généreux et comme la caùse : s'il 
no demouro dans le Ch.rist, nul ne peut aimer comme le 
Christ {cf 15, ~-5, 9-10). L'amour que les disciples 
sont appelés à vivre entre eux doit litre « transparence ~ 
de l'amour du Christ, et comme l'amour du Christ 
conduire vers le POre. Cette conclusion se renforce si 
l'on rapproche les textes johannique!; qui traite.1t du 
c fruit • ô. produire; parce que le Christ consent à mourir 
comme Je g1•ain de blé, il produit beaucoup de fruiL 
(12, 24), et ce frui t, c'est la charité de ses disciples 
entés on lui comme le sarment de la vigne {x~tp1t'6ç ost 
un leit-motiv du ch. 15 : 8 fois sur 10 emplois dans le 
quatrième évangile). 

ao L'imitation de Dieu en J ésu s - Christ. 
D'une maniore générale, Jean nous présente le Christ 
comme le névélateur du Père, et par sa Pal'ole eL 
par toute sa conduite. 

Ainsi, pour jus tHier une gu6rlson Jo jour du sabbat, Jésus 
dêolaro : • Mon Pôro travaille ot mol aussi je travaiUe • (5, i 7). 
Une brève parabole, quo C. H. Dodd a finement pré~entée 

·ëommela parabole do l'apprenti qui se laisse guider par son pôrc 
pour so 1 Cal~o la 111ain •, souligne la choso : 1 Lo FUs ne peut 
falro do lui·mêmo rien qu'il ne volo Co.lro au Père : ce que 
fait cclul·cl, le Fils le fait pareillement. Car le Père aime le 
Fils et lui montre tout co qû'il fait • (5, 19b·20. C. H. Dodd, 
Une parabolo cacMa daM Z, quatriè~M Éflangile, dana Re11ru: 
d'histoiro et da philosophie religieuses, t . 42, 19G2, p. 107· 
t15). 

La communion parfaite de pensoo (par ox. s, 16 ; 12, ~9·50), 
do volont6 (8, 28·29), d'amour (14, 30) entre le Fils et le Père 
fait quo pour les disciples l' imitatio Dei devient l'imitation 
de Dieu tel qu' il s'est r6v616 on Jésus·Christ (ct E. J. Tinsley, 
TM Imitation of Gad in ChrÏ$1). 

Cette doctrine explique qu'en plusieurs passages des Épttres 
johanniques on no saa si l'auteur proposs à notre imitation le 
Père ou lo Chrlst (vg 1 Jean 1, 6 et 7; 2, G; 3, 7; a h:an 7; 
voir J. Bonsirven, Êpltres de saine Jean, coll. Verbum sruutis, 
Paris, 1936, p. HG). 

L'unité du Père et du Fils dans la richesse de leur vie 
trinitaire app1u·uit enfin comme la norme suprême 
de l'unité quo les chrétiens doiven·t viser ; « Que tous 
soient un, comme toi, Père, tu es en moi et moi on toi, 
qu'eux aussi soient un en nouS, afin que le monde m•oio 
que tu m'as envoyé» {17, 21). Il conviendrait d'étudier 
ici le rOle que joue l'Esprit dans la réalisation de ce pro· 
gramme. Remarquons que Jean a davantage mani
lesté l'action du Pneuma divin comme ~ Esprit de 
vérité » qui conduit à une connaissance plus parfaite 
du Christ et comme a Esprit de vie • qui assure 
la régénération des croyants, qu'il n'a insisté sur son 
rôle d'Esprit de charité qui rend capable d'aimer 
comme le Christ a aimé. 

Conclusion. - Déjà le thômo de la « suite , de 
Jésus manifestait la communauté de destin entre le 
Christ et les siens. Iiln plaçant au début du cycle de 
la Passion le lavement des pieds, Jean nous introduit 
de la façon la plus profonde dans le sens du drame, 
-service pour la mulLitude - , et nous conduit à en 
découvrir la répercussion dans notre vie. L'imitation 
du Christ {exemplurn dedi vobis), telle qu'elle est pro· 
posée dans l 'évangile de Jean, ne consiste pas en la 
reproduction do gestes matériels, mais se situe au niveau 
des . orienl.ations majeures qui commandent la vie. 
81,1r ce point, nous relevons l'accord de fond avec saint. 
Paul. 

Dans 8ll lhôso, A. Weers a justement reconnu que, malgré 
ses lnsuffisancos, Jo concept d'imitation ét{lit nécasso.lro pour 
exprimer l'un des aspecta des relations entre les dlsGiples et 
le Mattre. En réaction contré 1 un cortain souel de préserver 
au soin des activités apostoliques oo qu'on appelle la vie inté· 
rioure • (p. i55), il a insisté de façon assez unilatérale sur l'imi· 
tatien dans la mission à rompllr. Sans auoun doute, le chrétien 
doit imitor lo Christ dans Jo service fraternel et dans le zèlê à 
C(lnstituor unê vralo communauté : le ministre de l'Bvangllo 
duit 1 suivro 1 lo Maitre dll!ls le don de soi; jamais pourtant 
dll!ls 1'11lvangllo do Joan la mission n'apparatt séparéê do l'union 
(exprimée par le verbe ""'"''"• 1 demêurêr on •). 

Même si les analyses philologiques de J. Radel'ma
kors qui distingue avec soin entre 1t'ep.1t'& (soulignant 
l'aspect intérieur do la mission) et ~1t'oa-reÀÀw (souli
gnant l'envol dans le monde) semblent assez subtiles, 
sn, conclusion met en valeur un aspect essentiel du 
message johannique : 

c La mission du Fils, onvoyé du Père, est l'âme, l'intention 
profonde do l'apostolat. Elle rend apostolique toute vie ellré· 
lionne dans la mosuro où le croyant fait attention (1 écoute 1 
ct c volt •) à la révélation de Dieu, c'est-à-dire dans la mesure 
01'1. li contemple l'œuvre du Pèro. L'• apostolat • est la mise 
en œuvre, la traduction, la communication en gestes humains 
npostoliques do colto lntontlon tondamentale, de l'amour 
rnômo do Diou. Il r6allso les œuvres du Père • (Mission st apo.to• 
lat .. , p. 121). 

Pour être authentique, I'imitatio Christi dans Jo 
service des autres doit être vécue dans l'eliprit même 
du Christ, c'est-à-elire dans sa relation de tous les ins· 
ta nl.s ad Patrcm. 

Édouard CoTnENET. ... , _ _.. 
• II. TRADITION SPIRITUELI:El 

Il ost absolument impossible d'exposer dans le cadre 
rostrein·t d'un article l'ensemble de la tradition spiri· 
tuelle sur un sujet aussi vasto ct commun que l'lmitatîon 
du Christ. Il faudrait y évoquer non seulement la vie 
dos saints et les écrits des spirituels, mais encore la 
liturgie et la prédication qui s'y insère, les catéchis~os 
ct les autres formes d'Instruction chrétienne, les témoi· 
gnages do la pratique concrète de cette imitation du 
Christ, aussi bion dans lo quotidien de la vie chJ'éUenne 
que dans ses situations cruciales. Nous nous bornerons 
donc à quolques sondages. 

Une seconde difficulté majeure vient de ce que la 
notion d'imitation et ses expressions manquent de 
précision; elle peut s'étendre du mimétisme jusqu'à 
l'union, même si los auteurs ne le disent pas. Elle 
est en liaison immédiate avec l'enseignement, l'exemple 
du Christ dans son Évangile, avec le Christ modèle et 
m6diateur; on a dit à propos de l'Écriture ( § 1) com
ment elle est présente dans le thème de la suite du 
Christ. Bien que beaucoup la comprennent d'emblée 
comme un modo d'agir dans le domaine moral (vg « imi· 
ter les vertus du Christ •), il est évident à qui réfléchit 
qu'elle ne se borne point à cola: on imite le Christ quand 
on vit dans son Esprit, quand on adhOre à ses disposi· 
lions intérieures vis-à-vis de son Père ou vi~s· à·vis de 
l'homme. Iilnfln, les principaux états de vie du chrétien 
(mariage, vie religieuse, virginité, monachisme, apos
tolat, sacerdoce), tout comme chaque état spirituel (of 
DS, t. ft, col. 1372-1388) ont un rapport direct avec 
l'imitation du Christ. 

C'est pourquoi nous ne présentons ici que quelques 
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monographies succinctes et de types divers, choisies à 
travers lo déroulement historique de l'Église, afin cie 
montrer la riche diversit6 quo recouvre l'imitation du 
Christ. - 1. Le martyre. - 2. Deua; docuurs de l' ÉgUse. 
- a. Au moyen age. - ~. Aua; 168 et 17e siècles. - !i, 
Le 18° siècle. - 6. Charles de Foucauld. 

1. L'ANTIQurtt CHRt'm:NNE. LE MARfi'RE 

C'est le désir de u suivre le CJnist », de devenir s•.~s 
vrais disciples, pour parvenir avec lui à la ressemblan•;e 
de Dieu, qui explique aux premiers siècles de l'Églist1 
le fait et la doctrine du martyre, do la virginité, du 
combat spirituel nu désert et enfin du monachism•J. 
Faute do po1,1voir nous arrêter à chacune de ces form t:s 
d'imitation du Christ (cf art. AsdsE, t. 1, col. 964-97 7, 
où elles sont évoquées sous l'angle parUculier do l'ascèsn; 
MoNACHIB~tE, PAUVRETÉ, VIRGINITÉ), nous choisissous 
de présenter tlniquement lo martyre; on sait d'allletH'$ 
quo los autres formes d'imitation du Christ auxquello ~s 
nous venons de faire allusion ont été parfois présenté,~s 
comme des suppléances du martyre sanglant. 

Suivre, imiter Jésus, ces deux formules scripturairtls 
vont litre rapidement utilisées avec prédilection pour 
désigner et comprendre lo martyre; elles viendront 
naturellement sous la plume des témoins relatant lns 
faits ot dos théologiens qui essaient d'en prendt·o 
l'intelligence. 

Voir M. Viller, La spirituatitll dBs premwrs sièclc:J chrit~11s, 
Paris, 1930, p. 1.6-36, 49-67.- M. Vlllor ct K. Rahner, A 1;;,.u 
und Mystik in tûr V ll18rnit, Ftibourg-cn-Brisgau, 1.939, p. 29-
60, 81. -121. - L. Douyor, La spiritualité du nou11tau Te!ltamellt 
et de~ Pdros, Paris, 1960, p. 238-261, 368·399.- Jean Leclorcq, 
Il s'est fait pau11ro. Le Christ, mcd~le de la pauPreté polontairc 
d'après les PèrcJ de r Église, VS, t. 117, 1967, p. 501-518 
(textes). 

1.0 Saint Étienne (cf DS, t. ~. col. 1477-1481). -
A vrai dire, on ne trouve pas cos formules dans le 
récit du martyre d'Étienne que nous donnent les Ac/l:s 
(6-7). Mais le rapprochement s'impose entre la mort du 
Christ et celle du premier martyr chrétien, non p:I.S 
tant du fait des circonstances concrètes (arrestation, 
procès hâtif, recours aux faux temoins, etc) que par 
le témoignage et la prière ultime d'Étienne. Il PJ'o
clo.me voir « les cieux ouverts et le Fils de 1 'hom!lle 
debout à la droite de Dieu » (Actes 7, 56, qui renvoie 
à Luc 22, 69 : « Désormais le Fils de l'homme aura son 
siège à la droite de la Puissance de Dieu •); la derniè1·e 
prière do Jésus en croix inspire directement celle du 
disciple lapidé : « Soignour1 reçois mon esprit ... Ne lenr 
impute pas ce péché » (Actes 7, 59-60; Luc 28, 34 et 4li). 

Cela suffit pour qu'on puisse dire que, dès les pre
mières générations chrétiennes, on a conscience que • le 
jugement de J ésus ... rond compte de l'histoire de l'Église, 
car il continue en la personne dos disciples de J ésus 
que lo monde condamne • (X. Léon-Dufour, Les Êpa,~· 
giles et l'histoiro de Jésus, dans Études, t. 316, 19C.:l, 
p. 158). On reconnatt dans le destin du premier màr t,vr· 
comme une réplique de celui de Jésus, danr. son témni
gnage et son pardon les mêmes sentiments qui étaiont. 
ceux de Jésus en oroix. 

Sans ontror loi dans les discu6sions sur le r6clt des Acl<'s, 
disons quo l'exégèse reconnatt généralement qu'li repose sur tii\C 

source très ancienne intégrée dans los AciU à l'âge subapr•s· 
tollquo. - E. Hnenchen, Die AposulgaschichU:, Ollttingen, 
1956. - M. Lods, Confesseurs el martyrs, dans Cahler1 1114olo-

gigues, n. 41, 1958, p. 26-26.- J. Dupont, Étude11 sur les AclC8 .. , 
coll. Lectio di vina ~6, Paris, 1967. 

La tradition rovlondra avec prédilection sur le martyre 
de saint JllUonno (d références, DB, t . ~. col. 761, 1480-1481). 
Saint Cyprloa dira : • Tel devait M.ro le premier martyr du 
Christ., li 6t.alt non seulement le pr6d1catour de la Passion du 
Seignour, mals encore patientissimae leniuuis imitatcr • (Libtr 
de bono pat~ntiae t 6, PL 4, 682). Les livres liturgiques retien
dront la même leçon : JllUonno tut • dominicae caritalis lml· 
ta tor •, • Christi vorus sootator •, lorsqu'il intercédait pour sœ 
hourreau1t (Sacramcmtarir'm Ptrcmeml!, éd. L.C. Mohlberg, 
Rome, 1956, p. 86, 88; cf Sacramentaire léonien, PL 55, 88b· 
89a, OOb). 

20 Saint Ignac• d'Antioche (t vers 110-U 7; 
cr DS, t. 7, col. 1250-1266) ost le premier chrétien 
qui nous livre dans sos écrits ses pensées et sos senti· 
ments alors même qu'il se sait voué au 1nartyre. Sa 
lettre aux Romains l'emporte probablement sur les 
aut!'es par l'in tonsUé du désir d'ê'tre avec Jésus-Christ 
ot, pour cela, d'être comme lui : « Que non seulement 
je parle mais que je veuille, ... que non seulement 
je sois dit clU'élien, mais que je le sois trouvé on fait •; 
u C'est maintena.nt que jo commence à être un vrai 
disciple •; " Permettez-moi d'imiter la passion de mon 
Dieu • (Rom. a, 5 ot 6; SC 10, 4o éd., 1969, p. 110-115). 
Pour les références auJC: !Attrcs, cf supra, col. 1258. 

Il est invraisemblable qu'on ait pu « exposer la 
théorie que se faiL l'évêque d'Antioche sur son martyre 
sans môme mentionner le Christ » et penser que, pour 
lui, « la passion d'un martyr a sa valeur en elle-même, 
parallèlement à celle du Christ» (Th. Preiss, La mystique 
de l'imitation du Christ et de l'unité chez lQnace .. , dans 
Re11WJ d'histoire ct de philosophie religieuses, t .. 18, 1988, 
p. 212, à propos de H. von Campenl!f~, Die Idee du 
Martyriums, Gottingen, 1936;-p~l!1;J !!Jl'y a pas de 
martyres hors du Christ: «Près du glaive, près de Dieu; 
avec les bêtes, avec Diou; seulement, (q'Ue ce soit) ~;~.u 
nom de Jésus-Christ. C'est pour souffrir avec lui 
que jo supporte tout et c'est lui qui m'en donne la 
force » (Smyrn. 4, même éd., p. 187). Jésus-Christ est 
pour Ignace la référence essentielle, motif, source, but. 
li n'y a donc pas lieu de majorer des influences dualistes 
ou gnostiques qui expliqueraient la pensée d'Ignace 
sur la vie et SUl' la mort (H. Schlier, ReligionsgiJI:Ichicht· 
liche U ntcrsudltungen zu don 1 gnatiusbricfcn; Giessen, 
1929, p. 146·1~7 et passim). · 

Mais Ignace connatt aussi une Imitation du Christ 
autre que celle du martyre. S'il dit que les chrétiens 
imitent Dieu quand ils se montrent bienveillants et 
charitables (Éph. 1; Trall. 1), c'est au Christ historique 
qu'il pense quand il exhorte les Églises à la patience 
dans les épreuves et à l'unité autour de l'évêque : 
«Cherchons à être les imitateurs du Seigneur • (Éph.10); 
«Aimer. l'union, fuyez les divisions, soyez les imitateurs 
de Jésus-ChrisL, comme lui aussi l'est de son Père • 
(Philad. 7; cf Polycarpe, Lettre aua; Philippiens, 8 et 
10). La pensée est claire : J ésus est le modèle, los chré
tiens doivent s'inspirer de son exemple. Ignace, s'il 
voit le martyre comme l'imitation achevée de la mort 
du Christ, n'ignore pas que la vie ohrl!tionno est une 
participation déjà présente de la passion du Christ. 
Ainsi félicite-t-il les smyrniotes d'être, par leur foi 
inébranlablo, pour ainsi dire, « cloués de chair et 
d'esp1•it à la croix do Jésus-Christ et solidement établis 
dans la charité par le sang du Christ » (1). Ainsi dit·il 
de lui-même : u Mon désir terrestre a été crucifié • 
(Rom. 7; ct éd. citée, p. 116·117, note 1). Le Christ 
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est en effet« notre vie inséparable» ($ph. a) : « Faisons 
donc tout dans la pensée qu'il habite en nous >> (15). 
L'Union suscite la volonté de conformité; ceci éclate dans 
les cons()ils qu'Ignace donne pour la conçluite de la 
vie des Églises, comme aussi dans sa vision du martyre 
qui l'attend et où s'achèveront cette union et cette 
contormi té. 

ao Les Actes des :martyrs, dont la Ii~térature 
est à la fois considérable et mêlée, peuvent fournir 
un témoignage utile à notre propos : comment las 
rédacteurs ont-ils compris et présenté les passions 
et les pensées des martyrs? Comment les ont-ils propo· 
sées à leurs lecteurs? Un sondage peut être fait à partir 
de quelques documents authentiques et antérieurs à 
200., Si les actes de saint Jus tin et de ses compagnons 
et.1'céux des martyrs scillitains na font pas allusion à 
l'imitation du Christ, il faut l'emaJ•quer qu'Us ne sont 
qu'une sorte de compte rendu de procès. Par contre, le 
récit du martyre de saint Polycarpe se plaît à mettre 
en relief les ressemblances entre la passion du martyr 
et celle du Christ, et le rédacteur souligne deux fols, 
au début et à la fln, que tous cos événements '' ·sont 
arrivés pou1· que le Seigneur nous montre ... un martyre 
conforme à l'Evangile n, afin que nous désirions t.ous 
( imiter le martyre conforme à l'Êvangile du Christ » 
(1 et 19; SC 10, 4e éd., 1969, p. 210, 23'•). Quelques 
années plus tard, les lettres des Êglises do Lyon et de 
Vienne aux Églises d'Asie et de Phrygie parlent de la 
même manière : << 'l'ons ces confesseurs s'évertuaient 
à imiter le Christ, qui était do condition divine et ne 
s'en est pas prévalu. Il est vrai qu'ils refusaient pOUl' 
eux le titre de martyr, le réservant-au Christ>> (Eusèbe, 
Histoire ecclésiastique v, 2, PG 20, (t33a). Uno idée 
nouvelle apparatt dans ces lettres : non seulement les 
martyrs << imitent >) Jo Christ, mais c'est le Christ qui 
souffre en eux. <<Sanctus était baigné et fortifié par la 
source céleste d'eau vive qui jaillit du sein de Jésus ... 
Le Christ soufl'rait en lui » (v, 1, 417; of le cas de Blan· 
dlne, v, 1, 424-432, et de Félicité, Paesio SS. :(>orpctuaé 
ct Fclicitatis 5, AS, 7 mars, AnveJ'S, 1668, p. 636). 

li. Delehaye, Les Passions des martyrs et les genres littéraires, 
Bruxelles, 1921. - M. Slmonottl, L'origine dcgli Atti dei 
M artiri, dans Rc111u: des études augustini~rm~s, t. 2 (Mémorial 
G. Bardy), 1956, p. 89·57. 

40 Les exhortations au martyre. Origène et 
Cyprien. - Quelques documents des siècles de 
persécutions montrent comment l'Êgllse p1•éparait les 
chrétiens à l'éventualité du martyre. 

Les deux plus connus ont t\t6 r6dlgés par Origène à Alexan· 
dr!o un pou avant 250 (E:d1ortatio ad martyrium, PG 11, 563-
638; éd. P. Koetschau, GCS i, ~899, p. S·f.?; trad. G. Bardy, 
Paris, 1932, oitée ici), et par saint Cyprien dans la banlieue 
de Cl\rthage en 253 ou 251 (Ep. ad Ji'orllmatum de exllorlatÎiJTie 
martyrii, PL 4, 651-676; CSEL a, 1, 1868, p. 315·347). 

Cos deux ouvrages sont différents par l'ampleur et aussi par 
la méthode exégétique, Origène faisant volontiert; de l'exégèse 
compru:ative et allégorique, tandis que Cyrien ne fait que citor, 
parfois longuement, les textes des deux TestamentS. 

Ni l'une ni l'autre 4e ces exhortations n;est bâtie 
autour de J'idée que le martyre est imitation de Jésus
Christ; malgré la masse des textes bibliques cités, il en 
manque quo !'.on s'attendrait à voir utilisés, comme 
l'hymne de l'épUre aux Philippiens. Cependant, la 
pensée du Christ est constamment présente. Cyprien 

sait que le Seigneur «no nous a pas seulement exhortés 
par des paroles, mais par. des actions, ayant souffert ... 
et ayant été crucifié pour nous apprendre à souffrir 
nt à mourir à son e:xomple »(.Der ea;lwrl~tiMu martyrii 5). 
lra théologie du martyre chez Origène est plus élaborée 
et plus riche. Il rappelle d'abord que « nous avons reçu 
los alliances de Dieu en vertu de conventions », parmi 
losquelles se trouve cc la conduite selon l'Évangile ». 
Celle-ci repose sur les conditions requises pour suivre 
.fésus (Mt. 16, 24-25). Depuis le baptême,« nous devons 
donc nous reu1er ... et dire : Je vis, non pas moî (Gal. 
2, 20) . Maintenant, qu'on voie si nous portons notre 
croix et si n-ous suivons Jésus; ce qui arrive si le Christ 
v il: en nous» (13whortatio ad marl1Jrium 12; trad., p. 221). 
Vidée selon laq)lelle le . martyre est « nott•e croix: » 
et qu'il permet de suivre le Christ revient à plusieurs 
roprisos; le Christ est alors celui qui ·nous guide (13, 
p. 222), qui nous mène (36, p. 259), qui marche avec 
nous (ibidem). Ailleurs, le martyre est référé à la 
tcmtation du Christ au désert (a2), au baptême de sang 
qu'il a désiré {37; or 30), au calice qu'il a bu (28 et 
:J9)' 

« Pour nous, J éSliS a déposé son dme1 et nous déposons 
aussi la nôtre» (<~1, citant 1 Jean a, 16); à partir de cette 
r·essernblance dans le sacrifice, Origène développe la 
ressemblance dans la gloire qui attend le martyr du 
Chr•ist ({,1-Mt). C'est da.ns ce contexte qu'appal'att Je 
mot imitateur (37). L'enthousia,sme d'O.I'igène pour 
le martyre est connu. On voit qu'il s'appuie sur une 
conception très haute de la conformité à laq~elle est 
appelé le martyr; il entre en communion avec le 
mystère du Christ et c'est dan·s cette lumière qu'Origène 
parle d'imitation. 'On a pu dire que pour lui le martyre 
~'st un « mystère sotériologjqup » se 11éaliaant dans 
l'union mystique au Christ à travllr$J"l'e ~a.P.tême de lâ 
mort sacrificielle (P. Hartmann, Origl!ne ct la théologie 
rlu. martyre, dans Ephèmerides theol-ogica.e lovanùmses, 
t. ll4, 1958, p . 773, n. 1). 

La théologie do Cyprien est moins riehe. A côté de son D~ 
r,:dwrtalione martyr ii; . on peut voir sa lettre a.u peuple de 
'l'hibii..r1 qui mllt plus directement en rellel l'ldéo sel,on, laquelle 
la martyr êst un imitateur du Christ (Ep. 5~, 1, .2·3; a; 1 ; 6, 3; 
PL 4, 35~·355 ; texte et trad. par L. Bayard, coll. Budé, 
C(mespor1dancc do saint Cyprien, t, 2, Paris, 1.96.2, p. 159·168 
-·• Ep. 58). - Cf ·E.L. Hummel, Tl~ Conc/Jpl of Mar!yr<lorrl 
'-' C«ordirlg tô St. Cyprian, WMhington, 1946. - OS, t. 2, 
col. 2261·2269. 

On pourrait multiplier les notations et le~ réf(lrencos. 
Si une doctrine peut être dégagée des écrits des pre
miers siècles ohrétie~s au sujet du martyre, c'est bien 
C<~II1Hi : << Les martyrs s~approchent de Notre-Seigneur 
qui est mort pour tous les hommes autant parce qu'ils 
reproduisent sa charité que parce qu'ils lui ressemblent 
dans leurs s<>uffrançes » (Léon le Grand, Sel'mo 85, 1, 
PI. M, '•35a). Le martyre est. le fruit ae la « sùite » du 
Christ et de la charité; c'est cela qui lui donne son sens. 
On pourrait djre que, da,nf';, les textes ànciens, l'accent 
n'nst pas d'abord mis sur l'imitation du Christ, en ce 
sens que, puisque le Christ est allé à sa Passion, le 
chrétien doit aller au martyre afin de. lui ressembler. 
Lo chrétien doi t être fldèlo à sa vocation et à sa foi; 
c1~tte fidélité peut culminer dans le martyre. Le cllrétien 
sc trouve alors d mis avec le Christ • et, dJl même coup, 
s c1 trouve ressembler Il, son Seigneur et il l'imite, Par· 
hnL du martyre d'Étienne, Irénée écrit: « 11 accomplli 
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l'enseignement parfait, imitant en tout point le MaHro 
qui nous' â donné la leçon du martyre ... » (Adversus haere.
aes m, 12, 1.3, PG 7, 907a; SC 3<., 1952, p. 245). Bn 
ces textes l'aspect de communion, de participation au 
mystère du Christ ne laisse qu'une plaoe tout à f:uL 
secondaire à une imitation lli.orâle, '\'Olontaire et surtout 
tnatérielle. 

Voir les dictionnaires, 8Ulr o~r~o; 'Vg H. Leclorcq, dans 
DACL, t. 10, 1932, col. 28~9-2(112,- DS, art. MARTYRil. -
Th. R11inart, Acta primoru1n marJilrrun, Paris, 1689, etc. 

M. Viller, Martyre et porfl ction, RAM, 't. 6, 1925, p. 3-:!5; 
Le. martyre et l'asc~se, ibidem, p. 105-142; La spiritualité des 
premiers RÎèc/es clirétiens, p. 15·24. - Villcr-Rahner, p. 29·'•0 
(blbliograp·hio). - O. Del Mestri, Der Oedanks der christlichcfl. 
N tu:h!Jhmung b~i den MiJrtyrérn des zweiten Jahrhr,nderts, 
extrait de thèse de la Grégoriênno, Banja Luka, 1940. -
E. J. 'l'insley, 'l'ho lmuatio Christi in tlw My51icism (If 
St. lsnatil44 •. , dans Studia patristica, TU 68, 195:î, p. 553-li!iO. 
-M. Pellêgrlno, L'imitation dr' Christ dans lè11 Ac~q des mr~r
tyrs, VS, t . . 98, 1958, p. 88-54.- L. Bouyer, La spiritualité 
du NouYeau TestatM11t et des P~res1 p. 242-!•54. 

Z. DEUX DOCTEURS 1 JEAN CHRYSOSTOME ET AUGUSTIN 

1° Saint Jean Chryeoatome t 407, « moralh;te 
avant tout, vise, en premier lieu, à lormer ses auditeurs 
à la vie et aux: vertus chrétiennes~ (É. Mersch, Le Corps 
mystique du Christ, t. 1, J ... ouv~in, 1 ~33, p. 405). Pour 
définir cette vie et. ces vertus, pou1· y entratner,U trmwc: 
son meilleur argument dans la vie et les vertus •lu 
Christ. On pourrait objecter que les Lettres à Olympias 
ou la Çomparaison d'un roi et d'un moine ne parl•·nt. 
guère de Jésus. M:ais co sont là des exceptions. Hilbi
tuellernent, la référence à Jésus-Ciwist vient spontané· 
ment à la pensée de Jean (L. Meyer, Saint Jean Chry
sostome, maître db perfection chrétienne, Paris, 19:)4 , 
p. 220-228 Jésus-Christ, idéal in légJ•al du chrétinrl). 
Cela répond pour lui à l'intention du Père qui a don oô 
son Fils en exemple au monde comme un athli.,to 
généreux et supérieur à tous (ilom. in !!p. ad Hebra1·os 
IS, 4, PG 63, 51). Telle est aussi l'intention du Christ. 

Les actions que lo ~h~ist a accomplies à ln manièro 'les 
hommes, il ne les n pas seulement faites en vue .de confirmer 
son incarnation, mais aussi afin de nouà former ·!t la vertu. Si 
en tout. il eût agi eh Dieu) .comment uurlons:nous pu savoir 
quelle conduite tenir quand nous nôus trouvons dans deA 
occaslbils dlfficUcs? (Hom. in. Joannem 49, 1, -PG 59, 2?ab). 

Jean Chrysostome s'explique sur cette pédagogie du 
Christ : 

Je vous ai donné l'exemple afin quo, colnmo J'on ai agi avot: 
vou$, vous aussi vous aglsillo~ alhsl los uns ·avec les àutrtlR. 
Vols-tu qu'un grand nombre d'actions, Jésus·Chrlst les tal~ait 
pour servir d'exomple? Un mattre ânonne avec de petits un
fants qui ânonnent. Le balbutiement n'est pas dO à l'ignorance 
du. maitre, mais témoigne de aa eollicitude pour lo$ .enfants. 
Ain~i Jésus-Christ, lui aussi, faisai\ Cés actions, non par su ito 
d'une imperfection de sa nature, mais pat oondo&Céndanco 
(Çontra Anomocos 10, 2, P.G 48, '86). 

Cette manière de faire du Christ est rassurante : 

Comme celui à qui on ordonne de marcher par un chentin 
qui n'est pas frayé, s'il aperçoit que quelqu'un y a mnrc.:bé 
avant lui, s'y engage plus aisément et en conçoit plus d'ardeur: 
alnsi danf1 !a voie ~ea commandeme11ts, ceu:s; qui se voknt 
précédés su1ve~t faCilement. 4fln donc que notre nature sui vtt 
pl lis al.s6mont, lo Christ a pris cette chair ot notre ·naturo; il a 
marché ainsi dans cotte route ot a montr6 sos commandomouls 
traduits on actes (Di! futura• 11itat deliciis 5, PG 51, 851). 

Un sermon S'Ill' la Passion développe longuement 
cette ideè : 

Par son avènement, le Christ· se proposait de former let 
hommos à la pratique de toutes les vertus. Or, quiconque se 
proposo un dessein p!U'eil ne doit pas se contonter das paro!Cfl, 
il faut qu'il y ajoute les œuvres, l'enseignement par les œuvroa 
étant de tous l'ensèignement le plu~ efficace ... Voilà pourquoi 
le Sauveur, étant venu pour nous former à la pratique de toutes 
les vertus, en même temps qu'il rious dit ce qu'il faut faire, 
commence lui-même par 1o pratiquer. • Celui qui aura joint 
l'exemple à l'onsalgnomcnt, dlsalt·il, celui-là sera app11lé grand 
dans le royaume .des cieux •· Voyez donc : \1 nous f!lit de 1~ 
douceur et de l'humilité un précepte, et ce préCépte il le fol'" 
mule; eJtami.nez comment il nous instruit sur co point par son 
exemple, Oeâ parolea : • Bienheureux los pauvres d'esprit; 
l;lienheur$ux Céux qui sont doux •, il nous montre comment 
il les faut inottre en pratique. Elt de quelle manière nous le 
montre•t-11? Ayant pris un linge, ·u s'en ceignit et Jaya les 
pieds de ses disciples. Quelle ,h\tmUité approcherait de celle-là? 
Alors ce n'est plus pnr ses paroles, c'est par ses actes qu'Il nous 
l'enseigne (ln illud: Patel', ~i pQssibilll .11st, transeat 4, PG 51, 
S!l; trad. J. tl araille, Œu11req_ d~ Jean Chrysostome, t. a, Pâris, 
1.867, P• 27). . 

Sept exhortations suivent, construites sur le même 
schéma : le co~mapdement du Chr~t, l'exemple du 
Christ. Ainsi le chrétien connalt-il ses devoirs : la dou· 
ceur et la pati9nce, la prière pour ses ennemis, la 
bienfaisance à leur endroit, la pauvreté, la manière de 
prier, l'humilité, le consentement à la volonté du 
~ère. · · 

Le procédé de rétérence au Christ est très conscient 
chez Jean Cbtyaostome, et cons·tant. On trouve dans 
ses œuvres nombr~ de formules bien frappées qui sont 
comme des devises traduiea.h~tl~è:lsité d'imiter 
J ésus-Chrlst. -:_.,. ithiJ 

• Tu cs ohr!\Ucn pour imiter le Christ et obéir à sea lois. 
Vois donc ce qu'a fait le divin modèle • (A.dPer'"' Jr4d@OI 8, 
~. PG 48, 9Ub). • Notre Seigneu.r Jé~ua-Ohriat, po1,1r e~horte~ 
ses disciples à de. grande$ choses, s'est donné lui-même en 
exemple • (Hom. in Ep. ad Philippensu 6, 1., PG 62, 21!Jc). 
• Quo le C]~rist ne ceSiîe de se montrer on nous. Comment SI\ 
montrera·t·ll? Par les actes que nous ferons à son imitation • 
(Hom. in Ep. ad Romanos 2~. (o, PG 60, 627c). • Soyez donc, 
je vous en conjure à nouveau, les. imitateurs du Christ. Une 
talle imitation nous est possible, elle nous élève au-dessus de 
la natur11 humaiQe et Mus r~nd. semblables à Diou • (Hom. in 
Acta Apost. 14, (o, PG 60, 117c). • Le Christ t'a donné les 
moyens do devenir sBmblablc à lui. N'alo donc pas peur de 
l'imiter. Crains, au contraire, de ne pas devenir semblable ._ 
lui • (Hom. in Matthaoum ?8, (o, PG 58, 716a). 

Qu'il regarile le Christ dire·otement dana les évan
giles, ou qu'il soit amené' à parler de lui à pr·opos dea 
Actes des apdtl'es et dé saint Paul, J ean Chrysostome 
mon trtt ce que le Chl'ist a fait, et il en tire des leçons. 

' . . 
. 

S'il .est venu des cieux l'our nous 'Instruire, c'est pour que 
nous y reportions nos pons~ es ot· quo nous dovonlons les linl
tateurs de notre Maitre, dans la mesure du possible. Elt com· 
ment POl,lrrons-nous, demandera·t·on, devenir les imitateurs 
du Christ? ... En taisant tout pour le bien commun et en ne 
recherchant pas nos pro près intélits. J ésUil-Christ, dit 
saint Pa~!, ne e'e$t pas reçherehé lui-même (HQrn. in Joannem 
t fî, 8, PG 591 fOOd). 

Le parallèle entre ce qu'on voit dans la vie du Christ 
et ce que montre la vie du chrétien est parfois doulou
reux : 
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Votre Matlre a été crucifié, et vous aspire,; au repoa? Votre 
Haltro a été percé de clous, et VO\llj vive~ da ne Ill mollosso? .. 
Elt·co quo votre MaUro n'est pas mort sur une croix? Vous no 
pouvez mourir de même. Imitez néanmoins cot oxomplo d'une 
autre manière. Crucifiez-vous vous-mômo, si personne ne vous 
Cl"llcifte. Crucifiez-vous, non pas en vous Otant la vie, ce serait 
un crime, mals dans Jo sons o(l l'entend saint Paul, quand il 
dit : Lo monde ost oruoiOé pour moi, et jo sui.' crucif\6 pour 
le monde (Hom. in Ep. ad PhîlippeTIBes 18, t , PG 62, 276d· 
211a). 

Ailleurs, la pensée de J ean Chrysostome se montre 
délicatement nuancée : • Pour que nous n'ayons pas 
en toute circonstance la crainte du scandale ou quo nous 
n'y soyons pas en tou te circonstance indilléren t, le 
Christ nous a fixé dos limites et des règles, en t enant 
l'une et l'autre conduite solon les opportunités ». Il ne 
tient pas compte des observances judaïques sur los 
alimonls, mais il demande ù Pierre de payer l'impôt 
du dldrachme (Ad11or$US cos qui apud se habent 11irgi11cs 
1rtbi11troductas B, PG 47, 498d). 

Toutes les catégories de chrétiens doivent se confor
mer à Jésus-Christ. Ainsi, à l'adresse des pasteurs, 
l'évangile de la samaritaine montre « l'école » où se 
soot formés les apôtres (Hom. it~ Joanrlem 81, S, PG 59, 
178). La pédagogie progressive du Christ est aussi 
donnée on oxemple : « Le Christ imposait ù ses disciples 
ces règles et ces lois, pour qu'ils agissent avec une grande 
douceur lorsqu'ils auraient à leur tour pour disciples 
les habitant.'! de la torre entière » (Hom. ill Matthaeum 
SO, 4, PG 57, SG7b). 

Cos textes sont-ils surtout ascétiques, sans souffie 
mys tique? L'objection a été faite pour les écrits de 
Jean Chrysostome qui précèdent son sacerdoce (L. 
Bouyor, La spiritualité du Nouveau Test4ment et CÜJfl 
Ptres, Paris, 1960, p. 529). Il no faudrait pas en rester 
à cotto première impression. L'ancien moine, demeuré 
ascète tout en dovonant prêtre et évêque, est animé 
d'un profond amour du Christ; c'ost de cet amour 
quo doivent nattre les œuvres des chrétiens : «Personne 
no peut posor d'autre fondement que celui qui a été 
posé dès l'origine. DMissons donc sur le Christ, qu'il soit 
notre fondation, comme la vigne l'est pour le sarment 
ot que rion ne s'intercale entre nous ot lui. Si venait la 
moindre séparation, nous péririons à l 'instant. Et 
no nous uttachoi'IB pas seulement au Ch••îst, unissons· 
nous donc à lui, unissons-nous par les œuvres » (Hom. 
ill 1 ad Cori11thios 8, ft;, PG 61, 72d). 

Plus quo tout autre Père, Jean Chrysostome s'est 
enchanté do la pensée paulinienne do l'incorporation 
au Christ {~. Mersch, op. oit., p. 395-397; L. Meyer, 
op. cit., p. 97-1 08). L'expression « revêtir le Christ » 
a pour lui un sens très réaliste. Nés de la terre et 
terrestres en Adam, nous recevons au baptême l'image 
de l'Homme céleste, du Christ (Hom. in 1 ad Cor. 42, 
1, PG 61, 263; ct L.J. Ohlcyer, The Pauline Formula 
c inducrc Cllristum • with. special Reference to the Works 
of St. John Chrysostom, Washington, 1921). La forma 
Christi est donnée à chaque chrétien et elle fait l'unité 
entre tous : 

Vous avot revOlu Jo Christ .. , vous êtes tous un seul dans le 
Christ Jésus. Vous n'avez plus qu'une forme, qu'un type, celui 
du Christ ... Ceux qui n'étnient que dos grecs, des juifs, des 
esclaves, voilà qu'ils s'avancent, exprimant en oux, non la 
forme d'tm unge ou d'un wchange, mals celle du Maitre do 
toutes choses, ot voilè. qu'on eux Us montrent Jo Christ (Com· 
m<~nl. i11 Ep. ad Galal118 8, 5, PG 61, 656). 

DICTIONNAIJUI DK 8PIUIT UALITJ!i, - T, VII. 

Lo rapport incorporation-imitation est aussi exprimé 
/1 propos de la vic chrétienne : 

Regardons notre Chef. Songeons de quelle tête nous formons 
Jo corps, tOto 1!. laquelle tout est soumis. E.t d'après ce modèle, 
il nous faut ôtro meilleurs que les anges et les archanges, 
pul~que nous avons reçu des honneurs plus grands qu'e11x .. . 
Lfl Christ s'est fnit notre têto ... ot nous n'on tenons pas compte .. . 
Si tu es le corps du Christ, porto la croix, comme lui au.ssll'a 
porLéo (llom. in Ep. cul Ephuw1 3, 2· 4, PO 62, 26-28). 

L'exhortation à la bienlaisance et à l'aumôno est 
:;ou vent appuyée sur cette conviction, et d'une double 
manière : le Christ étan t notre tête, il nous faut imiter 
l 'amour qu'il u eu pour nous; le Chl'ist étant la tête de 
nos frères, puisqu'il n'y a qu'une tête et un seul corps, 
nous devons venir en aide aux membres du Christ. 

Nous avons un nom plus grand quo tous les autres et qui 
nouH ost commun à tous, le nom do chrétien, de oorps, d'entant 
ut. d'ami de Diou ... Nous qui sommes désignés par le nom du 
Hoi do l'univers .. , (qui) sommes los membres du corps dont il 
osL la t6te, nous no forions aucun ellort pour marcher sur los 
pàS du Christ? (/lom. in J oanncm 19, S, PG 59, 122d). 

Lu Père n livré jusqu'à son Fils : toi, tu no donnes pas même 
1m morceau do po.ln à celui qui a étllllvré ot immolé-pour toi... 
Il a été livré pour toi, immolé pour toi, U vit dans le besoin 
pnur toi, il donne, pour ton ulUité, do ses biens, et même ainsi 
lu ne donnes pns (Tl om. in Ep. ad Romano1, 1~, 6, PG 60, 
5'.7h). 

Cortes, les catéchèses baptismales et les instructions 
Sllt' l'Eucharistie auraient pu montrer plus précisément 
ln lien entre incorporation au Christ et imitation. J ean 
Clnysostomo insiste davantage sur les dispositions des 
ptu·Ucipants à l'Eucharistie c.t sur ses Jruit.s que sur 
Jo mystère lui-même. Le chr6tien, ...~~u .. }lapt~e, reçoit 
lo: joug du Christ : . - ~ • 

• Soumettez-vous seulement à mon joug ot vous apprendrez. 
Apprenez, o'est·à·diro : prête~ l'oreilla afin do pouvoir appren· 
d ro do mol. Ce que j'attonds do vous, co n'est rien de bien 
Inn rd : vous qui êtes mes serviteurs, imitez-moi, qui suia votre 
Matt.re; vous qui tHes torre ct poussière, prenez exemple sur 
t:olui qui a créé Jo eloi et la torre et qui vous a façonnés .. Appre• 
nnr. do mol quo jo suis doux et humble de cœur •· • Oui, on 
colui qui, prenant sur lui le joug du Christ, a appris à ôtro 
doux ot humble do cœur, on verra nbsolument toutes les vertus, 
cL Il mnrohora sur les PM du Mallro • (Il uit cfJtécM8~1 baptÎ8• 
mctlc's 1, 29 et 31, SC 60, Pru·la, 1957, p. 123 ct 124). 

.loan Chrysostome enseigne aux chrétiens « l 'imita
tion de Jésus-Christ comme la formule intégrale de 
l' idéal de perfection chrétienne • (L. Meyer, op. cit., p. 
2 19). 

Au sujet do la vlo monastique comme imltatlon du Christ, 
voir J .-M. Loroux, MonCUJhilmc ct communauu cluiliBnM 
d'aprdl J ean Chry8olwme, dans TMologiB de la PÏB mo~UUtiq&U, 
coll. TMologîo 49, Paris, 1961, p. iC.S-190, surtout p. 162·165, 
173-1?4. 

2o L'imitation du Christ selon saint Augustin t 430 
a tl6jà été présenLée ci· dessus (DS, t. 1, col. 1110-1.111); 
on y trouvera un exposé d'ensemble succinct. Nous 
nous bornons ioi à donner les références de quelques 
passages assez typiques des diftéronts contextes dans 
lesquels Augustin développe sa doctrine de l'imitation 
ci 1.1 Christ. 

1) Lo Christ voie et le cheminement des cbr6tlons : Scrmo 
1111 , 4, PL 08, 77?. - 2) Lê combat ohrlltlon :De agone chrl11· 
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tiano H (12) ot SS (SIS), PL ~o. 297-298 ot 310. - 3) Le Christ 
Sagesso : De Trinitate vu, s, 5, PL 42, 938. - 4) Le Cbf'Îst 
humblo : cl DB, t . 7, col. 1153-1154; P. Adnès, L'humililtl 
11sl'lu •p4cifùlucmsnt chréticnM à'aprù 1aint A.ugu.atin, RAM, 
t. 28, 1952, p. 208-223. - 5) A propos de la vie monastiquu, 
voir M. Vorholjen, dans TMolog~ M la ~~~ moniJIIIÎqus, cull. 
Théologie 49, Pnris, 1961, p. 201-212. 

M. Comenu, Ls Chrùt, chemin tt ttrms tù l'ascs118wn spiri
tutlkl d'apr~11 11aint Augustin, dans Rechsrchts ds sc~ncs 7('1i· 
gisuss, t . 40, 1952 ( = Mélanges Lebreton), p. 80·89. 

1. AU MOYEN AGE 

«Avec le 120 sièolo et Jo développement de la dévotion 
à l'humanité du Chris t, qui ... va devenir une dos oarac· 
téristiques de la piété médiévale, l 'ascétisme, anssi 
bien dans sa partie négative quo dans sa partie positivu, 
devient avant tout un ascétisme de conformité aux 
mystères de la vie terrestre du Sauveur>> (J. de Guibert., 
a.rt . AsoàsE, DS, t. 1, ool. 978; cf art. HuMAN ITÉ nu 
CHRIS'!' chez les spirituels médiévaux, par J. Honrli tw, 
ct nux 14°-15° siècles, par A. Rayez, DS, t. 7, col. 1 O!i3-
1069 et 1.063-1096). Nous nous contentorons ici de voir 
comment ce jugement se m1ance quand il s'explkit.n 
b. propos des deux plus gràndes figures de la saintol.i: 
au moyon âge, Bernard do Clairvaux et François 
d'Assise. 

1° Saint Bernard t 1158, tous les àutours se plai
sent à le reconnattre, accorde au Christ le rôle de Méd ia
teur. Pour lui, la restauration de la ressemblance au 
Vorbo dans l'homme s'opère par la médiation de J é.•:us 
(De gratia et libero arbitrio 10, 32-35, P L 182, 1 018-1020). 
Dans leDe gradibus humilitatis (1, i; 7, 21., PL 182, 9'•1-
942 ot 958-954), le Christ incarné est u via humilitatis 
qua perveniLur ad veritatem n, soit que Bernard l'en vi
sage dans le retour de l'homme -vers Dieu, soit qu'il 
parte de la 'l'rinité dans son mouvement do descente 
vers l'homme. Dans le De cliligendo Deo (3-4, P L H12, 
978·982), la méditation des mystères du Christ us l 
présontéo comme un moyen nécessaire du retou1· ù 
Dieu. 

Je orols, pour mn part, que c'est là ln raison principale pnnr 
laquelle le Dieu invisible voulut être vu daria ln chair et prit. 
visage humain pour parler I!.UX hommes; il comptait que los 
Qréntureil de cbalr, qui no sont capablêS (jtté d'un amour clmr
nol, réportoralont tout leur élan sur l'amour salutalro do su 
ollair. Ils parvlondraiont ainsi par degrés à l'amour spirituel 
(Sermo 20 in Cantica 6, trad. A. Béguin, Œrwrcs mystiqtw:: 
do S. Bornnrd, Pnris, 1953, p. 245). 

A celui qui est parvenu à la connaissance de la révé
lation (communicatio) et qui est entratné dans IE1 
processus de la c.onformatio, Bernard enseigne d'âborù 
la recordatio, la comrmmoratio, la rmmoria, - qui sont 
source de cùwotio, d'aflect io -, des mystères du Chri!iL : 
« J'ai toujours ces choses aux lèvres ... Je los ai sans 
cesse dans le cœur •, dit-il do lui-mêmo au sujet dn 
la vie et sur tout de la passion du Christ (Sermo 43 in 
Cantica 4). C'est d'ailleurs la raison pour laquelle il 
peut écrire : « J c no le vois pas seulemont accessible à mes 
prières, mais j'ose même me proposer de l'imi ter». P ou1• 
Bernard, l'im itation du Christ nat t de la rtJcordatio et du 
la de11otio (of J. Locleroq, art. ci té infra). 

A cette première remarque, il faut en ajouter 1mo 
seconde : l'imitation et avec elle toute la vie vertueuse, 
le combat ascétique, ote, comme aussi la recordat.iu 
des mystères du Christ et la clevotio qu'elle engenclr•o, 

vont se trouver prises et spécifiéès par le progrès dans 
l'amour, par le passage progressif de l'amour charnel 
à l'amour spirituel. Bernard explique par exemple 
cela au sujet de l'humanité du Christ : 

• Bien que coL at taohomont au corps du Christ &oit un très 
grand don du Saint-Esprit, je l'appelle encore charnel, en 
comparaison do oot autre amour qui n'a pas souloment pour 
objet Jo Vorbe tait chair, mais le Verbe on tant quo SageMe, 
Justice, Vérité, Sainteté, Piété, Vortu et beaucoup d'au~ 
désignations de cet ordre: Car Jo Christ est tout cela ensem· 
ble ... • (Ssrmo 20 in Cantica 8; trad., p. 247). 

On doit donc parler aussi du passage progressif do 
l'imitation charnelle à l'imitation spirituelle du Christ. 
Ce passage ost déterminé' par la spiritualisation de la 
contemplation des mystères du Christ. C'est à celle-ci 
quo s'attache surtou t saint Bernard dans ses écri ts et 
ses sermons, ct il est rare qu'il traite des différen is 
degrés spirituels do l'imitation du Chris t (saut dans le 
cadre de ses deux ouvrages sur l'humilité e t l'amour de 
Dieu). Le plus souvent, là o~ l'Idée de l'imitation du 
Christ apparatt, elle n'est pas développée longuement 
pour elle·même, mais elle est comme la conséquence 
normale do la connaissance et de l'amour; elle en est 
en efJet le frui t : « Il n'est pas d'argument plus puissant 
que l'imitation du Seigneur pour établir que sa passion 
et sa ressemblance avec nous ont produit des fruits 
dans nos Ames » (Sermo in feria 4 he bd. sanc:tae i 2, PL 
i83, 269). Il arrive à saint Bernard de s'exprimer 
comme si l'imitation du Christ était le terme où se 
vérifie la fol : « (J ésus) se donne comme exemple 
d'humili té et modèle de douceur. Si on l'imite, on no 
marche point dans les ténèbres, mt is ..,pn a la lumière 
de la Vie ... Lorsque je crus ~....litChr..i$t, c'est-à-dire 
lorsque j'imitai son humilité, je cônÎiuk"la vérité » (D8 
gradibus humilitatis 1, i , et ~. 15; PL 182, 941 et 
950) . 

Plus encoro, comme A. Van Den Bosch l'a souligné 
(art. cité infra, p. 8{1.8-355), Bernard présen~ parfois 
l'imitation du Christ comme ce qui conforme le chrétien 
à lu forma Christi, comme ce qui en fait un membre 
réolloment vivant du corps du Christ et qui exprime 
l'lnl1abitation de Dieu en lui. Il s'agit alors de l'imita
tion, da)ls l'amour spirituel, du Dieu devenu imitable 
en Jésus-Christ, c'est-à-dire du Dieu dont le mystère 
do la Bonté nous est manifesté àans l'humilité de 
Jésus, et non pas de cotte seule humilité qui natt de la 
vraie connaissance de soi (of Scrmo de Aclvemu 4., 4 
PL 183, 48d; Senno 42 in Cantic:a 7, PL i 83, 990d-
991; R. De Ganok, Nederigheid uit W aarheiclsclrang 
en uit L iefdedrang bij Bernardua, dans Sint BernarclUtJ 
11an Clair11aux, Gcdenkboek, Achel, 1953, IJ· i 65-i 94). 
Les philosophes ont pu connattre la majesté de Diou 
et los juifs sa puissance. Mais « la puissance commande ' 
la soumission, ct la majesté l'admiration; ni l'une ni 
l'autre n'appelle l'imitation. Montrez-nous donc, Sei
gneur, votre bonté, que l'homme créé à votre image 
puisse imiter, car nous ne pouvons pas imiter et nous 
ne devons pas envior votre majesté, votre puissance:et 
votre sagesse » (Sermo 1 in Nativitate 2, PL 183, 116). 
Telle est bion la raison de l'incarnation : « Le mystère 
du Christ, c'est la force du Verbe et la ressemblance 
de la chair du péché. Tout cola est pour moi, pourvu que 
je l'imite en suivant ses traces » (Sermo in feria 4 lwbd. 
sanotae 11, PL 183, 269) . 

Hors du Verbe incarné, « il serait impossible de 
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retrouver quelque part en ce monde la ressemblance » 
perdue. Mais cola est possible grâce à Lui. 

• 1!Jtant la splendeur de la gloire", le caractère de l'imago par· 
fa.lte de sa substance o~ sou~onant tout par la splendeur de la 
parolo, il so montra pourvu do tout ce qu'il fallait pour effacer 
sans polno la dlflormlt6 do cotlo Imago ot pour en réparer la 
faiblesse, d'une part on dissipant par la splendeur de sa face les 
ténèbres de nos péchés, d'autre part en nous rendant, forts 
par la vertu de sa parole contre la tyrannie du démon 1 (De 
1ratia n lib~ro orbitrio 10, 82, PL 182, 1018). Ainsi l'homme, 
1 d6llvl'll du péehé, eommencera à recouvrer la liberté de eonsell 
ot à remonter à aon rang, on rendant sa véritable ressemblance 
b. l'imago de Diou qu'il porto on sol ot mArne en la rétablissant 
dans sa premi~ro beauté •· Un oflort généreux et joyeux lui 
permettra c d'imiter on tout point la Sagesse 1 (a~. 1019). 
Encore a·t·il besoin 1 du secours do celui qui nous provoque 
par son ëxemple, puisque c'est lui qui nous rendra oonformos 
b. coLte sagesse et nous transformera en la même Imago ... au 
soumo do l'Esprit du Soigneur , (85, 1019), Ct G. Dumelge, 
art. DISSBM DLAI'ICB ohoz S. Bornnrd, DS, t. S, col. 1.888·1842. 

A. Le Bail, art. B. BERNARD, DS, t. 1, aurtout col. 1481· 
H85; cf DS, t. 7, col. 1060·1061, 11M-1166. 

M.C. Slotemaker De Bruine, Htt itkoal der navolging van 
Cllri.LIU ùn tijdo Clan Bernordua .. , Wageningen, 1926. -
J.·C. Didier, La dévotion à l'humoniu du Christ dana ... S. Ber· 
nord, VSS, aollt 1930, p. 1·19; L'imitation cid l'humonit6 du 
Chrillt .. , ibitkm, novembre 1980, p. 79-94. - E. Keineidam, 
Dio Nachfolgo Christi noch Bernhard .. , dnns l'ouvra.go eollecli! 
A mt und s~ndung, Fribourg·en·Brisgau, 1950, p. 432·'•60. -
A. Van DéD Bosch, extraits de thèse parus dans CoUectanea 
ordinil cilurcionaium rofomwtorum (t. 21, 1959, à t. 28, 1961), 
en particulier lA Chri!t, DiBu de11anu imitable (l'aprè$ S. Ber· 
nard, t. 22, 1960, p. au.ass. - J. Leclercq, Christ~Unachfolgc 
und Sokrament il'l der Theolofie dea hZ. Eernhard, dans Archiv 
(ar L iturgiBwillenacllo(t, t. 8, 1, 1963, p. 58·72. 

Voir aussi R. Thomas, Spirilualit6 ci&~rciBnnc, coll. Pain do 
Ctteaux 13·16, Chambarand, 1962, surtout t. 1, p. 153·168 ; 
t. 2, p. ?·30; t. 4, p. 186·1 91. 

2o François d'Assise t 1226. - DaDB les quel· 
ques écrits de saint François comme daDB les relations 
quo ses frères ont laias6es, ce qui frappe d'abord ot 
surtout , c'est la référence constante à l'~vangile, co 
qui veut dire plus préoisémen t : à la vie de Jésus Homme 
et Dieu. «Bienheureux le religieux, dit· il à ses frères, qui 
ne prend de plaisir eL de joie que dans les paroles et les 
œu-vres très saintes du Seigneur, et s'en sert pour 
porter les hommes Il l'amour de Dieu en tou te joie '' 
(Admonitio 21 ; nous nous référons au recueil Saint. 
François d'Assise. Documents, éd. T. Desbonnets ct 
D. Vorreux, Paris, 1968, oit6 Documents; ici p. 50). 

:al. Longpré a déj~ présont6 l'ltlnérairo !Jpirltuel ot la doc
trine de François (08, t. 5, col. 1271·1808; ct son FrançoiB 
d'A11ist, coll. Bibliothèque do spiritualité 4, Paris, t 9GG); 
nous nous eontenterons d'apporter un complément à eotto 
syntl16so sur Jo point particulier do l'imitation du Christ, mals 
co compl6ment doit ôtro situé dans cette syntllèse, b. laquelle 
on voudra bien so reporter. 

1) Le mot que François d'Assise parait a fTectionner 
pour exprimer cet idéal évangélique qu'il entend vivre 
et faire vivre à ses !rères est le mot« suivre », Ill'omploltl 
jusqu'à onze fois, alors qu'on ne trouve qu'une fois, 
chez lui, le mot d'd:r;~mple, pas une fois le mot imit4r 
(sinon dans le titre tardif de l'Admonitio 6), non plus 
que l'invitation de l'épttre aux Phllippions à prendre 
les sentiments du Christ. « Suivre le Christ •, François 
a trouvé la formule chez les synoptiques : trois textes 
(Mt. 19, 21, et 16, 24; Luc H, 26) sont cités au début 
do la première Règle (ch. 1). Il utilise volontiers aussi 

1 Pierre 2, 21, qu'il cite dans la let tre « à tous los 
fldèles •, adressée sans doute aux chrétiens se réclamant 
ùo l'iùéal de François. 

• La volonté du Père fut quo son Fils béni et glol'ie1,1x, qu' il 
nous a donné ot qui est né pour nous, s'otTrtt lui-mêmo, par 
ROn propre sang, en sacrifice ot en victime sur l'autel do la 
Croix; non pour lui-même, par qui tout a étêfait, mals pour nos 
pocMs, nous laissant un exemple alln que nous suivions ses 
Lruoos 1 (lAure i, t ; Documenta, p. 115). 

La formule 1 suivre les tracos de Jésus, uqui llettigia •, 
rovient quatro !ois sous la plume do François : deux fois sans 
autro précision (Regula r, 22 ot Leurt~ a, dnns la prière finale), 
et doux fols avoo uno sorto d'apposition désignant ici la 
doctrine do Notre·Sclgneur, Domini doctrinam et ()estigia BtliJUÏ 
(llegu/4 1, t ), et là sa pauvreté, •egui fltstigia. et paupertaUJm 
suom (Lettre ?, à frère Léon). 

D'autres compléments du verbe sequi nous Indiquent co quo 
rums avons à suivro. Il faut suivre la volon lé du Soigneur ot lui 
r,Joiro (Regula r, 9) ; l'llumillt6 et la pauvreté du Seigneur 
(ibiddm); la vie et la pauvrotll du Soigneur (derniel'l! conseils 
ô. salnto Claira, DocutMniB, p. 102), ou onoore le bon Pasteur 
dans sos souflrnnces ot dans sa mort (Admonitio 6). 

Les paroles et les exemples de Jésus déterminent 
donc le mode d'être et d'agir des frères, qu'il s'agisse 
do lour comportement personnel, ou de leurs rappor ts 
ontre eux et avec les autres. 

Huit prescriptions sont justifiées par dos paroles de Jésus 
(nt~gula r, 1 ; n, 1). Les oxomplcs do Jésus sont aussi présenta 
que sos paroles : le jeQno au désert (Regula r, a; n , 8), la vie do 
pauvreté et d'aumOno (Regu/4 r, 9 i n , 6), la manière brève do 
prôcher (Regula u, 9), les persécutions rencoJltrées (r, 16), la 
honté pour Judas (t, 22), le lavement des pieilll (r, 6), la Croix 
(Admon. 5), et de façon générale son amour sur lequol doit 
sa modeler le nOtre (Regula r, i1)• , 

-"f-.. ·4 .. 
Si Jésus est le bon Pas tour, o'tlst pour que nous 

partagloDB son sort : tel est le thème de la sixième 
admonition, à laquelle les éditeurs donnent volontiers 
le t itre d' Imitation du Seigneur : 

Considérons, fréres, le bon Pasteur qui a aouflort le suppliee 
de la croix pour le salut de ~;~os brebis. Colles-ci ont marcllé à sa 
Huite à travers les souiTrances, los persécutions, les humUia· 
tiuns la !aim et la soif, la fnlblosso, los épreuves, etc. Et en 
rato~r elles ont reçu du Seigneur la vio 6ternelle. Nous devrions 
avoir bonte, nous, les serviteurs de Dieu. Car les saints ont a,gi ... 
(Admon. 6; Documents, p. (t3·(t~). 

Tel est l'idéal révélé directement par le Très.-Haut 
(Testament 14), qui a inspiré toute la vie de François 
ù ' Assise. 

2) Les témoins de la vie do saint François nous per· 
mottent d'apercevoir comment il vivait oet enseigne
rllent. I ls attestent aussi l'imago quo la chrétienté s'est 
fuite du saint. Les sources les plus anciennes, comme la 
'Vita prima de Thomas de Celano (1228), les recueils de 
t.l'adltions composés plus tardivomon t, comme lo Liber 
ctmformitatum de Barthélemy de Pise (plus exactement : 
De conformitat4 Clitae B. Francisai ad Clitam Domini 
Jtrsu), composé vers 1885, et les Fioretti qui .daten~ 
ùo la fin du 14e siècle volent d'abord en Franço1s ceiUl 
qui a suivi le Soigneur jusquo dans son existence 
concrète et qui y tut conformé. 

François prend à la lettre, pour lui, les exigences des 
paroles do Jésus. Dès qu'il a entendu, par exemple, la 
consigne donnée par le Christ aux apôtres de n 'avoir 
ni or, ni argent, ni beso.ce, ni bd ton (Mt. 10, 7·H), il 

.. 
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dépose, à la porte de l'église, son manteau d'ermite, sns 
chaussures et son bâton, sa bourse et sa ceinture, 11 t 
prend une loque simplemen t serrée par une cordelette 
('l'homas de Celano, Vita, 1, 9, 22; Legenda triu.m 
sooiorum 8, 25; dans Dooument.9, p. 285 et 820). Il reprn· 
duit certaines scènes évangéliques, ainsi quand il ne 
rend en pèlerin inconnu, le soir de Pâques, au couve11 t 
de Greccio (Thomas de Celano, Vita n, 1• par11, o. SI, 
p. 399-400). 

Il cherche à reproduire oe qu'a fait J ésus quand, par 
exemple, il envoie les frères, deux à deux, en mission, 
leur tenant le discours même du Christ (Vita 1, 1:.: , 
29·30), ou quand il refuse la cellule qu'on lui avai t 
préparée, parce que « le Seigneur ne se fit bdtir ni 
maison, ni oollule » (Vita n, 2• pars, c. 29, p. 398). Mais 
Thomas de Celano no voit pas une intention d'lm11.•:r 
Jesus dans le déSir de François d'être étendu nu s11r 
la terre nue pour mouril'. Le saint, redoutant encore 
le démon, voulait u combattre nu contre l'adversaire 
nu» (Vita n, 2• pars, c. 162, p. 520-521). 

La grâce des stigmates do la Passion imprimés daus 
sa chair ne pouvait être interprétée autrement Q\H~ 
comme une configura tion évidente à la mort du Chrh:t 
Jésus (fl. Longpré, DS, t. 5, col. 1298·1 300}. 

Cent autres faits et anecdotes, qui rejoignaient l'ensci· 
gnement de François et en montraient la réalisation 
vivante, expliquent que ses contemporains lui a ion t 
donné spontanément lo titre d'imitateur du ChrlsL. 

Pour Grégoire 1x, dans la bullo de canonisation, • François 
s'est conformé è. celui qui, do riche qu'U 6talt, s'ost fait pauv•·e 
pour nouij • (J.-H. Sbar9.loa, Bul/4rium franciscallum, t. 1, 
Rome, 1759, p. ~2) . 

Sainte Claire l'appelle •Imitateur de la pauvreté et de l'hum i
lit6 du Fils de Diou et de la glorieuse Vierge sa Mère • (T68ttr
nu:nt, dans Thorons de Celano, Leg~nda sanctaa Clartu~, M. 
F. Pennaoohi, Assise, t910; trad. dans D. Vorrell%, SaiTWI Claira 
ll'A11iH. Sa Vi~ par Thomtu~ .. , 868 iCI'its, Paris, 1953, p. 27:! · 
280). Pour elle, •le Fils do Diou ost devenu le chemin quo nous 
a mont.ré et eMeigné en paroles ot en oxcmples notre bionheu· 
reux Pi\re François, co véritable amant et imitateur du Chrisl • 
(K. Essor, L'ordrt dt 1aint FratiÇois, Paris, 1957, p. 26). 'l'hom na 
do Celano voit on lui• comme un miroir très saint de la sainteté 
du Seigneur et une imo.go de sa perfection • (Vila n, 2• pars, 
prooomium, p. 370) et il note quo la charité de Fral!çoia mou
rant pour ses frères le tait véritable bl:litateur du Christ son 
Dieu (c. t62, p. 52t) . 

Pie x1 est l'écho d'une tradition constante, quand U écrit : 
• Nul ne paratt avoir exl1il.é on qui l'lmago ot la lorme do vio 
du Christ Seignour lurent plus ressemblantes et brillèrent <le 
façon plus 6clatanto qu'on François. Aussi, celui qui se nolll· 
malt lo héraut du grand Roi a·t-il été justement appelé un 
autre Christ • (Encycl. Rite cxpiatis, 2 février 1926, AAH, 
l. 18, 1926, p. 1 5~). 

3) Faut-il diro quo le mot d'imitation déborde 
l'expression d e sequola Christi, ot quo celle-ci correspou· 
dralt mieux à. l 'Intention de François d'Assise (F. d e 
Boer, La conversion de saint François .. , p. 32-39 1:t 
170-17f.)? Il serait, sans doute, imprudent da :torer:r 
l'opposition. Pour François, qui n'a pas été pèlerin en 
Torre sainte, les vestigia Domini sont à cliercller dau.~ 
l'Évangile, dans co quo le Seigneur a dit et fait, dans 
sa manière de vivre et d'être, dans ses vertus. Et s'il ef\t 
la voie à suivre pour aller au Père, ne convient~il pull 
de taire passer sa manière de vivre dans notre vic'? 
Un itexte de la Règle, qui invite les frères au servie•\ 
et à l'obéissance mutuels, est ainsi justifié : « Telle 
est la vraie et sainte obéissance de Notro Seignçur 
J ésus-Christ » (Regula t , 5). 

Certains ont voulu ne voir dans cette imitation que 
complaisance dans la souftranco et l'abjection, ou 
littéralisme étroit. C'est vral qu'il y a, chez François, 
une ascèse, un d6tachement, une abnégation qu'il 
veut pousser jusqu'au bout, et qu'il prend l 'lilvangila 
à la lettre. Mais il faut se souvenir de la place que le 
Christ crucifié a tenue dans sa vie, depuis la vision de 
Saint-Damien jusqu'à celle de l'Alvorne (:fl. Longpré, 
art. cit., col. 1280). 

Quel que soit son attrait pour la Passion et la vie 
humaine da J ésus, il déclare damnés u ceux qui n'ont 
vu dans le Soigneur J ésus-Christ que son humanité • 
(Aàmonitio 1} et il est tendu vors la gloire où le Christ 
attend ses élus (Regula 1, 23), avec une mentalité qu'on 
pourrait dire eschatologique (K. Essar, Thème{~ spiri· 
tuels, Pal'is, 1958, p. 11-~8) . 

Imitation littérale est autre choso qu' imitâtion UH6· 
raliste (V.-M. Breton, De l'imitation du Christ à l'école de 
11aint François, p. (1.7-55). François est si ouvert è. toutes 
les formes d'imitation qu'il éOl'it à frère Léon : « Quello 
quo soit la manière qui te semblera la meîlleure de 
plaire au Seigneur Dieu et de suivre ses traces et sa 
pauvreté, adopte-la avec la bénédiction du Seigneur 
Dieu ot ma pormission • (Leure 7; Dooum~nt.9, p. 147}. 

C'est à l'intérieur de sa foi qu'il faut comprendre la 
tendresse d0- François pour l'humanité du Christ, sa 
passion d'imiter Jésus-Christ, do « suivre , sa vic et 
surtout son llumilité, sa pauvreté et son obéissance. 
fl. Longpré a bien montré que ce qui est premier, chez 
François, c'est l'adhérence au Christ : Verbe incarné, 
Christ ctuclflé, Cllrfs·t toujours vivant dans l'Euoha· 
ristie ct dans la Parole do Diou. C'est en épanouissement 
de cette adhérence quo viennent la dévotion à la Vierge, 
la fidélité aimante à l 'Église et los l~l'~~1[rancisoainos 
de pauvreté, humilité, obéissaneel""})é!n,~Ce ot austé· 
ri Lé. C'est de ceLte adhérence que Jaillit' fa vie mystique, 
qui culminera chez le stigmatisé de l'Alverno (art. cit., 
col. 1271·1302}. 

Voir la bibliograpbie donn6o on DS, t. 5, col. 1302·1303. -
On retiendra, en parilcullor : HUarln Felder de Lucerne, Dif 
I dBalB d11s hl. Fraruishru .. , Paderborn, t923; trad. Eusèbe de 
Dar-lo·Duo, 2 vol., Paris, 1924, t. 1, p. 23·86.- V.-M. Breton, 
LB Chr~t CÙil't!!.mt· franoiscair~t, 2• 6d., Paris, 19861 p. 2t8·265; 
D~ l'imitation du Christ à l'dcolf df 1aim Fra~ois, Pl\ris·Gom· 
bloux, 1938. - J.-F. Bonnefoy, La plactJ du Christ dans lB 
plan divin de la création, Lille, i 948. - L. Bracelonl, Spiri
tualità france/lcana in conformità di Cristo .. , 2• éd., Vôniso, 
t949, p. 1'9·:181. - El;llidio d'Ascoli, L'anitn4 di 1an Fran· 
cssco, Ascoli-Piceno, t 949. - K. Essor, Der OrCÙin du Milig~n 
Fransishru .. , Werl, 1952, ch. a, p. (24·85; trad. L'ordr~ dB 
saint Fra~ois, coll. Ptésenco de saint François 2, Paris, t 957, 
p. 28-8~. - 1. Gobry, Saint Pra~ois d'A1sile, coll. Mattr01 
splrlluols 10, Paria, 1957, p. 57·79. - Willibrord de Paris, Lt 
mlll3agB 11pirituel d11 S. Franç,ois ... da1111 liU 4crits, Blois, 1. 960, 
p. 241·242 (table an9.lytiquo des écrits : Imitation}. - F . De 
13eor, La conver1i011 do Bain' Françoi4 1elon Thomas dB Celano, 
Pa.ris, 1963, p. 109·218. - S.-J . Piat, Sainl Fra~Qis d'A11i1o 
à la McouveNtl du Cl1ri8' p auvro et oruoif/J, Paris, 1.'968. 

ao Au sujet de saint [Bonaventure 1· 1274, voir 
on particulier son Epistola de imitatione Christi et son 
A polo gia pauperum, ch. 1·6., dans Opera, t. 8, Q~ara'cchl, 
1898, p. 499·508 et 288-257. 

:J!.l. Longpré, DS, t. i , col. :17G8-184S, surtout col. 1806-1809 
ct 18~2-1848 (bibllographlo). - J .• Jd. Dlsson, L'BUmp/4ru~m 
divin st!Ùin saint B onaiJtJnture, Paris, 1929. - Stanislas du 
Chambon-Feugerolles, La dspolion à l'humanité du · Chrill 
da1111 la spiritualitA dB tai nt BonavenlurB, Lyon, t 982. -
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Y."M. llreton, Saint Bonaventure, Pnris, 19~3. - J .·G. Bou· 
gerol, Saint Bonaventure ct 14. BageMe cllr4ticnnc, coll. Mnttrcs 
spirituels ao, Paris, 1968. 

4° Chez saint Thomas d'Aquin t 12?4, le thème de 
11fmitatlon du Christ est présent en particulier dans &os 
commentaires bibliques, qui sont très riches (vg Ad 
Ephesios, c. 5, lect. 1; Ad 1 ad Corinthios, o. 5, 
lect. 1). 

Voir M. Reding, Die cthischc Bedcutung des Vôrbildcs nach 
ArutottleB und TllomM Pon Aquin, dans ThcologiBchc Quar· 
tplaçhr1'(t, t. 161, 1951, p. 58-60.- L.·B. Gillon, L'imitation du 
Christ et là morale de saint Thomas, dana Angelicum, t. 66, 
1959, p. 268-286; CriBUJ e la tooloifia moral<!, Rome, 1961. -
A. Valsocchi, L'imitasiono di CriBUJ in san Tommaso d'Aquino, 
~ans Miscellanea Carlo Fisini, Venegono lnteriore, :1964, 
p. 1711·203. - G. R~, Il crisUJcontrismo della vita cril!tiana, 
Brescia, 1968, qui s'inspira dos commentaires bihliques de 
Thorons d'Aquin. 

5° On a montré déjà l'importance de la dévotion à 
l'humanité du Christ aux 14e ct lfie siècles (DS, t. 7, 
()01. 1063·1096, où l'idée d'imitation du Christ est 
partout présente); nous n'y reviendrons pas. 

1 
4. AUX tfi• ET 17• SI!CLES 

10 Chez saint Ignace de Loyola t 1556, la sph•i
tu~it6 de service du Christ dans son corps qu'est 
l'Jllgllse a été expoSée ci-dessus (DS, t . 7, col. 1289· 
1~92; au sujet des Exercices, col. 1315·131 7). Le Christ 
de la spiritualit6 ignatienne doit être vu comme le 
Médiateur, le Chef, le parfait Serviteur du Père et, 
dans cette optique, comme le Modèle proposé à l'imi
tation de celui qui veut le suivre et être « avec lui ». 
D'autre part, les « mystères » de la vie humaine du Christ 
tels que l'1!lvangile nous les présente et que les Eurcices 
nous les font méditer livrent les critères de choix (ac
tions, at"Utudes spirituelles) pour celui qui veut <1 suivre», 
! imiter» le Christ, «venir avoo lui~ (Exercices, n. 95, 98, 
104, 109, 147, 167·168, ote). 

Voir la bibliographie, DS, t. 7, col. 180~.- H. Pinard de la 
Boullaye, Jds'UII, daM les Exercic88, RAM, t. 18, 1987, p. 217· 
2~2. - G. Dirks, Le. c De Reg no Cllristi • et la Personne du 
Christ, RAM, t. 29, 1953, p. 31 ?-!126. - J. do Guibert, La 
1piritualit<l do la compaGnie do Jt!sus, Rome, 1959, p. 117·118, 
123·125, 572,578 et passim. - D. Mollat, Le Christ dans 
l'expdricncc spiriluoll<! do saint .lsn.ace, dans CltrÏ$ttu, n. 1, 
1954, p. 23·47.- H. Ralmer, Zu.r Christologie der E:tcrziticn, 
dans Gcist tmd Lobcn, t. 35, 1962, p. 14-88, U5·14.0. 

Retenir aussi: G. Llompart, Caetano da TllieM, 1480-1647, 
Wiesbaden, 1969, t. ~ La imit~~ei6n de Criato, p. 72·92. 

2° Bérulle t 1629. - L'étude de l'imitation du 
Christ chez les spirituels français .du 17e siècle deman
derait de longues enquêtes et beaucoup de pages. Il 
faut faire une place particulière à la doctrine do Pierre 
de Bérulle dont l'influence fut grande sur des hommes 
comme les oratoriens (cf P. Cochois, Bérulle ct l'écolo 
française, colL Mattres spirituels 31, Paris, 1 963), sur 
J .• J. Olier t 1657 et les sulpiciens, sur saint Jean Eudes 
t 1680, et sur la spiritualité sacerdotale. On sait d'autre 
p(l.rt qu'entre 1922 et 1929 une discussion s'éleva entre 
H. Dremon<Î et F. Cavallera (cf DS, t. 1, col. 1928-1938) 
dans laquelle l'adhérence bérullienne lut opposée à 
l'imitation ignatienne; celle-ci a , été vue par Bremond 
dans la mouvance directe de l'ascèse tandis que celle-là 
était de type nettement mystique (voir par exemple 
H. Bremond, Histoire .. , t. 3, Paris, 1921, p. 150) . 

Il n'ost pas question d'étudier ici la notion Mrullienne d'adhé· 
renee, pas plus que collo d'otat (voir nrt. BflnuLLE, DS, t. i, 
col. 1539·1581; nrt. lÎlTAT, t. 4, col. 1878·1380; P. Pourrnt, 
l~a 8piritualili cllrdticnnc, t. 3, 2• éd., Paris, 192S, p. 531· 567; 
1 '· Cognet, La spiritualili modcme, t. 1, Paris, 19~6, p. 810· 
359). Le vocabulaire béruUien a d'ailleurs évoîué (J. Oroi.bal, 
Le cardinal d11 Bérulle, dvol1dion (l'une 8piritualîli, Paris, 1965, 
p, 85-H7), comme sa pensée, spécialement en ce qui concerna 
une question bès importante du point de vue de l'imitation 
du Christ; celle du motif do l'incarnation (cf L. Cognet, op. 
cit., p. 846-844). 

Nous chercherons seulement à établir que la spiritua
lité hérullionno implique l'idée d'imitation et qu'elle y 
tait directement appel, avec ou sans le mot. 

Bérulle Iut « l'~pôtre du Verbe incarné ». Le retour 
à Dieu est possible à cause de Jésus-Christ. 

• Ln nature divine est infiniment distante de· la nature 
humaine et (en) se~ait toujours di.stnnte si 11Amour, aussi 
puissant et infini .que la nature, n'uniBBnit si intimement ln 
nature divine à la nature humaine • (Discours clc l'dtat et des 
grandeurs de JI8U8, par l'uniQn in~ffable do la diPinit6 aP~O 
l' humanit6, Et de la dJp~ndanco ee t(!r~itu4~ qui lui ~~~ du8 .. , 
dise. 8, H; éd. Migne, Paris, 1866, col. 808). 

Jésus-Christ ost l'adoratour pnrtalt, 1 Qimant, adorant et 
servant la Majosté suprême commo elle est dlgno d'~tro almée, 
servie ct honoréo ... 0 grandour du my.stèro ·do l'lncnrnatlon 
d'établir un état et une dignité infinie dedans l'être créé • 
(dise. 2, 18, co.I. 186-184). 

Cette açiol'ation infinie, le Verbe incarné la rend à son 
Père, fondamentalement, en ce que soli humanité n'q 
pas dt) subsistonoo propr~;~, étant toute relative à la 
personne du Verbe, comple le I<~i)s 4,terJt~l ri'est que 
I'olation au Père. Dans cettllabs~ de ll.ubsistence 
propre, l'hl,lffitJ,nité du Verbe est à .lâ"'-fÔJS anéantie et 
magnifiquement exaltée, «déifiée », comme dit souvent 
Bérulle. Il y a là une « liaison sainte et sacrée » qui lie 
l'humanité du Christ à la personne du Verbe, « liaison 
rrui fait un nou vol être, 1Jn nouvel état, un nouvèl ordre» 
(dise. 2, 6, col. 168). Désormais, la meilleure adora
tion, la seule véritable adoration possible sera, pour 
l'homme, do s'anéantir lui aussi comme l'a fait le Fils 
étornel : 

• Commo Jo Fils de Diou, par droit de subslstence, est en 
possession do la nature humaine qu'il a unie à sa personne, 
ainsi jo veux quo par Jo droit do puissance spécialo et particu• 
lièro, Jésus daigne ontrer en posse$8ion do mon esprit, do mon 
otat et de ma vie, et que je ne sois plus qu'une nue capacité 
et \Jn pur vide en moi·même • (dise. 2, 11·12, col. 181). 

Cette v9lonté se tait prière : • 0 mon Seigneur Jésus, faites 
quu je vive et subsiste en vous, comme vous viv~z et s~bsistez 
on une personne divinel Soyez mon tout, et que jè f~e partiE1 
ùo vous en votro corps mystlquo, eom,ne votre. humanité est 
partie d'un divin compos6 subsistant en deux natures si dit· 
Iérentes • (dise. 2, 7, col. 168). 

L'humanité du Christ, en effet, est toujours opérante. 

Les mystôros du Christ 1 sont pnsslls quant à l'o:r.tlcutlon, 
mais Ils sont présents quant à leur vertu, ot Jour vertu ne 
passe jamais, ni l'amour ne passera jamais avec lequel ils ont 
été aooompliil. L'esprit donc, l'état, la vertu, Je mérite du 
mystère, est toujours présent. L'êsprit de Dieu, par lequel ce 
mystère a été opéré, l'étàt intérieur 'du mystère e:~;térieur, 
l'efficace et la vertu qui rend ce ~ystère vif et opérant el) 
nuus, cot 6tat do disposition vertueuse... est toujours' vif, 
actuel et présent à Jésus » (Do la pQrpétuit<l des mysù1'68 do 
Jésus·Christ, Op'UIIcul<! 77, Mlgno, col. 1052). 
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Il n'y a rien d'autre à fùire qu'à adhérer à ces mys
tères, nous y référer, y aspirer, nous y lier, nous 
les approprier. Et cela, qu'il s'agisse du mystère du 
Verbe incarné, dans la vision la plus générale qu 'on 
puisse on avoir, ou qu'il s'agisse des mystères partieu· 
liers de la vie de Jésus, qui sont comme l'économie 0 11 la 
dispensu.tion de la substance de l'unique mystère (cr 
P. Cochois, Bérulw et l'~colo franç~we, p. 1.13). 

La méthode est simple. Dérulle la décrit maintes fnis, 
par exemple à propos des trois captivités de J ésus, en 
son enfance, en ses souffrances et en l'Eluchuris tio 
(Opuscul6 ?8, col. 105~). 

On l'a vu, toutefois, l'abnégation, qui t ient une grande 
place dans la spiritualité béruUienne (R. Daeschler,.ML. 
ABN~OATioN, DS, t. 1, col. 96-99), est un anéantisse
ment voulu pour parUcipor à l'anéantissement do 
Jésus-Christ. Le M émorial de direction pour les supt!
rieurs, qui emploie cinq fois dana une même page le mot 
d 'adhérence au Christ pour exprimer la disposil.ion 
n6cossaire à ceux qui veulent acquérir la science d•J 
conduire les âmes, dit aussi que l'humilité ost un 
c digne rondement de la science du salut et de l'écohl 
du Fils de Diou, qui cache sa puissance et sa sapie11co 
dans l'humilité de son enfance eL de sa croix» (ch. 10· 12, 
Migne col. 817-818). Tout cela connote un appol it 
l'imit~tion : •c Offrez à notre Seigneur Jésus et ù aa l•·il:; 
sainte Mère, en l'honneur des langueurs do la Croix, 
votre âmo, vos labeurs et les commencements do cotte 
maison • (lettre 123; dans Correspondance, éd. J. l>n
gens, t. 1, ParLe;, 1937, p. 218). Certes, pour Bérulle 
comme pour tout chrétien, sous une expression plu!l 
profonde, plus mysUque quo chez d'autres peut-êLrA, 
c cotte imitation ne saurait être que le résultat d'unu 
collaboration où le Christ lui-même jouera le premier 
rôle » (G. Roturaau, introduction à la rééd. dea OpuR
cults de piété, Paris, 19~4, p. 62), mais l'idée d'imiter lu 
Christ ne saurait être écartée. « Adhérer se tormin•: il 
imiter~ (C. Ta veau, Le cardinal de Bérulle, maitre de vic 
apirituell6, Paris, 1933, p. 1 75) : • Il va de soi que œLLe 
adhérence pousse à l'imitation. Ayant on nous los senti
ments du Verbe incarné, nous voulons agir commn 
agissait le Verbe incarné dont l'Esprit n'est jamais eu 
repos • (J. Gauthier, L'Esprit de l' ~colt~ franpt! i.se 
tk spiritualité, Pa.ris, 1997, p. 109,). 

Bérulle n'a pas peur du mot. Du regard, il ost nor111al 
qu'on passe à l'imitation. Jl y a Lrois usages, 6crit·il en 
1623, à faire du don du Verbe incarné : l'élévation , la 
dépendance, la référence. 

J!ln ces trois usages et regards dillérQnts veN! Jésus-Christ 
notrG Soigneur, consistent los principales obligations de la vic 
r$11glouse. Vous êtes hosties Immolées à Jésus, comme U e~t 
hostie immol6o à Dieu, hosties de louange, de romorolement nt 
d'amour. Vous deve:~: êtro vers Jésus, comme il est vers :~on 
Père; attentives à lui, comme il est attentif à son Père; dépen
dpntes de lui, comme il est d6pendant de son P~re; recher
chant sa gloire, comme il roeborche incessamment celle ùo 
son Pèi'Q; et Jésus, votre vlo, doit toujours être devant vos 
yeux pour vivre cette parfaite imitation et cotlo ontlàre conf or· 
mité avec lui (Opuscule 29, Migne, col. 959·96!). 

Pour qui adhère au Christ et est entré dans ses étals, 
tout devient matière à imitation du Chri.c;t. 

1 11 y a dos ê.mcs so.intes .. , plus elles sont rompllos de Dieu, 
plU! elles l'aiment, et plus elles sentent et voient cette indigence 
of& elles sont de lui ... Ceci est chose grande et une voie de souf
france int.6rieure haute et élev6o, op6rée de Dieu en l'esaenc:A 
de l'Arno ot qui a commencé on Jésus-Christ sur la croix • 

(Conférences inédites, Bibl. munie., Mal'IJellle, ms ~67, p. 7~, 
dans P. Coohois, op. oit., p. 122). 

1 L'esprit do Dieu appelle la vole des ê.mes saintes qui 
tendant à lui, uno course .. , à l'oxomplo de celui qui ne s'est pas 
contenté do vonlr seulement à noua, mais il a voulu venir en 
course ot on démarche de géant, c'est à savoir notre Seigneur 
Jésus-Christ. .• Imitez-le en ses voies, contemplez-le on sos 
mystères, Invoquez-le en vos misères • (lettre 42, dans J . Da· 
gens, Correspontla11c~. t. t, p. 87). 

Voir d'autres exemples anll,logucs : loUres 110, 127 et t8t, 
dans Corre1ponda11oe, t. 1, p. t !lti-199, 22iA et 317; Opusoult• 
127, 144 et 186, dans Migne, col. t160, t185, t26t·1262. 

La spiritualit6 de l 'adhérence a été exprimée par 
Bérulle de multiples manières. En termes abstraits : 
renoncer à notre subsistance propre ot n'on pas avoir 
d'autre quo celle du Christ. En termes quasi-juridiques, 
dans les textes concernant le vœu de servitude : pour 
honorer l'anéantissement du Verbo incarné et son dénue· 
ment jusqu'à la mort sur la croix, so démettre de 
toute autonomie, iairo oblation de tout ce qu'on peut 
être dans l'ordre de la naturo et de la grâce, consacrer 
sa vio pour servir « no~ seulement par des vœux et 
actions, mais aussi par un état ct condition qui mo 
réfère et me donne un rapport singulier vers vous, afin 
que, comme vous êtes toujours mien, je sois toujours 
vôtre, et qu'il y ait en moi une qualité permanente gui 
vous rende un honneur et hommage perpétuel • (État 
et grandeurs, dise. 2, 12-13, Migne, col. 181·182). Enfin, 
l'adhérence peut s'exprimer, sinon daus sa racine, 
du moins dans les fruits qu'elle veut et doit normale
ment produire, en termes simples ot traditionnels d'imi
tation : • Il faut que vous preniez en lui (le Christ 
incarné) une vie nouvelle, imitant sa vie voyagèro, 
afin qu'il vous rende dignes d'y pa~y,ioi)!er, c'est-à-dire 
que vous fassiez les actions dtl!l:'fr.A ·~ec participa
tion de l'esprit dans lequel NoÎre- elgneur opérait les 
siennes » (Op1~scul6 HIS, dans Migne, col. 1310-t3U ; 
voir ce texte en son entier; Il situe les • trois vies • du 
Fils de Dieu, glorieuse, « voyagère sur terre • ot in té-
rieure). · 

ao Les auteurs spirituels jésuitelil de la France 
du 1 ?o siècle ont, certes, accueilli d'autres influences 
que celle do saint Ignace. 

On salt quo Bl'omond a tait de certains d'entre eux des 
c jésuites b6rullicos • (Hutoir~ ..• t. 5; cf t. a, p. 391·397}. On a 
romarqu6 depuis combien il tallait nuancer ce jugement : 
A. Pottier, lA Pire Louu LaU.mant tt la gralliÜ 1piriltlt!Ü 
de 1011 temp1, 8 vol., Paris, 1928·1 931; J. de Guibert, LtJ •piri· 
tualit4 de la compasnie de Jé•t~~, Rome, t 953, p. 21St.-2ti7; 
F. Coure!, dona La 11ie et la doctrine tpiri1u1ll# du P. L. Lallfl· 
mant, coll. Christus a, Paris, 1959, Introduction, p. 21·36; 
A. Rayoz, art. ~OOLII ruNÇAIU, DS, t. li, col. 782·78~; L. Co· 
gnot, La epiritualit4 motkrne, t . t, p. ~45-~52, à propos de 
J.-B. Saint-Jure. 

Il est certain que leur ohristoGGntrisme et leur 
conception de la place et du rôle de l'imitation du 
Christ sont marqués en particulier par la doctrine 
d'ouvrages j ésuites antérieurs à ceux de Bérulle : coux 
do Jacques Al v aret de Paz t 1.620 (DS, t. t, col. 407-,09), 
d'Antoine Le Gaudier t 1622 (D., .sanctiuimi Cl11·is1i 
Ie.su Dei et lwmini.s amore, P ont-à-Mousson, 16!9; 
trad. tranç., Paris, 1620; De (Je1a Chrwti 1 esu •.• imita· 
tione, Paris, 1620; trad., Paris, 1630) et de Pierre Coton 
t 1626 (DS, t. 2, col. 2U2·2~32), dont on sait qu'il n 
introduit en France l'influence de Gagllardi (DS, t. 6, 
col. 53-6iA). 
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1) Sans nous arrêter aux sources qu'il utilisa, nous 
présentons la doctrine de l'imitation du Christ qu'en
seigllà celui que l'on regarde habituellement comme le 
chef do file d'une lignée de spirituels jésuites français, 
Louis Lallemant t 1635. 
· Lallemant a une singulière estime de la vie intérieure 

èt de l'oraison. << Aussi saint Ignace veut-il que les 
profès donnent à l'oraison tout le temps qui leur l'este, 
après qu'ils ont satisfait aux devoirs de l'obéissance » 
(La doctri11c spirituelle .. , 5e principe, ch. 2, éd .. F. Coure!, 
p. 256). Il insiste beaucoup sur la docilité au Saint"E!!· 
prit, qu'on pourrait dire passive : Œ Quand une âme s'est 
abtmdonnéo à la conduite du Saint-Esprit, peu à peu la 
lumière intérieure l'éclaire et lui fait voir toutes ses 
acttoûs et le gouyernement de Dieu on ses actions, de 
sorte qu'elle n'a presque autre chose à taire que de laisser 
faire U)!eu en elle, et par elle, ce qU'illui plait; ainsi elle 
s'.avance merveilleusement ., (4e pr., ch. t, p. 17~). 

Lallemant n'en fait p.as moins une grande place à la 
pratique des vertus et à l'imitation de J ésus-Christ, 
Quand il traite du recueillement et de la vie intérieure, 
il conclut en indiquant la meilleure manière de pratiquer 
los vertus : 

li faut seulement tâcher do rcoonnaltro quollo vertu Dieu 
Vèut que n<>llll pratiquions dans ol:iaque action, et ensuite faire 
simplement cette action en la prés!lnce de Dieu, selon l'intention 
qu'Il nous inspire, et par le motif et dans le de!lllein d'imiter 
Notre-Seigneur. C'est pou1· cela qu'on recommande tant 
l'amour de Notre-Seigneur, dont le motif est aisé; propre 
pour tout le monde, plein de douceur. Et Jo bien qu'on fait 
par le principe de cet amour, l'acte de tempérance, par oxomplo, 
qu'on pratique pour imiter Notre-Seigneur et pour lui plaire, 
est bion plus o:r.cellent que celui qu'on fait précisément pour 
garder la modération que la ternpérance prescrit (5• pr., 
oh. 4, p . ·268). 

Suit immédiatement le « principe » de l'union avec 
Notre-Seigneur:« l'âme s'unit à Notre-Seigneur on trois 
manières : par connaissance, par amour, par imitation » 
(6e pr., p. 269). Voici la raison essentielle qui exige 
l'imitation : 

Jésua-Christ veut que nous soyons ses images, oommo Il est 
l'imagé de Dieu son Péra, non seulement en tant que Dieu, 
mais oncoro on tant qu'homma; et comme les perfections de 
Dieu éclatent' dans la sainte humanité, il veut que nous 
fMSions paraltre dans notre conduite son esprit et ses grâcèS, 
et que, par une parfaite oxprc!llllon do ses vertus, nous nous 
tendions semblables à lui. Les actes de vertu qu'on produit 
pàr ce motit d'imiter Notre-Seigneur et de lui ressembler sont 
bien plus nobles êt plus agréables à Dieu que ceu:z; qq'on tait 
par lès mours propres des vertUJl (~;ect. S, ch. 1, p. 818). 

• 
Slx cbapit1'es expliquent en quoi il !aùt imiter Jésus· 

Christ: dans la séparation de toutes los créatures, on sa 
pauvreté, en sa chasteté, en son obéissance, en son 
humili té, en sa vie intérieure. S'Il s'agit bien, dans les 
cinq premiers ons, de vertus morales, Lallemant.montre 
comment elles ont leur exemplaire en J ésus•Gllrist. Le 
Verbe incarné rut détaché de toutes choses, au point 
que, « dans sa vie mortelle, il n'a reçu de la part des 
créatures que de la peine et de la douleur. Comment 
pourrions-nous nous attacher aux créatures? » (ch. 2, 
p. 315·316). Il a épousé la pauvreté avoo l<t nature 
humaine, et l'<t pratiquée dans toutes les circonstances 
de sa vie (ch •. 3, p. 317-319). Il est pur dans sa génération 
éternelle et dans sa génération temporelle. Il faut 
célébrer « les noces du divin mariage de nos âmes avec 
Jésus-Christ» (ch. 4, p. 320-328). Jésus-Christa parfaite· 

ment obéi à la volonté de son Pèr~; obéissant pour nous 
jusqu'à la mort (ch. 5, p. 324-326). La mesure de 
l'humilité de Notre-Seigneur est l'anéantissement où le 
Verbe s'est i édùit on se faisant homme. J ésus-Christ en 

1:1a sainte humanité, voyant l'anéantissement du Verbe, 
s'est anéanti à son exemple en toutes les manières 
possibles, et surtout dans la sainte Eluch}U'istie, « et ,en 
no désirant que la bassesse, l'abjection, la p·auvreté, les 
travaux et llis peines ''• qui seules sont dues à la créature 
(ch. 6, p. 327-328). S'_il y a là quelque aspect mystique, 
les noces ·enti•e le Christ et l'âme, l'anéantissement du 
Verbe, c'est bien en général aux vertus morales du 
Christ que Lallemant réfère les nôtres; cependant, et 
ccci est capital, les vartus ne sont jamais présentées 
pour elles-mêmes : la pauvreté n'a de valeur que parce 
que le Christ a voulu être pauvre ; il en est de même 
pour les autres· vertus. · 

I.,~e cl1apitre sur l'imitàtion de Notre-Seigneur en sa 
vie intérieure 'est très- court, Dans le Christ, « elle 
consistait en sôn application à Dieu, en ses vues, en ses 
·~oJlnaissances, en son amour, en son zèle et·on ses désirs, 
qui allaient à l'infini, de sorte que -l'on: peut dh•e que 
t.out ce qu'il a fa.i·t et ce qu'il a Sô'iltTert au-dehors n'est 
t'ion au prix de ce qtii se passait au-dedans de lui~mêmc. 
Pour nous exciter à l'imiter en cela, nous devons suppo
ser, comme une chose très certaine, que. toute notre 
perfection dépend de la vie intérieure ». Mais Lallemant 
llè compare pas explicitement nos vues, nos sentîinènt.s, 
et ceux du Christ. Il se contente de justifier son allé8a• 
Lion par trois raisons. La vie intérieure nous fait exercer 
les vertus théologales, les plus nobles des vertus morales 
(religion ct pénitenCA) et les plus parfaits des dons du 
8aint-Esprit (sagesse, Intelligence et science). Par elle, 
Oieu travaill~ avec nous _: « Jl !~!.~lfn~--qp.elquefois, 
dans une oraison, plus de grâces eQ."(üi!de·..jècours que 
nous n'en acquérons en plusieuri!.annéès dans les actions 
extérieures, même ·de zèle ct de charité'' (ch. 7, p. 329· 
H30). 

Par contre, le chapitre sur l'ûtilité du mystère de 
l'incarnation pour la perfection revient à l'idée ascé• 
tique d'imitation. -

• Dans l'incarnation, nous trouvons de nouve!lux attraits 
pour nous exciter à l'amour ot à la pratique des vertus mo
rales; r-1jr, depui11 qu'un Oieu fait homme les a pratiquées, 
elles ont une excellence et une beauté tout autre qu'elles 
n'avaient auparavant. Elles sont comme Qéiflées en la personne 
do Jésus-Christ, outre qu'il nous lin a enseigné plusieurs qu'on 
ne connaissait point, ou que l'on connaissâit tort peu, comme 
l'humilité, la pauvreté, l'amour des ennemis. Un homme-Dieu 
est le modèle des vertus le plus noblo, lo plus accompli ot le 
plus charmant que les hommes se puissent proposer • (ch. 8, 
l'· 331-332). 

2) Il conviendrait d'étudier aussi les descendants 
spirituels de Lallemant. Nous en .citons qUélques-uns. 
Qu'il suiHse de -rappeler, - ce qui vaut pour eux 
comme pour la grande ~ajorité des spirituels français 
du 17e siècle - , que leur doctrine de l'imitation du 
Christ ne peut être iso.lée de la conformation spirituelle 
et de l'union du chrétien intérieur au Christ. 

J.-J. Surin t 1665,. Catéchum' lpiriuul, .t. 1, 2• partie, cih. a 
(Pariil, 1667, p. 185·170); t. 2, 2• partie, oh. 9 (Paris, 1669, 
p. 117-125); L~a fontùm~nu d• la vi~ lpiritu•ll•, livre 5, ch. 7 
(Paris, 1669, ·p. 845-852) et p(luim. - N. Du Sault t 1.655, 
A<lrll8611 pour éhsrclulr Ditlu par Z4s ~~~yu natu~llu el IUI'TUI

Itmlks, dans Œupru spiriiu11llu, t. t, Paris, 1.651 (ct DS, t , 8, 
col. 18~8-18~?).- J.·B. Saint,Jure t 1657, De la e.n.naia•ance 
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et d~ l'amow· du Fils tk Dieu •. , P11rls, 16ato; L'homme spiriwnl, 
Paria, 1646; nouv. éd. revue, 1662, 1• parUe, oh. 2: Qu'osL-co 
que l'homme chrétien? (donno uno doctrine t~ij paullnlenno). 

J. Rlgoleuc 't 1658, L'exercice d'amour enpqrs Notre-Scigmw.r, 
ch. 2 De l'amour efTectll (dans Vie et œuPr~s spiriiiUlllcs, i:d. 
A. Hamon, Paris, 1.981); voir aussi la lettre 88 : • Estimez l]lle 
lo plus grand service quo vous rendrelll a Dieu, co sera d'lmît.nr, 
dans l'état oll ü vous n mise, laa dispositions intérieures llo 
Jésus-Christ •· - F. Ouilloré t 1684, of DB, t. 6, surtout 
col. 1281·1289. - L. Camaret t 169a, Le pur et parfait chri.s
IÎanisms ou l'imitation tûJ N.-S. Jûru·CIII'ist, S vol., Pnl'is, 
1675-1677 (DB, t. 2, col. 60). -Fr. Nepveu t 1708, L'esprit 
du chrütianis~ ou la conformité du chritien apec Jésus·Chri.<t, 
Paris, 1700. 

8. AU 18° SltCLE 

Le 180 sièclo ost encore Lr•ès fécond en ouvrages roll
gioux. Si les grands spiri tueliJ sont plus raros qu'nu 
siècle précédent, la Htt6rature de sp.Jritul:).lit6 et •lo 
piété ne diminue guère; li faudrait d,épouillel' une to11 lu 
de mànuels ou de livres du cllré.tien, do livrets ' le 
dévotion (en parUculior à propos du Sacré-Cœur, cf 
DS, t. 2, col. 1023·10~6) , de retraites spirituelles, elc. 
Nous indiquons ici quelques ouvrages portant directe· 
ment sur l'imi talion du Christ, puis trois sain t.s ital ions 
qui ont abordé ce thème. 

1 o G. Le Roux s j, De l'imitation de Jésus-Christ, Quimpur, 
1706, - Sébastian d'Aix-la·Chapelle, cap., Tu11end, Spict:cl 
J~IIU Christi, s• parUe do l'ouvrage d'Alphonse de Zussmnrhnl)• 
sen, Tu11end, Spicgel de~ Lebens und Leydens Jcsu Chri.~l.i, 
Cologno, 1712. - J. Snntivnle a j, La imitazione tli Gcsù Cristn, 
Venise, 1715. - Le victorin S. Gourdan, Le cœur clm!tim 
form6sur lc cœc4r de Usus-OhriBt, Paris, 1722 (DS, t. 6, col. 610-
612). - J . Croiset 11 j, ParalUle tks mœurs de c~ siècle et de la 
morale d~ J4Bus·Oiirilt, Paris, 172? (DS, t . 2, eol. 2557-2560). -
M. Pallu s j, De l'imitation tk N.-S. Usus-Christ, Paris, 1 ?ilS. 

N.-V. Aubry, lazariste, Manuale christianorum, Paris, 171;~ 
(souvent réédité; vg Connaissancll, amour et imitation tic 
N.-S. J68us-Chri8t, Paris, 1867). - M.-A. Marin, minima, 
Rlftraitc, dans Agne.; d~ Saint-Amour ou la fervente r1011ice, t . 2, 
Avignon, 1761, p. 297-620.- G. Hausen s j, KtJni8lichtlr W cg 
~ur ... Yollkommenheit durch cine werktlll11i8e Nachfolge Jc.<u 
Ollrilti .. , Augsbourg, 1778 (of DB, t. 7, col. 86-87). - Ang61lq11c 
de Porto, capucin, Gesc'l. Cristo modlfUo di una religiosa in og,1i 
sua situaziofitl, Fermo, 1793 (DS, t. 1, col. 572). - J.·N. Or••u 
s J, t 1803, L'int6riour dt1 Jésus ct de Marie, Pnris, 18G:.l; 
L'êcolc dt J6~us-Ohrist, 2 vol., Paris, 1885 (DS, t . 6, col. 10GB-
1069 et 107'•·1076). 

20 Trois saillts italiens. - 1) Léonard de Port
Maurice t 1751 est un prédicateur qui prône une piélé 
fervente envers le Christ; si ses sermons traitent surtout. 
de la vic morale, celle-cl est dominée et polarisée par la 
figure du Christ, sa grandeur, sa beauté, sa bonté d 
l'exemple de son amour jusqu'à la souffrance (voir )Je 
la personne de N.-S. J6sus-Chri8t, sermon pour le 
dimanche de la Passion, dans Œurm1s, trad. CIL 
Sainte-Foi, t. 2, Pax·ls, 1858, p. 24!l-270). Les princlpal•·s 
dévotions prêchées par le saint franciscain sont oellns 
du Cllemin de croix, du Sucré-Cœur et l'adoration du 
Saint-Sacrement. Ses opusoulos de piété font une plus 
grande place à l'imitation proprement dite. La V ia 
del Paradiso, qui fut très répandue en I talie, renvoie 
fréquemment à l'exemple du Christ : a Imiter Jésus E·n 
action, c'est là l'aimer véritablement » (vg Voie de 
Paradis, trad. F. Lohis, Paris-Tournai, 1858, p. 106) . 

2) Saint Paul de la Croix t 1775 est le plus grand 
mystique connu de l'époque . .!).. première lecture, s•·s 
notes et ses lettres n'expriment pas tant l'imitation du 
Christ que la volonté de Dieu, l'abandon et la partir.i· 

pation mystique à la Passion. M. Viller souligne ù 
l'aide des textes combien cette imitation du Christ est 
intimement liée à la participation à la Passion (RA'M, 
t. 27, 1951, p. 182·174, surtout p. 168·172; cf aussi La 
mystique de la Passion citez S. Paul de la Croix, dans 
Ilec}uJrChes de scie11ce religi9U$(J, t. 40, 1952, p. (t26-(t45). 
S. Breton lait de même ù partir du Jo.urnal de retraite 
du saint (Lettere di S. Paolo .. , t.1, Rome, 1924, p. 1.-18; 
trad. franç. dans RAM, t. 6, 1925, p. 26·48) dans son 
ouvrage Mystique de la Passion (Tournai, 1962, surtout 
ch. 3, p . 4c9-70). 

S) Saint Alphonse de Li&uori t 1787 (OS, t. 1, col. 357· 
889) est un missionnaire, un auteur spirituel et un fonda
teur plus proche, dillls le ton comme dans la manière, de 
Léonard de Port-Maurice que de Paul de la Croix. Le 
Christ Rédempteur est le chomin vers le Dieu Père. Le 
chrétien et , à fortiori, le prêtre, le religieux sont voués 
à l'lmitaUon do la vlo et des vertus du Sauveur. Nombre 
de textes, dispersés dans l 'rouvre immense du saint, 
expriment cette certitude. Un bon exemple de so. 
manière est donné dans la Pratica ài amar Gesù Cri11to 
(da.ns Opere ascetiche, t.1, Rome, 1988; trad. R. Dambly, 
coll. Les écrits des saints, Namur, 1957). 

F. Janaen, S. Alphonse tûJ Liguori ascètlf, NRT, t. 52, 19~5, 
p. 199-21a. - K. Keusoh, Di~ Auetih des hl. A lfons Maria 
von Liguori, Fribourg, Suisao, 1924, p. 242·246, 286-299; 
Quelques notes sur la spiriwalil<f tk S. Alphonse .. , VS$ t . 16, 
1927, p. 189-210; La spiritualité do saint AlphoiiBtt .. , dans 
Les cahisrs thomistes, t. 4, 1929, p. 879-410. - R. Garrlgou· 
Lagrange, La perfection chr6tÎMII~ selon s. Alphonse, vas, t. 16, 
1927, p. 211·250. 

S. CHARLES DE FOUCAULD 

Depuis le 19e siècle jusqu'à toire de la 
vie chrétienne nous montre qûe est de plus 
en plus centrée sur l'attachement à la Personne de 
Jésus. « Imiter le Gbrlst, le suivre, se conformer au Christ, 
adhérer au Christ, vivre comme lui et avec lui, sont des 
aspirations qui reviennent constamment dans les écrits 
spirituels du siècle, dans les retraites, les prédications, 
los pratiques Q.évotionneUes JJ (A. Rayez, art. FnANcn, 
DS, t. 5, col. 969). Cette remarque, faite à propos du 
198 siècle français, peut êtl'e étendue à l 'ensemble du 
monde catholique (cf M. Brillant, Christus CIÎCIÎt, dans 
EnC'IJclop6die Le Christ, Paris, 1935, p. 1150-1202). 

Nous nous bornons à une seule figure, mais très 
significative, et dont l'influence est devenue importante 
de nos jours, celle de Charles de Foucauld; non pas que 
sa doctrine spirituelle soiL particulièrement neuve ou 
bien 6laborêe, mais parce que son existence même 
ffiillli!este ce que c'est que suivre ot aimer J ésus-Christ. 

1 o Charles de Foucauld t 1916, devenu le frère Charles 
de J ésus (DS, t. 5, col. 729-741), a mis le meillem· de 
lui-même dans le recueil dé textes évangéliques, qu'il a 
intitulé Le Modèle unique (Marseille, 1935). Une lettre 
de 1906 à l'abbé Henri Hu velin (DS, t. 7, col. 1200·1204) 
nous permet de le dater aux alentours de 1898, ct 
montre que Foucauld avait eu l'idée de le publier. Le 
litre est significatif, tout comme l'oxorgue : «Le serviteur 
n'est pas plus grand que son MatLre; il est parfait s'il est 
semblable à son Mattro, ... Suivoz-moi 1• Hormis une page 
présentant c les fins » de J ésus et le résumé de sa vie, 
il n'est question que« des principales vertus enseignées • 
par lui. Les paroles de Jésus, ce qu'il nous a <lit de lui, 
de son Père, de son Esprit, de notre vocation, se 
succèdent, sans ordre bion défini, semble-t-U, mAl6os 
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anx exemples qu'il a donnés et lui-môme soulignés. 
•rout cela trace Jo portrait de Jésus qui a séduit Charles 
de Foucauld, et le portrait du chrétien, semblable à 
Jésus, q ue le converti de l'abbé Huvelin a cherché à 
réaliser avec une humilité fervente. 

2° ~·ous les écrHa do Foucauld manifestent cetto 
intention. « Jésus-Christ a tellement pr!s ln. dernière 
place quo person119 n'a pu la lui ravir », lui avait dit 
l'abbé Huvelin. « Cette parole devient le maUre-mol. 
de sa vie. 11 no veut plus que chercher à son tour la 
derniôre place parmi les hommes de son temps, parce 
que c'est là seu lement qu'il pourra se tenir le plus prè:; 
du Ghris t » (M. Carrouges, Charles de Foucauld cœplora· 
t8ur mystique, Paris, 1. 95~, p. 89). Ainsi se décide l'entrée 
à la Trappe : u Je ne savais quel ordre choisir : I':evan
gilc me montra que u le premior commandement est 
d'aimor Dieu de tout son cœur » et qu'il falloJt tout 
enfermer dans l'amour: chacun sait que l'amour a pour 
pramier efJet l'imitation; il restait donc à entrer dans 
l'ordre où je trouverais la plus exacte imitation do 
Jésus ~ (I.ettres à Henry de Ca11trics, Paris, 1938, p. 97). 

Mais la vie à la. 1'rappe est-elle vraiment la meilleure 
imitation de Jésus? Foucauld se demande" s'il n'y avait. 
pas lieu do chercher quelques âmes avec lesquelles on 
pftt former un commencement do petite congrégation 
de ce genre :le but serait de mener aussi exactement que 
possible la vie de Notre-Seigneur .. , suivant. à la lettre 
tous ses conseils, ne possédant rien, donnant à qui· 
conque demande .. , d'abord pour Otro plus conforme à 
Notre-Soigneur» (lettre à Mme de Bondy, dans Œuvres 
1pirituelles. An.tlwlogie, éd. D. Barrat, Paris, 1. 958, 
p. 30). 
· Ap1•ês do longues h6sitations, Foucauld accepte le 
sacerdoce comme un approfondissement de l'imitation 
du Christ : c Le prOtro imite p lus parfaitement Notre
Seigneur, souverain prêtre, qui chaque jour s'offrait. 
Je dois mettre l'humilité où Notre-Seigneur l'a mise, la 
pratiquer commo .. il l'a pratiquée, et pour cela, la 
pratiquer dans le sacerdoce, à son exemple » {2G avril 
1900, ibidem, p. 35). Si la pensée du martyre, enfin, 
poursuit Foucauld, c'est qu'il voit dans le martyre la 
meilleure manière de consommer la ressemblance avec 
le Chris t. 

Il y a, certes, plusieurs manières d'imiter J ésus, selon 
los vocations particulières, et, pour Jo même chrétien, 
selon qu'il découvre l'appel de Dieu: la lente marche de 
Foucauld vers le sacerdoce et les divers genres de vic 
qu'il mona le montrent bien (R. Volllaume, Art cœur des 
masses, Paris, f950, p. 99-125). Mais l'Imitation de 
Jésus-Christ reste une exigence constante de la vie 
chrétienne : le prêtre, l'ermite du Sahara qu'est devenu 
Charles de Foucauld ne parle pas autrement que le 
trappiste de Notre-Dame des Neiges ou le domestique 
des clarisses de Nazareth. C'est pou1· imiter Jésus-Christ 
que Foucauld s'est donné à lui seul, qu'il a voulu se 
cacher en J ésus-pauvre, qu'il a voulu portor au monde 
J ésus-Sauveur (J .·F. Six, Itirt~raire spirituel de Charles 
de Foucarûd, ·Paris, 1958, Index des thèmes : Imitation 
de Jésus, p . 452-~54; of le ch. Imitation de Jésus, 
p. 67-92). 

3° L'id6al d'imitation du Christ qu'il ambitionne de 
réaliser, Charles de Foucauld voulut le proposer aux 
autres, et d'abord à des compagnons qui partageraient 
sa vie : u L'imitation de la vio.caohée de Notre-Seigneur 
J 6sus à Nazareth est, avec l'adoration perp_étuelle du 
Saint-Sacrement et a.veo « l'amour brOlant pour le 

prochain n, un des principaux caractères des Petits 
rrères du Sacré-Cœur do J ésus » (Retraite de 1904; 
A nthologic, p. 555). 

Une lettre aux clarisses de Nazareth préoise oomment 
accéder à cette vie d'imitation : 

Pour être entièrement détachée de vous, vous oublier 
totalement, et pour agir on tout pour la plus gran<le gloire de 
Dieu, la moyen lo meilleur est, mo somblo·t-il, de prendro 
l'habitude do vous demander, en toute oh ose, ce que Jésus 
penserait, dirait ou ferait à votro place, et de penser, dire, 
faire ee qu'il ferait. De oetlo manière, vous vous oubliez 
totaloment, puisque vous ehorchez uniquement à Imiter 
Jésus ct vous ogillilez en tout pour la plus grande gloire do 
Diou, puisque vous agissez comme Jésus qui n'a jamais agi 
que pour cotte gloire. Que le divin Jésus vous aide à l'imiter ... 
<.:'est pour cola qu'il est venu parmi nous, pour que nous ayons 
1111 moyon toujours facile, à portée de toua, de pratiquer la 
purleetlon : il n'y a qu'à lo regarder et à taire commo lui ... 
Lo regarder, l'imit11r, lui obéir, ~ et par là nous unir à lui 
dans l'amour en ne faisant qu'un avec lui par la perte totale 
de notre volont6 dans la sienne (avril 1914, dans S. Chauleur, 
Charks ds Foucauld el M6r~ Saint•Mich4l, abbtull de• cla
ri.~ses ds Nazareth; of lettres du 1à mal1903, p. 44; du 6 mal 
1 Ot2, p. 57). 

Il serait aisé de multiplier des texLes du même genre. 
JI~ foisonnent tant dans los carnets que dans la corres· 
pondance. 

'1° Ort· le voit, Foucauld, qui a fait sa théologie, qui 
s'intéresse aux vies de J ésus et aux commentaires 
évangéliques, ne s'y reporte pas explici tement. Faut-il, 
d (lns son cas, chercher ce qui revient à l'influence de 
l'école française, dont s'inspirait l'abbé Huvelln, des 
R:verciccs de saint lgnaco, faits à Cla,rnart en 1889, de 
:;rtiot François d'Assise, qu'il èo~~.RJl' le& clarisses de 
Nazareth et le tiers ordre? Il sembJo.tque la-spiritualité 
de Foucauld soit une spiritualité d ' imitation de J ésus 
ù l'état pur, si l'on peut dira. Il a rencontré le Christ. 
li a connu qu'il étai t aimé, il veut aimer en retour. C'est 
nne évidence qui ne se discute pas. Un dernier texte de 
Foucauld Jo montrera. 

Le moyen le plus simple et Je meilleur de nous unir au 
Cœur de notre tilpoux est de tnire, dire, penser tout avoc lui 
et comme Jul, so tenant en sn présence et l'imitant ... A toutes 
ces choses qu'on fait, dit, ponso, so dire ... comment faisalt·il, 
disa! t-il, pensait-il, en paroUJo circonstance 'que ferait-il, 
ùiralt-U, penserait-il à ma place? .. Jéaull lui-môme n indiqué 
à sos apôtres cette méthode si simplè d'union nvec lui ot de 
perfection ... : • V onoz et voyez • ... Venez, o'ost·à-dira 1 Sulvoz· 
moi, venez avec mel, suivez mes p9.11, imltoz·moi, faites comme 
moi •, voyoz, c'est-à-dire 1 regarder.·moi, tene:z-voùs en mo 
présenca, cont.omplez-moi .... Présence de Dieu, de Jésus, et 
imitation do Jésus .. , toute porrection est là... Il est clair 
c!Ommo lo jour qua qui !ait tout comme Jésua est partait ... 
J ctens·noua donc à corps perdu dans cette divjne imitation .. , 
cl. regardons eo divin Bien-Aimé ... Celui qui aime se pord et 
l!'ablme dans la contemplation de l'Etre almé (A mèro Salnt
Michel, 13 novembre 1905, op. cit., p. 44). 

" :mtre uni ... Imiter ». La Ji~ison entre les deux mots 
est constante chez Foucauld. C'est son intuition la 
plus fondamentale : « Si quelqu'un a été uni à Notre
Soigneur, c'est bien lui. Mais quel est le chemin qu'Il 
rocommande pour arriver à cette union si souhaitable? 
Un seul :l'amour qui se prouve, l'amour poussé jusqu'à 
l'imitation pratiqùe et active de Jésus-Chrilit. Coux 
qui ne vont pas jusqu'à cette ressemblance effective, 
il manque quelque chose à leur amour , (H. Monier-
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Vinnrd, La spiritualité du P. de Foucauld, RAM, t. !1, 
1 928, p. 408). 

Do lorges secteurs de la pensée et de la vie chrt\tiennes on L 
lltll p888és sous silence. Nous donnons ici quelqueS indleatlon': 
bibliographiques sur le thème de l'imitation dd Christ en Orient 
ol dana los Eglises réformées. 

1. Orient. - G. Wunderle, Di4 Nachfolge Chrùti... in dom 
NiltolaU8 Kab1Uila1 Leben in 0/li'ÎIU>, dans Philosophùchc.• 
Jahrbuch, t. 58, t!l~O, p. S63-S78.- 1. Hausherr, L'imiuuiott 
de JüU8-Christ dans la epiritualit4 byzantine, dans Mélange.• 
F. Ca11allcra, Toulouse, 191;.8, p. 281·359.- S. Janczic, lmita
•ione di Crùto 8ccondc Tilcon Zadonskij, thèse de l'Institut 
oriental de Rome, •rrieste, 1962. - Voir l'art. synthétique du 
J. Klrchmeyer, ll:glise GnncQUII, OS, t. 6, col. 808-872. 

2. l!g/iles r4formdes,- C'est à la. doctrine de la justificallon 
par la fol soulo qu'U faut rattacher la défiance assez communù · 
mont répMduo choz les protestants vis-à-vis do l'Imitation 
du Christ. A la prédication du Christ modèle, Lu~hor oppoS•l 
colle du Christ Sauveur. 

Martin Luther cependant offre des textes qui exhortant :'t 

regarder l'oxomplo du Christ et à a'en inspirer, même a'il 
maintient tormomonL l'antériorité et le primat de la foi, daw; 
le sens oô U dit dos ontants do Diou : • Non imita.tio foeil. 
DUos, sed llliatio foeil hnitatorcs • (ln Ep. ad Oalatcu, M. d•l 
'lti19, sur (;al. S, 19-1/a, dans Wtrkt, t. 2, Weim_ar, 1884, p. 518). 
Voir De libertat11 ohristiana, fin de la 1• partte (ŒuPres, t. 2., 
Gonèvo, 196.6, p. 287), Sermons, sur l'épltre et aur l'évangile du 
1" dimanche de l'Avent (t. 10, 1967, p. S8 et 55-56). 

Jeàn Cal11in, voir DS, t. 2, surtout col. 31·82. 
Jean Arndt t 1621, Von wahrem Chrùuntum, Brunswick, 

1606. - 0.-J. Zollikoffe.r t 1788, Andachtsabungcn und Gcbctt·, 
Leipdg, 1785 (trad. Ezercicu de piett! e1 prièru, Stra.sbour{(, 
t787; Amsterdam, 1791; etc). - S. Kierkegaard t 185b, 
L'dcole du ChrûtianÏ.TM, trl\d. P .• H. Tisseau, Paris, 1963; 
vg p. t29·18fa. Cf V: Lindstriim, S. Kierkc6aard, dans RePu" 
d'hùtoirc ct de philoaophù religieusea, t. 85, 1955, p. S?!l-892.; 
J . Colette, K i4rlccgaard. La difficull<i d'~trt! oh1'.!tien, Paris, 196'•, 
p. 19, 69·70. - A. Monod t t855, Les adieut~~ d'A. Monod ... 
Eztraite de 1crmons, éd. B. DocorvoL ot E.-0. Léonard, Vevey, 
1956.- J . Stalker, Imago Christi: th.Ezampleof JesU8 Christ, 
Londres, 1889. - C. Sheldon, ln hù Stop•, Nouvella-Orléau~ 
(trad. J. Antier, Notre Mod~le, Mazamet, s d, ou Qw: ferait 
J daU8l1 ibidem). 

J. Monnlor, Quid sit Chri111um scquil, thèse do Sorbonne•, 
Mâcon, 1900. - D. Donlloeffer t 19~5, Nachfolgc, Munie!•, 
193?; 8• éd., 1950 (trad., Le p1'i.:e de la grd.ce, Neuchâtel, 1967). 
:..... 1(, Barth, à propos do la vocation évangélique au célibat, 
do la vi11 monastique et du princlpo même de l'bnitation 
du Christ : Dit lcirclllicl~e Dogmatih, t. a, vol. 4, Z}ll'iclt, 1951, 
p. 156-101.; t. r,, vol. 2, t955, p.10·19 ot 60a-626 (cf H. »ouil· 
lard, Karl1Ja1'1h, t. 8, coll. Théologie 39, Paris, 1957, p. 1H· 
128 et 258, n. 2). 

llltudos: A. Vlnot, Hi•toire de la pr4dication parmi les rdfo1'més 
de Franc• au x vu• sidc/11, Paris, t860.- J. Wel.ss, Dù Nach
folge Ch1'isti und dia Pradigt der Oegenwart, Goottlngen, 1895.
J .·D. Benott, Direction spirittUlle et prolûta~ÎITTUI1 Paris, 19~ 0, 
eurtout p. 246·253. - G. McLeod BryM, lmitati. Ch1'Îiti. A tl 

ethical Thema in thil Pifty of eepenttenth Ccntury England 
(1~48·1~88), tMse, Yale University, 1!!61. 

Étienne LanBUR. 

m. RÉFLEXIONS TROLOGIQ'UE8 

Pour so laire une juste idée de l 'imitation du Cbrisl , 
il faut préciser d'abord ce qu'est l'imitation en général, 
au plan strictement humain. On verra mieux alors en 
que l'imitation du Christ a de· particulier et de spéci
fique. 

1. L'IMITAnON DANS LA VIE HUMAIN&- Le verbe latin 
· imitari dérive de imago, et signifie : chercher à repro
duire l'image. Imiter, c'est agir, soit conêclemment ct 

intentionnellement, soit inconsciemment, comme un 
autre, faire ou s'efroroor de raire la même chose que 
lui, le prendre pour modèle, suivre son exemple. 

Psychologues et sociologues modernes ont montré le 
rôle important quo jouent dans le développement men· 
ta1 et social de l'individu les phénomènes d'imiLalion, 
consciente ou inconscionto. L'évolution psychique de 
J'entant a donné lieu de ce point de vue à do nombreuses 
études. 

Voir P. Gt.Uiaume, L'imitation chea l'enfant, Paris, 1925. -
H. Wallon, De l'act11 à la pensée, Paris, 1942, p. 13~·174. -
J. Plagot, La formalioll tlu symbole chea l'anfanl, Paris, 1945, 
p. 11·91. 

Certains sociologues ont tnême perisé que c'est par 
l 'imitation quo se crée la vie sociale_. Se produisant à 
tous les niveaux de la personnalité, l'imitation expli· 
querait comment los fai ts psychiques pa$sent du plan 
individuel au plan inter-individuel :la société humaine 
n'est qu'un ensemble d'individus qui s'imitent les uns 
les autres. C'est la thèse développée par O. 'farde (Les 
lois de l'imitation, Paris, 1890; La logique sociale, Paris, 
1895). Cette thèse paratt pour Je moins exagérée. 
11 L'imitation conditionne la vie sociale, olle ne la 
constitue pas » (A. Burloud, Psychologie, Paris, 1948, 
1). 106). On ne saurait toti te!ois sous-estimer son 
importance. 

L'influenoo do l'lmltaUon dana la vie humaine est immense. 
J,a plu~ grande partie do l'éducation, au sens Je plus g6néral du 
mot, c'est-à-dire de l'a.ssimUo.Uon, par l'enfant et par l'homme, 
etes manières d'agir, do sentir ot de penser de son milieu, le 
développement des techniques, du langage, des besoins, dei 
croyances, de tous les éléments culturels ortéa par la tradi· 
Uon, reposent sur l'imitation (P. Guillaunf. St'àitu<!l de psycho· 
logù, Paris, 1992; 71 éd., 1952, p. 6"0 ·•-&;h-.;J 

Mais ce qui nous intéresse plus directement, c'est la 
place que certaines philosophies modernes font à l'imi· 
tatien dans la vie proprement morale. A cet égard, les 
analyses phénoménologiques do Max Scheler t 1928 
sont d'un grand intérôt. Scheler distingue le chef du 
modèle. Le chef agit par voie d'autorité ou de comman
dement, et c'est sous le mode de l'obéissance que, c~ 
droit du moins, autrui réagit. à son influence. Le concept 
de modèle dit tout autre chose. Le ~ modèle !,, au sens 
profond du mot, implique toujours une idée de valeur. 
Il agit plU' voie d'exemple ou par la force rayonnante 
de sa personnalité. Il n'impose pas la valeur, mais elle 
devient à travers lui vivante et attîro.nte. Ceux qui le 
suivent réagissent à son influence par une attitude 
propre qui est l'lmitalion (Nachfolge), que l'on ne doit 
pas comprendre d'ailleurs au sens de copie, reproduc
tion matérielle (Nachahmung) . Les chefs ne meuvent 
quo notre volonté. Les modèles façonnent notre être 
même. Scheler définit le modèle comme • la valeur 
incarnée dans une personne, une figure idéale qui est 
sans cesse présente à l'âme de l'individu ou du groupe, 
si bien que celle-ci acquiert peu à peu ses traits et so 
transforme en elle : son être, sa vie, ses actes, conscîem· 
ment ou inconsciemment, se règlent sur elle, soit que le 
sujet ait à se féliciter do suivre son modèle, soit qu'il ait 
à se reprocher do ne pas l'imiter» (Vorbilder und Führer, 
dans Sehriften au, tùm N o.chla-811, t . 1, Berlin, 1933; 
!.rad. fr. po.r E. Marmy, Le eaint, le génie, le héros, 
Lyon-Pnr.i!, 1958, p. 2?). 

Il existe sans doute une fidélité c réfléchie • envers un 
modèle, consciente d'elle-même comme de la portée et 
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dela nature do l'influence reçue. Mais Scheler s'attache 
aurtout à décrire une sorte do fidélité « vitale », qui 
a'lmprlme mystérieusemen t dans l'll.mB, tout en écbap· 
pant à la percep'tion distincte, parfois à la conscience, 
de celui qu'elle anime. 

La personne (ou Je groupe) qui suit un modèle n'a pas même 
besoin de le connnttre d'une manière consclonto et de Ravoir 
qu'elle l'a pour modèle et que, jour après jour, elle forme son 
être sur le sien, fa~onno sa porsonnntit.é sur la sienne. J 'irai 
même jusqu'à affirmer qu'olle Jo connalt Msez rarement 
comme un idéel dont eUe sorelt capable de définir le contenu 
positil et qu'elle le conno.lt d'autant moins que son acUon 
formatrice ost plus pulssanto sur elle (u 1aint .. , p. 28).l 

Le « disciple », de lou te façon, n'obéit pas à une force 
de suggestion qui émanerait du modèle. 11 no copie pas 
non plus celui-cî. Mais tout en restant lui-mêmo sans 
pour autant demeurer le même, il sent que le principe 
de sa conduite n'est plus désormais en luî. L'obligation 
à laquelle il répond est vécue comme un « attrait » 
(Zug) exe.rcé par le modôle (M. Scheler, Der Forma· 
lismtu in der Ethik und die materiak Wertèthik, Halle, 
1916; trad. par M. do Oandillac, Le formalismo en 
éthique et l'éth ique matér ial4 des Claleurs, o. 602, P aris, 
1955, p. 577-578). En se développant et en sc précisant, 
l'aUrait devient amour. Cet amour ne concerne pas tel 
ou tel aspect ou tels ou tels actes du modèle, mals le 
centre mômB de son être, son essence spirituelle à la· 
quelle nous parvenons ainsi à participer. Sous cette 
forme, la relation de 1ld6lité ost apte à susciter chez le 
disciple une transformation morale, une conversion de 
son espl'it, une rénovation de son être que ni l'ob6issanco, 
ni le respect des normes abstraites ne sauraient produire 
(Le formalisme .. , n. GO(o, p. 579-580). C'est dans le 
rayonnement de personnes concrètes, à la destinée 
exemplaire, qu'il fau t chorcbcr avant tout l'origine 
et le stimulant du progrès moral, et non dans des règles 
puremenL formelles do portée universelle. Cf M. Dupuy, 
La philoaophie cle Max Scheler, t. 2, Paris, 1959, p. 555· 
570. 

Dans un contexte de pensée dliTérent, Henri Bergson 
t 1941 aboutit à des vues parallèles lorsqu 'il oppose la 
morale close, fondée sur la généralité impérative de 
formules impersonnelles, et la morale ouverte, s'incar
nant dan.'! a une personnalité privilégiée qui devient un 
exemple », et nous conviant, d'une manière persuasive 
et contagieuse, à u la commune imiLation d'un modèle ». 
c Pourquoi les saints ont-ils ainsi des imitateurs, et 
pourquoi les grands hommes de bien ont-ils entratné 
derrière eux des foules? Ils ne demandent rien, et pour· 
tant ils obtiennent. Ils n'ont pas besoin d'exhorter ; 
ils n'ont qu'à exister; leur existence est un appel • 
(Les deu:r sources de la morale et de la religion, Paris, 
19s2 ; ss• éd., 19'-i. p . 29-so) . 

Mais une philosophie personnaliste qui fait du 
principe d'exemplarité le ressort de la vie morale, se 

• heurte à une difficulté. Mon obligat.ion essentielle 
ôtant de devenir ce que je suis, do discerner et d'accom· 
pllr la tâche propre qui m'est réservée, et que nul ne 
peut remplir à ma place, ne paratt-il pas étrange que, 
pour y parvenir, je doive agir à l'instigation d 'une autre 
personne et me conformer à un êtro qui occupe néces· 
sairement dans l'ordre moral une position particulière 
diiTérente de la mienne? Sobeler répond que nous 
n'avons ni à copier servilement la personne-modèle, ni 
à devenir ce qu'elle ost. Ce qui s'opère en nous, c'es·l 
essentiellement une modification, ou plus exactement 

une conversion de notre état d 'esprit sous l'influence 
do la personne-modèle. Nous nous imprégnons de 
l 'o~;;prlt de notre modèle sans que soit décidée par là la 
matière même des actes quo nous aurons à poser, et 
que doit informer cet esprit. «Nous apprenons airisi à 
vouloir et à agir à la manière dont l'être-modèle veut et 
agit, non à vouloir et à faire co qu'il veut et ce qu'il 
rait n (La formalisme . . , n. GO'•, p. 579). 

Tout en reconnaissant que l'influence du modèle 
constitue l 'un des modes privilégiés de l'action do 
l'homme sur l'homme, d'autres autours dénoncent d'une 
munJère plus claire que Scheler certains dangers et 
certaines illusions de l 'imitation mal comprise. Georges 
Gusdorf écrit : u Le modèle ... n 'impose pas une sorte do 
patron qu'il suffirait d'imiter trait pour trait. Cette 
tentation de là reproduction littérale et servile repré· 
::;rJnte, on fait, la forme la plus mauvaise de l'inlluenco. 
Lorsqu'elle se produit, elle tend à nier cette destinée 
qu'elle a, au contraire, pour rnlssion d'appeler à elle· 
môme et de libérer ». Les modèles nous présentent une 
certaine composition des valeurs dans une perspective 
historique qui n'est pas la nOtre. I ls peuvent nous servir 
cl'inspirateurs, nous diriger dans nos choix et dans nos 
aventures qui ne sont pas les leurs. Mais ils doivent 
rester un simple moyon do réalisation au service de la vie 
personnelle, qui est la tâche do chacun. « Tout homme 
porte sa loi en lui-même, et les influences reçues du 
dehors ne sauraient être pour lui que des indications, 
des signes sur le chemin do son pro.pre accomplisement • 
('rraittl de l'existence morale, Paris, 1949, p. 158·159, 
1 (it). 

De son côté, Edmond Barbotin fait remarquer que 
l'imitation risque de nous introduire dans un univers 
de types figés ou de conven l,4ons qui n-'e&-t.'!lus celui de 
l'existence morale authentique : _ , . 1 ...., -

L'imitation d'une conduite morale peut ne mettre en jou que 
les rorces amorales du mimétisme. Le fait est surtout flagrant 
cinna la vie collective où l'imitation d'un grand exemple se 
rléveluo sl facilement en conrormlsmo ct n'a de moral que 
l'apparence. E n réalité, la roctiLudo morale de l'action ex:igo 
beaucoup plus que la reproduction exacte d'un modèle : la 
roprl110 personnelle de l'lnlonllon morale, l'intériorisation do 
la motivation 6pirituelle, l'invention d'une réponse pèrsonnollo 
à l'appel toujoura unique ct nounnu de la valeur (u ~moi· 
gnag~ 1pirit1Ul, Paris, 19M, p. 145-146). 

2. L'IMITATION DANS LA SPIRI111AI.1Tt CHRtTŒNNE. -
Quand il s'agit du Christ,· l'imitation prend un carac· 
Lôre bien diiTérent. L'erreur serait de ramener l'imi· 
taLion du Christ à de simples catégories d 'ordre éthi
que, comme si elle no diiTérait pas en nature, mais 
seulement en degré, de l' imitation à laquelle provoquent 
l'exemple des grands bommes de bien, la personnalité 
rayonnante des grandes figures religieuses. Même si 
certaines des analyses précédentes peuvent aider à 
comprendre ce qu'est l'Imitation du Christ, celle-ci 
signifie beaucoup plus, quelque chose d'infiniment plus 
profond que l'imita tion d'un modèle puremtmt humain, 
aussi parfait soit-il. On ne peu • rendre compte de 
l'imitation du Christ en termes de pure phénoménologie, 
car le Christ lui-même, on sa personne et en son action, 
transcende les données saisissables et les lois formulables 
de la phénoménologie. Disons que, pour le moins, l'imi
ta tion du Christ réalise et accomplit d'une manière 
suréminente l'idée même d'imitation. 

10 Le Christ comme modèle . - Le christia· 
nlsme est l'adhésion non à une loi abstraite et à dea 
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commandement$, mais avant tout à unq per8onne, q1) i 
est« la voie, la vorHé et la vie» (Jean 14, 6). De ce point 
de vue, une certaine éthique personnaliste trouvt) 
facilement s.on application en spiritualité· chrêtiennf!, 
quand ce n1est pas cette spirit ualité qui l'a elle.mêmt) 
suscitée. 

Mais le Christ !l'est pas seulement un sainb, un génîe, 
un héros, une destinée exemplaire, dont la force conta . 
gieuse de persuasion ·nous entratne. Il est, pour la foi 
chrétienne, le Fil:J de Dieu, le Verbe incarné. Ce qui Sü 
manifeste en lui, ce n'est pas séulement une oertainn 
composition typique des valeurs, mais Dieu lui-mêmo, 
l'Absolu. « Qui me voit, voit celui qui m'a envoyé " 
(Jean 12, 45). «Qui m'a vu, a vu le Père >> (H, 9). Son 
humanité est le sacrement de Dieu. Aussi la personno 
divino-humaino du Christ ne pout-elle être reconnu~ , 
pour ce-qu'elle est vraiment que dans la foi et par lu foi , 
une foi qui n'est pas seulement une confiance humainn , 
comme celle que l'on peut avoir en certaines personna
lités excep·Uonnelles, mais une foi surnaturelle, qut' 
l'homme ne peut se donner, et qui est un don de DielJ. 
« Nul ne peut vonir à moi si le Père qui m'a envoyé ne 
l'attire » (6, lt~). Cet attrait, cet appel sont essentielle 
ment l'œuvre de la grâce. 

Le Christ n'est d'ailleurs pas seulement Dieu · se 
révélant, se donnant, mais nous instruisant. Avant 
d'être un modèle pour nous, le Christ est le Maitre qui 
• a les paroles 'do la vie éternelle » (Jean 6, 68), et qui 
« enseigne en homme qui a autorité » (Mt. 7, 29). Cette 
au-torité réclame l'obéissan-oe de l'homme. Suivre le-, 

Christ, c'est d'abord accomplir ce qu'il ordonne. San:; 
doute, comme-Maitre, 11 n'ex,lge l'obéissance qu'en nous 
rendant visible en sa personne la valeur de ce qu'il 
commande. Mais il peut arriver aussi que le disciplt: 
soit encore incapable de saisir clairement cette valeur. 
Il n'en a pas moins le devoir d'obéir. Son obéissance· 
n'est pas pour autant aveugle. Car il sait que tout ce 
quo comm~nde le Christ est bon, par là seul qu'il le 
commande. Les valeurs ne sont valeurs qu'en Dieu. 
Elles ne peuvent représenter pour nous un devoir que 
parce qu'elles nous sont imposé_es par Dieu. 

En même temps que le Miiltro, le Christ est le $au· 
veur. Le salut que le Christ apporte n'est paS' seulement. 
un salut au plan éthique, une conversion à l'or_dre de::; 
valeurs, qui nous révélerait .notre propre loi intérieure 
et nous aiderait à nous trouver nous·mêmes. C'est un 
salut qui nous arrache à l'empr~se du péché et nous 
confère une vie nouvelle, la vie divine. Et c~est par su 
mort et sa résurrection que le Christ nous l'a acquis, lui 
qui a ôté ~ livré pour nos fautes et ressuscité poUl' 
notre justification» (Rom. 4, 25). Cette action sulviftquc 
du Christ est pour le chrétien le principal motit de son 
amour pour le Christ. Cet amour n;est pas seulement 
l'attachement à \tne figure idéale qui a fait impressio•• 
sur nous, mais une réponse d'amour au plus grand amour 
qui soit, celui qui consiste à donner sa vie pour ses amis 
(Jean 15, 13). « Il m'a aimé et s'est livré pour moi » 
(Gal. 2, 20) . 

Il faut ajouter enfin que, pour la foi, l'obéissance et 
l'amour du chrétien, le Christ n'est pas un personnage 
<lu 'passé. Il est sans doute né en Palestine, y a vécu, 
ensèigné, souffert à uno époque déterminée. Les évan
giles, sans être exactement une« vie» de Jésus, et sans 
satisfaire toujours no,tre curiosité, rapportent ou laissent 
entrevoir certains épisodes et aspects de son existence 
historique. Mais le Christ est celui qui a triomphé de la 
mort. Son tombeau est vide, Le chrétien n'a pas à 

({ chercher parmi los mort,s celui qui est vivant » (Luc 
24, 5) . Le Christ ressuscité est une personne vivante, 
<( le Vivant » pnr excellence, qui vit « pour les siècles des 
siècles» (Apoc. 1, 17-18). On ne peut avoir vis·à-vis du 
Christ l'attitude que l'on a à l'égard d'une grand~ 
figure de l'histoire, accessible seulement par le souvenir 
ou les -récit$ qui la concernent. Dien plus, parce quo le 
Christ est une personne "divino-humaine qui, par ea 
réalité la plus profonde, transcende le temps, les faits 
de son existence te••restre, passés quant à leur être 
historique, demeurent toujours 'présents quant à leur 
t! tre spirituel, l'état intérieur dont ils soni l'expression, 
leul' ell\cacité et leur vertu salvUlque. C;est en quelqu~ 
façon aujourd'hui que le Christ natt, meurt et ressuscite, 
comme le disent les Pères de l'J:Îlglise. Les « mystères • 
du Christ sont toujours « actuels », Le Christ est vrai· 
ment contemporain de chaque homme. 

Ces considérations laissent pressentir que.l'imitation 
du Christ doit nécessairement revêtir une structure 
spécifique. Ce ne peut êtl'e une. imitation de type 
simplement psychologique. Qui voudrait prendre l~ 
Christ comme modèle d'une manière purement humaine 
J!asserait à côté de la véritable imitation chrétienne du 
Christ. Il n'en aurait pas encore découvert le S!luil. 

2<> Les caractéristiques de l'imitation d~ 
Christ. ~ Cette imitation a fondamentalement un 
<~aractère sacramentel. Par le baptême, sacrement de 
l'entrée dans la vie chrétienne proprement dite, le 
chrétien imite et suit Jésus dans l'événement de sa mort 
rédemptrice. Il meurt au péché « par une mort sem· 
blable à la sienne •, et obtient, • par une résurrection 
semblable», de participer à la vie du ·Ressuscité (Rom. 6', 
1-11). Il devient« une nouvellé:otéa~,:f~Cor. 5, 17), 
« un homme nou~eau » (Êph. 2, ~.!:prom6ro du Corps 
mystique du Chrtst, qu'anime l'Esprit (1 Cor. 12, 13). 
Baptisé dans le Christ, il a « revêtu le Christ • (Gal. S, 
27). Il s'agit d'une transformation radicale, que l'on 
pourrait appeler ·ontologique. €e'tte transformation est 
perfectionnée par l'eucharistie, qui fait mystiquement 
participer le fidèle riu sacrifice, à la résurrection et à 
l'ascension du Seigneur. En recevant l'eucharistlei 
aliment è-t nourtiture de la vie nouvelle, le chrétien 
s'unit plus étroitement au Christ glorifié, et il est a:veo 
lui transformé et glorifié. C'est ce que veut dire, au 
fond, l'affirmat ion traditionnelle ; « L'eucharistie est 
une nourriture spirituelle qui n'est pas transformée on 
celui qui la reçoit, mais transforme celui -qui la reçoit 
en elle-même >>. La baptême et l'eucllaristle réalisent 
donc sacramente-llement l'imitation du Christ, la pro· 
duisent, créent entre les chrêtiens et le Christ un& 
communauté d'être et da destin accomplissant le plan 
divin du salut, le mystère de la volonté de Dieu, qui a 
(( déterminé d'avance que nous serions pour Lui des fils 
adoptifs par Jésus-Christ P (Ëph. 1, 5), « prédestinés. 
à reproduire l'image de son Fils » (Rom.- 8, 29). Cette 
conformité essentielle aveo le Christ, qui ne sera totale 
qu'à la 'fin des temps, c'est là tâche de la vie chrétiennè 
de la développer et de la perfectionner sans cesse. Mais 
parce qu'elle est avant tout un don de Dieu, o'est par sa 
g1•âce qu'elle doit grandir. 

On to1,1ohe ici à un autre caractère de l'imitation du 
Christ. -mue est principalement -en nous l'œuf-Ire du 
Saint-Esprit. Cet E.sprit qui nous a été donné au 
baptême, et qui est l'Esprit même du Christ (Rom. 8, 
9; Phil. 1, 19; Gal. 4, 6), fait habiter le Christ dans le 
cŒur des croyants (Éph. 3, 16). Par là, le :modèle 
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n'est pas extérieur à celui qui doit l'imiter. A la limite, 
le Christ devient en quelque sorte le sujet dè toutes les 
actions vitales du chrétien. Celui-ci peut dire avec 
saint Paul : «Si je vis, ce n'est plus moi, mais le Christ 
qui vit en moi » (Gal. 2, 20). C'est cet Esprit, principe 
dynamique de vic ct d'opération, grâce incréé'e et 
sanctifiante, qui nous fait désirer de ressembler toujours 
piUil au Christ, reproduit ineffablement ses traits en 
notre âme, nous façonne à son image. Ce n'est pas un 
hasard si l'imitation paulinienne du Christ porte sQr 
certaines vertus que l'apôtre présente allleurs comme 
des fruits de l'Esprit. 

Enfin, il y a \ln dernier aspect de l'imitation du Christ, 
sur lequel on insiste peu habituellement, mais qui est 
très important. C'est le caractère ecclésial de cette 
imitation. Le Christ, c'est par l'l!Jglise avant tout que 
nous le connaissons. Elle est elle-même le sacrement 
du Christ, comme celui-ci l'est du Père. Sa missi(ji\ est de 
nous présenter le Christ, et par là do le proposer à notre 
itnltation. Elle nous le présente dans la prédication de 
ra pàrole divine, dont il est l'objet central, l'àdmlnis
tration des sacre~ents de la foi, qui actualisent son 
œuvre rédemptrice, le dét•oulement de la litm•gie, qui ,, 
nous fàit contempler ses mystères au fil de l'année. En 
définitive, 1 ·~gliso seule possède et conserve l'image 
"intégrale et authentique du Christ-modèle. En dehors 
d'elle, cette image a été souvent retouchée, diminuée, 
déformée. Elle tend à s'évanouir. L'imitation du Christ 
doit s'appuyer sur une théologie de l'incarnation rigou
reusement orthodoxe. 

Les controverses chrit~tologiques, qui sont à l'origine 
de la formulation du dogme, de~,>uis le nestorianisme et 
le monophysisme jusqu'au monothélisme, ne sont pas 
de vaines joutes d'écolo. Pour être notre modèle, il faut 
que le Christ soit pleinement homme; mais ce modèle 
ne serait pas divinement efficace si le Christ n'était pas 
vraiment Dieu. C'est I'J!Jglise aussi qui garantit la 
fidélité et la validité de notre imitation du Christ, la 
préserve des interprétations hasardeuses et erronées. Lê 
chrétien soucieux de sa conformité au Christ doi_t 
co"mparer l'image subjective qui se forme en lui à 
l'image objective que lui offre l'Église. Il est assuré 
quo toute divergence de l'une à l'autre aurait pour 
autour, non pas l'Esprit du Christ, mais son propre 
esprit. 

8° Les modalités et les degrés de 1 'imitation 
d\1 Christ. - La transformation. produite par 
les sacrements, l'actio~ intérieure do l'Esprit Saint, 
l'action extérieure de l'Eglise, qui se complètent sans 
se contredire, ne dispensent pas le chrétien, bien au 
contraire, d'apporter sa coopération active à l'œuvre 
de sa conrormlté au Christ. Cet effort de conformité 
peut avoir des degrés bien divers, selon la vocation et 
la grâce spéciale imparties à chacun, secundum men
iuram donationis Christi (Êph. <., 7). 

Il y a un premier degré qui se contente de soumettre 
l'activité du disciple à la loi .du Maitre. Docilité de pure 
obéissance, qui ne livre peut-être pas entièrement le 
fond de l'être à l'emprise du Christ, et que l'on pourra 
considérer comme àssez extérieure encore, mais qui 
n~'en est pas moins très précieuse. Suivre le Christ, 
comme il a été dit plus haut, c'est d'abord cela : lui 
ol>élr ·p·arcc qu'il est le Maitre qui nous manifeste la 
volonté de Dieu. Il ne faut pas se faire. illusion. Ce premier 
degré est la base de tout. Et il va très loin. Cur la loi du 
Christ est pleine d'exigence. 

Le second degré, o1est celui dont parle saint Paul 
aux. Phlllppiens (2, 6) : « Ayez en vous Jes mômes senti· 
ments qui furent dans le Christ Jésus. Hoo sentiUJ in 
~Jo bis quod et in Christo ;J esu ». Conformité plus inté
rieure, engageant l'homme jusque dans son atlectivité, 
et néo du désir de communion intimé de personne à 
personne avec le Seigneur. Cette ad;option de,s senti· 
monts du Christ à l'égard de Dieu, du prochain, de 
:;oi-même, finit par faire du chrétien un autre Œ\rJst. 
Christianus, alter Christus. Humilité, obéissance à la 
volonté du Pi;re, comme le Christ en sa kénose (Phil. 2, 
1-11). Henoncement à ses intérêts propres et à certains 
de ses droits, comme le Christ qui « n'a pas recherché 
ce qui lui plaisait » (Rom. 15, S). Patience fidèle dans 
l'épreuve injustement subie, et même dans la persécu
tion, à l'exemple du Christ souffrant (1 Pierre 2, 18·25; 
3, 13-22). l!isprit' de. service, car le Christ n'est pas venu 
pour être servi mais pour servir (Mt. 20, 28). Générosité 
il l'égard des pauvres, parce que le Cbr,lst, « de riche 
qu'il était, s'est fait p~uvre pour nous ~ (2 Cor. 8, 8·9). 
Amour des autres jusqu'au sacrifice de sa propre vie, 
c)f)ll)me le Christ qui a donné sa v-ie pour ceux qu'il 
LlÏmait (Jean 1S, Sq; 15, 12·13; 1 Jean a. 16), eto. Ce 
dl'lgré, tout chrétien peut y atteindre-, quelles que so~ent 
sa condition, ses responsabilités profçssionnelles et 
familiales. Mais il est susceptible d'll'tre poussé encore 
pftH> loin. Certains embrasserQnt la pauvre~é volon ... 
taire, le célibat librement choisi, pour mieux ressérn
blcr au Christ pauvre et chaste. cr art. Él'rATS DB VIE, 

ns. t. (t, col. 1406·1428, et Hô!l~tE , § III, t. 7, col. 
637-650. 

De toute façon, l'imitation d,u Christ n'est jamais 
po11r le chrétien la simple attachement matériel à un 
exemple, une copie inintellig~e,~Il ne .a!a8it pas de 
refaire matériellement les gestes:al~-.G Pis~;:§elui-ci ne 
w~nt pas des copies, mais des diseifrî ês. l!ème dans la 
scène du lavement des pieds, c~ n'est pas le geste lui
même qui:) le Christ recommande, mais l'attitude spiri· 
l.nollc que ce geste implique (Jean 18, 14). C'est bien 
ai osl que l'Eglise l'a. compri!l dès les origines. Seules les 
attitudes foncières qui anfmen t le Christ peuvent de 
qndque façon être modèles pour le chrétien, et doivent 
f'i:\Lre . Par là, l'imitation échappe à tout mimétisme. 
C'est à une conduite conforme à celle du Christ que vise 
le chrétien, une conduite imprégnée de son esprit, 
Sf)Utenue par les grandes intentions qui étaient les 
siennes. Vouloh• copier le Christ serait unB illusion, et 
même un attentat envers la figure unique du Mattre; ce 
:;erait ne pas avoir conscience du caractère inaccessible 
ot de l'unicité absolue du Christ en sa personne et en sa 
<les tinée. 

Certes, on trouve des saints qui Qnt poussé l'imitation 
du Christ jusqu'à des !ormes qui nous paraissent très 
littérales, comme saint Bernard et saint François 
!l'Assise (ct 11upra, col. 1571-1576). Plus près ~e nous, 
Charles de Foucauld a attaché à l'imitation même 
nxf.érieure de la vie cachée .d~ Jé_sus à Nazareth une 
irnpo1•tance très grande (Méditations sur l'évangil~ 4e 
sctint Luc, dans Œu11res spiritue~lbs, Paris, 1958, p. 127· 
128; Diairc, ibidem, p. 874.375 ; I?rojets d4 fondations, 
ibidem, p. 405-406, 414, 4!l8·44S; cf supra, col. 158''· 
1587). Mais cette imitation littérale n'est pas « littéra
fiste ''• çar c'est bien l'esprit du Chris-t qu'elle cherche 
~~ s'assimiler à travers-la lettre. ·Et peut-être raut-il, à 
certaines époques, des hommes qui pratiquent ce type 
d'imitation pour ·réveiller la conscience endormie des 
fl.tl tres clnétiens. 
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40 Lee moyens de l'imitation du Christ. -
On ne cherche pas ce qu'on no connatt pas. La cou!vr
mit.6 au Christ suppose la conna.issance do la personne 
et de l'activité du Christ. Cette connaissance e!;t Jo 
premier moyen de l'imitation du Christ. Elle se puise 
d'abord ct tout naturellement dans la méditation de 
l'Évangile. On sait la place que cette méditation a jou6 
dans la piété cbr6Uenno à partir du moyen âge, parfois 
sous une forme assez nalve, comme en témoignent les 
Mlditatiorts sur la Pie du Christ attribuées longtem,ls à 
saint Bonaventure, ou La Pie du Christ de Ludolphe lo 
chartreux (of art. HVMANIT~ DIJ CnnisT, DS, t. 7, 
col. 1068-1096). Méditation qui n'a rien d'intollocl.uol, 
mais qui est plutôt une contemplation aiTecUve dM 
faits évangéliques, dont lo chrétien tend à nourri!' :;a 
pensée, son imagination et son cœur pour transformer 
sa vie à l'imago du Christ. C'est cette contempla l.i1m 
cordiale que d6crit saint François de Salds t 1622 : 

En regardant souvont [Nostro Seigneur] par la medita lion, 
toute vostro arno so remplira de luy; voua apprend rés ~;u~ 
contenances, ot formorés vos nctions au modelle dea sienucti ... 
Les onrans a force d'ouYr leurs meres et de begayer avec ellen, 
apprennent 11 parler leur Ianga.ge; et nous, demourans pres 
du Sauveur par la medHaUon, ct observans ses parole~. R~s 
actions et sos al'fecllons, nous apprendrons, moyennant Rn 
grnco, a parlor, taire ot vouloir comme luy (ln!Mduction à la 
Pio cU9ote, 2• parUe, ch. 1, Œuvru, t. 3, Annecy, i898, p. 70). 

Mais au lieu de prendre son point de départ daus la 
contemplation do la vie et des actions terrestre~: elu 
Christ, on pourra, selon une perspective plus pauli
nienne peut-être, partir de la contemplation th!'·olo
gique du Vorbo inoarné, considéré dans ses mys tt'!rcs. 
C'est l'imitation de type bérullion. Les mystères, au 
sons spirituel, ce sont des faits de l'existence du Sauvour 
qui, passés en tant qu'actions ou événements, demeu
rent en tant qu'états intérieurs, dispositions pr.rpé
tuollos de l'âme de l'Homme-Dieu. Ils ont la vertu do 
communiquer aux llmes l'image du Christ, car ils eon
tiennent à notre usage non seulement une leçon mtlis 
une torce secrète et efficace, une grâce particulière qui 
varie solon leur diversité. 

• Cola nous oblige, écrit le cardinal dl'! Bérullè t 1629, Il 
traiter los oh oses et mystères do Jésus, non commo dos choscN 
pnssées et éteintes, mail! oommo choses vives ot pr6sonk~, ct 
même éternelles, dont nous avons à rocuellllr un fruit pr(·scnt 
et éternel • (ŒuPres da pi6td, n. 64 (7?), Paris, 1944, p. :I.O!l) . 

mt s'adressant au Verbe incarné, il déclare : • Que je VOliS 

adore, quo jo vous contemple en cette vie, en ces états P.t on 
cos mystl\rcs, que jo porte les traits et les etrets qu'ils doivent 
opérer et imprimer en moi, que leur grâce et leur puissanr.11 ma 
soit. appliqu~e l • (éd. J. Dagens, Comspondanco, n. ~4i. t. Il, 
PariB·Louvam, t 98!1, p. 58). Cl art. E'I'ATS Dl! JBiius, IJS, 
t ~. col. i40S·UOG; INTbii!UI\ DB Hsus, t. 7, ot supra, col. 
i!l77-i680. 

Une manière très simple et très féconde de Mn
nattro et de contempler les mystères du Christ, c'es t do 
s'associer à l 'lilglise dans sa liturgie, laquelle déroulo 
en efJet chaque ann6e lo cycle complot des mystères du 
Christ. Ce poin t de vue a été développé par Colurnba 
Marmion t 1928 : 

L'homme peut imiter de deux laçons l'exemplaire qu'fst Jo 
Christ. JI peut s'el'forcor dolo faire par un travail tout no t.l1rel 
comme lorsqu'il s'imagine do reproduire un idéal hum~in 
présenté par un Mros ou un personnage qu'on admiro ... C'nst 
perdre do vuo que le Christ est un modèle di"in ... Soull'E~prit 
Saint, Digitus patemae dextarae, est capable do reproduire 

en nous la vclritable image du Fils, parce que notre imitaUon 
doit êlro d'ordre surnaturel. Or ce travail de l'artiste divin 
so réalise surtout dans la prière fondclo sur la toi et embrasée 
par l'amour. Pendant que, dos yeux do la toi et avec l'amour 
qui désire se donner, nous contemplons (dans le déroulement do 
l'année liturgique] los mystl\res du Christ, l'Esprit Saint, qui 
est l'Esprit du Christ, agit dans l'Intime de l'âme, et par see 
touches souverainement efficaces, façonne l'âme de manière 
à y reproduire, comme par une vertu sacramentelle, les tralle 
du modàlo divin (Le Chrüt daM 8118 my8t4r~s, Marcdsous, i9i9, 
p. 84·45). 

Il est certain que la prière contemplative et liturgique 
est un moyen très sOr de nous assimiler au Christ. Elle 
produit on ofJet une assimilation en quelque sorte 
vitale. On devient ce qu'on contemple. Mais il est 
évident aussi que cette voie n'exclut pas l'elTort du 
chrétîen pour modeler ses vertus et ses actes sur ceux 
du Christ. C'est bien là le second moyen de so conformer 
au Christ. Ce n'est d'aiJlours pas un moyen tout naturel. 
Cc travail de l'homme est lui-même un etret de la grâce. 
C'est assez artihciellement que l 'on opposerait deux 
écolos de spiritualité : l 'une qui conseillerait au chrétien 
de laisser la grâce agir en lui et le transformer à l'image 
du Christ; l'autre qui lui conseiUeraH d'agir généreuse· 
ment pour se r6tormor solon Je. modèle divin. Les doux 
aspects, en réallLé, se complètent et s'appellent mutuel
lement. 

C'est non moins artificiellement qu'on opposerait une 
tradition propre à l'tllgliso d'Orient, qui se définirait 
comme • une vie dans le Christ», et une tradition carac
téristique de l'lilglise d'Occident, q-ui chercherait la 
conformité au Christ par l'imitation (V. Lossky,Essai 
sur la tMologie mystique de l'Église d'Orient, Paris, 1944, 
p. 212). De fait, il ost possible que les occidenta\lx, pliiS 
portés à l'action, aient souv:e~],...vwage compris la 
conformité au Christ dans un Mns làFcétique et moral 
que dans un sens ontologique et mystique. Toutefois, 
il n'y a pas à choisir. C'est parce que le chrétien vit dans 
loChrist ct que Je Christ vit en lui, qu'il devient capable 
d'imiter le Christ par un effor t spirituel de tous les 
instants. Et cet elTort a pour conséquence de l'unir 
plus intimement, de l'identifier au Christ. C'est ainsi 
que « le Christ so forme en nous » (Gal. Il, 19) et que 
« nous grandissons en lu,i » (Éph. 4, 15). 

Voir P. Pourrat, Lo Christ dans la pri~re de l' Ëslise et dan~ 
la pidtll des fit:Ulcs, dans Encyclopddio L~ Christ, Paris, i!IS2, 
p. IS?2-598. - V.-M. Breton, L'imitt.Ltion. du Christ, ibidem, 
p. 75ft·792. - I. Hausherr, L'imitation. de luUII·Christ dan~ 
la 11piritualitll by•antiM, déjè: cité, col. 1687. 

so La place de 1 'imitation du Christ. - A par· 
Ur de saint 'l'homas d'Aquin au moins, le thème de 
l'imitation du Christ est abandonné par la théologie 
morale à la pastorale, puis à l'ascétique ou à la spiri
tualit.6. Cf~ L.-B. Gillon, L'imitation du. Chn8t 11t l4 
moral6 cl6 saint Th.o11UlS, dans Angelicum, t. 36, 1959, 
p. 270-275. On fait souvent de cotte imitation la 
caractéristique de la voie illuminaUve, où se trouvent 
les progressants, q ainsi appelée parce qu'elle consiste 
surtout à imiter Notre-Seigneur par la pratique positive 
des vertus chrétiennes » (A. Tanquerey, Pr~cis cù 
théologie ase6tique et mystique, ae éd., Paris, 1928, p. 607). 
Mals de nouvelles orientations tendent à rendre sa 
place à l'imitation du Christ en théologie morale. Tout 
homme est invité à • suivre le Christ », à l'imiter, e:x:pli
que Fritz Tillmann dans Di11 Idee der Nachfolge Ohrisli 
et dans Die Verwirlclicflung der Nachfolge Christi, 
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(te M., Düsseldorf, 1950 et 1-953. Même manièt'e de 
concevoir l'élaboration de la théologie morale chez 
Bernard Hll.ring (Da8 Gesetz Christi, t. 1, Fribourg-en• 
BriBgau, 1954; trad., La loi du Christ, .Tournai-Paris, 
1956). . 

Faisant la théorie de sn position, Hll.ring écrit : « Le concept 
fondamental de ln morale chrétienne est uniquement celui d~ 
l'imitation. En lui est dit, sans méprisé possible, tout ce qùl 
tait de 1~ moralHl! chriiUenne une moralitl! vraiment religieuse 
et vraiment chrétienne. Co n'ost pas un principe, co n'est pas 
une idée, ma.ls c'ost la Christ qui ost notre fol. Et l'Imitation 
comme attachement aimant d'obélssanco à Lui est notre 
moralité • (Le 8acré et le bien, Paris, 1963, oh. 5 Morale do 
l'Imitation, p. 268). 

n no nous appartient pas ici do diro si l'on peut en
tièrement réduire la morale chrétienne à \lne morale 
de l'imitation et subsumer tout le détail des exigences 
étliiques sous co seul chef. Mais que penser des spiritua
lités qui n'insistent pas sur l'îtnitation du Christ, ou 
qui même n'y font jamais explicitement àllu11ion, et 
sèmblent se construire dans des cadre's tout différente? 
On peut répon<lre que ce n'est pas le moL qui importe. 
Tout chrétien se veut et se sent disciple du Christ, 
èntend bien, de quelque façon, marcher à sa suite. Or 
l'idée de marcher à la suite du Christ contient implici
tement celle de l'imiter. « Quid est enim sequi nisi 
imitari? », dit saint Augustin (De sa1~cta virginitaw 27, 
PL 40, 411b). D'autre pàrt, comme le faisait justement 
remarquer Max Scheler, pour r•ecevoir l'influence d'un 
modèle, on n'a pas besoin de le connattre comme tel 
d'une manière réfléchie, ni de vouloir consciemment 
l'imiter. La personne rayonnante du Cllrist est néces
sairement présente à la foi du chrétien et à son amour. 
Dans la mesure même de cette foi et de cet amour, elle 
ne peut pas ne pas exercer sur lui son action formatrice, 
qu'Il y pense ou non, lui imprimer los traits de sa res
semblance et le taçonner dans son être spirituel et ses 
sentiments. 

Pierre ADNÈs. 

IV. !.'IMITATION DU CHRIST 
DANS I.A VŒ QONORÈT.El 

« Ce que je fais maintenant, c'est d'essayer d'incar
ner le Christ. J'arrive souvent, dans mes mauvais 
moments, à me dire : que ferait le Christ? Et immé
diatement je comprends » (P. Blanc, Guy Miohard, 
Toulouse, 1. 948, p. 55). Pris ontro beaucoup d'autres, 
ce témoignage d'un garcon de dix-huit ans est signi
ficatif : il place l'imitation du Christ dans le sacrifice 
de soi-même; il la. comprend comme un elTort pour 
« revivre » le Christ dans la situation présente; il 
servira. donc de guide à notre exposé. 

1. L'imitation du Christ est la DOX'nle de 
toute existence chrétienne. - Celle-ci ne se défi
nit pas en fonction d'un code moral ou de valeurs 
éthiques; la 1•ita. çhristiana e11t spécifiée par la personne 
"de Jésus-Christ : c'est une vie à l'exemple du Christ, 
avec le Chri$t, pour le Cht•ist, « dans le Christ », comme 
le répète inlassablement saint Paul. N:ous n'ignorons 
pas les obstacles ou les 6crans que la culture moderne 
(démythologisation, l1erméneutique, théologie de « la 
mort de Dieu ,,, etc) interpose entre l'homme d'aujour
d'hui et la Personne de J ésus-Christ; nous n'avons 
pas à résoudre ici ces difficultés, ou mieux, à les 
situer à leur juste place; l'exposé exégétique a d'ailleurs 

. •oontré qu'il convient de réduire la distance entre le 
" Jésus de la foi» et le «J'ésus de l'hilltoire·», que l'in vi· 
talion à« suivre le Çhrist ,, ne vaut pas ~.eulemen~ pour 
les disciples immédiats ou les « ·professionnels » de 
l'apostolat (supra, col. 1543; voir a.ussi .l'article 
.1 /::sus-CHRIST). Une << vie chrétienne sans le Clirlst » 
est une tentativ() sans espoir aussi. bion qu'une contrà
dh:tion dans les termes. 

L'imitation du Christ est la réponse de !'.homme, sa 
coopé!'ation responsable, au dessein du Père de « confi· 
gurcr ceux qu'il a choisis à l'image de son Fils, afin 
1111' il soit le premier-né d'une multitude de frè1•es » 
(Rom. 8, 29). C'est cc dessein qui est premier, et en ce 
r;cns la formule de Luther citée plus haut (col. 1587) 
•'e:;Le vraie. Tout chrétien est donc par dessein divin et 
doit devenir par libre choix << un aùtre Christ » : chris· 
tÎa11us alwr Christus. L'assimilation au Christ est par 
~uiLe l'a.spectlondjUllental de la sainteté à laquelle tous 
~;ont appelés; c'estJa vocation universelle qui enveloppe 
l.outo vocation 13péciale Ol) personnelle et en constitue 
la valeur : la saintèté, et donc le rayonnement 11piri· 
luc!, d'un prêtre ou d·'un religieux ne se mesure pas 
d'apros la conformité institutionnelle aux fonctions 
nt. fUI mode de vie du Christ, mais d!a.près l'lll)similation 
existentielle à su Personne, ses sentiments et ses acti.ons. 

2. L'imitation du Christ se diversifie selon 
lea personnes·. - A la limite, chaque . chrétien 
réalise un trait original, unique et Incommunicable, 
du Christ ·: c'est sa vocation persom1elle, qui va. de pair 
av He le « charisme » reçu pour l'édification du Corps du 
Christ, et qui le pousse à exprimer un aspect do la 
P~•·sonne ou à se situer à un moment pl'ivilégié de 
l'eJ.<istence du êbrist. Ainr;i, Charles de Foucauld pour
mdt le rêve impossiblé de ravir 1111 Christ « a dernière 
pl:~co »; ainsi le « curé de campagne »d.é'llernanos, - qui 
ost plus qu'une figure littéraîl'e -, trouve sa place 
auprès du Christ dans l'agonie de Gethsémani. 

A l'inverse, on peut dire aussi que chaque chrétien, 
<hU'lS l'Église comme « 1?lérôme » (Eph. 1, 23), oomplèt4 
i.t sa manière la figure du Christ, -dont l'expression 
•hwait rester inachevée au cours de son existence terres• . . 
lre : 

.1 ésus de Nazareth, en sa carrière limitée et trop brt\ve, 
n'a pu donner toute sa mesure ... Lui qui est-• l'Hotnmo • par 
mwullonco, c'est-à-dire tout-e la perfection d~ l'hommo et le 
•nudole do tous les hommes, n'a pu vivre, en une Mule existence 
rélrccie, toutes les variétés de l'eJ~:Î!Itencil humaine ... Il faudra 
Lous les saints canonisés et tous les bons chrétiens sans auréole 
ofJlciclle, pour que la perfection du Diou fait homme, éblouis· 
~:ante mais toujours plus ou moins connue ou méconnuei 
conquière peu à peu la~ ténèbres (G. Balot, La ~ie pour moi, 
r:'est /(! Ohri8t; Le ,Puy, 19r.t, p. 22-23). 

Chaque chrétien .ne dessine qu'un trait du Christ, 
oL on mêm() tomps il est pour le Christ « une hum.anité 
tle surcroît» : tel est le mystère du Çorps du Christ. 

D'autre part, l'imitation du Ch:ris·b n'atteint p~ en 
tous le même degré de perfection. Le cqrétlen moyen, 
qui se borne à suivre en gros les commandements de 
Dieu et les enseignements de l'Évangile et se· repent 
do n'y point réussir, imite déjà le Ollrist, même s'il n'a 
pus le souci de référer son existence à la personne du 
Hauvel,ll'. II n'est point nécessaire que l'imitation soit 
t~onseiente et voulue; il faut et suffit qu'elle soit réelle. 
De tout temps, des bommes simples, mais en qui la 
profondeur de la foi et la qualité de l'arnoul' tiennent 
lieu de culture, ont suivi le Christ dans sa soumission 

' 
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confiante à la volonté du Pèt•e et son dévouement pour 
les hommes; en eux, le conformisme et le légalisme sont 
largement dépassés, car ils vont bien au-delà des ohliga· 
tions prescrites : hommes de cœur et do foi, ils portnn l 
un témoignage plus efficace que les meilleurs disc<•urs. 
D'autres s'engagent délibérément à mettre « tout 
l'Évarlglle dans toute la vie », à faire de l'Évangilt• << la 
charte de leur vie ». Individuellement ou e'l équipes, 
par le « partage d'Évangile », la révision de vin, ou 
d'autres moyens analogues, ils s'efforcent de disCl' I'Jler 
et de réaliser le dessein de Dieu sur les hommes el sur 
lo monde; continuant ainsi l'œuvre du Sauve111' cl 
guidés par son exemple, ils vivent « leur vie pré::wn te 
dans la roi au Christ qui les a aimés et s'est livré pour 
eux » (Gal. 2, 20). 

En outre, l'imitation du Christ, qui coïncide av~:o la 
réalisation de l'image de Dieu dans l'homme, suit, corn me 
eellc-ci, une voie do progrès. L'eMan~ éduquo su 
liberté en obéissant à l'exemple du Chris~ soumis à 
Marie et à Joseph; l'adolescent, comme Jésus, s'ofl'orce 
de grandir « en sagesse ot on grâce devant Diou ot 
devant les hommes » (Luc, 2, 52); l'adulte se mol au 
service des hommes parce que « le FHs de l'homm<· ()S t 
venu non pour être servi mais pour servir » (Mt. 20, 211). 
De même, dans les commencements da la vie d'orai~on, 
la méditation de l'Évangile amène d'abord à prendre 
des résolutions lnspir6os par les actes ou les parolos elu 
Christ. Mai$ la loi du progr•ès de la vic spirituelle e~.t lie 
conduire de l'extérieur vers l'intél'ieur, on imprégnnnt 
la personnalité tout antièro des a sentiments» (Phi~. '2, 5) 
du Christ pour conformer aux .sionnos les uctlow; da 
l'homme. Saint Ignace fait demander au retrail ant, 
encore peu hab Hué à l'oraison, la << connaissance in t.ù
rieure de Jésus-Christ ... a fln de mieux l'aimer ct suù•r~J » 
(Exercices spirituels, n. 104). Connaissance intârkuro, 
amour et « suite » du Christ vont de pair, se puri fion t 
et s'enrichissent ensemble au cours des Agos do lt\ vic 
spirituelle. Au terme, lo mystique partage en qur lquo 
sorte l'intimité du Christ avec le Père et peut dil·o 
comme lui: «Tout ce qui est à moi est à toi, ct toul ce 
qui est à toi est à moi • (Jean 17, 10); s'il n'éprouve 
plus le besoin de se référer explicitement à l'hum:~rli l6 
du Christ (cf DS, t. 7, col. 1086, 1091, 11.08, 11.05·11 OB), 
c'est justement parce que, à travers les puriflcal ions 
et grâce à l'illumination intérieure, il a été établi danll 
la conformité à Jésus-Christ. 

s. Imiter le Christ, c 'est << incarner le 
Christ >> en faisant << ce que ferait le Christ >l . -
La LAche du chrétien n'est pas de répéter l'l!lvangilo, 
mais de l'actualis11r, ou mieux, selon une formule ll'èll 
expressive de Jean xxm, u d'infuser los énel'gics 
éternelles, vivifiantes et divines de l'll:vangile dan:; los 
veines de la communauté humaine d'aujout•d'h 1ti » 
(bulle de convocation du concile du Vatican u, Hrtnl.a· 
nae .9alutis, 25 déc. 1961, dans .Documér1tation. catholiqu11, 
t. 59,1962, col. 99; AAS, t. 54,1962, p. 6). 

Dans un premier temps, l'imitation regarde vars 
lfJ passé de l'existence historique du Christ, mniR 
c'est dans le présent qu'elle doit prendre elTet pour 
devenir signe actuellement discernable de sa prés•mca 
et de son action dans le monde d'aujourd'hui. A tra vors 
les besoins, les appels et les aspirations des hom ,n•·s, 
il s'agit de saisir sous quelles formes et par q uol11 
moyens le dessein de Dieu sur la communauté humaine 
et sur le monde pout et doit aujourd'hui s'accompli,•, nt 
de travai!Jer ensuite à sa réalisation. C'est pourquoi, 

loin de réduire le rôle de l'intelligence et de la liberté, 
l'imitation du Christ élève tout au contraire au plus 
haut degré leur tonotion de discernement, d'invention 
et de créativité. C'est pourquoi encore la •ecture do 
l'l1lvangile et l'exemple du Christ demandent toujours 
à être éclairés par l'Esprit Saint et par les enseignements 
de l'lÎlglise qu'il anime. Les documents conciliaires do 
Vatican n, les encycliques de Jean xxm et de Paul vr, 
les diJ'ectives doctrinales et pastorales des conférences 
épiscopales, etc, doivent en conséquence être considérés 
comme aormes indicatrices des voies où doit s'engager, 
selon sa mesure de grâce et de capa«ités, le chrétien 
qui veut « incarner le Christ~ aujourd'hui. Il appert du 
même coup que l'imitation du Christ ne peut se réaliser 
au niveau de la soule personne individuelle : elle est la 
mission et l'œuvre (I.e l'l'l:gliso entière et demande d'Otro 
réalisée ecclésialemen t. · . 

u. Imiter le Christ, c'est réaliser sou atti
tude fondamentale d'amour. - .Concentré dans co 
qu'il a d'essentiel, l'exemple du Christ peut s'exprimer 
dans la do\lblc unité de l'amour du Père et do l'amour des 
hommes, de l'amour ot du sacrifice. La u volonté du 
Père », expression de son amour, c'est de « donner son 
Fils unique », afin que tout homme « obtienne la vie 
éternelle» (Jean a, 16) et reçoive« le pouvoir de devenir 
enfant de Dieu » (1, 12). Lo Christ est en communion 
parfaite avec cette volonté du Père et il « donne sa 
vie» à la fois pour l'amour du Pèt•e (14, 30; cf 10, 17) 
et pour l'amour des 1\ommos (10, 11; 11, 51-52; etc). 
Lo sacrifice du Christ, en son existence humaine au 
sein d'un monde pécheur, est l'expression même du 
retour absolu et plénier que le Fils, dans son existence 
ét~r~e~le, accomplit vis·à·vJ& du .Pè[.e"a~pein du mystère 
trm1 ta1re. ,. 1• :.:J 

C'est pourquoi le Christ ne 'donnera pas d'autre 
commandement que celui qui exprime sa propre 
existence : u Aimez-vous les uns les autres comme je 
vous ai aimés; personne n'a de plus grand amour que 
celui qui donne sa vie pour ceux qu'il aime • (Jean 15, 
12·18). L'amour du Père n'y est pas explicitement 
exprimé pareo qu'il est inclus dans le ~ comme je vous 
ai aimés ». De ce commandement qui fixe l'exigence 
la plus haute de l'imitation, le Chrl!lt dit qu'il est rtou· 
veau (13, 84) et qu'il ost le sien (15, 12); vécu au n'iveau 
de la communauté, il sera du même coup le sigiiiJ 
auquel seront reconnus ses vrais disciples (13, 85). 
L'amour du Père et l'amour des hommes, vécus dans 
l'unité d'une intention profonde et poussés jusqu'au 
sacrifice de soi-même, jusqu'à la mort s'ille raut, voilà 
le «spécifique chrétien •, ce qui distinguo le chrétien et 
l'assimile au Christ. L'acceptation du sacrifice vérifie 
l'authenticité do l'amour; réciproquement l'amour 
fait que le sacrifice est accompli dans la joie ou conduit 
à la joie, en communion au mystère de mort et de résur
rection du Christ (1 6, 20·22). 

Cet amour esl: donc la fornw do la vie chrétienne. Il 
n'est pas inutile cependant de détailler cette forme dans 
une structure, pour détel'miner de plus près les exigences 
de l'imitation du Christ. Plusieurs structures complé· 
men ta.ires, et finalement équivalentes, peuvent d'ailleurs 
être proposées, par exemple à partir des béatitudes 
et du sermon sur la montagne, dos paraboles, des ensei· 
gnetnent.s sur le renoncement, la pauvreté, la continence, 
ou encore à. part1r des épttres de saint Paul et de saint 
Pierre. La partie parénétique de la Lettre au:c Éphésiens, 
cette chart~ de la vie chrétienne, o.IIre sans doute la 
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formulation la plus complète : diversité et complé
mentarité (les charismes << en vue. do la construction 
du Corps du Christ» (4, 12-13), pureté et sainteté exigées 
de ceux « qui ont appris lo Christ ,, (4, 20), vérité, con· 
corde et décence dans les relations, bienveiilance· réci· 

' ' proque « comme Dieu nous a pardonnés dans lê Christ » 
(5, a2), don de soi et souci de pèr!ection mutuelle dans 
l'amottr conjugal, à l'imitation de l'amour du Christ 
pour l'Église (5, 25), respect des personnes dans les· 
relations parents-enfants, maîtres-serviteurs (6, 1·9); 
énfin nécessité du combat spirituel et de la prière (6, 
10·18); ën effet, on n'accède pas riaturellen\ent à 
l'amour chr6tien : celui-ci a toujours besoin d'être purifié 
Par la lutte contre les puissance du mal et les complicités 
qu'elles trouvent dans notre nature. Comme le dit 
saint Ignace, on ne parvient à un amour capable de 
«s'engager et de se distinguer en tout service • qu'on 
«luttant contre l'amour charnel et mondain» (E:i:eroice8, 
n. 97). 

Imiter le Christ, c'est la vocation la plus hau té de 
l'homme; c'est aussi la plus difficile. Il fu ut même dire 
ré.solument, - et pas seulement pour échapper au 
soupçon de pélagianisme -, qll'elle serait impossible 
à réaliser si l 'homme étuit làissé à ses propres forces. 
Mais le chrétien est. l'homme transformé par la nouvelle 
naissance « de l'eau et dé l'Esprit » (Jean S, 5), nom•rl 
par le Pain de Vie qui le fait vivre par le Christ comme 
lui vit pa,r le P l)re (6, 5?). conduit par l'Esprit qui le 
fait <c agii: en fils de Di!lU » (Rom. 8, H), assisté par 
l'enseignement et l'aide fraternelle qu'il reçoit dans 
l'ltglise. Ainsi le but le plus élevé de l'existence chré• 
tienne devient accessible sans cesser d'Gtre paradoxal : 
" Devenez donc imitateurs de Dieu, comme des flls bien
aimés , et mal'che7. dans la voie de l'amour, à l'e~emple 
du Christ qui vous a aimés et s'est livré pour vous » 
(Éph. 5, 1·2). 

C. Marmton, Le Christ Pis dsl'dmB, Maredsous, 1918, p. 33-55, 
80-8'•; LoChrist idéal du moine, 1922 (table: Jésus-Christ notro 
exemplaire). - L. de Grandma.ison, La Pcrsonn~ de Jéstts èt 
ses iémoins, colL Verbum soJutis, Paris, 1957 (repris de son 
JéstU·CTirist, t, 2, Paris, 1931). - J. de Guibert, Tl~ologia 
SJlÎritualis ascclica ~t mystîca, Roine, 1937; 4• éd, 1952, p. 90-
103. - J, Lebreton, Lume11 C!lrisli, Paris, 1~1t7. -A. Stolz, 
L'asodas chrétienne, Chevetogne, 111~8, p. 82-119. - J, Mou
roux, L's:epérisnce ch.rélienne, coll. Théologie 26, Paris, 1952, 
CIL 8, p, 226-2~0. - ?it Adrian!, L 'imitazionc cristiana, dans 
Vita cristiana, t, 22, 1953, p, 306·320. - F. Wult, Sclbst"cr· 
lcugmtng 1tncl AbWtu'rlg ais Ucbur1g rlèr Nacllfolg~ Chri$ti, 
dans G~i6tlic/!e$ Leben i11 der tie1~tige11 Welt, Fribourg·en
Brisgau, i960, p, 84-98. - P.-R. Régamey, Portrait spiritu~l 
du chrétien, coll. Cogitatio Odei 9, Paria, 1\lGS. - L. Cognet, 
L'ascèse cllrcflie11ne, Paris, 1967,_p. (55-70. - A, Miché! Rllms!).y, 
Cod, Christ t;Znd the World, Londres, 1969; tl•ad. tra,nç. par 
J. Potin, Dieu, lo Christ" ct le monde, Tournai-Paris, 1969, 

Aimé SoLIGNAC. 

« DE IMITATIONE CHRISTI 11 (le livre· d,e 
l'<< Imitation de Jésu.s·Christ ,), On trouvera cet article 
à la fin du tome 7 (fin de la lettre I). 

IMMORTALITÉ. - L'idée d'immortalité n'est 
pas . spécifiquement chrétienne; elle intéresse la philo
sophie et l'histoire des religions to~t autant que la 
théologie. On a même 110utenu que seulè l'idée de 
résurrection des corps appàrtient au christianisme, 
tandis que l'idée d'immortalité serait importée du 
dehors et postérieurement, sous l'influence de la phiiO-
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sophie grecque (cf O. Cullmann, Immortalité de l'dme 
ou. ré8zu-rection d118 corp8?, Neuchâtel-Paris, 1956). Si la 
t.héologie systématiqué ne peut se dispenser de considé
rur les Influences étrangères qui ont joué dans l'élabo• 
ml:ion de la doctrine à l'intérieur de p)jjgliso, nou~; pou· 
vons nous borner ici à rechercher les incidénces spiri
tuelles de l'idée d'immortalité en milieu judéo-clfrétien, 
lni:c;sant de côté les problèmes philosophico-théologiques 
de J'hnmortalitô do l'âme, de la survie elltl'e la mort 
ct la résurrection, ainsi que le problème de la Taleur 
spirituelle do la mort (cf art. MoRT). 

1. ~criture. - 2 .. Père8 de l'Église. - a. Conclusioll. 

l'our l'étude des interlérences entro les conceptions chré
t.i·~nnes et non-chrétiénûèil dè l'ln:lmortaiité, on pourra ~e 
rl:forer à l'ouirttg<i! de Franz Cumont, Lu~ pcrf)élua, Paris, 
1 ~!Hl (voir surtout la noto compl6mentaire xxxv, rédigée pàr 
L. Canet, Imm()rtaliuet rdsurrcctwn, p. 4.4.5-461), ou à l'étu4o 
do IL Cornélia, Lu. rdsurrcctitm de la chair et lB• croya11cu 
païennes sur lBs fins dcrnièrts, dans La r4qurrection ds la chair, 
Paris, 1962, p. 21·ta3. 

1. tCRJTURE. - «Tu peux manger dé to,us les arbres 
du jardin; mais de l'arbre de la connaiS/lance du bien 
et du mal, tu ne mangeras pas, car le jour où t u en 
mangeras, tu mourvas de mort,, ( Gen. 2, 17). Tolle est, 
si l'on fait abstraction du document sacerdotal, la 
première parole adressée par· Dieu à l'homme, patole 
qui révèle les conditions de la vie et de la mort, et en 
même temps définit implicitement le rapport de 
l'homme à Dieu. L'homme, qqi. a reçu do Dieu son·exis
t.cnce ( Gim. 2, 7), reçoit maintenant de lui le monde 
pour la conserver. La Pa,rolo de Dieu se révèle ainsi 
comme donatrice de 1•ie et des mor.ens de Vl.vre. Mais 
<;o don est assorti d'une défense don.t\eaens' apparaJt 
plus clairement au moment de la tentation; l'interdic
tion d'user de l'arbre de la connaissance màrque la 
limite do l'existence humaine : l'homme qui existe pal' 
J)i Elll ne peut s'arroger l'égalité avec Dieu (ct Gen. a, 5). 

On notera· l'ambiguïté, ou mieux l'ambivalencen le 
Gen. 2, 17 en ce qui concerne le lien de la désobéissance 
et de la mort; ·celle-ci peut être comprise aussi bien 
comme l'effet Immédiat, immanent, de la déSobéissance 
môme, ou comme sa punition; elle est en réalité l'un 
et. l'autre tout ensemble. Et le fait qu'Adam et Ève 
nn tneurent, pas de mort physique au moment c;le leur 
dt~sobéissance suggère également l'ambivalence de la 
11101't : il y a la mort spirituelle, identique à la désobéis
sance, c'est-à-dire à la rupture du lien de l'homme à 
Ditm , et la mort corporelle, Ill 11etour de l'homme à la 
pollBsière dont il a été tiré ( Gen. a, 19); c'est cette 
dernière mort qui est châtiment de la taute. 'l'eUe es·t 
l'interprétation que los textes ultérieurs donnent 
implicitement de Gen. 2, 17. 

De fait, les écrits de l'ancien Testament font appa
ra1t.J•e une liaison intime, quoique' non systématisée, 
entre mort et péché, entre vie et jU8tice ; plus concrète· 
mont, la mort o~t l'éloignement de Dieu, la vie est 
l'<t(lhés.ion à Dieu par la 1\délité à sa Parole. Si l'on veut 
comprendre la notion de péché dans lil!Jcr1ture, il ne 
>JUffit pas d'étudier les termes et formules : lé péché, 
c'Asl. « la série des initiatives humaines qui tiennent en 
éc;hec et retardent la réalisation du deS/lain divin » 

< 
(El. Beaucamp, art. PécM, DBS, t. 7, 1962, col. qQ7); 
c'ost « tout ce qui peut être considéré comme l'envers 
ou l'aspect négatif de l'initiative de Dieu attirant à 
lui ceux_::qu'il s'est choisis »; le mal est con9u comme 

Gt 



1603 IMMORTALITÉ 1604 

« une puissance do mort, de mensonge et de néant. » 
(col. (t08), une « puissance aggressive qui mène à lo 
destruction ct à la mort » (col. (l09). Inversement, la 
vie est la conformation au dessein divin, l'accueil ct la 
mise en pratique de la Parole (cf G. von Rad, daus 
Kittel, t. 2, p. 8~6). La Parole de Dieu (et tel est déjù 
le sens de Gen. 2, 1 ?) place l'homme en face d'une 
option décisive entre le bion ct le mal, la vie et la mol'l., 
la lumière et les ténèbres. 

Plu11 parlieullàromonl, Jo lien entre mal et mort, bion et vio, 
est nettement a.Jlll'm6 dans l':S:criture, au cours dos dlverS<!S 
étapes de l'his loire religieuse d'Israël : codes 16glslati!s nn 1 i
qucs (Ex. 19, 12 ; 31, :1.4; U11. 10, 1-2 ; 20, (.·5; etc); D~ulil· 
ronome (aO, 15·20; 82, '•7); Prophôtos (Amos 5, 14; Jdr. R, 
2, ot 21, 8; Baruc/11,, 1; ltzéoh. 18; 33, 7-20); littérature llllpion
tlelle (Prov. 6, 23; 8, SG; 10,17; 11, 19; 13,14; 14,12; Ecc!i. 
15,17). 

Il est vrai que les termes immortel, immortalité n'ont 
pas d'équivalent exact dans le vocabulaire de l'ancif-n 
Testament, sinon dans les deutérocanoniques posto· 
rieurs : Sag.1, 1~·15; 3, 1-(l ; 15,3 (cf Kittel, t . a, p. 2'• ). 
Cependant, la vie authentique, celle que donne la flllti
lité à la Parole de Dieu (cf H a.bac. 2, ~). atteint Ullc 

ampleur qui déborde l'horizon de l'existence terrestr•:; 
vivre, c'est adhérer à Yahvé qui est la source de la vie 
(Ps. 36, 10), qui lait mourir ct vivre (Deut. 32, 3'.1; 
1 Sa.m. 2, 6), ct dont l'amour pour l'homme c vaut 
mieux que la vie» elle-môme (Ps. 63, 4). 

Il est souvent difficile de décider si les perspectivus 
dé bonheur et de stabilité promises aux justes et .-efuaôns 
aux pécheurs se limitent à une prolongation de la v ie 
ordinaire ou s'étendent au-delà (Ps. 1, 3; 30, 7; 16, 1'1; 
73, 24, etc). La vita in. a11tcrnum, dont n ·est !ait souvent 
mention, semble signifier plus qu'une longévité pro· 
longée; le sens de la formule est modal et qualitatif 
plus que phénoménal et quantitatif. Cette "~ pour 
toujours est un mode de vie surhumain auquel l'homme 
prétend parfois accéder par ses propres torees (c'est le 
sens de Gen. a, a : l'homme no doit plus avoir accès ù 
l'arbre de vie, c de peur qu'il ne vive pour toujours ''). 
mais qu'il ne peut en fuit recevoir que de Dieu, com1ue 
fruit de son amour et do sa fidélité (Ps. ?S, 26; 119, 98; 
125, 1). Il s'agit donc d'une vie qui déborde les lîmil.os 
de l'existence terrestre ct participe, dans une certaine 
mesure, aux qualités de la vie divine (Ex. S, 15; 15, 1B; 
Deua. 82, 40; Ps. 9, 8; 102,13; etc). Le juif fidèle dont la 
foi et la piété s'expriment surtout dans les psaumt·~. 
sai t que tout lui vient de Dieu ; il s'abandonne donc 
pleinement à la fidélité divine (Ps. llO, 6, 15) ; dans cetr.o 
confiance absolue, il n'éprouve pas le besoin de sondur 
le mystère do son existence à venir, mais il pressent 
que l'abandon entre los mains du Dieu vivant ne lo 
conduit pas à une mort déflnitive. 

Voir dans Kitt.el los nrtlclos : ~<ol'h, t. 2, p. 844-850 (von 
Rad) et 862·874 (Bullmann) ; O<iVIXfOÇ, t. a, p. 7-25 (BulLJnann) ; 
q>Oopd, t. 9, p. 103-106 (IIo.rdcr). - J!J. Beaucamp, art. P dché, 
DBS, t. 7, col. 407-(.69. - Dans le Vocabulairo do théolo11ie 
biblifJIMl, Paris, 1962, los nrt Mort, col. 654·661. (P. Grelot.), 
et v~. col. 1106-1111 (A.· A. Viard et J . Guillet). - Sur Jo C! lS 

particulier du livre de la Sasesse oil des inJiuences grccqu<JS 
sont nettement discernables, voir C. Larcher, Étudu 1ur le 
li11re do la Sagessd, coll. ~tudoa bibliques, Paris, 1969, spéci:l· 
lement ch. 4. 

Les écrits du nouveau Tostamentfmaintiennent la 
même relation entre le péché et la mort (Jean 8, 21, 2'•; 

Rom. 5, 12-21; 6, 16, 28; 8, 10; 1 Cor. 15, 56). Mais 
« l'obéissance jusqu'à la mort » du nouvel Adam libère 
l'homme de cette double servitude et sa résurrection 
lui ouvre l'accès à la vie éternelle. Le Verbe incarné est 
la vie venue dans"le monde (Jean 1, (,; ~. U; 11, 25; 14, 
6; 1?, 2; 1 Jean 1, 2). Par sa passion rédemptrice, il 
communique aux hommes cette vic, car le Père lui a 
donné mattri$e sur sa propre vie (Jean 10, 17-18) et 
sur celle des hommos (5, 26; 6, 39, 5~; 10, 10). Sans 
doute, la possession de la vie éternelle ne sera défini· 
tivement acquise qu'au-delà de la vie terrestre, mais 
le germe de cette vie est déjà déposé dans le croyant 
par la Parole, « semence • divine qui produit une nou
velle naissance (Jean S, 8·8; 1 Jean 3, 9; 1 Pit!rre 1, 29; 
Jacq. 1, 18-21), par le sacrement du baptême (Rom. 6, 
5·11) et de la communion au Corps et au Sang (Jean 6, 
27-58), en définitive par la participation au mystèro 
de mort et de résul'rection du Christ qui enveloppe toute 
l'existence humaine (2 Cor. 4, 10-U ; Éph. 2, ~-10; 
Col. a, 1-5), 

Si l'adjectif ciMvœ't'o~ ne se trouve pas) dans le nouveau 
Testament, deux fois le substantif ciOœvœalœ est appliqué 
à l'homme (1 Cor. 15, 53, 54; en 1 Tim. 6, 16, il 
est appliqué à Dieu « qui a seul l'immortalité •); les 
termes &1f6ŒpToc;, tÎ1f9rxpalcx apparaissent plus fréquom· 
ment pour désigner [une vie impérissable et inamissible 
(Rom. 2, ? ; 1 Cor. 15, versets 42, 50, 53; 2 Tim. 1, 10; 
1 Piem~ 1, 23, et a, ~). Tandis que le juste de l'ancienne 
alliance remettait au Dieu vivant le souci de son exis
tence future, celui qui met sa foi en Jésus-Christ sait 
que le Fils du Dieu vivant lui donne la vie éternelle, 
qu'il portera l'image de l'homme célesio après avoir 
porté celle du terrestre {1 Cor. 15, ~9), que ce qui est 
corruptible en lui doit rovêtird'JI!lf<irtù'f)ijbilité, et ce 
qui est mortel l'immortalité (15;5'3.}:~ :.:J 

Les textes de l'ancien et du nouveau Testament! 
mentionnés ci-dessus, à de três rares exceptions pres, 
proposent une conception de la vie éternelle et de 
l'immortalité qui reste indépendante d'une anthropo
logie déterminée. Les juifs, d'ailleurs, ont peu de gotH 
pour l'introspection psychologique, pas davantage 
pour la réflexion philosophique. On peut sans doute 
construire une anthropologie sémitique, mais elle n'a 
jamais été systématisée par les sémites eux-mêmes. 
Ceux-ci n'ont jamais discerné dans l'être humain une 
composante corporelle et une composante incorporelle; 
ils distinguaient cependant, d'après Gen. 2, ?, ce qui 
• vient de la poussière » ct le « souille de vie •, venu de 
Dieu, qui fait de l'homme une • Ame vivante •· D'où 
l'idée tardive du Qohéleth (12, ?) : «La poussière retourne 
à la terre, comme elle on vient, ot lo souille à Dieu qui 
l'a donné»; mais on ne saurait tirer de la seconde partie 
de co texte une affirmation de la survie de l'âme. 

L'anthropologie sémitique était sans doute moillll 
apte que l'anthropologie grecque (du moins celle de 
Platon) à intégrer l'idée de l'immortalité; l'assimilation 
de l'âme au sang (Lév. 17, 11; Dcut. 12, 16) conduisait 
plutôt à voir dans la mort une destruction de l'homme 
total et, dans cette perspective, la résurrection ne pou
vai t apparattre que comme une nouvelle création. Ce sont 
ces idées sémitiques que l'on retrouve, semble-t-il, atJX 
premiers siècles do notre èro chez les chrétiens d 'Arabie, 
et qu'Origène doit redresser dans l'Entretien a Pte 
Héraclide {10, 19-21, SC 6?, Paris, 1960, p. ?6-78). 

Comme l'a fort bion montré F. Refoulé, l'anthropo· 
logie grecque et l'anthropologie sémitique ont dO., l'une 
et l'autre, subir une profonde transformation pour 
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s'accorder avec les .exigences de la toi en la résurrection, 
l'anthl'Opologie grecque en étendant le privilège de 
l'immortalité à l'élément corporel de l'homme, et pas 
seulement. au • nofts », l'anthropologie sémitique en 
aqmettant, à l'inverse, un élément incorporel inacces· 
si ble à la mort physique (Immortalité de l' dme et résurreo· 
tion de la chair, dans Re11u~ de l'histoire des religions, 
t. 163, 1963, p. 11-5~). 

2. P!.RF.s DE L'tCUSE.- A. Les Pàres apostoliques 
témoignent du sentiment très vif qu'avaient les mem
bres de l'Église primitive d'avoir reçu, par le Christ, les 
prémices et les arrhes de l'immortalité. Pour le pseudo· 
Clément do Rome qui s'inspire d'Actes 3, 15 (ŒpxT)ybc; -njc; 
t6l~ç), le Christ ost l'initiateur de l'incorruptibilité 
(Epistcla 2, éd. F. X. Funk, Patres apostolici, t. 1, 
Tttbîngen, 1901, p. 210). Il la communique, précise 
Ignace d'Antioche, par « le parfum de sa vie diffusé 
dans l'Église ~ (Aux Éphé1Jùms1?, 1, SC 10, 40 éd., 1969, 
p. 72), par son Évangile (Aux PhiladelphienB 9, 2, 
p. 128); Polycarpe dit " par l'Esprit S!lint » (Martyre 
IÙ Polyc(lrpe 14, 2, ibidem, p. 228). 

Le thème d'un« breuvage» ou d'un« remède d'immor
talité », qui apparatt à la même époque, est emprunté 
peut·être !1\lX religions à mystères; mais il est appliqué, 
dans une perspective johannique et paulinienne, au 
r~pas du Seigneur et au P ain de vie (Ignace, Aux Épluf
"cmll 20, 2, p. 76·77 : « rompant un même pain qui est 
remède d'immortalité, antidote pour ne pas mourir »; 
cf Irénée, Adversus haereses v, 2, 2-3, SC 153, 1969, 
p. 30-U). 

B. En ce qui concerne les Pères grecs,· nous rem· 
voyons à l'article do J. Kîrchmeyet, ltglise GRBCQIJE 
( § 2 La libération de la mort, DS, t. 6, col. 827·8ll5); à 
propos d'Irénée, voir désormais A. Orbe, Antropologt(J. 
de Ban Ireneo, Madrid, 1969, p.l(t30-480. Peut-être A. Orbe 
insiste-t -il trop. sur la mort physique comme châtiment 
du péché; l'idée d'uno mort spirituelle, identique au 
péché lui-même, est clairement affirmée, par exemple, 
en Adversus haereBes v, 27, 2, SC 153, p; 3'•2·84'• (texte 
cité dans DS, t. 6, col. 828). 

C. L'idée d'immortalité n'a plus chez les Pères latins 
le prestige et le dynamismo dont elle était revêt!Je pour 
les Pères grecs, sans doute parce que ceux-ci vivaient 
dan$ un climat intellectuel marqué par le platonisme, 
les courants gnostiques, les religions à mystères. Cepen
dant, comme les grecs, les latins emploient habituelle· 
ment le terme immcrtalité sans qualificatif ni détermi
natif, ainsi qu'on le verra dans les t extes cités. Ils 
n'éprouvent pas le bosoin d'en préciser le sens ; sous la 
forme substantive et absolue, le mot leur parait sans 
doute suffisamment clair et expressif. Il s'agit d'un 
éta~, ou mieux d'une condition défltlitive de l'existence; 
malgré sa forme négative, la signification du terme est 
nettement positive, de même que sa valeur; c'est plutôt 
la mort qui est atlectée de négativité. Il s'agit en outre 
d'un état ou d'une condition qui s'applique à la per
sonnt humaine tout entière; sans doute les Pères pro
fessent-ils que l'âme est immortelle, que le corps devient 
immortel après ln résurrectio.n, mais l'extension et la 
compréhension du substantif semblent bien déborder 

· cellee de l'a:Uribu t. Enfin, quand ils n'ajoutent pas 
d'autre précision, l'immortalité désigne toujours l'im
mortalité bienheureuse : l'idée implique à la fois une 
existence sanB fin et une e:ltistence en communion a11eo 
Dilu. 

Ambroise et Augustin remarquent cependant qu'à parler 
strictement l'itnmortalltô no oonvlent qU'à Dieu. Le premier, 
plus volontariste, pareo que l'immortalité n'appartient pas à 
!'~me êil vertu d'un droit de nature, mais lui est donnée par 
1,. volonté do Dieu (De (ldc 111, S, 19-2Q, PL 16, 598b<!.). Le 
Hocond, plus métaphysicien, parce que Diau seul à le privilège 
do l'immutabilité (De di~ersis quaestionibus 88, 19, PL ~0, 
Hic; De Gcncsi ad litteram vu, 28, '•3, PL 94, 8?2ab; De Trini
UIIc 1, 1, S, PL 42, 821c; Sernw 65, a, et 212, 1, PL 86, (,28ab 
~t 1059). 

Laiss~nt de oôté les textes qui servent à expliquer 
ou à prouver l'immortalité de l'âme et la résurrection 
des corps, nous envisagerons les aspects spirituels de 
l'idée d'immortalité en nous limitant à quatre auteurs 
représentatifs : Tertullien (t après 220), Cyprien t 258, 
Ambroise t 89? et Augo.stin t ~30. 

1) Moi\T BT IMMO.RTALJTÉ.- La polyvalence de sens 
du terme mort. est communément admise par les P ères 
latins. Ambroise oonnatt le schème ternaire d'Origène 
qui distinguait la mort c;a pdch4, mort ascétique ou 
mystique et vie véritable de l'âme, la mort à Dieu, qui 
ost le péché même et la mort véritable de l'âme, enfin 
la_, mor~ selon !'opinion oomm~ne. la mort biologique 
(Entrctwn d'Ongène aveo Héraclide, ·25-26, SC 67, p. 108• 
105: cf DS, t. 6, col. 828). 

Comme on l'a noté dès la publication de Çet ouvrag$, dééou
vort à Toura en 1941 (H.-Ch. Puech et!;'. Jladot, L'Eptretien 
cl'Origène a~ec Hér.aclide et le commentaire clo saint Ambroise 
tt"' l'é~angile de saint Luc, dans VigililUI christianac, t. 18, 
1959, p. 204-234), Ambroise C:X:J;llolte ce schéma à plusieurs 
reprises (D~ excessu fratris n, 36·3?; De paradiso 9, 48-~5; 
Do bono mortis 2, 8; !nLucamvn,35·39). 

. Dans le De paradiso, qui oiTre ~~ p\us complet, 
ll presènte d'abord une sy~tématisatiort""-plus complexe, 
qui lui est propre, afin d'expliquer le redoublement 
de Gen. 2, 17, morte moriemini: «Non est autem super
flua ist.a geminatio; est cmim vita ad mortem et est 
mors ad vitam, quia quis et dum vivit moritur, et 
dum moritur vivit. Fiunt ergo quatuor distinctlooes : 
11ita viverc, morte mori, 11ita: mcri; morte vivere » (9, 
43, CSEL 82, 1, 1897, p. 300). 

V~vre dt! vic, c'est « vivre par la vertu, exercer les 
ac.tes de la vie bienheureuse dans la vie de ce corps ,, : 
double ·vie, dé l'âme et du corps, dans l'existence pré
l:lente. 'l'out à fait à l'opposé, mouril' de mcrt, c'èst la 
privation po.ur. le corps de la vie ordinaire et pour 
l'âme de la v1e eternelle : double mort, au-delà de l'exis
tence présente. Mourir de vie est l'état intermédiaire 
dans lequel l'homme continue à vivre ·dans son corps; 
mais est mort en . son âme « par son acte- propre » : 
vie du corps et mort de l'âme ; à l'inverl!e, vivre de 
mort est la condition de ceux qui, comme les martyrs, 
assurent la vie de l'âme par la mort du corps (9, 44, 
p. 301). 

Ambroise complique encore !lon soMma en exami
nant les sens divers de vitae vivere (vivre à la vie), 
morti mcri et morti vivqre (mourir et vivre à la mort 
ou pour la mort); flnalemen~, il rejoint le schéma origé· 
nien en disting)lant trois sortes de vie auxquelles 
correspondent t rois sortes de mort : 

Il y a donc la Piè bonnll de céu~ qui vivent pour Dieu, ln 
~ic mauPaisc de ceu~ qui vivent pour le pécM; Il y aussi la 
~ic moyenrte, çomme calle des animaux ... Do même quo nous 
avons décrit de multiples formes do vio, nous trouverons aussi 
des formes de mor.t. On parle en e!Jet de mort mauPai8e, comme 
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il est écrit : • L'dmo qui pèche, c'e11t elle qui mourra • (Ês. 18, 
20); on parle de la mort au •11111 commun, comme il ost dit, 
par exemple, • Adam vécut tant d'annlios • ... (of Gcn. 5, IS) ; 
on p(lrle également de ln mort par l6 sacrcmcne do bapt4nw, 
eomm11 il est dit : • Nous avons lltll ensevelis avec le Ohrisl. 
par le baptême· en vue de la mort • (Rom. 6, 4), et ailleurs : 
• Si nous sommes morta avec Jo Christ, nous croyons ausH• 
que nous vivrons avec lui• (6, 8). Tu vois que celle-ci est san~ 
doute appolée une rnort, mais elle est notre vie (9, 45, p. 808). 

Quelque soit l'intérôt de ces distinctions, le poin1 
essentiel de la doctrine d'Ambroise est l'oppositlo1• 
entre ~Jita IJiiJtre et morte mori, dont le sons ost développé 
dès le n. '•4 (p. 801). 

Puto enim secundum scripturas quia vilA vivore admiro· 
bilem quamdam illam vitam boatamque significet et hun<· 
vivendi U!iUm spirnndiquo munus oum beatne vitae gratin 
veluti oonjunctum ot quadam participatione permixturu 
demonstraro vldcatur ... Contrn a\rtem morta rnori quld osL 
nllud nlsi cum morte corporis deformitatem aignlficaro morlon
tls, oujus et caro communi vivendi mrrnéré dolraudotur cL 
anima vitae aeternae usum haboro non possit? 

Pour Ambroise, la véritable mort est donc la mort 
spirituelle, et la véritable vie Ja vie spirituelle, c'est· 
à-dire l'insertion de la vie bienheureuse dans l'exis
tence présente; la vie spirituelle est déjà l'immortalitti, 
et la mort au sens commun ne change rion à co qui os l. 
déjà mort ou vie; on outre, vie véritable et mort véri
table affectent toujours conjointement l'âme et l" 
corps. 

Augustin no semble pas connattre le schéma origé 
nien; il s'inspire plutôt du schéma binaire de Porphyro, 
qui distinguait « la mort commune, quand le corps esl. 
séparé de l'âme, et la mort des pltilosophes, quand l'âmo 
se sépare du corps • (Aplwrmai 9, éd. B. Mommorl., 
Leipzig, 190?, p. 2). Mais il transforme profondément 
ce schéma : vie et mort ne sont plus pensées au niveau 
horizontal des rapports de l'âme et. du corps, mais 
dans la perspective transcendante du rapport du corp:-; 
à l'Ame et de l'âme à Diou : « Ordinem. attende crcatu 
rarum : vita corporis anima est, vita animae Deu:-; 
ost. Sicut ades~ vita corpqri, id est anima, ne morlatu'' 
corpus, sic debet adesso vita animae, hoc est Deus, 
ne moriatur anima » (Sermo 65, (4, PL 38, 428d) . 

Il y a donc, comme lo répète souvent Augustin, 
d'abord une double mort pour l'homme : CQllo du corp~; 
quand l'âme le quitte, celle de l'ê.mo quand Dieu la 
quitte; ensuite la mort do l'homme total (totius homi· 
11i.s), quand l'âme déjà abandonnée de Dieu abandonM 
son corps (De eiviùuc Dei xm, 2, et xx, 26, PL '•1 , 
3?? et G56-65?; Sermo 65, 4 ot 7, PL 38, 428 et 480 ; 
Scrmo 273, 1, 1247-1248; etc). C'est par rapport à cetto 
mort totale que la damnation éternelle est appelé•: 
Beconde mort (Apoe. 2, 11, ot 21, 8), « poena ultima el, 
sempiterna » (De civ. Dei xm, 2, 37?c). Et si l'oH 
demande laquelle de cos morts est l'objet de la menace: 
divine en .Gcn. 2, 17, Augustin répond résolument : 
omnes, car la u première mort » est la somme do la 
mort de l'âme ot do la mort du corps, et la « secondn 
mort», la somme dos trois précédentes (De eiv. Dei xm, 
12, 385-386). Augustin n'ignore pas cependant l:a 
mort au péclui, mais il ne lui donne pas la même impor
tance qu'Ambroise; elle signifie seulement quo l'Ame 
n'obéit plus aux désirs et sollicitations do la chair·, 
parce qu'elle sert la loi do Diou; la mort au péché n'es~ 
pas la mort du péché, car celui-ci ne disparattra qu'avec~ 
la résurrection du corps (Ea:pos. propositionum e:c ep . 

ad Romanos 86, PL 95, 2069). Pour Augustin comme 
pour Ambroise, l'immortalité ne s'oppose donc pas 
à la mort biologique, mais à la mort spirituelle. 

2) CRAINTE DE LA MORT ET ESPÉRANCE EK L' IMMOII
TALITÉ, - Le Liber de m-ortalitate de Cyprien, écrit 
vors 252 au cours d'une épidémie de poste (c'est le 
sens du terme mortalitll8 chez Cyprien), est une exhor· 
tation à dominer la crainte de la mort. Au lieu de 
craindre, il convient plutôt, comme Siméon, d'envisager 
cette épidémie comme l'occasion possible d'un passage 
• à la paix, à la liberLé, à la sécurité définitive • ; la 
mort en eliot • libère des vagues tumultueuses du 
monde et tait accéder au port de la sécurité : expuncta 
hao morte, ad immortalitatom vonimus • (a, PL ft, 
585a). Ce qui ost une peste pour les juifs, les gentils et 
los ennemi& du c;hrist, c'est pour les serviteurs de Dieu 
«une issue salutaire ~ (15, 592b); la mort est un passage 
nécessaire vers l'immortalité : • non est exit us lsto 
sod transitus et, tomporali itinero docurso, ad aetcrna 
tranegrusus • (22, 597a). Et Cyprien ajoute une note 
que l 'on rencontre rarement à l'époque : a Une multi· 
lude d'êtres chers nous attendent là-bas, une loulo 
dense et nombreuse de parents, de frères et do ms, 
stlrs désormais de leur salut définitif, mais encore 
inquiets du nôtre • (25, 601a). 

Chez Ambroise, l'exhortation au courage dennt la 
mort est moins chaleureuse e~ recèle toujours un cer
tain pessimisme, une dépréciation de l'existence ter
l'estre. La mort • met fln aux soucis du siècle, allo 
l'estaure la liberté et impose un terme à la douleur • 
(De e:lleessu 11, 21, PL 16, 1820o) ; la mort de l'âme étant 
la peine du péché, et non la mort naturelle, colle-ci 
est bien pl'\ltôt le a remède pu• péché"' (37, 1325a), 
car elle met fin à la possibilitd <!~]l/_ç}lj!J!'){Dt Catn ct 
Abel n, 9, 82, CSEL 82, 1, p. 4.05 ;- cf De bono mortis 4, 
13·15, ibidem, p. ?14-716). Et, dans un esprit nette
mont platonisant, Ambroise prœente l'incorruptibilité 
de l'âme comme la certitude que la vraie vie est atteinte 
lorsque l'ê.mo a • déposé son enveloppe ~ (involucrum) 
et qu'elle est libérée do sa prison corporelle (De Cain et 
Abel 11, 9, 36, p. 407); un des « biens • de la mort est 
d'ailleurs do nous délivrer dos éléments troublas do 
notre nature en les enfermant • comme une bête fauve 
ùans la cage du tombeau • (De bono mortiB 9, 88, 
p. 735). 

Chez Augu_stin, la mortalitll8 signifie la destination à 
la mort; c'est une sorte d'existontial, un trait 'fonda
mental do la condition humaine après la faute. La 
mortalitas affecte l'être physique et l'être spirituel. 
Sous le premier aspect, elle correspond à cette c néces· 
a;ité do mou•·ir ~ (De ci~J. Dti xm, 8, PL 41, 879a) qui 
atteint tout homme depuis la chute d'Adam et s'exerce 
tout au cours de la vie; elle signifie donc à la fois lo 
rait que l'homme est mortel et la condition misérable 
de l'humanité promise à la mort (De cateohizandil 
rudibus 18, 29, PL 40, 882; De Trinitate IV, 2, 4, PL 42, 
889; ln Ps. 29, 21, PL 36, 225; etc). Sous le second 
aspect, la mortalitaB indique une eculuoité spirituelle, 
l 'inclination au péché; conjointement avec la consuetudo, 
la mortalitaB constitue la seconde nature, la nature 
déchue et pécheresse de l'homme (De àiP. quasstio
nibus cul Simplicianum 1, 1, 10-11, PL 40, 106-107; 
De Trinitate xv, 18, 24, PL '•2, 904); olle se manifeste 
comme une entrave (In Ps. 145, 17, PL 87, 1896), 
une obnubilation (ln Ps. 15, ?, PL 86, 145c), une dissl
pation qui empêche l'homme d'atteindre Dieu (In P11. 
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121, 5, PL 87, 1622). L'immortalitas, comme nous le 
verrons, sera l'anti®te et le contraire de cette double 
caducité. 

3) L'IMlriORTALITB PAR LE CHRIST. - La condition 
mortelle et misérable de · l'homme a été assumée par 
le Christ qui, par sa passion et sa résurrection, ouvre la 
voie vers l'immortalité. Le Christ est en même temps 
le modèle et le médiateur du passage de la morL à la 
vie. La venue du Christ, que le Père a envoyé «in slmi
litudinem carnis peccati » (Rom. 8, 3), est pour Tertul· 
lien le gage de la résurrection de l'homme en son corps 
(Advcrsus Marcionem v, H, 1-S, CCL 1, p. 705). Seul 
doit craindre la mort, dit Cyprien, celui qui n'est pas 
racheté par la croix et la passion du Christ (Liber de 
mortalitate 14, PL 4, 592a); si nous croyons au Christ, 
noliS ne mourrons pas pour toujours, nous vaincrons 
et règnerons a'vec lui (21, 597a). Qui ne voudrait 
• être changé et transfiguré à la ressemblance du Chl'ist 
(ad Christi spccicm) et-venir à la dignité de la gloire 
.céleste »? (22, 597a). Ambroise souligne l'emprise do 
la mort du Christ sur toute l'existence chrétienne, 
spécialement par les sacrements et la liturgie : 

Ln mort du Christ est ln vie de tous les hommes; nous 
sommes marqués du signe de la croix, nous annonçons sa 
mort dans la prière, nous la proclamons dans l'oblation; 
Ba mort est victoire, sa mort eQt 11a.crement, sa mort est la 
solennité annuelle du monde (De excessu u, 46, PL 16, 1827h; 
ct De bono mortis '•• 15, CSEL a2, 1, p. 716-717). 

Le Christ est le .souverain bien dont ont parlé les 
philosophes. Accueillis en son chemin, confirmés par 
sa vérité, vivifiés par sa vie, nous entrons dans ce sou· 
verain bien indissoluble et immuable « pour y devenir 
éternels dans la connaissance de tout bien » (Do bo11o 

' mortis 12, 55, p. 750-751). Le mépris de la mort est 
peut-être accessible aux to1•ts (si fortis eB, contomno 
mortcm) ; mais les faibles peuvent la fuir efficacement 
en suivant la vie, c'est-à-dire le Christ : « itaque si 
volumus mortem non timere, stemus ubi Christus est • 
(In Lucam vu, 1-2, SC 52, 1958, p. 8-9). 

Augustin explique à son tour la médiation du Christ 
de multiples manières; le plus souvent, il montre 
comment le Christ assume la mortalitas de notre condi
tion pour la supprimer en donnant l'immortalité : 

Pour êtro médiateur entre Dieu ot les hommes, ontre le 
juste ct les injustes, entre l'Immortel ct les mortels, ü a Ql!SUm6 
quelque chose des injustes et des mortels tout en ·conservant 
quelque chose du juste et de l'immortel. Conservant en eltet 
la justice avec le juste et l'immortel, et assumant la mortalité 
des injustes et dea mortels, se faisant réconciliateur au milieu 
de l'un ·èt des .autres, r\)nveraa.nt le mur de nos péchés .. , il 
est mort pour nou11 et rGssusclto pour nous (Sermo 3G1, 1G, 
PL 39, 1608). . 

cr De Trinitatc IV, 2, 4, PL {12, 889c : • Factus particeps 
mortalitatis nostrae, !ecit nos participes divinitati~ sun!) •· 
Voir encore Sermo 6, 5, PL 38, 61d; In Ps. 29, 21, PL 36, 
22:1d; etc. 

Ainsi le Christ ouvre l'accès à l'immortalité défini-- -
tive, qui est meilleure que l' immortalité condition-
nelle du premier homme : par le Christ, l'homme racheté 
est passé du posse non mori au non posse mori. 

De Genesi ad litteram v1 1 25, 86, PL 8'•· 85!.. - De civitate 
Dei XXII, ao, a, PL 41, 802C. - Enchiridi01l 105, PL r.o, 
28td. - Contra adversarium logis I, 14, ·20, PL 42, GU. -
De correptiorw et grcuia 12, 83, PL 44, 986. - Opus imperfcc· 

ltl/11 c<>ntra Julianum VI, ?, 12, 25, 80, PL 45, 1512, .1522, 
1560, i !SS0-1683. 

4) L'IMMORTALlTÉ 'DANS LA VIE MORTELLE. -

1/accès à. l'immortalité définitiVe dans la vie céleste 
dépend d~ l'assimilation au êhrist durant la vje terres· 
tro. Les P~res latins répètent sur ce point et atnplill.ertt, 
chacun à leur manière, les enseignements du nouveau 
Testament, en particulier de saint Paul. Nous retien
drons trois aspects significatifs. : l'ascèse, la virginité, 
Jo martyre. 

a) L'ascèse chrétunme n'est pas d'abord une luite 
dos plaisir$ du c9rps pour conquérir la inattrise de soi; 
pas davantage un mépris du matériel et du sensible 
(sauf pàrfois chez Ambroise); elle est éloignement du 
péché et purification des tendances qui y conduisent 
pour l'~ndre possible l'observation des commandements; 
elle est surtout participation à la mort du Christ pour 
avoir p~,trt également à sa résurrection. D'après Cyprien, 
i .l raut abandonner le chemin du vieil homme et s'atta
cher au Christ pour ne pas retombe1• dans les liens de 
la mort; avertis-de ce péril, il faut«s'emparer de l'îmmor· 
talité », et nous 11e pouvonl!i y réussir qu'en suivant les 
enseignements et les exemples du Cllrist (Do -unitau 
ecolésiae 2, P L 4, 496ab). Même pour Ambroise, .J'effort 
pour mourir aux · plaisirs corporels, aux convoitises 
e t aux attraits du monde doit être acéOmpli dans le 
Christ afin de pouvoir dire comme .saint Paul : u mihl 
mundus crucifl~s est et ego mundo » (Do bono m.ortù 
a, 9, CSEL 82, p. 709-710, cHant Gal. 6, 14, e t 2 Col'. 4, 
10). Et quand, dans un esprit platonisant, il présente 
la fuite du corporel etJlabandon du terrestre et du mor
tel comme condition nécessaire pour adhérer a.u Bien 
immuable, co Bion est pour lui lç Chriit;.,.l'âme devient 
a insi immortelle, en tendant~v.er.a...ce qwelle désire 
par un effort de ressemblance:·« quià intmortali in tendit, 
non est ipsa mortalis '' (9, 41, p. 788-739). 

Pour Augustin, l'âme u ressuscite par la pénitence et 
Je renouvellement de la vie, dans ce corps encore mortel, 
par la foi (cf Rom. 4, 5) .. , s'accroit par les bonnes mœurs 
et se !o1•tifie de jour en jour, à mesure que se renouvelle 
l'homme intérieur » (De Trinitate 1v, S, 5, PL 42, 890a, 
citant 2 Cor. 4, 16) . Déjà, dans la vie présente, se fait 
en nous le passage de la mort à la vie, c'est-à-dire de 
l'infidélité à la foi, de l'erreur à la vérité, de l' iniquité 
à la justice : « Est ergo et ista quaedam resurrectio 
mortuoruin »(ln Joannis ev.19, 8, PL 35, 1547a). 

b) La Pirginité. - Déjà Tertullien remarquait que 
la continence noua est Indiquée par le Seigneur comme 
un instrument d'dtemité (Ad u.r.corcm 1, ?, 1, CCL 1, 
p. 381). Saint Cyprien, s'appuyant sur Lu.(i 20, 31-36, 
voit dans la vie des vierges l'annonce et l'anticipation 
de la gloire céleste : u Ce que nous serons, déj~ vous avez 
commencé de l'être; vous, déjà vous possédez en ce 
monde la gloire de la résut'.l'ection.; vous passe~ à travers 
le siècle snns être contaminées par la contagion 'du 
siêcle • (D11 habitu pirginum 22, PL 4, ~62a). 

Pour Amb••oise, le Christ Sèul est « auctol' virgini· 
latis », parce que sa chair ne connatt pas de corrup
tion (De vîrginibus 1, 5, ·21, PL 16, 1.94d) î la vierge 
•< tient déjà la récompense de la résurrection par sa vie 
qui ressemble à celle des anges • (1, 8, 52, 203a; cf De 
PirginitaUI 17, 107, 293cd; Qœhortatio virsinitatis r., 
19, gtt.2b). Le martYre n'a~oute pas une valeur supplé
mentaire à la yirginité : celle-ci ~ n'est pas .louable 
parce qu'elle existe chez des martyrs, mais parce qu'elle 
fait des martyrs » (De virginibus 1, s, 10, 191b). 

• 
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Le relation entre virginité et immortalit<l est mieux 
exprimée encore par Augustin. Tandis que l·~ l>ien du 
mariage, - qui comporte non seulement la procréo.tion, 
mais aussi la cqllaboration des époux à l'éducation 
dos enfants, la fidélité réciproque et le respect du lien 
sacramentel -, reste encore d~s l'ordre des devoirs 
humains, la virginité est déjà aie lot d'une vie angélique 
( angelica portio) et, dans cette vie c.5rrupt.ihle, l'exer. 
cice de l'incorruptibilité éternelle, incorruptùHiis pcrpe· 
tuae meditatio » (De sancta virginitate 13, 12, PL 40, 
4,01d).' Par suite, « les vierges méritent t•n privilège 
propre au Sein de l'immortalité commuue puisque, 
dans la chaii·, elles possèdent déjà quèlqun ühose qui 
n'appartient pas à la chair " ((t02a). At•" noces de 
l'Agneau; elles font entendre en efYet un chant nouveau, 
auquel les autres invités ne peuvent prl!O.dr•e part; 
elles suivent l'Agneau "partout où il va » (cf Apoc. 14, 
2-(t); elles golltent ainsi une joie qui n'appartient qu'à 
elles, parce que toute leur joie est référée au. Christ : 

La joie des vierges du Christ est une joie !11.1 sujt)t du Christ, 
dans le Christ, avec le Christ, à la suite du Christ, pur lu Christ, 
à cause du Christ. Les joies propres aux vierges uo sont pas 
les mêmes qus csllos do coux qui no sont pas .,icrgcs, bien 
que èelles-ci soient aussi joies du Christ. Les autre1: ont d'autres 
joies, mais nul n'en a do tolles (27, Uta). 

c) Le martyre est un autre mode d'imitation parfaite 
du Christ. Selon Cyprien, la mort du marty•· est « pré· 
cieuse » non seulement parce qu'il « achète l'immorta.· 
lité par son propre sang », mals aussi parce que le Christ 
s~associe à la passion de son serviteur, avëc lequel il 
combat et triomphe, car le combat du mnrty1• est le 
propre combat du Christ (Epist. 8, PL 'A, 21t7a) . Les 
martyrs c passent à l'immortalité par l'issue d'une mort 
glorieuse » (Epist. 37, 329a). C'est pourquoi, à la diffé· 
renee des autres élus, dont la vision est diffé1•ée jusqu'à 
la résurrection générale, les martyrs possèdont le 
royaume céleste « sine ulla cunctatione » (Epist , 26, a, 
292a) : ~ Ils ferment les yeux et les rouvrent aussitôt 
pour voir Dieu, et le Christ » (Epist. ad Fortnnatum 13, 
676a; Aug11stin reprend à peu près les mêmus formules 
en $ermQ aoS, 2, PL 98, 1395a). 

Tertullien avait déjà la même·Opinion : les à meR sont ' mis~$ 
à part • (sequestratq,ej jusqu'au jou~ du S~ignêur, ;'t l'~xeaption 
de celles de~ lllllrtyra donl. lê sang éSI. cM du lJ<ll'IHIIM : tota 
paradisi clavis tuus sanguis est (De anima. 55, 5, éd . J.H. Was· 
zinlt, Amsterdam, 19~7, p. 71., 18). Telle ost d'<>illours l'avis 
quasi unanime des Pères à propos des martyrs (c.r. A. Stuiber; 
Refrigeriztm interim. Die Vorstcllttngën I!Oitl Z"•isch("t.austand 
und die frahchristlichc Grabcsktmst, Bonn, 1957, p. 71,·81). 

L'exemple dos martyrs tient aussi une place impor· 
tante dans l'œuvre d'Augustin, spécialemctlt dans sa. 
prédication. Les martyrs sont cette semence qui, 
jetée en terre, produit cent pour un (Quaestiot1es evan· 
geliorum 1, 9, PL 35, 1326a, les vierges seulement 
«soixante pour un »); ils nous provoquent· au mépris de 
la vie temporelle pour l'amour de la vie éternelle 
(Sermo 302, 3, 2, PL 38, 1386b). Le Christ ost caput 
martyrum, car sa passion est la source de ton~e qui rend 
possible la leur : « Passus est passione sua, quia erant 
passuri post ipsum; praecessit ipse et secuti su nt multi • 
(Scrmo 828, 1, 1452; cf In Joannis eilang. 4ï, 2, PL 35, 
1733b). La mort du Christ est le prix de leur mort 
et ceUe-ci le fruit de ce grain qu'il a fa.it mourir en terre : 
., pretium mortium lstarum mors est uni us » (Scrmo 329, 

1, U54d). L'Enarratio in Ps. 63 (PL 36, 760-772), 
prononcée un jour de fête de martyrs, est centrée 
sur ie thème de la communauté de la passion du Christ 
avec celle des membre~ de son corp~, et particulière· 
ment des martyrs. Et bien que les martyrs ne soient 
pas encore parvenus à la a terre des vivants •, - qui 
~t sans doute le corps des ressuscités -.--, ils sont déjà 
libérés de leurs tautes et de leurs liens, • avec le Christ. 
ils attendent en paix la rédemption de leur corps • 
(Sermo 312,1, PL 88,1(t20). Même sile lieu de leur séjour 
est pour nous mystérieux, ils sont dans un lieu de béati· 
tude : « 1~ sont avec Dieu, où qu'ils soient» (Sermo 298, 
a, 1366c); « parce qu'ils n'ont pas renié le Christ, ila 
sont passés de ce monde au Père : ils ont cherché le 
Christ en confessant; ils l'ont trouvé en mourant • 
(S.mrw !)81, 2, 1(t$9d). 

Que ce soit par l'ascèse, par la virginité ou par le 
martyre, l'immortalité chrétienne n'est jamais obtenue 
que par le Christ et en union apcc le Ohr>ist. Catte union 
se fait on définitive par la charité, qui enveloppe et 
parfait tous les actes du vrai croyant; il suffira .de citer, 
un texte pwïticulièrement slgoiflcatif d'Augll!!tin : a Nous 
l\9 devons pas ôtre sans espoir; bien plus, nous devons 
présumer avec une grande confiance que si, par 1• 
charité, le Christ est avec nous sur la terre, par la même 
charité, nous sommes aussi avec lui dans le ciel • (/" 
Ps. 122, 1, PL 37, 1630c). -

3. CONCLUSION. - Il n'y aurait pas grand intérêt à 
étendra notre enquête au-delà de la période patristique. 
Sans doute, les auteurs spirituels du moyen Age, spéeia· 
lement ceux du 120 siècle, retrouveront plus d'une foia 
les idées des Pères grées ou latins, mais ils n'y ajoutent 
rien de neuf. L~ niflexion~ Eif!::_grands scolastiques se 
borne aux aspects ' théo1,st,JPl~ et philosophiques du 
problème. De nos jours cependant, surtout dans la 
théologie protestante, la question de l'immortalité 
a pris un nouvel intérêt, maisplutot dans un sens négatif. 
Un certain nombre de théologiens ,réformés ont en effet 
rejeté l'immortalité, soit parée qu'ils croyaient cette 
doctrine insuffisamment attestée par l'Écriture, soit 
parce qu'ils en voyaient l'origine dam; une philosophie 
platonicienne soupçonnée de dualisme, soit enfin 
parce qu'elle semblait postuler une incorrupti.bilité 
de l'âme incompatible, à leur yeux, avec la transcen
dance de Dieu (bon exposé, avec brève discussion 
critique : H. Grass, art. Unsterbliclllccit, dans Religwn 
in Geschicl!te und Gegenwart, t. 6, 1962, col. 111(t. 
1178). . 

Du côté catholique, l'effort théologique a porté plu. tôt 
sur un renouveau des concepts de mort et de survie 
après la mort. Un des essais les plus originaux est celui 
de Karl Rahner pour qui la mort, en dissociant l'âme 
d'un corps individuel, lui donner~t la possibilité d'une 
relation ontologique avec l'univers dans son ensemble 
(Zur Theologie des Todes, Fribourg-en-Brisgau, 1958; 
trad. tranç. par G. Daoust, ltcrits t1u!ologiques, t. 3, 
Patis, 1963, p. 147·160; 2e éd., Le chrétien et la mort, 
coll. Foi vivante 21, Paris, 1966). L'opinion de K. H.ahner 
reste encore cependant une • hypothèse de travail »; elle 
ne prend d'ailleul'à sa pleine valeur que si o.n intègre )@ 
mystère de la mort et de la destinée de l'homll\e au 
mystère de mort et de résurrection du Christ, comme 
l'auteur Je suggère (Zur Theologie .. , p. 58-65; Le chré· 
tien .. , p. 71·8~; voir aussi Schriften zur Theologie, t. 4, 
Einsiedeln, 196Q, p. (t32· ~37; trad. f11anç. parR. Givord, 
Écrits théologigueq, .t. 9, Bruges-Paris, 1968, p. 178·180) . 
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Si le thèmo do la mort occupe aujourd'hui une place 
importante dans la réflexion théologique et philoso· 
phique, il semble par contl'e que l'idée d'immortalité 
ait perdu son relief et ne joue plus aucun rôle dans lA 
vie spirituelle. En J'éalité, elle a cédé la place à d'autres 
aspirations qui rejoignent cependant, en leur fond, 
celles que les :Pères évoquaient d'un seul coup par Ctl 
terme. La spiritualité chrétienne est devenur plus 

.résolument chrisUJlogique : elle se concentre sur la 
connaissance intérieure et l'imitation du Christ; le chré· 
tien cherche à intensîller son union au Christ pour 
agir, en membre vivant de son Corps, dans le Peuple 
de Dieu. L'urgence des tâches missionnaires, caritatives 
et sociales atténue sans doute lo désir d'une vie immor
telle que l'on ne veut plus identifier au sah1t purement. 
individuel. Mais l'Église du Christ se reconnaît et sc: 
définit comme ~ Église pérégrinante "• « Église en mar
che • vers son unilé et son accomplissement dans la 
vie étornelle. Cette perspective eschatologique est. 
nettement dessinée dans le second concile du Va.tica.u 
(chapitre 7 de la constitution Lumen ge11tium, intitulé 
c le caractère eschatologique de l'Église en marchn 
et son union avec l'Église du ciel») : • L'Église, à laquelle 
nous sommes tous appelés dans le Christ et dans laquelle 
nous acquérons la sainteté par la grâce de Diou, n'obtien
dra sa consommation quo dans la gloire c.éleste, lorsque 
Tiendra le temps du renouvellement de toutes choses, 
lorsque, avec le genre humain, l'univers tout entier, 
~qui est intimement uni à l'homme et atteint par loi 
aa fin -, sera parfaitement instauré dans le Christ • 
(n. 48). 

On ne mentionnera pas los otudos cit6es dans le texte da 
l'article. 
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Aimé Sowauc. 

IMPASSIBILITÉ. Voir art. APATHBIA, DS, 
t. 1, col. 727-746, et art, AnANDON, t. 1, col. 36·49 
le faux abandon. 

IMPATIENCE. Voir PATIENCE. 

IMPECCABILITÉ - 1. Notion. - 2. Fond,. 
mont scripturïtùè. - a. Tlu!ologie. 

1. Notion. - On distingue babituellement l'impec
cabilité de l'impeccance. Par impccaance on entend l'état 
de celui qui ne commet pas en (ait le péché. Le tèrme d'im· 
peccabilité désigne quelque chose dé plus radical. Ce n'est 
pas seulement un fait qu'il exprime, mais un c;lroit. Il 
est d'ailleurs ,suséeptiblo d'une acception plus ou moins 
rigoureuse. Au sens large, l'impeccabilité est l'état 
de celui qui peut ne pas commettre le péché, tout en 
restant capable de le commettra. Co posse non poccare, 
qui 'n'exclut paa son contraire, le posse peocare, est la 
puissance dont jouit tout hOJJl!!W. Jl~ rapport au 
moins à chaque péché particulier, autrement il ne serait 
pas libre. Au sens propre et s.trlct, l'impeccabilité est 
.l'état do celui qui ne peut pas commettre le péché. 
Il en est incapable. C'est l'impossibilité de pécher ou 
le 110n posso poce are. 

Dans le f~ançais moderne, l'adjectif impeccable en ea' Tenu, 
par un élargiiJ.'lement de sans, à signifier sana défaut, irrépro• 
oha/llè, ce qui rëjoint l'idée d'impôêèâl1èe. On ne J!eroploiera 
toutefois dans cet article qu'avec son sons théologique e' 
strict d'incapablè de pécher. 

L'impeccabilité n'est, à proprement parler, ni la 
~ainteté, ni la perfection morale. Los trois notions ne 
sont pas entièrement convertibles. Elles n'en ont pas 
moins une étroite affinité. La sainteté suppose en etTet 
la perfection morale. Mais la perfection morale suppose, 
à son tour, l'absence de péché, que l'impeccabilité 
assure non seulement en fait, ·mais en droit: On pêut 
o!lrtes concevoir un être réellement Slilint, d'une conduite 
morale part~ite, et même MroY<Jue., qui ne soit pas pour 
autant impeccable. La sainteté et la perfection morale 
ne sont pas nécessairement liées à l'impeccabilité. 
Elles excluent uniquement ie péché en tant que tait 
et s'accommodent de la ·simple impeccance. ~1 est diffi
cile, par contre, de concevoir un être impeccable qui ne 
soit pas en même temps parlait en toutes ses actions 
et intégralement saint. L'impossibilité de pécher est 
à la fois signe et conséquence d'une plénitude de perfec
tion morale et de sainteté, à laquelle il ne manque rien 
dans son ordre. 

2. Fondement scripturaire.-L'Êcri ture ne parle 
pas de l'impeccabilité en termes propres. C'est. un 
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concept abstrait, élaboré pa.r la théologie chrétienne 
à partir d'un certain nombre de données scripturaires. 
A cet égard, la notion biblique qui paratt la plus fonda
mentale est celle de sainteté. 

Dans l'ancien Testament, la sainteté dit, au sens 
originel, séparation de l'impur, du profane. Elle coYn· 
cide avec ce que la philosophie de la religion nomme 
l'aspect « numlneux », « sacràl » de la divinité, sa t.rans
cendance et sa majesté incréée. Le terme de sainteté 
en est cependant venu, par la considération du co.rac
tère personnel de la divinité, à impliquer un aspect 
moral. Dieu n'est pas seulement le « tout autre ~. 
absolument différent de tout ce qui est créé, il est aussi 
infiniment au-dessus de tout ce qui e!lt moralement 
faible, déficient, imparfait, pécheur (Isaïe 6, i-7). 

Communiquée par Dieu aux créatures, la sainteté 
devient consécration, mise à part du profane, en vue 
du culte et du ser•vice de Dieu . Mais ce service ne saurait 
Gtro uniquement extérieur·. Il réclame la pureté inté
rieure, morale, la foi, l'amour, l'obéissance, l'obser
vation de tous les préceptes divins. C'est une exigence 
de vie parfaite. D'où le commandement du UCJitiqWJ : 
• Soye1. saints, car moi, Yahvé votre Dieu, je suis 
saint» ( 1 ~, 2; 20, 2G). 

Dans le nouveau Testament, J ésus est appelé « le 
saint de Dieu » (Marc 1, 24; Luo 4, 3ft; Jean 6, 69; 
Actes 3, H; A poe. s, 7), parce qu'il ost le Fils de Dieu 
(Luc 1, 85). En sa conduite on ne peut découvrir auo,une 
tache morale (1 Pierre 2, 22; Hébr. 1, 26-28). « JIn y a 
pas do péché en lui » {1 Jean 3, 5). Cette atllrmatlon 
s'appuie sur le témoignage même que Jésus s'est rendu 
(Jean 8, '•6; 14, SO}. 

Sanctifiés dans le Christ par le baptême (1 Cor. 6, 
11) et devenus temple du Saint-Esprit (8, 16·17), 
les clm\t!ens reçoivent le nom do 1c saints » (Actes 9, 
13· Rom. 1, ?; 15, 25; 1 Cor. 1, 2; 16, 1; Phil. i, 1; 
et~). Cette sainteté est la qualité de celui qui est sous
trait au monde du péché, dos ténèbres, de Satan 
(Actts 2G, 18), et appelé à l'héritage de Dieu (Eph. 1, 
18), en tant que membre do sa maison {2, 1_9). Fon_damon
talement saints dans leur Otro, les chréttens dotvent le 
devenir aussi dans toute leur conduite (1 Pierre 1, 15). 
Ils doivent être parfaits comme leur Père céleste ost 
parfait (Mt. 5, 48). Parce qu'il est né de Dieu, pareo 
quo la « semence » divine de la Parole demeure en lui 
et qu'il demeure dans le Christ, le chrétien ne pèche 
pas; bien plus, « il ne peut pécher .» (1 Jean a, 6-9). 
Ce qui est affirmé là par saint Jean, ce n'est pas, pour 
le chrétien, l'impossibilité s tricte, dès à présent, de 
pécher, mais son appartenance déjà véritable au monde 
de Dieu et de la justice, en race du monde du diable e t 
du péché. Qui vit sous l'influence salvifl.quo de Dieu 
et le laisse agir en soi, celui-là se trotlve, pour autant 
qu'il reste un\ à Dieu et docilo à sa. pâl'Ole, en dehors 
du monde du péché, à l'abri de l'mfluence perverse 
du diable. Dans la mesure où il est fidèle à Dieu, obéit 
à la vérité, et demeure ainsi dans le Christ qui le garde, 
il échappe au pouvoir du Mauvais, ~i n~ cherche qu'à 
égarer coux qui tombent sous sa dommat1on (5, _18·19). 
Les chrétiens n'en ont p9.s moins encore des in,fldélités 
passagères, des faiblesses et des défaillances à confesser 
{1, 9-10), qui leur seront remises par l'intercession de 
Jésus-Christ, le Juste (2, 1). 

P. Galllor, Le chl'étil!n impeccable (1 Jean 3, 6 ot 9), dans 
M élange• de 1c~ncc religieuse, t. 4, 1947, p. 187-154. -
1. de La Potterie, L'impeccabilili du chrétien d 'a.prè1 1 Jean 8, 

6-9, dans La Pio 8olon l'Esp,.it, coll. Uno.m Sanctam 55, Paris, 
1!!65, p. 1!!7-216. - O. Prunet, La moraÜJ ollrètienno d'apr~• 
lM 6crits joham1iq~«:1, PW'is, 1957, p. 87-!l'•·- N. Lazure, Lt1 
vaÜJul'B mora.lc1 do là thdowgic johaltniq!Ul, coll. ~tu des bibliques, 
l'aris, 1965, p. 318·320.- C. Splcq, TMologie nwralc du Nou
Peau Tutamenl, coll. ~tudes bibliques, t . 1, Paris, 1965, p. 1?5-
179. Lo chr6Uon impeccable et pécheur. 

En réalité, l'impossibilité stricto do pécher est, pour 
l'onsemble au moins des chrétiens, une espérance escha
tologique, dont la réalisation plénière et ·définitive 
n'aura liou quo quand nous verrons le Fils de Dieu Lei 
qu'il est, car alors« nous lui serons semblables» {1 Jean 
3, 2), jouissant d'un« héritage exempt de corruption, de 
souillure et do flétrissure, qui nous est réservé dans les 
cieux » (1 Pierre 1, 3·4), • où rien do souillé ne pourra 
pénétrer» (Apoc. 2i, 2?). 

Dans l'un ct l'autre Testament enfin, les anges aussi 
sont traditionnellement appelés cc saints » (Job 5, 1; 
15, 15; Ps. 89, 6-8; Marc a, SB), parce qu'ils sont auprès 
dEi Dieu et« voient sans cesse la face du Père» (Mt. 18, 
10). 

Voilà quelques-unes des données sur lesquelles s'ost 
ex.ercée la réflexion chrétienne. Partant du !ait, attesté 

• 
pur l'Écriture, quo le Dieu très saint de la révélation 
est au-dessus !de toute imperfection morale, et quo lo 
Christ est sans péché, elle a cherché la raison de ce fait 
duns un droit : l'impossibilité pour Dieu d'agir autl'è
mont que d'une manière parfaite, l'impossibilité pour 
le Christ de commettre le péché. Cette iocapacito do 
pécher, Dieu la tient de sa nature transcendante, le 
Ghrist la doit à sa personne de Fils de Diou. C'était 
équivalemment dégager le concept abstrait d 'impec· 
cabilité. On s'est alors demandé dans quelle mesure 
nt avec quelles modalités ce oonc!p~1 P,ouvait être 
étE;~ndu aux oréatuJ•es que Dieli~.!lf~·,l?~ipcr dans 
le Christ à sa sainteté et à sa perfection morale : l'impec
cabilité du chrétien ost encore relative et conditionnelle; 
calle des bienheureux et des anges dans les cieux est 
absolue, on vertu de leur assimilation à Dieu par la 
vision béatifique. 

3. Théologie. - L'élaboration rationnelle du con· 
ce pt d'impeccabilité est d\le principalement à la théologie 
scolastique. Comme tout travail similaire, cette élabo
mtion 'suppose la mise en œuvre d'une certaine philo
sophie de l'être, du bien, de la loi, d'une certaine psycho
lol)ie de l'agir moral, qui peuvent varier selon les écoles. 
Elle suppose en outre qu'on tienne compte de questions 
r.onnexes, dont la solution n'est pas nécessairement 
iroposêe par la !oi, et quo les théologiens n'élucident 
pas toujours do la même façon. D'où les théories parfois 
assez diverses sur la nature de l'impeccabilité en Dieu, 
linos le Christ, dans les créatures, une maoièro diver· 
gente de résoudre les problèmes spéculatifs qui se 
posent. II y a une conception thomiste, scotlste, nomi
naliste, suarézienne de l'impeccabilit6, surtout en ce 
qui concerna la possibilité (théorique) d'une créature 
impeccable ppr nature, niée par los uns, affirmée par 
d'nutros. 

S. Thomas, Summo. theologica, V q. 68, a. 1; De vcritatc, 
q. 2'•• a. 7·8·9, - Duni! Scol, Rc_l•Orlata parisiensio., lib .. n, 
disL. 23, q. unicn.-Dura.nd de Bmnt-Pourçaln, ln .Scntcnhas , 
lib. Il, dist. 28, q. 1. - Salmanticensos, c,~rSIUI theologious, 
tract. vu De angolls, dl8p. 9. ~ Jel\n do Slll.nt·Thomas, Cursus 
tlu:Q/ogicul, ln 1-, q. 63, a. 1, disp. 48 (olim 23).- Grégolro 
rie Vale.ntia, Commentaria in Summam, In 1 .. , disp. 4, q. 14, 
punct. i. - François Suarez, Ds a.ng(llil, lib. vu, c. s. 
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L'impeccabilité est en réalité une question qui relève 
beaucoup plus do la théologie dogmatique et do la 
théologie morale que de la spiritualité au sens où l'entend 
ce Dictionnaire: On se contentera donc ici de quelques 
aperçus qui, s'ils ne sont pas unanimement reçus dans 
leur forme par toutes les écolos, sont au moins, quant 
à leur contenu, assez traditionnels. 

1° Ce que l'impeccabilité sigltifie. - La vo:onté 
spirituelle étant une faculté non des biens particuliers 
seulement, comme l'instinct animal, mais du Bien 
absolu, la rectitude pour elle, c'est do tendre en chacune 
de ses actions à ce bien comme à sa fln dernière, et de 
lui rapporter toutes choses. Telle est la règle fondamen
tale de l'agir moral. Or pécher, c'est manquer préci
sément à cotte règle. Le péché est un acte de la volonté 
qui poursuit certes un bien, mais un bien particulier 
et apparent, contraire à l'ordre imposé par Jo Bien 
absolu. C'est un acte déréglé, déficient, privé de la 
rectitude foncière et, par là, de la bonté intrinsèque, 
de la perfection morale qu'il devrait avoir. 11 a sa source 
dans une défaillance de la volonté, défaillance qui est, 
elle-même, l'indice d'une faiblesse intérieure à la 
volonté. Btre incapable do pécher, c'est donc ôtre si 
puissant qu'on soit incapable do défaillir, être uni si 
fortement au Bien absolu qu'on soit incapable de vouloir 
finalement autre chose que lui. Malgré sa forme négative, 
le terme d'impeccabilité désigne quelque chose de très 
positif. L'Impossibilité de pécher implique qu'on possède 
en soi une force inébranlable d'adMslon au Bion absolu. 

Loin d'abolir l'autonomie de la volonté et de détruire 
la liberté morale, l'iinpossibiliLé de pécher en assure 
d'ailleurs le plein épanouissement et l'irrésistible 
fermeté. Dans son essence, en effet, la liberté morale 
n'est pas le pouvoir de pécher ou de ne pllB pécher. 
Le pouvoir de pécher n'est qu'une déficience du libre 
arbitre. La liberté morale est en réalité le pouvoir 
de se déterminer spontanément au bien en dehors de 
toute contrainte extérieure ou intérieure . .t')tro incapa· 
ble de pécher, c'est par conséquent être tellement 
libre qu'on n'ait à redouter aucune entrave extérieure 
ou inttSricure, aucune faiblesse, aucune défaillance, 
venant troubler la droite et infaillible détermination 
de toutes ses actions au Bien absolu, fin ultime. :mtre 
libre sans pouvoir pécher est une des nostalgies les 
plus profondes de la créature. La fixation dans Je bien 
ou l'impeccabilité est, chez elle, une aspiration qui 
se confond avec son désir transnaturel de divinisation. 

.2o L'impeccabilité dc Dieu. - Diou seul est impec
cable par nature. En effet, est impeccable par nature 
celui dont la volonté s'identifie avec le Bien absolu. 
Car celui-là possède en lui-même une force infinie 
d'adhésion au Bien absolu. Il a en lui-même la règle 
même de l'agir moral. Son action est infailliblement 
droite. Il ne peut agir autrement que parfaitement. 
Or, en Dieu, et en Dieu seul, le Bien absolu n'est pas 
extérieur à la volonté. Le Bien absolu, en effet, c'est 
Dieu lui-même. Mais la volonté divine, c'est encore 
Dieu lui-même. Car nien absolu et volonté divine s'iden· 
tifient dans l'Etre divin, qui n'est pas réellement distinct 
do ses porrections et de ses puissances toujours en acte. 
Il est donc aussi impossible à Dieu de vouloir hors de 
la pure rectitudo du Bien absolu que de cesser d'être. 
Son impeccabilité est absolue, intrinsèque et substan
tielle. 

Chez la créature, au contraire, quelle qu'elle soit, 
homme ou ange, la volonté est réellement distincte du 

Hien absolu, qui s'offre à elle et se donne commo une 
fln située hors d'elle, à laquelle olle doit tendre pour 
fl'Y unir sans cesse davantage et achever ainsi d'aoqué· 
r-ir la perfection de son être. N'étant ni le Bien absolu 
ni en possession exhaustive du Bien absolu, elle ne 
possède pas par nature une force intrinsèque d'adhé· 
s ion inébranlable à ce bien. Elle n'a pas en elle-même 
lA règle même de l'agir moral. La conformité de son 
action à cette règle n'est pas, de soi, infailliblement 
RR.c;urée. Elle peut donc toujours vouloir hors de la pure 
rectitude du Bien absolu, défaillir, produire une action 
déréglée, déficiente, c'e.st·à·dire pécher. 

L'école thomiste, néanmoins, enseigne couramment 
que l'ange n'a pu pécher effectivement que parce qu'il 
é tait appelé l ibrement par Dieu à la fln surnaturelle 
ùe la vision béatifique, par rapport à laquelle touLe 
créature est de soi improportionnée, dérectible. Laissé 
à l'état de pure nature, l'ange n'auru.it pas pu pécher. 
En tant qu'esprit pur, il a en eilat l'intuition purfaite 
de son essence spirituelle ot contemple en elle, comme 
dans un miroir, Dieu auteur de cette essence et Bien 
infini. Dès le premier instant de sa création, en vertu 
de l'élan même de sa nature, sa vie morale au~·ait 6té 
fixée nécessairement dans l'amour de Dieu par-dessus 
Lout, suscité par sa connaissance naturelle de Dieu. 

R. Gagnebet, L'amour naturel de Dieu cllts saint Thormu e' 
sas contemporains, dans Revue tllomistt, t. '•Il, 1.9'•9, p. 72·86.
C. Courtèa, La peccabilitd de l'ange ohez saint ThomM, ibidem, 
t,. 58, 1958, p. 188·168; Le traitA des anges ct la fi.n ultime d11 
l'esprit, t. 51a, 1954, p. 1.55·165.- Ch.-V. Héris, Somm11 tllio
logig~. Lts angc8 (trad. française et notes), éd. Revue dos 
jeunes, Paris, 1953, p. 454·461. 

'l'on tefois, cette thèse est rejetée par d'tWtres théolo· 
giens thomistes, qui tiennent 1a po$fii);!Uité 11our l'ange 
ùo pécher, même dans l'état (hypothétique) de pure 
nature. L'inclination natun!lle, non encore intrinsè
quement libre, à aimer Dieu par-dessus tout, qui chez 
1'11nge aurait jailli de sa connaissance de Dieu au pre· 
mier înstant, aurait pu être, dans un second instant, 
soit confirmée, soit annulée par un acte de libre option. 

Philippe do la Trinité, Du piché de Satan cl de la destinée de 
l'tt.,prit d'après Mint Thoma.t d'Aquin, dans Satan, coll. Iiltudos 
llUrrnélltaincs, Paris, 1.!1'•8, p. 4.4.·85; R~fle:r;ions sur le péclld 
de l'ange, dans Epllemsridos carmeliticatt, t. 8, 1957, p. ~~·92, 
:115-875, et t. 9, 1!158, p. 398-390.- J. llfarltain, LtJ pdchd de 
l'a11g11. Es8ai d11 rê-in~rpN!tation des positions lhomiste1, dans 
1/evuc thomiste, t. 5G, 1956, p. 197-289. - C. Journet, L'allen· 
titre des anges, dans No(l(l et Petera, t. 33, 1958, p. 127·154. Ces 
derniers articles ont été rassemblés dans l'ouvrage colleotlf do 
C. Journet, J. Maritain et Philippe do la Trinité, !A péché d11 
l'ange. Peccabüùé, ncuure et surnaturs, Parla, 1961. 

Mais ce que la volonté créée ne possède pas par 
Mture, ne pourrait-olle pas le recevoir pa11 grâce? 
Oul, Djeu peut, par grâce, unir si intimement .la créa· 
turc à lui et collaborer si étroitement à son agir qu'elle 
en soit rendue impeccable. A cet égard, le cas du Christ 
est exemplaire, quoique spécial. 

ao L'impeccabilité du Christ. - D'abord, le Christ 
os t impeccable comme Dieu, lividemment. Mais il 
l't'l tait aussi sur la terre dans son humanité. Par la 
grâce substantielle d 'union personnelle au Verbo, 
l'humanité du Christ subsiste en effet dans la personne 
divine du Verbe. Cette humanité est l'humanité même 
du Fils de Dieu, sans confusion des natures. Partant, 
l.out ce qui est en Jésus homme en fait d'être et d'agir 
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est être et agil• de la personne divine du Verbe. Si lo 
péché avait pu exister en Jésus homtne, il ;;~urait donc: 
été péché même du Verbe, de Dieu. Ce qui est absolu
ment contradictoire. La constitution ontologique du 
Christ exclut, de soi, tout péché. 

Comme suite d'ailleurs à l'union hypostatique, 
l'âme de Jésus a reçu une plénitude de grâce habituel!!: 
ou créée qui, dès l'instant de l'incarnation, s'épanoui 1. 
cher. lui sous la forme de la lumière de gloire et de la 
vision béatifique. S1,1, volonté était par là intrinsèquement 
fixée dans le bien. Elle était, en outre, préservée du 
péché en toutes ses actions par une assistance invincible 
et continue de la providence surnatut•elle, dont les grâces 
efficaces la confirmaient inébranlablement en grâce. 

Si Dieu est la source gracieuse de toute impeccabilité, 
le Christ en est la parfaite image. Il a l'impeccabllitt': 
extrinsèque de la confirmation en grâce et l'impeccabi 
lité intrinsèque de la vision béatifique. Maid che?. lui 
ce.s deux fot•mes accidentelles de l'impeccabilité onl. 
leur fondement et leur exigence dall$ l'impeccabilit!! 
substantielle inhérente à sa Personne divine. 

q,o L'homme et l'impeccabilité. - On peut considéret· 
l'homme, soit dans l'état de voie ici-bas, soit· dans l'état 
de terme et dans.. là gloire de l'au-delà. Comme c'est 
le terme qui, en un sens, éclaire la voie, on commenceril 
par là. 

1) Dans l'au-delà. -Les bienheureux, dans la gloire, 
~ont impeccables. Leur impeccabilité est la consé· 
quence de la vision béatifique. Celle-ci est l'union 
immédiate, consommée de l'âme à Dieu. Elle procun1 
la divinisation formelle des facultés de l'âme et de ser; 
activités, corollaire de la divinisation analogique de 
la substance de l'âme transformée par la grâce sanc· 
tiftante. Celui qui voit Dieu face à filee est mis en posses
sion même du Bien absolu, qui est pour la volonté 
l'accomplissement suprême de son vœu de béatitude. 
La volonté des bienheureux ne pourrait se détom•neJ· 
de Dieu pour tenter de trouver dans un bien parti
culier contraire à rordre divin un bonheur plus complet 
que si Dieu pouvait leur apparattre sous un aspecL 
déficient. Or les bienheureux voient Dieu à présent 
tel qu'il est. Ils en ont . une connaissance intuitive, 
directe, concrète, et non plus seulement abstraite, 
indirecte et discursive comme celle d'ici-bas. Ils voient, 
ils sentent que Dieu est tout, et que le reste, en compa
raison, n'est rien. Ils puisent dans cette vue une force 
invincible d'adhésion à Dieu. Ils sont fixés en Dieu, 
dans le Bien infini. Leur impeccabilité est absolue, 
intrinsèque, quoique accidentelle. 

2) Ici-bas. - Dans l'état de voie, la situation de 
l'homme est plus complexe. Juste, il a reçu le don de 
la grAce sanctifiante, qui est une participation gratuite 
et créée à la nature divine. Cette grâce divinise l'âme 
dans sa substance, et elle est accompagnée dans les 
facultés spirituelles de l'âme par ces puissances infuses 
d'action que sont les vertus surnaturelles. L'homme sé 
trouve ainsi en état d'union très réelle avec Dieu. 
Mais ce n'est qu'une union encore initiale. Principe 
fécond de vie divine, la grAce habituelle n't>.st encore 
qu'un principe imparfait de vie divine. Elle n'assure 
pàs la divinisation intégrale de l'âme. Ne modifiant 
pas le fo.nd des facultés créées, qui ne sont pas formel
lement divinisées comme dans la vision béatifique, 
elle ne .sl)pprime pas la radicale fragilité et la · faiblesse 
congénitale de la créature. Il est même possible de 
la perdre. 

Sans doute des secours divins extrinsèques, - provi
dence spéciale do Dieu qui écarte les occasions · du péché, 
grâces actuelles médicinales, - viennent-ils normale
ment aider le juste. Avec cès secours l'homme peut prati
quer le bien et éviter tol)t péché grave; mais il n'a pas 
po1.1r autant une force eflicace contre toute défaillance, 
une assurance infaillible contre toute chute. Il pout no 
pas pécher mortellement, mais il n'a pas le pouvoir de 
ne jamais pécher mortellement. Encore ilioins a-t-il 
le pouvoir d'éviter toujours tout péché .véniel. 

Si on pNnd le terme impeccabilité au sens large, 
eomme l'état de celui qui peut ne pas commettre le 
péché, tout en restant capable de le commettre, on 
pourra certes parler d'une certaine impeccabilité du 
juste, du chrétien en particulier. Mais il ne s'agit là 
que d'une impecc;tbilité encore relative et condition· 
nelle, qui dépend qe la fidélité de l'homme à l'union 
divine, et qui n'exclut pas, de soi, toute possibilité 
d'infidélité. ' 

D'ailleurs, la vie spirituelle n'étant pas un état 
statique, mais un progrès coll$tant, plus le juste, ftdèl11 
à la grâce, grandit dans la charité, qui l'unit formel
lement à Dieu, et qui bannit le péché de .toute son éner
gie, plus augmente en lui le pouvoir de ne pa~~ pécher. 
C'est la loi ordinaire de la vie des saints . . Le dyna
misme de la grâce et de la charité les préserve de plus en 
plus contre tout pécM délibéré, mortel et même vénieJ. 
Mais, même chez les saints, souvent des fautes semi
délibérées, des m~uvements spontanés issus d'i11$tinctiJ 
non encore suU!samment contrôlés, des imperfections 
diverses attestent la persistance d'une faiblesse de la 
volonté, dont les restes n'ont pas en.core été complè
tement éliminés. C'est pourquoi ils ne cessent da 
craindre, tout en espérant feu;ue}lle~ltl$&:\sal"ut. 

On peut cependant se dema-hû~l.'ie.tYJI9.7M pourra\t 
pas donner au juste de tels seéoorS' qûe sa volonté 
fortifiée ne craindrait plus dès ici·h(W la défaillance, 
deviendrait désormais impeccable au seris strict et 
propre. n ne s'agirait pas d'une impeccabilité intrin
sèque, comme celle qui est assurée aux bienheureux 
par la vision béatifique, mais d'une préservation du 
péché gar·antie par une grande augmentation do la 
charité, une série de grâces efficaces et une spécia1e 
providence écartant les occasions du péché, - préser· 
vation pouvant aller jusqu'à l'élimina,tion en droit, 
non seulement du péché mortel (impeccabilité relative), 
mais même du péché véniel (impeccabilité absolue). 
C'est le problème du don de confirmation en grdoe, 
privilège très spécial,. que l 'on peut considérer comme un 
pt•élude su.r la terre de l'impecc!lbilité du ciel. 

Parctl quo co problèmo intéresse plus particulièrement la 
spiritualité, surto,ut dans ses rapports avec léS états les plua 
éluvés de la· vie et de l'expérience mystiques (mariage splritual, 
union transformants), il a été déjà nmJ>lement traité à l'artlolo 
CONPIRM ATION BN GRACB, t, 2, COL 1~22·1441. A la bibliO· 
gl'1tphio do ()Ot Qttiçle ajouter : A. Oabassut, L'impcccabilit4 
IÙtM l'litai d'union transformante d'apr~q saint J~an d~ la Croiz, 
VS~, t. 21, novo.mbro 1929, p. 67-75; R. Garrigou-Lagrango, 
J.u trois lige$ de la vic interieure, t. 2, Paris, t 938, p. 700-703. 

Pierre ApN.ils. . 

DMPE~ECTION ET DMPERFECTION 
MORALE . ._,. L'imperfection humaine a été surtout 
envisagée jusqu'à présent sous l'angle de la quali· 
flcation morale de l'imperfeQtîon dite positive, c'est
it-dire, consciemment et délibérément acceptée comme 
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telle; certains auteurs l'appellent simplement imper
fection morale, mais sans doute vaudrait-il mieux, 
avec Ê. Ranwez (Mora~ et perfection, p. 72), l'appeler 
formelle. On s'ost demandé si une telle imperfection 
était ou non péché véniel; c'est à ce propos que c sévit 
depuis trois siècles cette lamentable controverse dont 
les échos n'auraient jamais dO franchir les limites du 
champ clos réservé aux théologiens » (ibidem, p. 73). 
Nous n'avons pas ici à retracer l'histoire de la contro· 
vorsc (cf les indications bibliographiques). Eugène Des
reumaux a donné une excellente présentation des argu
ments avancés par les partisans dos deux positions et 
mis on relier les nuances qu'ils apportent à la solution 
de leur choix. Plutôt que do prendre parti, l'auteur 
préfère indiquer los points fondamentaux sur lesquels 
un accord peut se taire : gravité du refrn> devant un 
appel clairement perçu et concrètement réalisable, 
nécessité de maintenir la distinction entre préceptes 
et conseils, souci de tenir compte de la • pédagogie 
divine » (art. lmperfectùm, dans CatholicisnUJ, t. 5, 
1960, col. 13(.2-1346). 

Il semble cependant que le problème, dont il no faut 
ni majorer ni minimiser l' importance, soit ainsi posé 
sur uno base trop étroite et envisagé de façon trop 
théorique. L'imperrection morale elle-même . ne se 
comprend bien que si elle est replacée dans l 'horizon 
plus largo de l'imperfection humaine en général, et 
celle-ci demande à être interprétée dans la cadre d'une 
anthropologie chrétienne ou théologique (cl DS, art. 
hU. OB I!T RESSBMBLANCB, ch. Vl; I NTENTION). On peut 
ainsi en expliquer les différents aspects et comprendre 
leur signification dans la vie spirituelle. - 1. L'imper
fection humaine en général. - Il. L'imperfection 
1tt0ralc. 

1. IMPERFEC110N HUMAINE 

1. Imperfection et anthropologie chrétienne. 
- L'imperfection humaine, sous toutes ses formes, 
est liée à la tension entre la vocation surnaturelle de 
l'homme et la condition de son existence. D'un côté, 
l'homme ost appelé à la sainteté, c'est-à-dire à l'union 
intime avec le Père, le Fils et l'Esprit Saint; la réponse à 
cet appel s'Identifie avec la relation interpersonnelle 
entre l'homme et Dieu, concrètement avec la charité, 
qui est la rencontre entre le don que Dieu fait à l'homme 
de sa grâce et de son amour et la répons~ d'action de 
grâces et d'amour que l'homme lait à Dteu. Le cha
pitre 5 de la constitution du Vatican u sur l'li:gliso 
(• L'appel universel à la sainteté dans l'Église», LunUJn 
gcntium, n. 89·'•2) dispense désormais de tout commen
taire et de toute démonstration. D'un autre cOté, 
l'homme ost limité sous dos aspects multiples, et 
l'appel à la sainteté dans la relation avec Dieu ~aiss~ 
subsister la dissimilitude qui le sépare de Celut qut 
l'appelle. On ne supprime pas le problème en dis~nt 
qu'il ne raut pas demander à l'homme une perfectiOn 
absolue, mais seulement celle dont il est capable; en 
effet, même cotte perfection relative l'homme ne peut 
la réaliser pareo qu'il n'est jamais pleinement lui· 
même; l'expérience montre d'ailleurs qu'il ne la ~ée.liso 
pas. L'homme est toujours en r·etard et en retratt ~ar 
rapport à la grâce que Dieu lui fait. C'est cette imper· 
fection radioak! qu'il convient d'analyser brièvement. 

1o Elle tient d'abord à la finitude ontolo8ÙJU6 de 
l'homme. Celle-ci a des incidences multiples sur l'inca
pacité d'atteindre même une perfection relative à la 

nature humaine. Une tormulo de 11aint Augru>tin peut 
suffire à la montrer : « Quis nesciat non esse in potes· 
tat.e hominis quid sciat, nec esse consoquens ut quod 
appetendum cognitum fuerit nppetatur, nisi tantum 
dolectet quantum diligendum est • (De spiritu et 
littera 85, 69, PL loft, 2~2c). Ce texte exprime nette
ment la division interne de l'homme, conséquence de 
sa multiplicité intrinsèque et quo le péché ne fait 
qu'accentuer : l'homme ne sait pas immédiatement 
quel bien il devrait laire; quand ille sait, il ne s'ensuit 
pas que ce bien l'attire, car il y a toujours en lui une 
correspondance imparfaite entre la valour et son amour 
qoi le rendrait sensible à la valeur. 

20 Elle tient ensuite à la condition de l'homme 
pécheur. Mllme en l'homme justifié et régénéré, même 
on celui qui s'oltorce généreusement vers la sainteté, 
persiste le connlt entre la loi de la chair et la loi do 
l'•~sprit (Rom. 7, 14.-22). Do toute manière, l'homme 
est freiné par les traces de ses fautes antérieures qui 
~·ajoutent à la concupiscence originelle ; sa conscience 
est toujours plus ou moins obscurcie, sa volonté tou
jours plus ou moins alourdie; !1 est marqué par co 
qu'Augustin appelle ignorantia e• inflrmitas (cf De 
peccatorum nUJritis 1, 36, 67, et u, 17, 26; PL ~~. U9, 
167; De perfeotione justitiac hominia 2, 1, PL 4.,, 298; 
Enchiridion 81, PL 4.0, 271; etc). 

ao Elle tient oncore à la condition de l'hominé comme 
être historiqWJ. liltre spirituel sans doute, l'homme est 
aussi un être incarné; il n'accomplit sa réalité humaine 
que progressivement dans son histoire temporelle; 
1011 vocation à la sainteté elle-même se réalise dans un 
cheminement qui n'est pas toujours progressif, maia 
comporte plutOt dos alternances do générosité et de 
relâchement, de don ot de refll;B, J! faut donc tenir 
compte de ces alternances, mais ausSI. d1une nécessité 
de maturation et d'altermissement : c L'homme exté
,•ieur s'en va en ruines, tandis que l'homme intérieur 
sc renouvelle do jour en jour • (2 Cor. 4, 16). Il y a par 
suite une imperfection relative par rapport à une por· 
rection ultérieure et la grâce de Dieu elle-même 
s'accommode, du moins habituellement, à ce chemi
nement de l'homme. 

(J.o L'imperfection humaine est enfin relative à la 
condition de l'homme dans la socit!té ct dans le monde. 
La moriùe et la spiritualité d'aujourd'hui sont marquées 
11ar une prise de conscience plus nette de la liaison 
nécessaire entre le rapport à Dieu et le rapport aux 
hommes et au monde (DS, I MAGE !T RBSSBMBLAI'(OB, 

eb. v1). Cotte prise de conscience semble avoir suscité 
un approfondissement des idées traditionnelles sur 
l'existence de l'homme, sur sa liberté, et même sur la 
volonté de Dieu. 

1) L'existence humaine doit s'a<lcomplir dans une 
série de situations concrètes qui forment l'histoire 
même de l'homme. Pour faire bref, disons que chaque 
situation se présente à la conscience humaine comme 
l'occàsion dans laquelle il lui faut réaliser, dans une 
décision morale, la synthèse de ses devoirs par rapport 
à Dieu, par rapport aux hommes et par rapport au 
monde. Il en résulte immédiatement que chaque situa
lion apparatt avec une complexité dont on n'avait pas 
pleinement l'idée j usqu'ici, et cette complexité rend 
plus difficile la rootitude de la décision, et donc la per
fection morale. 

2) E n même temps s'accroissent l'importance et la 
responsabilité do la liberté. L'homme d'aujourd'hui 



1623 IMPERFECTION 1624 

sait qu'il existe presque toujours un écart entre les 
normes universelles et 1~ décision qu'il doit prendr•e. 
Les normes, celles d'une éthique chrétienne aussi 
bien que celles d'une éthique philosophique, no lui 
dictent pas habituellement la décision quL s'irllpose 
dans une situation donnée; elles guident ~eulemcnt 
celle-ci en Indiquant dans quel sens elle doit se Cair•o 
ou plus nettement encore dans qùel sens elle ne peut 
se faire (cf K. Rahner, Ueber elie Frage eim:r formaüm 
Existentialethik, dans Schriften zur Thcolbgie, 1;, 2, 
Einsiedeln, 1955, p. 227-246; trad. f!'anç. par R. Gi vu,·d, 
dans Écrits théologiques, t. 5, Paris, 1966, p. 148·163). 
Le choix de la décision, dans les cas importants, impù$11 
une délibération réfléchie qui, pour le cht•étien, coro porto 
toujours un effort lucide de cc di.sce!'Dement des esprits )>; 
l'exécution qe la décision impose ensuite une r6sùlll
tion ferme et persévérante qui, tout comme le ehuix, 
relève de la liberté. 

3) Du même coup, l'idée de la volonté diviM a perrin 
le caractère déterministe que pouvait lui accordor la 
conception tradltionnelie. La volonté de Dieu ne pcmt 
pas être considérée uniquement comme un programnHl 
ou un plan tJ•acés à l'avance et que l'homme ne pourrait 
qu'exécuter; elle est comprise plutôt comme uo Of)}Jr:l, 
une exigence, un idéal à rejoindre· par des voies qu''il 
appartient à l'homme d'inventer, au moins dans une 
ce.i'Laîne mesure. La volonté de Dieu ainsi conrprisc 
se révèle généralomen t SUl' le mode du signe ; (li\ le 
signe exige toujours d'être perçu, interprété, f;U ivi. 
Le signe est un appel à la liberté; il est une paroi Il 
divine qui s'adresse à l'homme dans la situation du 
moment, que l'homme doit comprendre et à laquelle 
il doit répondre. En dernière analyse, il s'agit n'oirlt; 
pour l'homme de « se conrormer à la volonté divine ,, 
que d'orienter sa propre Jiberté dans le s~ns de . la 
Liberté de Dieu qui se révèle à lui comme unité, ~~un
teté, communion d'amour dans le mystère trinitaire, 
comme création, sanctification et communication pour 
l'amour qans lE! mystère de l'économie du salul,. Tl 
semble que le document conciliaire sur « l'Église ct le 
monde .. de ce temps 1> confirme ces vues nouvelle~< sur 
l'existence humaine, là. liberté et la volonté de DiM 
(cf Gaudium et spes, n. ft, 10-12, 16-17, 24·86, etc), 
et donne les principes d'une analyse dos situations. 
Ce document propose enfin le Christ, « homme p<~.r
talt », comme maitre et modèle de l'action llumuine : 
• C'est Lui qui nous révèle que Dieu est charité (1 Jcmt 'l! 
8) et qui nous enseigne en même temps que h lot 
fondamentale de la perfection humai.ne, et don(j de 
la transformation du monde, est le commandement 
nouveau de l'amour n (n. 38, § 1). 

2. Signification spirituelle · de l'im.periéct.ion 
humaine . - Cet homme pécheur ct limité, mais 
libre et responsable, .est celui-là même qui est aJ•polé 
à la sainteté. S'il répond à cet appel, cc Dieu fait col· 
laborer toutes choses à son bien » (R<>m. 8, 28), « mêm1~ 
ses péchés », ajoute équivalemment saint Augustin 
(« etii1m in. peccatis homiimm Deus bene operatur "• 
Sermo 10, 5, PL 88, 95b; cf F. Châtillon, ReCJw: du 
moytm dge latin, t. 9, 1953, p. 281-288). Dans le 11\ys
tère de l'amour divin, l'imperfection humaine peut 
prendre, paradoxiJ.lement, une signi.tl,cation morale 
.et spirituelle. 

1o La finitr.~ode ontologique amène l'homme à pre,tch•e 
conscience de sa condition de créature. En même temps 
qu'il reconriait ses limites, il sait aussi .qu'allos no ~ont 

pas un obstacle à la destin~e que Dieu lui o!Tre; il 
s'ouvre plus totalement à l'amour dans l'humili~é et 
l'adoration; il est ainsi préservé du découragement et 
poussé à donner toute sa mesure pour réaliser, aytant 
qu'il est possible, sa dignj.té de fils_ d.è Dieu. Pour r~pren· 
dre un mot de M. Merleau-Ponty, mais en reto1,1rnant 
son sens, la référence à l'Absolu ne laisse pas l'homme 
osciller « entre l'incertitude et l'outrecuidance « (Le 
métaphyiJique clans l'homme, dans SeniJ et Non·$Qns, 
Paris, 1948, p. 190), elle le sauve plutôt de l'une et do 
l'autre. 

2o L'imperfection qui résulte du pticM, dès qu'elle 
est ressentie comme un manque d'amour, invite 
l'homme à la vraie conversion du cœur, d~ns une humi
lité redoublée et une confiance aimante ·qui lui, font 
espé11er de l'amou_r de Dieu la grâce du .P.ardon e.t cello 
de la sanctificatiOn. Dans cette hum1hté pémtente, 
le souvenir des fautes passées, ind.issociable de la certi· 
tude du pardon, se change en expérience instructive 
qui arme contre les erreurs et les illusions; le passé 
lui-même est assumé, tel qu'il a été; mais son sens est 
inversé en quelque sorte dans la confessio qui « rachète 
le temps n, comme Augustin a -voulu le f~ire (cf_ C?nfes. 
sions, coll. Bibliothèque august. 18, ParJS, 1962, mtro· 
duction, p. US). 

8o Quant à l'imperfection qui tient à l'historicité de 
l'homme, elle est l'occasion du développement de la 
personnalité, de la maturation dans le temps. L'homme 
devient image et ' fils de Diou paulatim proficiendo et 
quotiàiani8 acoessibus, dans l~ renouvellement ÎDC91!· 
sant de l'homme intérieur <c par un transfert prog,rëssif 
de l'amour du temporel à l'éternel, du visible à l'invi• 
sible, du cha1•nel au spirituel .»~t~pstin, J:?e .Trini
tate x1v, 17, 28, PL 42, t.~~~fW, les hm1tes et 
les difficultés de l'action humaino1 mi'hs le monde et 
dans la société mettent plutôt en relief la valeur et les 
exigences de la liberté, qui est en l'homme « un signe 
privilégié de l'image divine » ( Ga.udium et spes, n; 1 7), 

La signification spirituelle de l'imperfection ne 
supprime pas cependant sa négativité. Il reste toujolll'll 
dans l'homme une imperfection radicale, existentielle 
ou existcntialc (au sons de M. Heidegger, c'est·à·dire 
comme un aspect fondamental de la réalité humaine, 
à la manière du a mal radical » dont parle Kiant). 
Trait permanent de l'àmbiguïté de l'homme, .cette 
mperfection est à la fois irréductible et réductiblei 
irréàuotible, e·n ce sens que l'homme, à moins d'une 
grâce exceptionnelle comme celle de la Vierge immaculée, 
ne parvient jamais à l'annihiler; rtfductilJle, en ce sens 
qu'elle ili:)pose touj.ours un effort poùr en neutraliser 
les effets, avec l'aide de la grâce. L'imperfection menace 
sans cesse la liberté et celle-ci doit tenir compte de sa 
pesanteur; elle n'est pas cependant inassimilable poUl' 
la liberté elle-môme qui, dans un redoublement d'amou!', 
peut s'appuyer sur cette menace même pour purifier, 
affermir et stabiliser son élan vers Dieu. 

8. Conclusion.- 1o Les moralistes et les auteurs 
spirituela devraient donc en même temps être a~tentirs 
aux facteurs divers qui expliquent l'imperfeétion 
humaine et soucieux de ne pas minimiser la valeur 
universelle de l'appel à là sâinteté. ~ La charité· dù 
Christ nous presse » (2 Cor. 5, 14) : cette urgence n'es~ 
pas moins contraignante que celle !l'un précepte; 
elle l'est même plus, car elle s'adresse àu cœur _ de 
l'hortnho. L'obligation qui en résulte est C\lpendant 
d'une autr.e sorte que celle des préceptes; c'est une 
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obligation dans laquelle le sujet s'oblige lui-m4rru~, parce 
qu'il se sent obligé par l'amour de Celui« qui l'a aimé le 
premier • (1 Jean 4., 19). C'est pour maintenir cette 
générosité pure ot cet amour u qui bannit la crainte » 
(1 Jt;an 4, 18) que les fondateurs ont "oulu ordinaire
ment pour leurs communautés dos règles qui n'obligent 
pa,s sous peine de péché,- quoi qu'il en soit de laques
tion canonique. Dans cette perspective se situe }lréci
sémen t la formule de François Suarez : « Latius pa tet 
imperfectio quam pecoatum » (Du religicnc, tr. 8, 
lib. 1, c. a, n. 15, t. 16, Paris, Vivès, 1860, p. 17b). 
Cette formule, souvent critiquée, exprime néat'lmoins 
une part de la vérité : il est logique, en efJct, de ne 
pa.s parlor de péché au niveau do l'action si l'on admet 
que la menace du péché n'intervient pas au niveau de 
la motivation. Toutelois, cette générosité pure est 
un sommet que peu d'hommes atteignent et auquel 
nul ne semble se maintenir sat'ls défaillance. C'est 
pourquoi, l'on ne saurait négligor ni la crainte du péché, 
qui doit toujours rester à l'arrière-pla.n (comme, par 
exemple, dans la contemplation ignatienne de l'enfer, 
Exeroice11 11pirituels, n. 65), ni les normes évangéliques 
ou rationnelles, ni même les préceptes : normes et 
p1•éceptes mctten·t en garde contre les imperfections 
intolérables et, positivement, ont valeur inductrice 
pour préparer Je sujet à une attitude spirituelle plus 
haute. 

2° Pourtant, l'imperfection n'est que la face néga
tive d'une exigence positive, celle de la perfection 
dans la cllarité. Ce aerait l'ompro l'équilibre de la vie 
spirituelle que de tourner l'attention du sujet trop 
exclusivement vers l'efJort pour éviter l'imperfection. 
C'est bien plutOt la recherche courageuse et patiente 
de la perfection qui doit dominer. Dans la confiance 
en l'amour du Père, dans l'imitation du Christ dont la 
charité nous presse au souvenir de sa mort ct de sa 
résux•rection, dans la fidélité lucide et généreuse aux 
motions de l'Esprit qui « achèn toute sa.nctiflcation », 
le chrétien, comme saint Paul, c p oursuit sa course 
pour tAcher de saisir le prix que Dieu l'appelJe à rece
voir là-haut dans le Christ Jésus » (Phil. a, 12-13). 
Dans ce cheminement et cette course, les imperfec
tions elles-mêmes s'annulent par l'effet de l'amour 
dont le mouvemont ne s'arrête jamais avant lo. ren
contre définitive de Dieu. 

Aimé SoLIGNAC. 

Il. JMPER.FEcnON MORALE 

1. Position de la question. - Le concept. 
générique d'imperfection pourrait être ainsi exprimé : 
un concept négatil, relatif ct opposé au concept de 
perfection, eL qui peut prendre des significations 
différentes suivant les aspects de la réalité auxquels il 
s'applique. Ainsi avons-nous une imperfection méta
physique, esthétique, etc. Au sens moral, l'imper· 
faction est l 'omission d'un bien, - un bien meilleUJ' 
solon son contenu ct selon son intention -, malgrt:\ 
son adaptation et sa convenance au sujet agissant. 
Cette importcotion morale est encore appelée positiv~ 
pour la distinguer do l'impel'fection négative, qui 
consiste dans le défaut d'une perfection ultél'ieure, 
défaut essentiel à tout acte humain. :Bion qu'elle soit 
avant tout spéculative, la question de l'imperfection 
morale revêt un caractère pratique de la plus haute 
importance et elle a des conséquences d'un grand inté
rêt pour la vie spirituelle. 

Les solutions proposées à ce ptoblème, de son ori
gine jusqu'à ce jour, peuvent se rame.ner à deux : 
l'ilnpertection est une action bonne, quoique non par
faite (Lugo, Garrigou-Lagrange, Mersch, Creusen, 
Lncoullne, etc) ; l'impel'lection est un péché véniel 
(Passerini, Hugueny, Ramvez, Vermeerscll, .Barsi, ote). 
A ces deux solutions peuven-t être ramenées celles 
d'autres auteurs qui ont tenté, sinon de résoudre, du 
moins de clarifier Jo problème, même si beaucoup 
d'antro eux apportent des nuances ou des accentua
tions qui ne touchent pas cependant le tond de la 
question. 

2. Nouvelles perspectives. - Ces dernières 
années, devant la multiplicité dos études sur ce sujet 
et l'importance de l'opposition entre les deux thèses, 
plusieurs auteurs ont senti la nécessité de poser la 
q11estion de façon plus précise, d'en examiner plus 
profondément les données, et de proposer de nouvelles 
voies pour la résoudre. Deux auteurs se sont surtout 
di:;tlngués dans cc travail : L . Cortesi et C. V. Truhlar. 

Lo premier présente une positio.n purement philo
sophique, semble-t-il, de la question. Devant u.n bien 
perçu de façon certaine comme concrètemenJ possible 
ot meilleur pour nous pa.r rapport à un aut~e bien, 
il est déraisonnable de ne pas Je taire, ot c'est par censé· 
quent un péché. Eln effet, refuser ce bien signifie : 
• s'opposer à soi-même, agir contre sa propre .nature, 
agir contre la rationalité (qui voit le devoir-lere dans 
l't1tre-soi-m0me), agir contre l 'ordre des choses » (Rivista 
di ascotica e mistioa, t, 6, 1961, p . 110). 

I.e problèmè moral (Jo dis : simplement moral ct non o.scé· 
tique ou mystique) du chrétien comme Ilia do Dieu ne consiste 
pas à distinguer entre ce que Dit~ŒC Mmmande et oe que Dieu 
désire, Gt Gn conséquence de lui accori!er at qu'li commande 
pour proclamer notre innocence de no pns lui donner ce qu'il 
dl1slro, mals Il consiste à rechercher ot ensuite à exécutor la 
réponse qu'Il taut donner Il. cette question intime : quel ost le 
gMre do vie, quelle ost la route au long de laquallé, compte 
tenu de mes possibilités concrlJtes naturell81i ot acquises, il ost 
C<lrtnin que je rendrai davantage pour la gloire do Dieu en 
moi-même et dans le monde? Quelle ast l'activité, l'action 
singulière ou la série d'actions qui, d'une façon certaine, 
contribueront davantage à m!l pèrlootlon ot au Royaume do 
Dieu, ot qui sont pour moi concr~tomc11t possibl~s. dans los 
conditions réelles oi1 jo rno trouve? (ibùlcm, p. 911)· 

Une fois cette certitude acquise, agir autrement 
serait déraisonnable et par conséquent péché. 

C. V. Truhlar insiste sur le précepte et sur le dyna
misme de la charité; il pense que le problème doit 
ôtro envisagé de ce point do vue. Il affirme dono qu'il 
y a pôohé à omettre l'acte meilleur, quoique non com
màndé, qu'un homme juge, avec une certitude morale, 
possible pour lui hic et nunc; il y a péché non contre 
un conseil, mais contre la charité : • Celui-là pèche 
non contre quelque précepte qui serait étranger à la 
charité, mais oontl'e le précepte de tendre en toute 
action à la perfection de la charité ... Un tel acte, bien 
qu'il ne soit pas commandé par un autre précepte, 
deviant obligatoire en vertu du caractère préceptif 
de la charité même, qui, dans cette situation concrète, 
requiert cet acte pour s'exprimer elle-même, pour se 
roalisor • (Rivista di ascetioa e mistica, t. 6, 1961, p. 209-
210). 

3. Critique et orientations. - Ces solutions 
nous paraissent encore présenter une vision trop for
melle de la question (précepte et conseil, obligaUon et 
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non obligation). Le chrétien, par l'el.Tet de son ,élév<~ ti on 
au plan surnaturel, a reçu un nouveau principe interne 
dont le dynamisme le pousse à rejoindre pleinement sa 
ftn : « Vous avez reçu l'Esprit » (Rom. 8, 15; Gu.l. 4, 
5-6); «Vous n'êtes plus sou.s la loi, mais ~ou~:~ la gr:lce » 
(Rom. 6, 14). Pour celui qui a découvert la loi <le la 
nouvelle Alliance comme sa loi propre, la question r\e 
peut plus âtre posée sur le plan de la pure légdit~, d'une 
obligation sous peine de péché ou non, mais elle doit 
âtre ramenée à son sens véritable : au rapport avec 
Dieu, et à la disposition à accepter la direction de la 
grâce comme loi de la vie personnelle. Un fils de Dicm 
ne peut rester insensible à une manifestation pcu·ti
ctùière d'amour. 

Pans cette perspective, la question ne peut plus êke 
traitée en termes d'obligation, de devoir, de péché. Ne 
serait-ce pas appliquer à la réalité mystérieuse do la 
grâce et à son dynamisme des catégories mentales Ltup 
grossières? N'est-il pas plus exact de dire que, dans des 
rapports d'amour entre deux personnes, une invital.ion 
peut être plus exigeante qu'un ordre? Ces remarcrucs 
imposent une seconde tâche. Si nous voulons appliquer 
la catégorie de péché à la question qui nous oCCIIfJl1, 
cette catégorie devra être considérée, sous son aspet~t 
véritable : comme OJlposiUon à l'Esprit, à la grâce, à la 
charité: Le point de départ de notre solution du pro
blème est en conséquence la gr4ce, Celle-ci n'est pas une 
chose, un objet, mais avant tout une communical.it)l1 
personnelle de Dieu à l'homme. Elle est Dieu qui vienL 
à la rencontre de l'homme, prend possession de lui, 
et le transforme par l'incorporation au Christ dans la 
puissance de l'Esprit Saint. Dès lors s'inaugurent enLr·u 
les Personnes divines et [l'homme des relations intimes, 
un dialogue d'amour. 

Transformé par cette rencontre, l'homme peut et 
doit répondre. Ille peut par la charité qui a été répantluo 
f).n abondance dans son cœur (cf Rom. 5, 5). Mais cellcJ -t;i 
ne devient amour de l'homme que dans la mesure où 
celui-ci l'accueille; elle est un amour totalemon
personnel qui procède d'une libre décision jailHe du 
centre de la personne. Elle n'est pas seulement un sont 
timent ou un vouloir, mai.s, à l'exemple du Ch.rist. e t 
sur son commandement, elle doit devenir vie et action 
dans la vigilance, l'action de grâcof;l ct la réponse aux 
initiatives ·imprévisibles de l'amour dè Dieu. L'hom mo 
doit, à tout instant, vivre sa situation spécifique. C'est 
là que Dieu vient à sa rencontre ot se fait présent 
d'une manière unique et non réitérable; à chaque f<)i$, 
c'est une parole d'amour que Dieu adresse personnel· 
lement à l'homme, et il attend de lui \me réponse per
sonnelle. 

'l'elle est aussi la raison qui impose une vision nou
velle et religieuse du pécM dans uno perspective •l\•i 
considère l'homme en face de Dieu. Du point de vue de 
la grâce et de l'agapè, le péché apparatt èomme un 
'non» dit à Dieu. C'est une offense personnelle à celui 
qui a tous les droits sur sa créature, un égoïsme sub· 
stantiel1 un amour immodéré de soi-même qui s'oppnso 
à l'unique requête divine: aimer Dieu de tout son cœur, 
de tout son esprit et de toutes ses forces (Dcut. 6, li; 
Marc 12, 30) , C'est un refus du don de Dieu et de Dieu 
lui·même, un abandon du Christ, une résistance à 
l'Esprit, une rupture du dialogue d'amour entre Dieu 
et 11homme. Le péché est un « non » qui ferme la P'~r
sonne sur elle-même, alors qu'on attendrait d'dio 
l'ouverture dans l'action de gr~cos et le don de soi, en 
réponse-à l'appel de Dieu. ~ais, dans cette perspective 
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du péché comme rupture avec Dieu, no~ débordons 
le problème de la simple impertection morale. 

4. L'iDlperfection Dlorale est péché véniel. 
- En dernière analyse, l'idée de l'imperfection morale, 
chez tous les auteurs, connote et implique une invitation 
de Dieu à agir d'une manière déterminée; elle Inclut 
une inspiration de I'lllsprit Saint qui pousse l'homme à 
réaliser dans une décision particulière une situation 
concrète de sa vie. Deux personnes sont face à face : 
Dieu et l'homme; Dieu, qui manifeste à l'homme son 
amour, vient à sa rencontre et lui parle. Est-Il conce
vable, dans ces conditions, que Diou n'exige · pas un 
«retour d'amour» de la part de l'homme? L'homme est 
appelé, moment après moment, à vivre la situatioJl 
concrète et déterminée dans laquelle Dieu se fait présent 
en cet instant unique qui ne se répétera. plus. Il ne 
s 'agit pas de choisir entre une chose et une autre1 à 
laquelle Dieu n'appelle pa!!, mais de réaliser cette situa
tion concrète, la seule qui rend Dieu présent à l'homme 
et à travers laquelle il attend de lui une réponse. 

A cette demande divine, l'homme peut répon(lre 
« oui », c'est·à·dire réaliser pleinement le rapport 
interpersonnel « J e-Tu )) avec Dieu. II peut répondre 
1( non », c'est-à-dire, rompre complètement ce rapport. 
Mais une troisième attitu<lo est possible : l'homme 
reste en rapport avec Dieu, mais ce rapport n'est pa8 
actualisé dans le moment présent; il reste en dialog\lo 
avec Diou, mais ce dialogue exclut une exigenco%déter
minée, il néglige une demande concrète que Dieu daigne 
lui adresser dans son amour. Dans le premier cas, 
l'homme vit concrètement sa vie de gt•âce : il aime 
foncièrement et actuellement. Dans le second cas, il 
n'aime ni foncièrement ni actue1l9JY.:~h il pèche gra· 
vement. Dans le troisième.. ~,toi_ij~Jfl.,.J. loncièrement, 
mais non actuellement : son amd'ûf h,.est pas actualisé 
dans ce moment particulier; il pèche véniellement. 
Dans la perspective du dialogue d'arnoul', on ne voit pas 
d'autre possibilité; il est donc impossible d'admettre 
une attitude intermédiaire entre l'acte bon et lo péché 
véniel; l'imperfection ne peut donc être c'onçue comme 
un acte bon, ffit·il moins bon; elle est donc simplement 
péché véniel. 

5. Conséqu~noes spirituelles. -Rcpon.sc_per~on· 
nelle à Dieu qui appelle : telle est la morale chrétienne 
qui dérive essentiellement de là théologie de la grâce. , 
Puisqu'il est intimement possédé par la Trinité, la vie 
du chrétien ne doit pas âtre autre chose qu'un ettort 
pour être attentif et sensible à l'appel de Dieu, pour 
capter la voix que Dieu fait entendre et lui donner une 
réponse dans une attitude fondàmentale de reconnais
sance et d'action de gr~ces. 

Saint Paul a mieux compris cette vérité que tout 
autre. Théologien de la grûce, il se devait d'être le 
prédicateur de l'action de grâces. Pécheur et persé· 
cuteur, converti contl'o toute attente par la toute
puissante miséricorde de Dieu, Paul a reçu sur le elle
min de Damas un tel sens du don de Dieü et un tel esprit 
de gratitude qu'il sait !'econnail:re en toutes choses la 
main de Dieu : « Je rends de continuelles actions de 
grâces à mon Dieu... » { 1 Cor. t, 4). Manifester sa 
reconnaissance ne sera donc pas, pom• le chrétien, un 
a,cto occasionnel, mais une disposition profonde, fon· 
damentale et permanente. Paul est tout à fait formel 
sur cette attitude nécessaire dans la vie morale : 
• 'l'out ce que vous dites ou faites, que ce soit au nom 
du Seigneur Jésus, rendant par lui grâces à Dieu ltt 
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Père» (Col. 3, 17); «Prenez bien garde à votre conduite ... 
liln tout temps et en toute occasion, rendez g.-âcos à 
Dieu le Pèr•e, au nom de notre Seigneur J ésus·Chl'ist » 
(Êph. 5, 15, 20). 

Le chrétien qui, après avoir reçu le Saint-Esprit, 
voudrait Ol'ienter sa vie uniquement d'après les com
ma_ndemonts extérieurs e t ne se reconnattrait pas lié 
par les exigences du don de la grtlce, commettrait une 
grave erreur et donnerait à sa vie un fondement tout 
à fait faux. En outre, il se sentirait sous l'oppression 
de la loi, qui serait pour lui un joug accablant et non 
4ne manifestation et un rayonnement de la loi intérieure 
~e la grAce. Au contraire, pour le chl·étien qui vit dans 
la conscience ct la reconnaissance de la grAce reçue, 
les lois extérieures deviennent une expression attirante 
de l'amour de Dieu eL une invitation au progrès 
incessant. · 

Mais comment le jugement pratique du croyant 
devra- t-il sc conformer à cette règle suprême de l'amour 
dans les cb·constancos particulières? Non pas sous la 
lorme d'une obéiSsance légaliste : la loi n'est bonne 
qu'autanL qu'on en fait un u.sago légitime; pas davan· 
tage par l'Intermédiaire d'une casuistique; mais en 
tenant compte de la lumière, du don et de la grâce que 
Dieu accorde à chacun et qui est la norme personnelle 
et immédio.Le de la moralité. Saint Paul détermine ce 
compoJ•temcnt d'après le « degré de foi », qui est stricte
mont individuel ct varie selon l'Ago et le progrès de la 
vie dans Je Christ (cf Rom. 12, 3). Cette foi, qui est en 
même temps lumière et jugement lucide de l'homme, 
est un don de l'Esprit, l'inspiration de l'Esprit Saint, 
qui donne au chrétien la possibilité de sentir, de juger 
et d'agir conformément à la volonté de Dieu. 

Cette position n'est-elle pas dangereuse? Pour être 
sincère, nous devons reconnaître qu'elle comporte de 
grands risques. C'est pour cela précisément que l'homme 
ne peut la vivre que dans le Christ. C'est lui qui l'aidera 
dan<J ce choix totalitaire et risqué, risqué parce que 
totalitaire; c'est lui qui lui fera prendre la décision 
définitive de vivre la vie chrétienne dans toute son 
exteœion ct son intensité; lui enfin qui l 'aidera à 
réaliser jour après j our, moment après moment, cotte 
décision. 

Le risque d'embrasser un tel choix, l'homme Je porte 
en lui : c'est le risque de la vie de grâce, de la rencontre 
avec Diou. Nous pourrions dire que la vic chrétienne 
est marquée par le signe du risque : vie qui s'aban
donne totalement aux initiatives imprévisibles de 
l'Esprit Saint, vie entièrement déroulée sous l'action 
paternelle ot toute-puissante de Dieu. C'est seulement 
dans cotte perspective que l'on comprend aussi la 
raison profonde de l'obligation pour tous les chrétiens 
de tendre à la sainteté, et que l'on entrevoit le chemin 
pour l'a tteindre : • Pour parvenir à cette pertection, les 
fidèles doivent mettro en œuvre toutes leurs forces, 
solon la mesure du don que le Christ leur a fai t • (Lumen 
gentium, ch . 5, n. 40). 
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l. :v,, 1958, p. 32·55.-B. Hllring, Dll8 Geset;;s Christi , F:ribOUI'g• 
P.n-llrisgau, 1955, p. 321-929; trad. !ranç., La wi du Christ, t. 1, 
'l'ournai-Parls, p. 430·437. - K. Rahner, Dtu • Ge bot • d6r 
U11be unter den andmm Geboten, dans Schriften .sur ThfJologic, 
t. 5, lllinslodcln, 1962, p. 494-517; trad. l ranç., par H. Rochais, 
J.i'crits tlu!ologiq!'c8, t. 7, Paris, 1ilil?, p, 9?·120. 

Voir dans le DS les art. AoonoiSSJillJtNT llJis vBnTus, 
C uAntd, CONFORMITÉ A LA VOLONTfl DI..-DIEU1 CONSCIBNOll, 

Co NSliiLS, Dhm DE LA PBRYIICTION, Dv.voJR n'liTAT, DISC IIR
N 1\ N.BNT DBS llSr RJTS, htAGBET Rl!SSE H BLAN OE, IN TE NTIO N, etc. 

Bruno ZOMPARELLJ. 

INACTION. - Sous une apparence morpholo· 
gique identique se cachent deux mots d'origine et de 
contenu sémantique différents. Si le in· est un préfixe 
111\gatif, il raut comprendre inaction comme Mn-action; 
si le in- .est une préposition accolée au substantif pour 
introduire un élément qu'il relie et subordonne, par 
l.ol ou tel rapport, à un autre élément de la phrase, il 
rau t comprendre inaction comme l'action touchant 
l'autre danB son intériorité, s'exerçant dan~ l'autre, 
il l'intérieur de l'autre. Dans ce cas, par la s tructure 
môme du mot, ce dernier appelle un complément, 
môme s'il n'est pas nécessairement exprimé. 

1 .es deux mots appar•aisscn t à peu près en même temps 
dans l'histoire de la langue française, au début du 
1 ?6 siècle. Seul, inaction dans le sens de non-action 
suhsistera jusqu'à nos jours, da.ns une acception géné
raloment profane. l rw.ction ou cessation d'aotivit6 so 
roncontre rarement aujourd'hui dans un contexte de 
spiritualité. Il n'en a pas toujours été ainsi, comme 
Mus le verrons. lnacti<m dans le sens positif d'action 
ft l'intérieur do l'autre, d'une influence exercée à partir 
do l'intériori té d'autrui, dont l'acception est exclusi
veroent spirituelle et mystique, n'a guère survécu. Il 
n'a connu qu'une brève existence, liée d'ailleurs étroi
l.oment à l'influence do la spiri'tualit6 rhéno-flamande 
sur Je mysticisme français du début du 17e s iècle. Son 
origine n'a rien de mystérieux. Le mot inaction n'est 
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que la traduction littérale d'un terme latin inactio, qui 
transcrit le mot flamand inwerking que nous trouvons 
couramment sous la plume dei! rhéno-flamands. On 
peut compar·er la formation de inactio ou aotio in ù lu 
tormation par exemple de invocatio ou vocatio in : lo 
terme inroepen que Joan Ruusbroec emploie daiiS nil 
see.~telijke Brulocht est tradUit par Laurent Su!'ÎUS : 
invocatio. Le contexte explique le mot : • ... quao 
quidem, ut sic dlcam, invocatio, sive introrsum !IOf:atio » 
(Cologne, 1552, p. 360). Uls Nopce11 spirituelle~~ de 1v0li 
traduisent, t. 161a : • et ceste (à fln que je la nommo 
ainsi) invocation, ou vocation interieure ~. On pou rr•Ait 
expliquer de la même manière l'inactùm ou }'(lction 
intérieure do Dieu dans l'âme. 

1. lnwerking. - 2. ]r~actio. - 3. Inaction. 

1. Inwerk~g. - On peut définir l'inwvrkr:r~g 
comme l'opé1·ation intérieure de Dieu dans J 'funo 
réduite à l'état de passivité. L'inLér•iorité ou la p1·c.• fon· 
dour de cotte opét•ation est telle qu'elle est exclusive .. 
ment réservée à Dieu. A un cortain point l'âmn usl. 
totalement inacoossihle à toute opération autre que 
cet attouchement ( gherinen) intérieur et immt\diat 
de Dieu. Ruusbroec a multiplié ct approfondi dam; ~;es 
traités les analyses des rapports d'activité et de non· 
activité de Dieu eL de l'âme contemplative. 

Cette analyse est ropriso plus ta.rd par l'Evangelis•:he 
Peerle (15~2) ou Perle éPangélique où nous retrouvom; 
fréquemment la description de l 'opération int61'iO ur·e 
de Dieu dans l'âme, c'est-à-dire l'inwerlcing. Le plus 
souvent cette opération est endurée pur l'âme, on la 
souffre, on la subit. Il faut que Dieu nous confort!! Min 
de la pouvoir SOUICTiir. 11 faut que llOUS y soyons 
rendus aptes, quo nous ne l'emptchion11 pas, quo nous y 
fassions attention. Ce sont les expressions que nous 
retrouvons souvent IISsociées au concept d'inwerlci11g. 
L'Evangclische Peerle souligne avec prédilection la pnrl 
de l'âme, son comportement, sa préparation lace à 
l'opération de Diou. 

Nous nous rét6rons toutefois à saint Igna~ · de 
Loyola t 155G qui nous semble avoir donné le plus 
exactement ot le plus simplement possible la descriJ)· 
tion de la rôalitô qui nous occupe : 

• Seul Dieu notro Soigneur, écrit-Il dans ses Eu;crcicc6 ::pi,.,:
tuels, donne à l'dmo la consolation sans cause précédente. c·c~t 
en effet le propre du Crôalour d'entrer, de sortir, de pro• luit•c 
des motions en elle, l'attirant tout ontlère dana l'amour •lo 11:1 

divine Majesté. Je dis : sans cause, s9.llB aucun sentimonl ni 
aucune connais.~ance préalable d'aucun objot grAce ouquol 
viendrait la consolation par les actes do l'intolllgon~o ot do ln 
volonté • (n. 330). 

Et la d6finition do la consolation spirituelle qui ost prooluiLo 
par Diou sou!: • J'appelle consolation le cas où so produit tlunr 
l'âme une molion int6douro par laqu4)Ue l'âme en viN L il 
s'enflammer dans l'amour do son Créateur et Seigneur, "t oll 
elle ne peut plus aimer pour ollo-mamo aucune chose oréé ll sus 
la· face de la terre, mais soulomont dans le Créate1,1r de t.•• ul.cs 
choaf;ls • (n. 816). • Au cours des Exorcicos spirituels, il est plus 
utile et bien meilleur, dans ln reollorello do la volonté divinA, 
que Je Créateur et Seigneur se communique lui·mGmo à I'Omn 
fidlllo, l'embrassant dans son nmour et sa louange, ot ln diH· 
posant à la voio où ollo pourra mieux le servir • (n. 15). 

C'est à dossoin que nous rapprochons ces tcxtos 
centraux des Exeroice11 du vocabulaire mystiqul· cie 
l' inaction que nous étudions, pour expliquer comment 
les Exercices ont pu subir aussi fortement le con tro~
coup des attaques dirigées principalement contre los 

mystiques et leur vocabulaire. Le résultât sera uno 
interprétation ascétique des Exercices, l'accentuation 
d'une tendance volontariste qui, même chez les jésuites, 
persistera longtemps. Des jésuites participeront, au 
17° siècle, à un cortain courant antimystique. Nous en 
nommerons quelques-uns lorsque nous ferons l'histoire 
du mot inactiQn en français. 

2. Inaotio. - Les traducteurs latins des mystiques 
rhéno-flamands ont largement usé du terme d'inactio. 
Chaque fois que Henri Herp t 1~77 écrit ir1wcrken, 
inwerki~g. son traducteur, la chartreux P ierre Biome
vanna., en 1509, mot inactio, le plus souvent sans expli· 
cation, quelquefois en y ajoutant : inactio, id 11st : 
interna SpiritUIJ Domini operatio, ou une formule ôqui· 
valente. Lorsque dans Jo texte ori.ginal il est souligné 
que l'inwerkins de Dieu dans l'âme entratno pour 
celle-ci une passivité de plus on plus grande, le tJ•aduc· 
teur, i!;il utilisa le mot inao~io pour mârquèr l'activité 
de Dieu, pourrait être tenté de jouer sur les mots et 
d'en créer u,n nouveau pour marquer l'inactivité de 
l'âme consécutive à l'activité de Diou : inczctio, par 
exemple, mais dans le sons de non-activité. Le latin ne 
répugne pas à de tolles formations, au moins lorsqu'il 
s'agit d'adjectifs. c Il est quelquefois arrivé en latin 
que le même mot a pris la préposition in et le préfixe 
privatif in : immi:ttUIJ « mêlé à», immi:ttus u no~ mélangé •, 
i11feotus « souillé », infectus ~ non fait » (M. Dréal et 
A. Bailly, Dictionnaire étymologique latin, ge éd., Paris, 
1918, au mot : in). Quoi qu'il en soit, nous ne trouvons 
nulle part le double sens d'irwctio. Seul, inaotio dans 
son sens positif nous a été conservé. 

Un oxemple pris au Directorium de Hel'p où nous 
lisons le texte suivant, qui n'm>~ ~ à proprement 
parlor une traduction, mais u~-.p!Ô ~~e original de la 
plume de Pierre Blomevenna- : ,;« 1gitur talia vorba 
intelligenda sunt do annichilacione dissimilitudinis 
spiritus nostri ad :Oeum et etia.m proprio actionis, a 
qua quodammodo cessat spiritus noster, dum inactio
ncm - hoc est intornam Spiritus Domjni operaciouem 
- patitur" (éd. L. Verschuerén, Anvers, 1981, p. 5, 
ligne 137), Nous retrouvons inactio, toujours dans son 
unique sens positif, dans la Margarita evancelica de 
11545. Nous avons essayé de prouver que cette traduc
tion latine de l'Evancclischc Pecrlo n'était pas de la 
main de Surius (Lartrent Surius ... a-t-il traduit en latin 
la Perle évangélÎqUII?, OGE, t. 35, 1961, p. 29·58). 

Mais le terme rencontrera bientôt des oppositions. 
La crise qui l'affectera touchera également le voca
bulaire mystique dos traducteurs français. 

L'Indea: e:cpru-gatorius in libros Theologiae mysticll4 
D. H~;nrici f/arphii, Paris, 1598, marque nottemen~ 
une mise en garde officielle contre un langage dangereux 
qu'on n'arrive pas à bien comprendre : le vocabulaire 
mystique est déclaré suspect. l11actio n'échappe pas à 
cette suspicion. Le jésuite J ean Crombecius ·t 1626 
l'attaque dans son De studio perfectionis, Anvers, 1613. 

Maximilien Sandaeus t 1656, autre jésuite, dans un 
ouvrage rarissime roproduit en édition anastatiquo : 
Pro thsologia mystica clavis, Cologne, 16~0, au mot 
inaclio, écrit : a Vocabulum ost a recentioribus quibus· 
dam mysticis usurpatum, sed nec ab iis satis oxplioa
tum, n.ec a yulgo intellectum •· Il renvoie à son propre 
ouvrage, Theoloci.a myslica, Mayence, 1627, où !sans 
employer le terme il décrit l'illapsus mysticus qui est 
en réalité l'inactio (Exeroitat io 15 et 16), à Jean Crom· 
becius, De studio perfectionis, et à Coll8tantin de Bar-
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ban.son, capucin, Occulùu: scmitae anwris divini, Colo
gne, 1628, où nous avons retrouvé le mot aux pages 817, 
318, 319 ot 320. Un exemple (p. 319) : u In quo tandem 
statu, ita di vina inactionc ac amorosa !fuitione repletur, 
ut modum etiam cooperandi, huic stat\lÏ convanientem, 
addiscere facile possit, ultorius semper progredi conten
dens •· 

Nous retrouvons aussi l'inactio chez un auteur t.Spa
gnol, très en contact d'ailleurs avec les Pays-Bas, Je 
carme Thomas de Jésus t 1627, dans sa Censura i1~ 
Theologia. germarlica, qui date du début du 170 siècle. 
Nous y lisons, r. 4 ?b : « Do bac unione actua.Jiter !rui
tiva fere nulla est apud « Germanicae Thcologiae • 
auctorom montio, quumvis a.Jicubi quasi adumbrata 
inveniatur. Imo cum essot supra modum rerum spiri
tualium ignurus, maxime inactionis Dei et divinarum 
atTectionum oxpers, huius unionis theoriam et mul'to 
minus experientiam non est assocutus •· 

3. Inaction. - Au début du 17e siècle nous retrou
vons le terme inaction dans les traductions ou dans les 
oovrages d'autours mystiques qui s'inspirent princi
palement des J•héno-namands. Aussi longtemps qu'ils 
restent sensibilisés à leur source, il comprennent 
c)airement le sons du mot' inaction et ils nous J'expli
quent. Il n'y a aucune équivoque possible. Nous 
comptons 18 fois le mot inaction dans la Perle française 
de 1602. Laurent do Paris, dans l'édition princeps du 
Palai.B de l'amour di11in, Paris, 1602 également, l'emploie 
6 fois, toujours sans la moindre ambiguYté. Ces textes, 
qui ne sont pas des traductions, nous semblent telle
ment importants pour l'histoire du quiétisme, que nous 
croyons devoir les ci ter ici : 

• ... mals quand Il plo.lst à Dieu se saisir de nostre esprit, 
co1nmo do son propre instrument, et l'engloutir en 60y-mesme 
par sa aalncto inactum ou operation intime, se commasur,ant à 
luy, ot opornnt on Juy ce que bon luy semble, sans que nostré 
esprit pour lors y meslange de ces &etes propriolo.lrus, ley 
l'imperfection cesse, et ln perfection rugne • (t. 12b); 

• que si on y recognoist quelquo chose de sa part, co n'est 
qu'un simple abandon do soy à Diou, sans forme, sans image 
d'action propre, divino, comme on sc laissant oheoir on ce 
bien inflny, ot delà on avant co n'ost qu'une soutTrance et pure 
pru;sion do l'inaction dlvlno • (t. 182a); 

• ... mals toutes ses œuvres là sont fniotes s(lns nnturollo 
inclination dcliberée, ou humaine operation; mais toutes sont 
opor~os par uno surnnturelle, surmondaine et divine inaction 
ot mouvement, parce que Dieu luy donne le goust, l'on· 
tondomcnt, la volonté et ln memoire comme il luy plaist • 
(f. t87a); 

• ... si que l'on peut conatammeat assourer d'une telle ame 
que Dieu n'endure aucun omposchcmont en elle en tous ses 
dons et inactions divines; et pourco qu'ilia conduit jusques à la 
eime de porfocUon; do sorte quo toutes fois et quantes qu'il 
plai.ra Il sa Mnjost6 d'operer en elle que tousjours se rendant 
'oupplo ot plyablc à l'operation divine comme vraye deipa
tlonta clio sc prosonto libre ... de luy obeyr et le laisser fairo 
d'olle ... • (t. 295b); 

• Toutes los pensées qui regarderont la concupisciblo ... vous 
los devez du tout estouiTer et aneantir, car elles omposchont 
infiniment J'inaclion et operation dlviue au tonds de l'esprit • 
(!. 517) ; 

• ... jusques à ce quo Diou lui mesme ne vous entretienne 
plus longuement pur ses saintes, veritables et tres·discretes 
operations et inactiollB • (!. 590). 

W Nous ne retrouvons pas le mot dOJIS les Nopce1spiritueUe11 do 
lean Ruusbroec on 1606 ni dans l'Abrégé de la perfection 
d'AchUio Gogliardi (ct DS, t. 6, col. li7-GO) 011 dans le Brsf 
discoura do l'abnégation intüieure do Pierre do Bôrullo, qui 
datent respectivement de 1G96 (? ou 1598) et 1597. 

DIUTIOI'INAJnB Dll Bl'IQITU4I.JTJi. - T. VIl. 

Quoiqu'il abonde dans Herp, il n'est jamais traduit 
comme tel par J.-B. de Machault, Paris, 1617, sauf à la 
p. 453 : « lorsqu'il pâlit l'inaction, c'est-à-dire l'opéra
Lion intérieure do l 'Esprit de Dieu en lui •· 

Par tout alllours nous trouvons les traductionij suiV!Intes : 
• l'opération lnt6riouro ct l'action de la grâce divine en nous • 
(p. ~75); •l'action do Dieu on nous • (p. 517); • comme la grAce 
llo Diou l'onsolgnera en son action • (p. 528); • l'action dl vine • 
(p. 537); • l'action faite intérieurement par la grAce • (p. 545); 
• l'int~rlourc opération du Saint-Esprit • (p. 5~9); •l'op6ration 
illt6riouro tant vigoureuse • (p. 559); • la vigoureuse intérieure 
opération d'e ln grâce • (p. 6!19) ; • p11r l'lnlllricure opération 
rio Dieu • (p. 568); • p'ar l'action lnt6rleuro du Saint-Esprit • 
(p. 578); • elle souffre on sol l'op6ration divine • (p. 5?9); 
• a~lQn le mouvement ot action lnt~rlcure du Saint-Esprit • 
(p. G8tl) ; • &li salnto action en l'âme • (p. 59q); «la se1,1le action 
dA Dieu en l'Ame • (p. 594); • l'action en l'âme • (p. 595); 
• vigoureuses actions du Saint-Esprit • (p. 1.1~5); c op4ratlon 
inLôl'ieuro splrltuollo • (p. 598), etc. 

Si la traduction de Machault s'abstient de traduire 
inaotio par inaction, sauf dans la préface, c'est sans 
doute parce qu'il veut tenir compte des corrections 
imposées par les instances romaines en 1585 ot qui 
portent précisément sur ce vocabulaire. Même remarque 
à faire au sujet de la traduction française en 1623 du 
livre de Constantin de Barbanson Occultae semittu 
n.mcris di11ini, également de 1628, où nous retrouvions 
f1·équemment le terme d'inactio. Les Secrets sentiers de 
l'wrwur di11in n'omettent pas seulement Je terme, mais 
nussi le contexte. 

Benott de Ca.n!eld t 1610 toutefois, dans sa R~gle de 
perfection, Paris, 1609, utilise toujours le mot inaction, 
sAns vr11isemblabloment se soucier de la censure romaine. 
Il parle de la « vive et officaee inaëlion (ile Dieu) » 
(Douai, 1682, p. 225); c sentir cette efficace iMction 
~~ L vif attouchement do son bon plaisir» (p. 209); l'âme 
est dite « pâtissant l'inacticn ou intime opération de 
l' Époux » (p. 277); « quelle œuvre si noble que son uni
quo et douce opération en elle, sans qu'elle rasse rien 
q lH~ souiTrlr son inaction (de Dieu) ~ (p. 818); ou encore : 
• l'attraction ou inaction de l'Êpoux » (p. 398). 

La réaction néanmoins devient de 'plus en plus 
aeeusée. Nous en percevons l'écho chez Jean Crom
beeius, DtJ l'EstudtJ de perfection, Saint-Omer, 1614 
(t.raduction de son Do studio perfeotioni8, Anvers, 1613, 
dont nous avons parl6 plus haut), livre 1, chapitre 30 : 
" Que la perfection ne consiste en l'irlaction de Dieu 
infuse ot insinuée en l'essence de nostre am~. estant 
foJ'Close toute action humaine » (p. 288-805). Crom
becius attaque le vocabulaire de l'inaction comme une 
uot.ion quiétiste avant lu lettre et dénonce son carac
tèl·e peu clair: «Cette inaction est incogneüe à plusieurs, 
obscure et difficile à entendre • (p. 302). 

Antoine Civoré, jésuite, t 1668, dans les Seereu de la 
11r.ùmce des saints, Lille, 1651, donne à la page 274 la 
définition suivante : c L'inaction divine, l'avènement 
do Dieu en l 'Ame, c'est la même chose : avec cette 
tliiTérence que l' introversion se fait par choix ot appli
r.alion de l'ame, l'inaction par actes reçus ». Après 
l' Epi.Btro dedicatoirc do son ouvrage, qui est comme une 
adaptation des E:~;eroices spirituels de saint Ignace, 
Antoine Civoré note: 

• Il no faut pas que j'oublie à vous dire, qu'il y a en ces 
trailés quelques picccs difficiles, qui ne sont point pour vous 
(J)Our los religieuses do Saint-André au« Chas(eau de 1'ournay •) 
ny pour vos semblables : mais pour les directeura,. à~,~JJquels ll 

l\2 
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a fallu proposer un peu do philosophie et de thoologic, pour 
IC6 contenter et Jour rondro lo reste recevable : vous les 
pourrés PMser legoromont i ot Il les faudra obmottr<o, quand on 
fera la lecture cio co livre en commun ... SI on trouve hon ché~ 
Tous, ou en quelque autre communauté do ne pas donner 
communément à toutes le traité S (celui-là mêm•l Ol) il est 
question de l'inaceion) on n lait l'impression avoc oottA nommo
dité, qu'il se peut separer des autres •· 

Ce qui rendait suspecte l'lnaction mystique de Dieu, 
c'était l'accentuation exagérée, semblait-il, de cette 
action divine. Il s'ensuivait, croyait-on, une dépr·c\ciation 
de l'action humaine qui se trouvait réduite à zéro, soit 
au point de vue de la prière, soit plus généralement au 
point do vue de n'importe quel engagement rnoral. On 
était amené à négliger tout eiiort en vue!de son salu t 
éternel. Le quiétisme, on sublimant ces exagt"\r'ations, 
en arrivait à supprimer la collaboration humaine dans 
l'œuvre de la grâce, sinon en tlléorie, du mohcs en pra
tique. Les relation_s entre Dieu et l'homme otaient 
simplifllles à outrance. 

Nous nous sommes demandé si la suraccl)lt tua tion 
mystique de l'action divine, exprimée, syrnbolisée par 
Je mot ir~actüm, n'a pas amené insensiblomeut l'appa
rition d'un autre mot, qui lui faisait écho, tou l. tln signi
tlant le contraire : inaction au sons négatif de cessation 
de l'activité, l'inaction de l'âme résultant de l'itluction 
de Dieu dans cette Ame. Nous avons noté quo Jo jeu 
de mots ne s'était pas produit à l'éoholon du lu tin; nous 
supposons qu'il s'ost produit, à l'échelon du fmnçais, 
non pa! un jeu de mots où los doux termes •luraient 
été juxtaposés dans une même phrase, mois l'appel 
iiTésistible d'un nouveau concept « que J'on peut 
former sur le champ • comme le fait romarquor Vaugelas 
dans ses Remarques de 16~6 .en citant précisément le 
mot inaction dans son acception néga.tivo; co nou
veau concept, qu'on a soigneusement éviU: de~ trop 
rapprocher de l'ancien, connattra bientôt un engoue
ment plus grand que co dernier : l'inaction llivino, ou 
opération de Dieu, mot mystique et dillldlo, mot 
auspect et étranger, fera bientôt place à son parfait 
homonyme, l'inaction humaine, qui dans un contexte 
mystique et dévot en apparaissait comme la consé
quence, mais en dehors de ce contexte n'aum bientôt 
plus qu'un sens profane. Il faut dire que la clat'lé bien 
fr~nçaise du terme inaction au sens négatü a ura tôt 
frut de reléguer totalement dans l'ombre l'i11action 
divine au sens positif. 

On ne trouve pas inaction dans le DictiMnairc de 
Richelet de 1688, mais bien dans l'édition do 1728 
: « inaction, cessation d'agir. Ce mot es.t nouveau, et 
l'on s'en sert en terme do dévotion •· La môme défini
tion ost reprise dans l'édition de 1732. Mais on y ajoute 
un nouvel article : « inaction, se dit aussi en Le1·mes de 
guerre, de la cessation do toute action-· Il f~t ut toute
fois rendre toute son importance à la définition et à la 
des?ripLion quo donne le Dictionnaire dt 'l'ré~·o u:z: (t. a, 
Par1s, 17lt3). Comme ses prédécesseurs, iJ cvn fi rme la 
naissance du mot inaction ou non-action dans des 
milieux dévots, où nous savons par ailleurs l' c:xisl.ence, 
non attestée par les dictionnaires, d'inaction au sens 
positif d'action de Dieu. Ceci confirme l'hypoi.Mso que 
nous avons avancde plus haut d'une interat:l.ivn des 
deux termes, l'un appelant l'autre à la vie mn•s no sub
sistant guore ensemble. Nous aurons à nous deuiander 
si chez cert~ins au~eurs ne se retrouve pas le passage, 
sans doute mconsctent, du sens positif au sens négatif, 

la substitution du second au premier. Or voici ce que 
dit le Dictionnaire de Trévoux : 

• Inac_tion. : cessation d'ngir. C'est un mot Ml!ez nouvoau qul 
a été fat~ p~ des gens illustres en savoir et en piété; on s'ali 
sort parttcuhèrement dans le style de dévotion ... Les my4tlquos 
appollent inaction, une privation de mouvements, un anôanllsse
mont da toutes les facultés par lequel on fermo la porto à toUl 
los objols oxtornos, ot l'on so procure une ospOco d'exto.se durant 
laquelle Diou parle Immédiatement au coour. Cet état d'i~ 
tiou est Jo plus propre à recevoir le Salut-Esprit. C'est d!Ulll 
oo repos, ot dans col ru;soupissomont, quo Dieu communique 
à l'dme des sentiments et des grâces sublimes et ineffable.. 
Quelques-uns ne la font pas consister dans cette e&pèco d'indo
lence stupide, ou cette suspension générale do tous sentlment.s. 
lis disent quo par cette cessation de désirs, ils entondont seulè
ment que l'âme ne 8e détermine point à oorlalns actes poslills, 
et qu'elle nes'11handonne point à dos méditatlons stériles ou aux 
vnh\os spéculations de la raison; mais qu'olle doma~de en 
gunoral touL co qui pout ôlro agrôable à Dieu, sans lui rien 
proscrll'e. Dans tout cola Il y a quelque chose de bon, et c'm 
co qu'on trouve dans los bons el anciens mystiques i mais les 
nouveaux ot faux mystiques y ont ajouté du leur, et ont même 
abusé des expressions, qui avant eu;x: étaient et fort bonnes 
ct fort innocentes. Ce sont leurs erreurs qui ont dâcri6 los mot.s 
d'i11action, de quiétude, etc, parce qu'ils y ont attaché un 
mauvais sens, qui avant eux n'y était pas. Il ost vrai cependant, 
à parler en général, que l'inaction n'ost pas un tort bon moyen 
pour réussir auprés de Dieu. Co ne sont point assurément nos 
actions qui nous attirent les grdcos do Dieu, mais Dieu veut 
quo nouN agissions, ot notro inac1ion ne lui ost point ogrl!able ~. 

Une fois qu'on no soupçonne même plus l'existence 
du mot inaction dans son sens d'action do Dieu dans 
l'âme, on est amené à interpréter d'une Caçon ombar· 
rassée des textes assez clair~ ~...Dubois-Quinard, dans 
son livre sur Laurent iM....R~.~Pm: doctrine du pur 
amour en Franca au début 'du' 1"% siècle, Rome, 1959, 
n'a pus saisi, semble-t-il, l'emploi du terme il1action 
chez Laurent de Paris. Elle part du mot inaction, 
formé par le in- préfixe négatif et action. De là des 
explications assez confuses. l naction, ost-il expliqué 
au glossaire (p. 367), « désigne la part de Dieu dans 
l'union. Vu la perfection divine, le mouvement ou 
l'action divins ne peuvent être envisagés que comme 
une inaction 11. A la p. 98, nous lisons : « Sainte inaction, 
dira Laurent, en parlant do l'action de Dieu, parce que 
le dernier terme du mouvement est atteint : le repos. 
L'Ame se repose en Dieu, et Dieu se repose on l'âme. 
L'atislmilation est si parfaite que le silence s'établit. 
Mais un silence lourd de richesses intérieures. La parole 
esL submergée par l':Btre. L':BLre est atteint. Il n'y a 
plus rien à dire, ni à taire». 

Êloi Hardouin de Saint-Jacques t 1661, récollet, 
emploie très fréquemment le mot inaction dans son 
sens nettement positif (cf DS, t . 7, col. 75-77). Dans 
L'empire. de Jésus-Christ RQr,tf}rant dans les cœurs da118 
tout~ eon estor~duc, menant en triomphe à l'union avec 
Dieu leurs cstre11, puÙJsancu ct actions (Paris, 1655), 
il écrit, parlant d'images nuisibles en la mémoire : 
« Ces images sont dites nuisibles ... en ce qu'elles empê· 
chont l'inaction de Dieu en l'âme» (p. 150). 

Ou encore : • Los Personnes divines ne trouvant plus aucun 
note de complaisance qui empêche leurs emplois (dans l'âme), 
ils y déploient toute l'Immensité de leurs dlvinoa inactiom '> 
(p. SOt ). • Ces sublimes puissances de l'estro du coour o' du 
centre de l'Arno, totalement disposées à rocovolr les inactioM 
divines ... • (p. 804). • Sa chaleur (collé de Jlnctlon du Saint> 
Esprit dans la volonté) est 11i véhémonto qu'elle semble brOJer 
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tout un cœur, lo consommer ot le rendre comme un charbon 
ardent et Jo tirer jusquo dans le fou imménse du divin Amour ... 
Mais autant que les Personnes divines dans ces inactio118 y 
ass.ocient le~ puissances (do l'âme), les taisant principes aussi 
bltln gp'elles de ces actions sublimes ... • (p. 315). • Ce renonce· 
ment (aux complaisances) consiste dans une lnd!ltéronce 
passivé aux inactions divines • (p. 320). • Le cœur estant dans la 
participation de cette vie divine par les i11action• des Personnes 
divines ... • (p. S2S-S2'•)· 

Toutefois, dans la préface de L'empire de Jésus
ChrÏIJt, 6ouf!rant dan6 les cœurs, se les assujettissant par 
trois dépendances d'cstrcs... (Paris , 1654), Hardouin 
employait le mot dans un sens moins clair et un lecteur 
non-averti du sens positif d'inactior• avait bien des 
chances de le lire négativement : 

Cette règle enseigne à une âme à !alro régner absolument 
Jésus-Christ dans son cœur, luy assujettissant en tout son 
estre, ses puissances et actionl!, taisant qu'un cœur n'agisse 
que par Jésus, avec meame motif qu'a eu Jésus·Christ, qui 
no soit lllformé d'autres aentimens et n'aya plus d'actions ny 
do vlo propre, mais par un anéanti.ssement total de ses actes, 
do sos puissances et de sa viè propre, il soit dans une pleine 
disposition do reMvolr les divines inactions de Jésus-Christ 
souffrant ... • 

Peut-être trouvons·nous chez Madame Guyon l'indice 
d'un glissement qui s'est eiTectué de la première à la 
seconde inaction, de l'inaction au sens positif à I'ù~action 
au sens négatif. Dans ses Justifications (Cologne, 1 720), 
elle signale quelques textes sur l'inaction, pris à Herp, 
mais cl1aque lois, . semble·t·il, dans des acceptions 
douteuses : « Quand nous outrepassons toutes choses 
par amour, mourant à toute considération, nous entrons 
dans une certaine ignorance et obscurité; là, nous 
sommes mfis et revêtus du Verbe éternel, qui est l'image 
du Père, et dans l'inaction de notre esprit nous recQvons 
une clarté incompréhensible" (t. 1, p. 293). Machault 
traduitle même passage par << cessation de toutes actions 
de notre esprit »(op . cit., p. 681). Dans Herp nous 
lisons:« in ociositate spiritus ». Le terme inaction n'est-il 
pas imperceptiblement appelé par l'idée qui se trouve 
sous-entendue dans le premier membre de In phrase, 
qu'en vocabulaire rhéno-flamand nous aurions pu 
compléter de la façon suivante : u Quand nous outre· 
passons toutes choses par amour, mourant à toute 
considération, nous entrons dans une certaine ignorance 
et obscurité; là, nous sommes mOs (par l'inaction 
divine) et revêtus du Verbe éternel, etc, et dans l'ùlac· 
tùm de notre esprit nous recevons une clarté ·incompré
hensible ». 

Il on est do même en un autre passage cité par Madame Guyon 
(p. '•11) : • Ce degré s'appelle amour t;ans moyen, par leq)lel 
notre esprit s'exténue et s'wiéanlit, ses forees tombent et il 
s'évacue dans une certaine inaction •. C'est la façon dont elle 
rond • in quodam ociosum esse • quo nous lisons chez Herp, 
et que Machault (p. ?11) traduit: • un estro oisif •. Un peu de 
familiarité avec les rhéno-fiamands nous amène à lire comme on 
filigran~;~ : • Ce degré s'appelle amour sans moyen (ou inaction 
diPine) par lequel, (ou ·p11r laquelle) DQtre esprit. .. s'évacue 
dans uno cortainâ inaction •· 

Le mot ir~action dans son sens négatir est donc entré 
dans l'usJ).ge. Nous le trouvons chez Fénelon, dans ses 
Maximes des saù•ts {1697;. éd. A. CMrel, Paris, ~9~1 1 
p. 251), où il condamne la maxime 2'• : « Il vaut mieux 
demeurer dans une absolue inaction que de reprendre 
le moins parfait pour le plus parfait ,,, F'ausse également 

la maxime 36 : u Les âmes transtormées}ln'ont plus 
besoin d'exercer les Yertus, pas même dans les cas 
précis de précepte ou de conseil. Hors de ces temps, elles 
peuvent être dans un vide absolu et une inaction 
intérieure » (p. 288). 

Toutefois, il nous semble que c'est chez l'ursuline 
Marie de l'Incarnation t 1672 que l'emploi du terme 
inaction est le plus révélateur du passage du sons posi· 
tif au négatif. lttactîon, c'est vrai, ne s'y trouve jamais 
rur·mellement dans le sens de l'opération intérieur~de 
Dieu, mais l'idée est partout exprimée; le mot inaction 
a, chez el)e, sans doute aussi le sens négati! de cessation 
dé l'activité, mais on le perçoit également comme 
positif, on le sent simultanément comme une occupa
~ion de Dieu, comme une possession de Dieu. 

Quelques oxomplos : • Le désir que j'avilis de suivre ce livre 
(U s'agit d'un livre dQ méditation) de point on point me taisait 
t•ecommencer tous les jours mes violences, et mon mal ron· 
(•Jrçait : ce qui me jeta im une it1action que je prenais avoo mon 
mal de tête par manière do souttrance. J'avals cependant un 
très grand repos d'esprit, une paix accompagnée de la présence 
dn Dieu et m1;1 volonté doucement adhérènte à lub (Relation 
de UJM, éd. A. J a met, Éarits spirituels et llistoriques, t. 2, 
f'arls, 19àô, p. 192). 

• Il est vrai qu'alors que los puissances de l'lima 110nt ~Ha
chées et liées en sorte qu'elles sont à uno in®tion et r~duitos 
~ ne pouvoir s'aider ni aider la par~ie in!él>lcure, qui ost aban
donnée à la souffrance de la tentation, la peine est bien grande • 
(p. 225). 

,, Le ea~ur n'ost j1;1ml\ia dan~ l'abattement., il ost toujo~rs 
Yigouroux quand il faut traitêr l).vêc Dieu, et lorsque dans la 
<:onversatiM qu'il est obligé d'avoir l;lVI!C les créatures il est 
interrompu, son -inaction est un repos et une simple attention 
à Colui de qui il so sent possédé, sans que cette attention 
empêche le commerce du dehors, pourru qu'Il soit' dans l'ordre 
de l'obéii!Sance OU de la charité • (Jettl'e.:<\U 92 .9,0t0bro 1649 
à Claude Marti,n, ib.idtm, t. 4, p. 253). - • 

• Ensuite elle (l'âme) s'endort avec beaucoup de douceur 
Ht. de suavité· sur ces mamelles sacrées; ses aspirations néan· 
moins ne se reposent point, rn1;1is plutôt ~Iles se tortillent 
tandis que tout le reste se repose·, ét êlles allument d~ns son 
colur ul\ !eu qu! semble la vouloir consommer; d'où elle entre 
dans l'inaction ot demeure comme pûmée on Celui qui )1;1 
possède • (lettre de juillet 1663 à Claude Martin, dans P. Renau
dio, Marie (le l'IncarMticn, Paris, 1942, p. 207) . 

Il faut rapprocher ce dernier texte de l'ursuline d'un 
a.utre de Benolt de Cantleld où inaction a un sens nëtte
ment positif pour sentir comment les deux termes 
!l'appellent comme par ll$sociation de contraires: 

• Catte conth.tu•ltion ae fait en d~vx taçons, l'une par. la 
seule lnfluêneo, suaye opér11tion et très intime Îl}action de 
~:.o tto soule volontO (divine), par leJJquellea alle anéantit toutes 
les actions do l'âme, ot la slmplillo et consomme en elle : l'autre 
f:e tait non par cette seu1e opération mais aussi par (Juolqtills 
t.ri\11 subtiles industries de notre cOté, non que telles industries 
Hoinnt des Mtea de l'âme, ains tant s'en raut qu'au contraire 
ulles âervent pour asssoupir tout~~ opérations d'icelle et pour 
h1 rondré nue • {Règl~ de pe~fection1 8• partie, ch. 3, p. 288; 
d L. Cognel, Histoire de la spiritualité, t. 3, Paris, 1.966, 
p. 254). 

Le tet•me va peu à pèu devenir profâne, sans plus 
aucun rapport aveo la mystique, n.i même avec le quié
tisme. 'rerme trés familier, que l'on trouve déjà comme 
tel, chez Marie de l'Incarnation : « Dans l'incommodité 
habituelle de mon mal, je devrais toujours être au. lit 
ct. dans l'inaction; et cepenQant je n'arrête pas un 
rn oman t. Je suis la première levée et la dernière couchée; 



1639 « INACTION u - INCARNATO 1640 

il est rare que je prenne quelque ireposl • (à Claude 
Marlin, cité dans P. Renaudin, op. cit., p. 27). 

J .-P. Vnn Bchooto, Lc8 traducteurs frangait d~1 my•tiquos 
rJuJnc-flanwnds et leur conlribulioT~ à l'él<!~oration de la lan guo 
déflot8 à l'aub11 du x vu• BièolD, RAM, t. 39, ~9G3, p. 819-887. 

Jean-Pierre VAN ScuooTP.. 

INCARNATION (SPIRITUALITÉ n'). - De touL 
temps, les penseurs chrétiens ont maintenu la valeur 
des réalités corporelles et charnelles comme œuv•·es 
de création, et des acUvités sociales ct politiques 
comme objet do la morale chrélienne, avec des atl•inua
t ions partois excessives mais inspirées dans leur fund 
par la doctrine paulinienne du conflit entre la chair 
et l 'esprit. 

Ce n'est cependant qu'au 208 siècle, avant et après 
la seconde guerre mondiale, quo le devoir d'incarna.tion 
devient un thème courant dans une littérature ~;piri
tuelle destinée à un large public. L'appariLion df.s ce 
thème est Hé à l 'évolution do la société, à la difTasion 
de la culture, au partage croissant des rosponsaltililés 
entre les personnes; il est developpé en relat.ion 61.rc•ilo 
avec d'attLres thllmos philosophiques, Lhéologiques 
ou spirituels : humanisme eL anthropologie, oxislen· 
tialisme et historicité, théologie du Corps myslÏIJUe 
et de 1'11lglise, théologie des « réalités terrestres , et 
du laïcat , doctrine sociale de 1'11lglise et action tempo
relle du chrétien, spiritualité du corps et du madtsge, 
idées·forc~s do « témoignage», do« signe», do« mission "· 
Plus étr.ottement encore, la spiritualité d'incarMüion 
est liée au développement do l'Action catholique, 
sous l'impulsion de Pie Xl (encycl. Quas prim<~s , 
11 décembre 1925). 

Quelques formules, empruntées à des ouvrul{es 
typiquos, permettront de saisir le sens de co courant 
d'idées, trop complexe pour être enfermé en une 
définition précise, et roront apparattre commcnl il 
peut se fonder sur le dogme de l' Incarnation du \'orbe. 
La spiri tualité d'incarnation répond à une « dimon:;ion 
nouvelle de la chrétien té » (étude sous ce titr•1 r>ar 
M.·D. Chenu, Paris, 1987, e·t Vie intellectuelle, 25 d(·ccrn
br.e 1937, p. 325-351), « car l'lncatna: t!on de Diou, 
dont elle est le signe e·t le mystère à la fois, no s'est 
pas faite une fois pour toutes dans un coin de J1ttlée; 
eUe dure toujours, elle vaut toujours, elle vaut p1u·tout, 
et tout ce qui échapperait à son emprise dans l'hvm me 
et, par l'homme, dans ce monde distendu et magni
fiq ue, retomberait à sa misère : la rédemption du monde 
serait pour au tant manquée • (ibidem, p. 7 et 327). 
E lle appelle « un style nouveau de sainteté ... qu'on 
peut caractériser avant tout comme la sainteté el la 
sanctification da la vie profane » (J . Maritain, Il •~ma
nisme intégral, Paris, 1936, p. 134); en suivant « cuLte 
loi de descente de l'Amour incréé; dans les profondeurs 
do l'humain pour le transfigurer » (p. 186), il :;'agit 
de << faire passer une réfraction réelle do 1'11lvnot~i le 
dans l'ordre culturel ct temporel » (p. 237). llln ofTot, 
11 l'Incarnation admise, une voie de salut apJ'aratt 
sur le monde, s'élevant de partout où la matière eutr·niL 
on conflit avec l'esprit et qui les mène l'une et l'autre 
à la réconciliation : voie de sainteté, dont le Christ 
apparu sur notre horizon est l'astre générateur» (V. Pou
cel, Mystique de la Terre, t. S Incarnation, Lo Puy, 
1942, p. 111). Par suite, • une vraie vie chrét ienne 
ne peut res tor indifJéren te à la ré ali té sociale dnns 
laquelle elle trouve un statut terrestre; elle vou 1 tl es-

cendre jusqu'aux humbles sociétés et leur communi· 
quer quelque chose do sa supériorité de nature, un pou 
comme le Verbe, en s'incarnant, a assumé une nature 
humaine et a agi en homme, sans 1•ien perdre de son 
autonomie radicale ct do la transcendance qu'il possède 
toujours en tant que seconde personne de la sainte 
Trinité • (G. Thils, Théologie des réalités tcrrcstrdl, 
Bruges-Paris, 1947, p. 9, résumant Y. de Montcheuil, 
Vie chrétienne et action. temporelle, dans Construire, 
t. 12, 1943, p. 94-116; cC J . Mouroux, Sens chrétien. 
de l'homme, coll. Théologie 6, Paris, 1945). 

En Allemagne, des idées semblables sont développée& 
à la même époque autour des thèmes de Mitsein, 
M itm.cnsch, Loib, Lcibliohkeit; cf LTK, t. 6, 1961, 
col. 903-906 avec indications bibliographiques. 

Après la seconde guerre mondiale, la • spiritualité 
d'incarnation » a été contestée au nom d'une « spiri
tualité de transcendance », orientée dans un sens 
eschatologique (cf G. Thils, Transcendance ou Incar· 
nation?; Louvain, 1950, et B. Besrot, I ncarnation ou 
csc!UI.tologie? Contribution à l'histoiriJ elu vocabulaire ... 
1936-1905, coll. Rencontres 66, Paris, 1964. Les valeurs 
nouvelles que véhiculait ce thème ont été reprises par les 
grands documents du concile du Vatican u , Lumen 
gtJntium, Gaudium ct spes, Apostolicam actuositatem. 

En plus des ouvrages cités ci-dessus et de leurs 
bibliographies respectives, on se référera aux articlea 
du Dictionnaire où les thèmes essentiels de la spiri· 
tualité d'incarnation se t rouva présentée sous ses 
divers aspects: Dsvom n 'É'I'A'r, ÉTATS nn vm, FAMlLLll, 
FnATERNITt , IIOMMR ( § m), HuMANISMii, IIUitfA.!UTé 
nu CumsT, IMAGll liT 1\I'ISSRMllLANOE (§ vr), IMITATION 
nu CnmsT, INTENTION, J tsus-C1UUST, LAïCAT, 
MARIAGE, TRAVAIL, etc. 

-r; • :iÏmé SOLIGNAC. 

INCARNATO (ou INcARN.lTI, FABio), prêtre, 
168 siècle.- Nous n'avons que des données très vaguea 
sur ce prêtre napolitain. Fabio Incarnate fut professeur 
de théologie et édita plusieurs ouvrages de théologie 
morale, avec des préoccupations pastorales très nettes. 
On ignore quand Il mourut, probablement au début 
du 170 siècle. 

Le catalogue de ses œuvres est aussi difficile à établir 
que les étapes principales de sa biographie. Nous avons 
repéré les titres et les éditions suivantes : Scrutinium 
sacerdotale, manuel de .formation sacerdotale (Venise, 
1587; se éd., 1597; Cologne, 1610; Paris, 1611, 161?; 
Rouen, 1619, 1622, 1629, 1642; Lyon, 1646); l'ouvrage, 
plusieurs fois revu et augmenté par l'auteur ou par 
d'autres, a été traduit en italien par Bartolomeo Dionigi 
da Fano (Venise, 1598). - Directorium clcricorum, 
Naples, 1593. - Gemma confessorum et poenitentium .. , 
Venise, 1595, 1615. - Scala Paradisi, dont nous connais
sons la traduction italienne, Scala del Paradiso raccolta 
del ... F. lnoarnato .. , divisa ill sei Trattati, Venise, 1.618, 
- .$:pcculum ouratorum, ... Ecclesiac, ... divini amoris; 
ces trois traités forment un ouvrage en trois parties; 
trad. italienne, SpBcc'/l.lo de' curati .. , Venise, 1613. 

A côt6 de ces éditions, une lista des • Opera quae autor 
od1d1t •, figurant en tête de l'édition du Scrulin.ium 1acerdotaù 
de Venise, 1597, mentionne bion d'autres traités que noua 
n'avons pas retrouvés at dont Il ost dlffiolle de dire s'Us repré
sentent des ouvrages indépendants ou des parties d'ouvragea. 

Dans les livres d' Incarnato que nous avons vus, 
l'auteur offre aux prêtres ou aux chrétiens cultivés un 
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enseignement à la fois canonique, moral, liturgique et 
même spirituel; co dernier apparaît, par exemple, à 
propos des vertus cardinales, des dons du Saint-Esprit, 
des œuvres de miséricorde et des béatitudes (Scr~inium 
.~acerdotale, 1 o partie, traités 8·11). 

A propos du rôle du confesseur, Inca.rnato souligne 
q\le celui-ci ne doit pas se contenter d'une connaissance 
matérielle des fautes et d'une absolution; il doit 
11'efforcer de connaitre la situation sociale et l'état de la 
conscience de ses pénitents, de façon à les conseiller 
d'une manière adaptée, et de les orienter par des efforts 
l'éalistes vers la perfection chrétienne. C'.est l'occasion 
pour Incarnate de proposer diverses manières d'inter
J•oger les pénitents selon )eur « état n : prêtres, clercs, 
hénéfloiers, juges, avocat.,, notaires, enseignants, 
~ltudiants, docteurs, marchands, citadins, paysans1 
mariés et célibataires, garçons et filles, etc. Il y a là 
matière à des observations intéressantes sur la vie 
chrétienne de la société italienne de l'époque. 

N. Toppi, Bitllioteca napoletana, Naples, 1678, p. 79. -
(}. B. TaCuri, Jstoria de&li scrutori nati ncl rcgno di Napoli, 
Naples, 1?4/a-1770, t. a, vo~. a. p. '•20. - B. ChiOCCQ.relli, De 
alustribU8 8criptoribus qui in civitatè et regno Neapolill ... flo
merunt, t. 1, Naples, 1780, p. 158.- C. Minieri Riccio, Memorie 
storiche daglî $Crittori ... di Napoli, Naple~. ~8t.ta, p. 1GG. 

FELICE DA MAIIE'l'O. 

tt INCENDIUM AMORIS >>. Voir RICI:IAI\D 
ROLU <le Hf\mpole t 1 3~9. 

INCHINO (GAlli\IEJ.), chanoine régulier du Latran, 
15~8-1608. - Gabriel Inchino, né à Vicence en 115~8, 
chanoine régulier du Latran, parcourut les villes d'l talle 
comme prédicateur; ses livrt1s donnent le lieu et la date 
des sermons publiés, qui s'échelonnent de 1574 à 
1579 et furent prononcés à Crema, Ravenne, Palerme, 
Cosenza et Naples. Il appartint au couvent Saint-Bar
thélemy de Vicence, où il semble qu'il soit mort en 
1608. 

On garde deux ouvrages de sermons très développés 
et qui sont plutôt des traités sur los quatre fins der
nières et sur les a divines voyes du ciel • (la pureté do 
la conscience, les bonnes œuvres, la fuite du ·péché et 
1:\ pénitence). II,lchino enseigne une « philosophie 
chrétienne » dont les traits les plus saillants sont le 
moralisme, l'humanisme avec son abondance fleurie 
et l'importance donnée aux anciens, et enfin une teinte 
de stoïcisme. 

PI'BdicM eopra i quattro noPissimi, Venise, 1598 (publié à 
l'insu dq l'autour), 1596 (par l'auteur), 1601 (éd. revue et 
augmentlle);- trad·. latine par le chartreux A,ntoine Dulcken 
(t 162!ti DB, t. 2, col. ~57·758), Cologne,-1608,1609, 161S, 1616, 
1632; - trad. tranç~u;e par • I.S. a S. Mario. •, Paris, 1604; 
ftouen, 1609; Lyon, 1609,.1610. 

Le Pie celesti, Vcn:lso, 1603; - trad. latine par A. ·oulcken, 
ColognQ, 1609, 1616; Von!so, 1610; - trad. française par le 
rranci~cilill toulousain Jean Blancone (DS, t. 5, col. 1686), 
f'aris, 1604, 1610; Mons, 1605. 

Bibliothèque nationale do Pari~, Catalogue de$ imprimés, 
t . 75, Paris, 1922, col. 880·881. - Bibliollu:ca catholloa ncer
lundica impressa, La Haye, 1954, table. 

A. Possovin, ApparatU8 saccr, t . 1., Cologne, 1608, p. 611..
(i. Pennotto, Gcncrali6 totiU8 S. ordinisclerico1'~tm eanonicorum .. , 
11i8toria, Rome, 162~. p. 641·, 791.- C. Rosini,[Lyceum latera
nc118c, t. 1, Césène, 1649, p. 336·989.- Enciclopedia cattolica, 
t. 6, Vatican, 1951, col. 1761-1762. 

André DERVILLE. 

INCONNAISSANCE, Sur ce thème voir, entre 
autres articles: CONTE!tiPLATfON, Dnns J.'AnnoPAGITE, 
Dmu (connaissance mystique), lllcltll&l\1', EXTASB, IL LU· 
MlNATl ON, IMAGES ET CONTEMPLATION, NuiT, TÉNB· 
nn 11s, THÉOLOGIE NÉGATIVE, etc. 

1 ,'ouvrage anonyme anglais du t {te siècle, The ClOud 
of Unlmowing, sera présenté à «NuAGE dé l'inc:onnais· 
sauce>>. 

INCONSCIENT. - La référence à un psychisme 
ineouscient, même si cette notion suscite encore, chez 
de nombreux auteurs, critiques et contestations, est, 
semhle-t·il, run des traits les plus marquants de la 
p,aychologie contemporaine. Tout un aspect de l'e;xis
tence humaine, - aspect ·obscur, par définition, et, 
par là, quelque peu hiquiétant -, .se trouve ainsi mis 
en lumière, et les nombreux. problèmes que soulève 
ceLte découverte ne peuvent manquer d'avoil· d'impor
tants retentissements· dans le domaine de la vie morale 
et religie~e de l'homme d'aujourd'hui. 

P (u·ler de l'inconscient, c'est évoquer nécessaire· 
ment le nom et .J'œuvre de Sigm1,1nd Freud. C'est donc 
à lui que nous nous référerons essenUellemeni. Il 
serait pourtant naYf de prétendre que rien n'a propédé 
la dl!eouverte freudienne et qu'apnès lui rien n'a pu 
être dit. Nous présenterons donc brièvement le!! théories 
et expériences préfreudiennes de l'inconsctent (1') i 
no11s nous attarderons davantage à la conception 
psychanalytique telle quo Freud et ses disciples l'ont 
élaborée (2); nous dirons ensuite un mot de ·certaines 
po:>it.ions 'divergentes, ëëlle de Jung notammént, plus 
orim1 t.ée vera la mythologie avec sa théorie des arché
types et de l'inconscient collectif (3); nous conclurons 
~n lin par quelques réflexions critiques (/•). 

' -1. Théories et expériences préfreudlennes. -
1 o LEs PmLosoPIIEs. - Il serait facile de r·etr0uve1·, 
dans l'antiquité, des croyances qui anticipent singu
liè•·eJilent sur nos modern~ théories de l'inconscient. 
Que l'on songe, pour no1,1s en tenh• ,aux grecs, à l'i~por· 
tance des rêves, aux pratiques divinatoires de la Pythje 
de Delr•hes, etc. Le démon de Socrate, u dont la. v:oix, 
depuis son enfance, l'avait constamment détourné, 
pa1· quelque signe divinatoire, de ce qui devait être son 
m<ll " (L. Rol)in, La pe11.Sée grecque et les origines de 
l'esprit scÎtmti{iqu.tJ, 2è éd., Paris, 19481 p. 185), ouvre 
incontestablement .sur un au-delà de la conscience 
clairn et annonce, mutat_is mutandis, certaines ana}yse!l 
de la Traumdeutur1g freudienne ou d~ la psychologie 
de l'inconscient de C. G. Jung. 

Mais, plu~ près de no1:!5 et dé. façon plus précise, 
nous trouvons les noms do Leibniz, de Kant,, de Schel
lhl!{, de Schopenhauer. Le premier nomme petites 
perceptions ces sensations dont nous n'av:ons .pas cqns
cicncc ct qui, pourtant, forltient lé fond de not~e carac
tèl·e eL influent sur nos acti9ns conscientes. Chez 
EJHIII:.muel Kant, on le sa\t, un au-delà de la conscience 
e.sL post_ulé tant du côté. de la chose.en.sol (le noum~r111) 
qw du côté de l'aperception -transeendentale (le « Je 
pensl! ))), Il est v1•ai que ·nou~ sommes ici au niveau de 
ce que G. Dwelshauvers noxnmait J'inconscitnt ratior~
nel, h l'œuvre dans la synthèse mentale (L'inconscient, 
p. H)). 

Mais c'est surtout avec les grands pl\ilosophes post
_kantions que s'~labOFe 11ne v:éritàhle métaphysique 4e 
l'iuconscient. Il serait trQp long d'analyser ici l~i:euvl'è 
de Friedrich Schelling. Disons seulement que1 dans le 

' 
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Système de l'idt}alisme transc~mdantal (1800), il étal> lit que 
c'est le même esprit organisateur qui anime le monde 
et qui anime la conscience; cependant, dans le mondQ, 
cet esprit, tout en étant volonté comme en nou:;, 
n'est pas conscient, il' est sans conscience (bewusstlos). 
Eln nous seulement, il prend conscience de lui·rnt~mo; 
la même activité qui est productrice avec consdunee 
dans la liberté, l'est sans conscience dan!J la nature. 
« Ainsi cette identité originelle de l'activité qui crée 
le monde et de l'act.ivité qui s'exprime dans la volonté, 
se manifeste dans ses produits que sont les choses : 
celles-ci apparaissent donc comme les produits d'une 
activité à .Ja fois consciente et non-consciente ». On 
reconnatt la véritable nature de cette activité tJn iq\1e 
quand, revenant à son principe, le moi, elle apparaît 
pour ce qu'elle est en olle·mêmo, subjective et consde11 tc; 
mais, ayant été', dans la nature, non-consciento, ulla 
ne cesse pas de l'être et demeure, comme il esL clair 
dans la création artistique, à la fois consciènte ci. non
consciente : le monde et l'art sont donc les deu:x eréa.
tions où l'esprit est à la fois conscient et non ·cons
cient. Finalement, l'accord entre nécessité at liberté, 
entre ce qui est reconnu ·par l ' intelligence et ce qui e~>t 
réalisé par la volonté n'est possible que dans une id,mtité 
absolue, qui comprend à la fois le non-conscinnt ct 
le conscient, mais qui ne peut jamais être· elle-mi\me 
épuisée par la conscience : c'est l'inconscient Éternel. 

• Soleil éternel dans Je royaume des esprits, (cet incoHscicnt 
éternel) ne devient jamais objet, mais marque de son i•lcntité 
tovs les actes libres .. ; il est l'intermédiaire éternel en t.re le 
subjéctit qui ae détermine h.ll-m6me en nous ·..,t l'ohjc;ctif 
ou intuitlt; il est le fondement de l'ordré dana la lihnrl.ë P. t 
do la liberté dans l'ordre de l'objeclivilé • (citations do Sr\hol
ling et commentaire par Dwelshauvcl's, op. cit., p. a~aJ-:~',!l) . 

Nous retl'ouverions dans F riedrich Hegel cer·tains 
thèmes analogues, mais c'est surtout à Schopenhauor 
que se réfèrent nombre d'études actuelles sur l 'incnns
cient. Dans son ouvrage de 1818, Le monde comme 
volonté et comme représentation, Arthur Schopenhauer 
affirma que le Monde est essentiellement PolonM, 
mais ll entend var là une torce irrationnèlle et :1ctive 
qui agit à tous les niveaux de· la Nature, dont l'hommt~ 
est le point d'aboutissement. Dans c~ttc perspM1. iw,, 
l'essence de l'homme est, à un degré d'objectivation 
déterminé, cette volonté sans conscience : connais!;anco, 
l'aîson, intelligence sont donc au sérvice de cette f01·r.e : 
bien plus, les motifs conscients de notre a:ctiviM ne 
sont qu'un paravent, ils masquent les intentions véri
tables de cette « volonté n qui nous meut, intentions 
que nous ignorons le plus souvent (J .• c. F illoux, 
L'inconscient, p. 10·11). 

Deux philosophies, enfin, se présentent expro;,sé
ment comme des « philosophies de l'inconsciCln 1. n, 
celles de Cal'l-Gustav Carus ( Vorlesungcm übor PB1Jr.holo
gie, 1831; Psyche, 1846) ét d'Eduard von Hartmann 
(PhiwtJophie des Unbewussten, 1869). ~ L'in9on~>cicnt, 
écrit le premier,· est l'expression ' subjective désignant 
ce qu'objectivement nous connaissons sous le nom de 
Naturo >• (trad. Filloux, op. oit., p. 11). Au niveau de 
l'esprit humain, conscient ot inconscient son 1; en 
dialogue incessant, le séCond étant l'élément técorrdMt 
et créateur. • Il est donc une région de la vie de l'âme 
où réellement ne pénètre jàmais aucun rayon de cons· 
cience : nous pouvons l'appeler inconscient absolu. .. . 
Nous avons en outre un inconscient relatif-, ce domaine 
d'une vie déjà parvenue ù la conscience, mais temporal-

rement redevenue inconsciente » (ibidem, p. 1·2). Le 
domaine privilegié de ce dialogue entre inconscient 
et conscient est le sentiment, et sa manitestatio~ la 
plus symptomatique en ost le rêve. • La connaissance 
de ln vie psychique consciente, conclut Carus, a ~a 
clef dans la région de l'inconscient » (ibidem, p. 13). 
Freud n'est pas loin. 

De façon similaire, Hartmann insiste sur l'influence 
dominatrice du psychisme inconscient, mais il .distin· 
gue clairement deux types d'inconscient : l'inconscient 
dans la vie corporelle ct l'inconscient dans l'esprit 
humain. Le premier, selon lui, est l!'l cr principe inté· 
rieur n de l'organisme, celui que requiert la finalité 
des phénomènes physiologiques : réflexes, instincts, 
etc, qui oe sauraient s'expliquer dans une perspective 
uniquement mat:érialiste. Le second est à l'œuvre 
dans la vie proprement spirituelle, intellectuelle ct 
aftective : perception, formation des concepts, amour 
et plaisir, voire découvertes géniales. 

Nous pouvons arrêter ce bref rappel : bien d'autres 
systèmes philosophiques seraient à évoquer,. par exem· 
ple, certains aspects de Maine de Biran ou d'Henri 
Bergson, mals nous nous en tenons aux philosophlls 
pour qui le thème de l'inconscient est central et expli· 
cite. Nous rçviendrons, dans notre conclusio-!)., sur 
certains auteul'S qui, comme Sartre ou Merlea.u-Ponty, 
ont critiqué explicitement la notion d'inconscient. 

2o LES RRCHliRCRES EX PÉ RIMENTALES. - Les obsqr
vations et les travaux expérimentaux concernant 
l'inconscient nous ramènent de la philosophie à la 
psychologie, ou, plus précisément, à la psychopatho
logie et à la psychiatrie. C'est en eftot à propos d'une 
maladie « nerveuse », dissocia· 
tions de la de traitement, 
l'hypnose, que s'est peu à · · et. précisée la. 
notion psychologique d'inconscient. 

Los grands noms sont ici ceux de Pierre Janet (J.'auloma
tismc p8yc11olcgigue, 1889), d'Alfred Binet (.!es allérations ~if 
la pcrsonnqlit6, 1892), de Tbéodule Ribot (la maladi~• d~ 
la persom1ali~, 1,885; La J!ie inconsciente et le• 17Wuvemenù, 
1914), pluB a.nèiennemont, do J ean-Martin Charcot {Leçons 
qur les maùulU3s du sysûJme norvcu:~:, 1872-1883),· do Hippolyte 
Bérnhèirn (De la suggestion ct de ses applications à là thérapeu
tique, 1886 ; Hypnotüme, ~uggestion, psycllot!J.érapid, 1891), 
auxquels on peut ajouter l'américain Morton Prince (Dilso
ciation of a Ptr8onality, 1906). 

Sans entrer dans le détail de ces recherçh~s. rappe
lons seulement que les divel'S symptômes hystériques 
paraissaient pouvoir être provoqués et interrompus 
par suggestion hypnotique : de là à considérer l'hystérie 
comme une sorte d'autosuggestion, il n'y avait qu'un 
pas. L'origine esscntiellen:lènt psychique dé la maladie 
se trouvait alors démontrée. Mais les mêmes symptômes 
hystériques présenta,ient une autre particularité : 
ils apparaissaient à l'observateur comme des aote8 
inconscients in~lligents, diversifiés, en relation avec. 
une activité psychique s'exerçant absolument en dehors 
de la cr conscience prinçjpale ~; à la limite, on s~ trou
vait en présence de « personnalités mulUplea •, d' « états 
secql,lds », sans que le sujet puisse établir un lien quel
conque entre ses diverses « consciences •· Parallèlement 
à ces études sur l'hystérie, les travaux sur la sugges
tion hypnotique montraient là possibilité d~lnfluer à 
son insu sur le comportement d'un sujet, que ce soit 
·pendant l'hypnose ou après (suggestion post -hypno· 
tique). 



1645 INCONSCIENT 1646 

• C'e8t à la persistance d'une pensée subconsciente, écrit 
Pierre Janet, quo jo rapporte l'action de la plupart dos sugge&· 
tions post-hypnotiques ... L'idée qui a olé suggérée pendant 
le aomnambullsmo ne disparatt pas après le réveil, quoique 
le sujet aemlllo J'avoir oubliée et n'en conserver aucune cons
cience normale • (Aui(Jmatismjl p~chologiq~te, p. 267-269; cf 
Filloux, op. cit., p. 27). Sur toute cotte question, voir Traili 
û p1ychanalyte, t. f Histoirjl, ch. t Les précurseurs de Freud, 
par S. Naoht, p. 1-15. 

Il est donc possible de distinguer, dans cos pers
pectives, avec J .-C. Filloux (op. cit., p. 28) : a) l'incon
science do certains mouvements exécutés (écriture 
automatique, somnambulisme, oLe); b) l'inconscience 
du travail psychologique di.rigeant ces mouvements; 
c) l'inconscience des perceptions intervenant dans co 
travail (ordres donnés da.ns la distraction ou l'hypnose); 
d) l'inconscience do souvenirs (soit que ceux-ci réappa
raissent sous hypnose, soit qu'Ils provoquent, après 
l'hypnose, des actions conscientes). 

Dans l'État mental des llystériqWIB (189~) et les NéProses 
et idées fixes (1898), Pierre Janet attribue ce rétrécisse
ment du champ de conscience à un • épuisement céré
bral», à uno • faibleSse morale particulière •, à l' • impuis
sance que présente le sujet faible do réunir, de condenser 
ses phénom~nes psychologiques, de les assimiler à sa 
personnalité » (Etat .. , t. 2, p. 270-274). D'où une 
sorte de dissociation psychique, à partir de laquelle se 
développent des idées fixes subconscientes. Hystérie, 
sommeil, somnambulismo donnent à ces idées fixes 
l'occasion de se manifester sous forme d'actes, de para
boles, de rêves ou do symptômes. Mieux encore, • les 
sujets mis en somnambulisme (peuvent, si on les inter
roge) expliquer très êlairement l'idée qui les obsède 
et rendre compte par le menu de toutes les sensations, 
de toutos les imagea qui ont déterminé et qui determi
nent encoro los accidents » (p. 101 svv; of Filloux, 
op. cit., p. 30). 

'l'elles sont les observations qui établissent l 'existence 
d'un psychisme inconscient; il restera à explorer le 
domaine ainsi découvert et à élaborer une théorie 
susceptible de rendre compte do tous ces phénomènes : 
ce sera essentiellement l'œuvre do Freud. 

2. L'inconscient dans la perspective psycha
nalytique. - A l'origine, les travaux et les observa
tions do Sigmund Freud (1850-1939) se situent dans la 
même ligno que les recherches de Charcot et de Janet. 
Il suffit, pour s'en convaincre, de se reporter à ses 
Étudea sur l'hystérie (1895), publiées en collaboration 
avec J . Drouor. Origine psychique des symptômes 
hystériques, ~ libération " par la suggestion et l'hypnose 
(catharsis), influence de représentations inconscient.os, 
rien de tout cola ne semble le distinguer beaucoup de 
sos prédécesseurs. 1'rès vito, cependant, il se voit 
amené à prendre ses distances : pour des raisons d'abord 
pratiques, il abandonne l'hypnose et la suggestion 
et utilise une méthode plus souple, celle des associa
tions libres. La règle fondamentale est alors, pour lo 
client, de dire, sans réticence ni auto-critique d'aucune 
sorte, les « idées " qui lui vionnont à l'esprit, si insigni· 
fianto!i ou saugrenues qu'elles puissent par;~.ttre. Dans 
ces conditions, des souvenirs surgissent, apparemment 
sans lien, des r4Pes sont racontés, dos scènes remontent 
à la conscience, qui, de proche en proche, permettent 
de pénétrer, au-delà du conscient, dana le psychisme 
inconscient du sujet. 

Mais une telle cure (à laquelle Freud donne lo nom 

de psychanalyse) se heurte bientôt à une difficulté : 
le malade semble résister et il faut parfois toute Pinsis· 
tance de l'analyste pour que les associations soi-disant 
• libres » puissent continuer. C'est précisément quand 
ceLte difficulté peut être surmontée que la libération 
du patient peut ôtre obtenue. Constatation capitale : 
la cause de la maladie est donc du même ordro quo 
cette résistance, puisque la guérison intervient quand 
colle-ci dlsparatt. L'hystérique, et Freud étend bientô-t 
cotte explication aux autres névroses, souffre d'une 
sorte de résistance intérieure à la prise de eonscience 
de certains souvenirs, en un mot, il souffre de oc qu'on 
appellera désormais refoulemctlt. 

Le mot ir~conscie11' cesse alors d'avoir un sens pure
ment descriptif, il ost conçu comme une rtiali.tt dyna
mique, comme l'un des termes du conflit psychique dont 
suuf!re le malade. 

Une autre remarque. s'impose :diverses observations, 
entre autres celles qu'îl fait au cours de sa propre au ta
analyse, amènent Freud à généraliser sos conclusions et 
à les étendre bien au-delà du domaine de la pathologie. 
Des ouvrages comme L'interprétation des rAlles (Die 
Traumd.eutung), la PsycllopatholQgie d6 la Pie quoti· 
dienne (Zur P81Jchopa~hologie des Alltagsklbena}, ~mot 
d'esprit dans ses rappQrts a(lec l'iTacorascient (Der Wit,; 
11.nd stJinl! Bl!zi«httng .zum Unbewuasten), qui datent des 
premières années de la carrière psychanalytique de 
11'reud (entre 1899 et 1905), en sont lo témoignage ; 
rtl(oles, oublis, actes manqués, etc, apportent la preuve quo 
des motifs inconscients sont à l'œuPre soWi l'actiPiti 
la plus « normakJ •· Une théorie d'ensemble sera donc 
à élaborer qui ronde compte des possibilités diverses 
ouvertes devant le sujet humain : vie psychique « nor
male 111 névrose, perversio~, délinquance ou même 
r)sychose. Dans une telle théorie, p&f\ll& -Freud, le rôle 
primordial est dévolu à l'inconscient. Mais, cet inoons
ciont, comment le conçoit-il? 

10 PnJ1CONSCII! NT ET INCONSCIENT. - IJ faut tout 
d'abord noter que tout ce qui n'en~ro pas dans le champ 
de conscience n'est pas, p011r autant, inconscient au sons 
freudien. Freud distingue, en ell'et, dans le psychisme 
non-conscient, deux systèmes nettement différents : 
ct~ qu'il appelle le préconscient et l'inconsnient propre· 
ment dit. L'tm et. J'autre sont inconscients au sens 
descriptif, mais les contenus du promier, bien que non 
présent.c; actucllcmcnt à la conscience, sont (en droit) 
facilement actualisables et peuvent, de fait, être évoqués 
par le sujet. Il s'agit donc de souvenirs ct de connais
~;ances qui demeurent « à la disposition du sujet » et 
qui, selon Freud, sont étroitement liés au langage 
verbal, aux « représe11tations de mots ». Une co.rtaino 
eensure existe bion ontre le préconscient et le conscient, 
mais, contrairement à celle qui sépa1·e 'préconscient 
ct inconscient, elle sélectionne plus qu'allo ne perturbe 
ot favorise ainsi l'attention (J. Laplanclle et J.-13. Pon
talis, Vocabulaire d6 lQ. psychanalyse, art. Préconscient, 
p. 321). L'inconscient, lui, n'est pas directement ni 
ral}ilement llvocable ot c'est ce que nous devons main
tenant examiner. 

20 INCONSCIENT, Il LUlU PSY OrtiQUE li. - La. cure 
psychanalytique conduit à supposer que l'inconsoient 
se présente comme un « lieu psychique •· comme un 
système qui a ses contenus, ses mécanismes, pout-être 
rnême une • énergie • spécifique. Dans des formules 
qui s'inspirent de la biologie et de la neurologie, Freud 
décrit de façon qunsi-spatiale l'appareil psychiqu.~ et 
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discerne des domaines nottement sépaxés les uns 
des autres par des frontières : c'est ainsi que la première 
topiqtut dis tinguo los systèmes du conscient, du pr6oons
cient et de l'inconscùmt, alors quo la seconde, postérieure 
à 1920, distinguera le ca (inconscient), le ntôi (en partie 
conscient et en partie inconscient) et le surmoi (incons
cient). C'est surtout la première topique qui nous inté
resse ici. Précisons cc qui concerne l'Inconscient . 

1) Inconscient et pulsion.-L'i11conscient propremenl. 
dit est constitué par ce que la psychanalyse nomme 
les c représentants de la pulsion •· Ce mot de pulsion 
traduit le mot allemand Trieb, que l 'on a rendu sou
vent pax le terme français d'iflstinct. E n réalité, dans 
la terminologie freudienne, instinct renvoie à un 
comportement animal, fixé par l'h{rédité, caractéris
tique de l'espèce, préformé dans son déroulement et 
adapté à son objet, t andis que la pulsion est 110 proces
sus dynamique consistant dans une poussée, qui 
a sa. source dans une excitation corporelle (état do ten· 
sion), plus précisément dans une excitation interne do 
l'organisme, et dont le but t>St justement do supprimer 
cet état de tension (prir~cipe de plai.Qir) grâce à un objeL 
qui, loin d'être toujours spécifique, peut souvent 
apparattre comme variable, contingent et dépendant 
de l'histoire personnelle du sujet. L'étude de la sexua
lité humaine est, à cet égard, révélatrice. 

Freud distingue, en e iTet, parmi les pulsions fonda
mentales, d'une part les pul8ions d'auto-conserCJatio1l, 
ou pul8ions du moi, dont le prototype est la faim et 
dont l'objet est relaUvement fixé (la nourriture), 
et d'autre part les pulsions se;vuelles (libido), dont 
J'in fl\tence, t rès pt•ôcoco, puisque Freud la retrouve 
j usque dans la petite enfance, déborde largement ln 
sphère de la génitalité ot dont l'objet, de prime abord, 
n'est pas biologiquement déterminé; leurs modalités 
de satisfaction pourront, en ef!et, être liées à des zones 
corporelles for t diverses (3ones &rogènes}, à des activi
tés dif!érentes (comme il apparatt surtout dans les 
perversions) et à des jeux de représentations ou fantaa
mcs éminemment variables. Une autre opposition se 
fera jour dans la deuxième théorie freudienne : celle 
des pulsioru de CJic (Éros), qui tendent à lier les êtres, 
à cons tituer des unités toujours plus grandes et à les 
maintenir; et des pulsions de mort (Thanatos), tendant 
à la réduction complète des tensions (principe de 
Nirvana) , à ramener Jo vivant ù l'état inorganique, 
tournées d 'abord vers l'in t.ériour (auto-destruction), 
mais dirigées aussi vers l'extérieur (pulsions a gresHi
ves). 

Ces divers groupes de pulsion~> n'agissent d'ailleurs 
pas de façon isolée : elles s'appuient les unes sur les 
autres (étayage) ou s'entremêlent (intrication des pul
sions). Cf art. Prllsioll, dans Vocabulaire de la psycha
nalyse. 

2) L'af}eot. - « Concept-limite entre le psychisme 
ot le somatique •, la pulsion t.rou.ve son expression 
psychique sous la forme d'un cc représentant de la pul
s ion ». Ce représentant comporte un élément affectif, 
l'aOcct (essentiellement : plaisir-déplaisir liés à la 
tension et à la réduction de la tension) e t un élément 
proprement représentatif. · Ces représentations incons
cientes sont agencées en fanta:JTnes, scénarios imagi
nail'B8 auxquels la pulsion so fixe et qu'on peut consi
dérer comme de véritables mises en scène du désir, 
notamment du désir inconscient. A ce niveau, los fan
tasmes constituent un système, et ce système est régi 
par Je processus primaire, colui-là mOrne que nous trou· 

vons dans le rêve et qui vise, par la voie la plus courte, 
colle de l'imaginaire, à l'accomplissement « halluci
natoire » du désir. Dt!placcmmt, condensation, symbo· 
lismo sont les principaux mécanismes à l'œuvre dans 
co processus, qui ne connatt ni la logique, ni la critl<rue, 
ni la verbalisation du processus secondaire, caractéris· 
t ique des systèmes préconscient ot conscient. 

Il) Refoulement. - Il faut cependant aller plus loin : 
cians la perspective freudienne, l'inconscient est essen· 
tiellement le refoulé. Le refoulement est cette opération 
(inconsciente) par laquelle se trouvent exclues de la 
conscience des représentations (pensées, imagos, sou
venirs) liées à une pulsion dont la satisfaction risque
rait do provoquer du déplaisir à l'égard d'autres exi· 
genees. C'est le refoulement qui, solon Freud, constitue 
l'inconscient, et cette conviction sera telle qu'il admet
l.ra, au point de départ du processus, un refoulement 
ol'lginaire (UrvtJrdrangl.(,ng), « première phMo du refou
lement» qui consiste en ceci que « le représentant psy
chique do la pulsion sc voit refuser la prise en charge 
du.ns le conscient » (IA refoulomtmt [Die Verdrangung], 
dans Mt!tapsychologie, p. 71). 

Le mot même de refoulement implique, en rigueur do 
Lorme, une instance refoulante ct un élément refoulé : 
il faut donc reconnattre, puisque, oous l'avons dit , 
toute l'opération est inconsciente, que l'inconscient 
tmt constitué aussi par los opérations défensives, cen
sure (dans la première topique) e t, plus tard, mécanisme& 
llo ddfcrlSc du moi (retournement sur la personne propre, 
l'onversement dans le contraire, dénégation, projection), 
qui xnalntiennent le refoulement, tout en permettant 
ln retour, déguisé ot défiguré, du refoulé dans les symp· 
tômes, rêves, lapsus, oublis, etc. Une place à part 
doit être faite à l'un de ces mécaniaiUBr'ttp s'agit de 
la. sublimation; nous y reviendron's';1~ ".J, J 

4) Fantasmes. - D'où viennent les fantaames? 
!i'l'eud semble d 'abord avoir admis qu'ils proviennent do 
« souvenirs réels •; l'enfant aurait réellement vécu 
certaines situations, assisté à cer taines scènes, haute
ment significat ives dans la ligne de ses désirs pulsion· 
nuls; plus tard, des" restes diurnes» interviennen t aussi. 
Mais l'expérience montre qu' il serait erroné de confon· 
dre la réalité matérielle avec la réalité psychique; 
duns la mesure- où le fantasme est liô au désir et à ln 
pulsion, il renvoie à des représentations imaginaires 
e t. à dos structu.réS qui n'ont pas de rapport immédiat 
ut direct avec ce qu'on appelle communément la réalité. 
li oxisto même des structures fantasmatiques typiques 
(vie intra-utérine, scène originaire, c'est -à-dire scène 
représentant l'acte se:x.uel des parents, castration, 
seduction de l'enfant par l'adulte), que l'analyste 
r·etrouve comme organisant la vie fantasmatique des 
sujets, quelles que soient leurs expériences personnelles: 
ce sont los faY!tasmes originaires (Urphantaaien), 
structures plus ou moins universelles, auxquelles 
l"roud attribue une origine phylogénétique datant « des 
temps originaires do la famille humaine » ( Vocabul-airtJ .. , 
art. Fantasmes originaires). 

C'est, bien entendu, pendant les premières années 
do la vie que so cons titue ainsi l' inconscient. Les fonc· 
tions de la conscience, critique, contrOle, jugemont, etc, 
essentiellement liées à la verbalisation, ne se développent 
que postérieurement. L'enfant est donc avant tout 
un • être de désir », et le principe de réalité, avec ses 
oxigenccs (savoir attendre, dépendre d'autrui, mettre 
1m œuvres des moyens onéreux), no s' impose à lui que 
t.rès progressivement. Rien d'étonnant, dès lors, à cc 
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que l'inconscient ait un caractère éminemment infan
tile. D'où le caractèro régressif des activités incons
cientes et qui sont marquées par le retour à l'imagi· 
naire, à l'infar~tile, au primitif. 

5) Les pulsions se:{)uollcs, au sens freudien défini plus 
haut, sont considérées comme les plus importantes, 
d'une part parce qu'elles se retrouvent partout et aux 
divers stades du développement humain (stades oral, 
anal, phallique, génital) sous dos formes différentes que 
l'analyse s'attache à dépister et à décrire, d'autro 
part parce que c'est avant tout sur elles que porte le 
refoulement. Le rapport à l' « objet » procurant plaisir 
011 déplaisir, la structuz·ation d\1 « corps propre », ln 
différence des sexes ot l'acceptation de son propre saxo 
dans un jeu complexe do relations interpersonnelles 
et d'identifications, bref la mise on place psychique do 
la masculinité et de la féminité, tout cela, se nouant 
autour de cette situation fondamentale qu'est le 
complcu d'Œdipe et son corollaire le comploxc de cM
tration, se joue essentiellement au niveau de l'incons
cient. Et comme une telle situation est vécue dans le 
contextG familial, les figures du Père et de la Mère et 
les relations paternité, ma terni Lé, filiation, ainsi que lo 
rapport conjugal entre los parents, seront au cœur des 
structures fantasmatiques, souvent déformées, il faut 
le dire, par les « théories sexuelles infantiles » décrite:; 
par Freud dans l'un de ses premiers articles (Los tluJorics 
se:{)uclles infantiles {1908), dans La "ic sexuelle, Paris, 
19~9. p. 1(&-27). 

6) Moi et surmoi. - Comme nous l'avons dit, !tt 
seconde topique freudienne, après 1920, remplace ln 
distinction entre conscient, préconscient et inconscient. 
par celle du ça, du m<Ji et du surnwi, la première de ces 
instances ôtant totalement inconsciente, les deux autres 
partiellement. Dison!) un mot de cos doux dernières. 

La moi, tout d'abord, ne doit pas être identifié à lo 
personne de la psychologie classique; il oe peut pas 
l'être non plus à la conscience, bion que celle-ci appa
raisse, en première approximation, comme une des 
fonctions du moi. Le moi est conçu, avant tout, comme 
l'un des pôles, le pôle défensif, du conflit névrotique; 
sa fonction est d'inhiber le processus primaire et do 
permettre ainsi l'entrée en jeu du processus secondaire : 
l'objet réel (atteint par le système perception) n'est plus 
alors confondu avec • le fantasme t, avec l 'objet • hallu· 
ciné •, et le principe de réalité peut jouer. Dans cetto 
première optique, le moi est une sorte d'organe qui se 
développe à pat•til• du ça (le « lieu » dos représentations 
pulsionnelles) pour recevoir et écarter les excitations et, 
en ménageant une sor te d'équilibre entre les exigences 
des pulsions et celles de la « réalité •, aboutir à unu 
rnatt.rise progressive des premières. L'énergie dont, pour 
cela, dispose Jo moi, est tout entière puisée dans le ça, 
cc qui impliquerait, au niveau du moi, une sorte de 
• d6scxualisation » do la libido, et ne va pas sans 
poser des problèmes que nous retrouverons à propos 
da la sublimation. 

Les travaux (postérieurs à 191ft) sur le narcissisme, 
l'identification, la diiTérenciation, au sein du moi, do 
certaines composantes « idéales », modifieront profon
dément les points de vue précédents. Le moi, qui peuL 
devenir lui-même objet d'amour (chobc narcissique). 
se constitue en fait à partir d'une série d'identifications, 
reliquats intrasubjectifs de relations intersubjectives. 
C'est dans cotte ligne que les auteurs fraudions situeront: 
e moi idéal, ldentiflcatio n à un être investi de la toute
puissance, c'est-à-dire la Mère (Vocabulaire .. , art. Moi 

eL Moi idéal), et support do ce que D. Lagache nomme 
l'identification luJroEque à des personnages exceptionnels 
ot prestigieux, à des chefs; l'idéal du moi, modèle auquel 
la sujet cherche à se conformer, résultant de la conver
~.ronce entre l'idéalisation narcissique du moi et les 
ictontiflcations aux parents, à leurs substit uts et aux 
idéaux collectifs; et surtout le Surmoi, intériorisation, 
au déclin du complexe d'Œdipe, des exigences et des 
interdits parentaux, dont le rôle est analogue à celui 
d'un juge ou d'un censeur à l'égfU'd du moi et dont 
dériven t conscience morale, auto-critique et formation 
d'idéaux (Vocabulaire .. , art. Idéal du moi, Surmoi). 

On voit par Hl toute la complexité de l' inconscient 
freudien et l'impol'tance qu'il peut l'evêtir dans la 
structuration de la personnalité : la présence et la voix 
d'autrui sont sans doute essentielles, mais n'atteignent 
le sujet qu'à travers une relation compliquée constam
ment infiltrée par ses fantasmes, par son désir, par ses 
pulsions, par les interdits qui les frappent. 

?) Sublimation. - ll faut, pour terminer, dire un 
mot de la s~Lblimation. Malheureusement, cette notion 
si importante n'a pas fait l'objet d'une théorie très 
élaborée et on a fait remarquer que nous nous trouvons 
là devant une lacune de la pensée psychanalytique 
(Vocabulaire .. , art. SubZimati<~n) . Ma.la~e dans la ci(IÎ· 
lisation (Das U nbehagen in der K ultttr), Moïse et le 
mo1totluiisma (Der Mann Moses und die monotlttJ~t~che 
Religion), d'autres écrits encore de Freud, soulignent 
ce fait que l'homme ne peut accéder à la culture qu'en 
réprimant ses instincts : existence éthique, activités 
sociales, intellectuelles, artist.iques, sont à co prix, un 
prix parfois bien lourd, note Freud 1 Il semblerait que 
l'on puisse situer la religion dans ce même contexte, 
mais, sur ce point, le fondateur de la pqchanalyse se 
montre intransigeant : la religion ~t à eltuer dana une 
ligne proche do la névrose obsessionnelle, elle est une 
illusion, au sens technique do ce mot, c'est-à-dire la 
••opétition d'attitudes infantiles, la projection dans un 
monde imaginah'e des figures parentales, avant tout 
de la figure paternelle, avec tout ce qu'elles impliquent 
do dépendance, de sécurisation (la providence, le para
clis) et de culpabilité (le sacrifice) : Totem e' Tabou 
(Totem und Tabu), I'A(Itmir d'une illusion (Die Zu
lwnft ciner Illusion) et Morse ct le monothéisme en 
npporteront, selon Freud, la démonstration. Certains 
auteurs ont essayé, plus récemment, do montrer que la 
structure œdipienne du sujet humain n'exclut pas, mais 
inclurait plutôt la possibilité d'une atUtude religieuse 
authentique, que la relation au Père no se réduit pas à 
une dépendance infantile ou à une lutte à mort, qu'un 
Ols peut être adulte enlace de son père sans méconnattre 
su dépendance originelle. 

Voir, pnr exemplo : P. Ricœur, De l'interpritalion, Paris, 
1!JG6. - J.-M. PohJor, La palemité de Dieu, dans L'incoM
cicn:, n. S, janvier 1968. - A. Plé, Freud et la religion, 
Paris, 1. 968.- L. Boirnnert, Fr11ud, la religion" la civiliaalion, 
dans Problème$ cl~ ptyohanalyss, p. 1?3·188; L 1incoMcie111 dans 
le• religion, dnn.~ ttutùs, t. 929, 1968, p. 278·286. 

Quoi qu'il en soit de la religion, la Bublimation demeure 
un processus psychique postulé par Freud pour rendre 
compte d'activités humaines apparemment sans rap· 
port avec la sexualité, mais qui puiseraient leur énergio 
première dans l"' force de la libido : la pulsion sera dite 
sublimée dans la mesure où el1e est dérivée vors un 
nouveau but non sex\lel et où elle vise des objets socia· 
lomont valorisés (Vocabulaire •. , art. Sublimation). 
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La transformation d'une activité sexuelle en une 
activité sublimoo nécessiterait, pense Freud, le retrait 
dela libido sur le moi (narcissisme), pour que soit renduo 
possible la désexualisation. cc Si cette énergie de déplu
cernent, ajoute Froud, ost de la libido désexualisén, 
on est on droit de la nommer aussi sublimée, puisqu'e11 
se1•vaot à instituer cet ensemble unifié qui caractéris•· 
le moi .. , elle s'en tiendrait toujours à l'intention majour•l 
de l'Éros, qui ost d'unir ot de lier» (Das /ch und da.s Es, 
1923; 1.4 moi et le soi, dans Essa.is de psycha.nalys<' , 
Paris, 1951, p. 201·202, cité dans Yoçabul~ire .. , p. 466). 
Ainsi seraient rendues possibles l'activité intellectuellu 
et artistique, la vie sociale, etc. Seule, parmi les mécu
nismes de défense du moi, la sublimation permet cetto 
transformation de l'énergie pulsionnelle en énergio 
socialement ct culturellement féconde. Nous avons ki 
l'amorce d'une possibilité de dépassement : cela méri
tait d'être souligné. 

9° IN CONSCIENT ET CONSCIRNCR. - Ayant ain~i 
brièvement rappelé les principales caractéristiques do 
l'inconscient Ireudien, il reste à le rapprocher, en guisn 
de conclusion, de la tbéorio freudienOê de la conscior1cc. 
Il ne s'agit pas ici de conscience morale, dévoloppéu 
à partir du surmoi (cl Ch. Odier, Les deu:r: source.~ 
consciente et inconsciente de la vic morale, 2~' éd., Neu 
châtel, 1968), mais de conscience psyohologiqur.. 
Celle-ci, déclaJ•e Freud, « est un fait sans équivalen 1. 
qui ne se peut ni expliquer ni décrire .. . Chacun sait. 
immédiatement, par expérience, do quoi il s'agit " 
(Abriss dét Psychoanalys6, 1938; Abrégé de psychanalylll!, 
Paris, 1950, p. 18). 

Il n'est nullement indifl'éront, dans la perspective 
freudienne, qu'un phénomène soit conscient ou non ; 
l'on peut même dlr·e que la prise de conscience j outJ, 
dans le déroulement de la cure analyLique, un rôh' 
capital. Mais, d'autre part, le simple « passage à ln 
conscience • n'a pas d'infl uence thérapeutique, si eUP 
ne s'accompagne d'un travail pénible et lent (la perla. 
boration), incluant analyse · ct levée des résistances, 
transfert et analyse du transfert, interprétation den 
représentations, etc, sans lesquels il est vain d'escompte,. 
les remaniements structuraux indispensables. Enfin la 
conscience no donne jamais qu'une · vue e:xtrêmemonl. 
lacunaire dos processus psyclüques. Grandeur et tai
blesse de la col1Bcienoe, pourrait-on dire 1 

Mais qu'est-ce donc quo la conscience selon Freud~ 
Elle est fonction d'un système, le système porception
conscience, chargé de recevoir les informations tant. 
du monde extérieur que do l'intérieur, ces dernière~ 
s'inscrivant dans la sorie plaisir-déplaisir et incluan 1 

les traces mnésiques. En t•éalité, ce dernier aspect de la 
conscience appartient plutôt au système préconscient ; 
c'est pourquoi Freud parle souvent d'un système pré
conscicnt·conscient. Cependant, d'un point de vue fonc
tionnel, le système pet•cepUon-conscience s'oppose au:x 
systèmes préconscient e t inconscient en cc qu'auouno 
trace durahledcs excitations no s'inscrit en lui, contrai
romont aux deux aut•·es systèmes. Il est une sorte de 
r·egard ou de phare qui, disposant d'une énergie libre
ment mobile, peut s'orienter vors tel ou tel elément (11' 
surin.vestir par le mécanisme de l'attention). Dès lors, 
ilfpeut j ouer un rôle important dans la dynamique du 
conflit psychique par une sorte do régulation discrimi
natrice (Vocabulaire .. , art. Con&cÎQnce psychologique). 

La place de la conscience semble donc bien modeste, 
au regard: de tout ce que nous avons dit de l'inconscient: 
mais,· de l'aveu même de Freud, c'est cette faible 

lumière qui permet seule à l'homme de reconnattre 
ce qui se passe en lui et, par là, de se frayer lucidement 
su propre voie, sans crainte comme sans vertige, en 
snchant et en voulant que « là où ça était, Je doi,s 
devenir » (« Wo Es war, soll Ich werden », écrit Freud, 
Nouvelles conférences sur la psychanalyse, Paris, 1936; 
cf W. IIuber, H. Piron et A. Vergoto, La psychanalyse, 
11cience ~e l'homme, p. 91). 

a. Positions diverses : Adler et Jung. -
A partir des découvertes freudiennes (et pour une 
part, parallèlemen~ à elles), d'autres théories se pré
sontent, plus ou moins divergentes, qu'il nous fau t 
maintenant examiner. Nous ne dirons qu'un mot 
de la conception adlérienne, pour insister un peu plus 
sur l'œuvJ•e et les conceptions de C. G. Jung. 

1° E n 1907, avec son é tude sur Les infériorités 
organiques et leur retentissement psychiqM, Alfred 
AT> un r:ompt avec Freud. Quand un individu, remarque 
Adler, natt avec une infériorité organique constitu
l:ionnelle, le sentiment de cette infériorité développe 
un lui un ensemble de processus psychiques inconscients, 
qui visent à compenser l'infOriorité en question. Par 
ailleurs, les pulsions du moi de la théorie freudienne 
deviennent, chez Adler qul prend le mot chez Nietzsche, 
Clolonté de puissance et tendent à compenser, voire à 
surcompenser toute infériorité réelle ou supposée. 
Dos ftctions directrices finalisent les réactions et atti
•·ont., pour les mettre o.u service de l'activité com.pcn· 
satricc, toutes les forces psychiques. Bref, le développe
mont psychique représente le f.ruit d'une lutte (nous 
J'etrouvons le conflit freudien) entre un sentiment d'infd· 
riorité et une volonté de puissance, un ~ir-être, un 
désir de se faire valoir, qui n·~~~8 que l'elTort 
cl'une activité compensatr ice. La:. M"ràse n'est que 
J'exagération pathologique do cc processus, polarisé 
par un but purement fictif . Quant au rêve, il a, contrai
rement à l'interpréLation freudienne, un caractère 
a final », il représente une recherche, une tentative 
irnagina.ire pour satisfaire la volonté de puissance; il 
est donc davantage toUJ•né vers l'avenir. 

20 LA POSITION DB CAnL GusTAV JuNo (1875-1961) 
pa1• rapport à l'inconscient est plus nuancée. Il estime 
que Freud et Adler ont, l'un et l'autre, à la fois raison 
et tort , raison en ce qu'ils affirment ot tort en ce qu'ils 
excluent : la sexualité, Jung le reconnatt, joue un rôle 
considérable, mals Freud a tort, selon lui, de tout 
ramener à elle, de même qu'Adler qui ramène tout à la 
volonté de puissance eL au besoin de domination. La 
libido jungienne n'est exclusivement ni l'un, ni l'autre : 
elle est une énergie psychique considérée dans sa faculté 
de transformation et d'évolution (Métamorphoses et 
.~ymboles de la libido, 1912). 

Il est vrai que Jung, qui a désexualise » ainsi la libido, 
lui attribue pourtant uno origine soxuolle « sous form~ 
de proto-libido (Ur-libido) sexuelle indiltérenciée, q11i, 
en tant qu'énergie pure et simple, pousse les i~dividus à 
se diviser et à se propager,, (Wandlungen .. , p. 129; cité 
par R. Hostie, Du mythe .. , p . 82). Il s'agit ici do l'ori
gine phylogénétique de la libido, dont une trace se 
retrouve dans le symbolisme sexuel présent dans de 
nombreuses activi tés humaines. Mais cette libido sc 
désexualise, dès qu'elle so dissocie on éléments, et il 
n'est, dès lors, plus possible de la classer, comme le lait 
Freud, dans la catégorie de la sexualité, « pas plus qu'il 
n'ost possible do classer la cathédrale de Cologne dans 
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la minéralogie, sous pro texte qu'elle est faite de pierres» 
(Wandlungen .. , p. 126; R. Hostie, p. 88). 

Jung appelle sublimation ce fait que la sexualité 
cède de la libidb à des fonctions dif!érentes, et refoule· 
ment, l'échec de cette opération. Des études sur la 
démence précoce, où se perd, selon l'expression de 
Pierre JanAt, la fonction du réel, l'amèneront à iden
tifier génétiquement libido ot sens du réel, tout en los 
déclarant irréductibles dans Jour état actuel. Il va même 
jusqu'à déclarer : cc La force instinctive do la fonction 
du réel n'est nullement sexuelle, elle le fut à un très 
haut dcgrô » (Wandlungen .. , p. 129; R. Hostie, p. 33). 
Dans uno édition ultérieure de son œuvre mnttresse, 
complètomont remaniée quarante ans plus tard, il en 
arrive à écrire : cc La libido désigne clairement l'impul
wion psychique incontrôlée et s'élargit jusqu'à englober 
toute tendance. Elle devient le concept de la tendance 
pure et simple (ein Begriff des lntendierens überha1,1pt) • 
(Symbole der Wandlung, p. 225; R. Hostie, p. 3't). Elt 
ce concept devient purement énergétique. 

Jung, en outre, par sa théorie des typeR psychologiques, 
pense pouvoir synthétiser les conceptions antinomiques 
de Freud et d'Adler : le premier lui semble accentuer 
le primat de l'objet (cf ce qui est dit plus haut des pro
cessus d'i.dentiflcation, etc), considère la libido comme 
êentrifuge et peut être regardé comme un extraverti; 
le second accentue le point de vue du sujet et, concevant 
la libido comme centripète, est à ranger parmi les 
introvertis. L'un et l'autre, d'ailleurs, s'adressent 
plutôt à des sujets jeunes, par l'importance qu'ils 
accordent aux origines infantiles de la névroso (et aux 
premières s tructurations du psychisme durant l 'en
fance). Jung, lui, s'adresse plutôt à des clients plus âgés, 
qui abordent le deuxième versant de l'existence, après 
quarante ou cinquante ans. Il s'agit alors de réconcilier 
le sujet avec lui-même, notamment avec son inconscient, 
souvent jusque-là laissé pour compte, et de réaliser, 
de façon constructive, cette intégration personnelle, 
cette totalilé uniMe de la personne, [ruit de l'accord 
entre conscient et inconscient, ot que Jung appelle le 
$OÎ. 1 Selbst) . Tel est, en brel, le processus do l'itldiCiidua
tion jungienne. 

Réunissant encore une fois Freud et Adler, Jung 
propose une double lecture du rOCie, l'une (f1·eudienne), 
visant lo passé, réductive et caueale, l'a1,1tre (adléricnno), 
anagogique, prospectiCie, amicipatricc, 8yntluitique et 
fl.nalc. Le rêve est donc « tout à la fois une expression 
du passé vécu, imaginé ou imaginaire, un bilan de la 
situation pr~sonte .. , et, aussi bien, l'expression d'uno 
détermination subliminale do l'avenir en gestation • 
(R. Cahon, Psych()t/lérapie de C. G . .Tung, dans Pro· 
blèm.es de psychcmalyse, p. 89). Les .séries do rêves, dans 
le cours du traitement analytique, permettront, dans 
ces conditions, de voir la « point » où en est le client et 
de prévoir, dans une cer•taine mesure, dans quelle direc
tion il s'engage. L'inconscient, dont la fonction compon· 
satrice est souvent soulignée par Jung, devient ainsi, 
en quelque sorte, guide de vie et mattre de sagesse. 

Cet inconscient n'est pas d'abord un inconscient 
refoulé, comme c'était le cas dans la théor~e freudienne. 
Il déborde même largement l'histoire individuelle et, 
au-delà do l' incotlscicnt personnel, - dont les carne· 
tères apparaissent comme plus positifs, moins patholo
giques, que chez Freud -, Jung découvre, pense-t-U, 
une dimension nouvelle, celle do l'inconscient coUectif, 
couche commune et universelle de notre inconscient, 
créateur d'images héréditair~s. que l'on retrouve aussi 

bien dans nos modernes psychothérapies que dans les 
mythes et les légendes de tous les temps et de tous les 
pays. A ces images héréditaires (parmi lesquelles il 
rà.u t ranger nombre d'images religieuses, dont Jung 
fait le plus grand cas), est donné le nom d'arcluftypes. 
On peut, plus précisément, distinguer l'image archaïqtU, 
rorme symbolique sous laquelle l'archétype a.flleure 
à la conscience, l'tJrchétypc, qui est la« forme à priori », 
la disposition inconsciente et collective comme tolle, 
eL l'engramme, qui en serait le substratum pllysiolo· 
gique. On conçoit sans peine, dans ces perspectives, 
l'intérêt porté par Jung à toutes les recherches mytho· 
logiques, à l'alchimie, à la psychologie collective, etc. 
C'est aussi dans ce contexte qu'il faut comprendt•e 
sa position vis-à-vis de la religion, dont l'importance 
pour un équilibre psychologique ne lui paratt pas 
pouvoil· être surestimé, quoi qu'il on soit de sa réalité 
ou tologique. 

Il faut enfin ajouter que le 8ymbole joue, chez Jung, 
un très grand rôle : il est, en eftot, à la charnière du 
psychisme individuel et de l'inconscient collectif, il 
manifeste une sorte d'appel à franchir une nouvelle 
otape, il est comme la manifestation et l'anticipation 
fi'Hne nouvelle intégration, comme le message de 
l'inconscient à la conscience, obligeant celle-ci à une 
confrontation qui la fait progresser sur le chemin de 
l'individuation (of R. Hostie, Du mythe .. , p. 57-79). 

Telle est la conception jungienne do l'i~conscient : 
riche d'analyses e t de descriptions, elle n'en demeure 
pas moins ambiguë en bien des points; on comprend 
l'aLtrait qu'elle a exercé, mais aussi les craintes qu'elle 
a suscitées. La ques tion posée à son sujet reste ouverte. 

4. Critiques et problèm.es. - Les études sur 
l'inconscient se sont développées dans jllUS~urs direc· 
tions : techniques d'exploration, « 9J1e.fyse du destin » 
(Szondi, T.A.'l'. ou Tltematio Appercoption Test), 
applications à la littérature, à la poésie (Laforgue, 
Haudouin, Bachelard), etc, qu'il n'est pas possible de 
détailler ici. Nous nous contenterons de quelques 
remarques en guise de conclusion. 

fO LA NOTION môme d'INCONSCIENT n'est pas admise 
sans discussion tant du cOté des philosophes que du 
etJLé dos hommes de science. 

1) P~rrni les philosophes, J oan-Paul Sartre, qui 
c·ojette ce qu'il nomme le naturalisme, le cat(.Salisme 
e t le « chosismo » de Freud, déclare irrecevable la 
notion d'inconscient : « Une conscience est toujours 
Lr•ansparento à elle-même • (L'imagit1aire, Paris, 1940, 
p. 97), « toute conscience positionnelle d'objet est en 
môme temps conscience non positionnelle d'elle-même •, 
« la conscience est l'être de l.a conscience » (L'~tre et ÙJ 
néant, Paris, 1943, p. 19 et G8), l'inconscient et le 
refoulement ne sont que les avatars de la mauvaise 
foi (cf J.-P. Charrier, L'inconscient et la p8ychanaJ.ys~. 
p. 120). La position très voisine de Maurice Merleau
P onty s'exprime dans des termes analogues : «La sexua
lité n'est (pas) figurée... par des représentations 
inconscientes ... Il y a là des Cormos confuses, des rela
tions privilégiées, nullement inconscientes ~ (PI!ét~o
ménologie de la pf!rccption, Paris, !1.949, p. 196·197). 
La théorie husserlien1,1e de l' intentionalité de la cons
eience semblo à ces auteùl'S s'opposer aux conceptions 
psychanalytiques. Reste à savoir si l'homme n'est 
pas aussi, par quelque côté, nature. 

2) Les neurophysiologistes, sans nier formellement 
l'existence de l' inconscient, l'interprètent, comme de 
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juste, en termes do structures nerveuses et le ramène11 t 
à la physiologie (cr M. Bénassy, Thé()rie de l'ir.con::· 
oient, dans La théorie psychanaly#que, p. 50 svv). 
L'inconscient n'est alors quo la dimension organiqtHl 
de l'être humain. L'on sait que les analystes, s'appuyant 
sur l'étude des fantasmes découverts pendant la curn, 
contestent énergiquement cette réduction. 

a) Bion dii~S psychologues (voire des PS'IJChiatre..~J 
d'inspi.ration behaviorlste se refusent aussi à prendl'c 
en considération cette dimension, qui leur semble 
quelque peu mythique, do l'inconscient 

Les observations et les analyses que nous avons 
rapportées tout au long de cet article, nous semblent 
apporter une réponse suffisante à ces objections r:t 
montrer assez clairement l'existence et l'influence d'un 
psychisme inconscient. Encore Iaut-illè bien compren· 
dre et le situer à su juste place dans une philosophie 
do la personne. 

20 lNCONSCIEN'f P.T l.ANOAOB. - Que signifie, pOUl' 
l'homme, cette dimension inconsciente do son tUrc'? 
J aoqucs Lacan nous affirme que l'inconscient (il s'agi 1, 
pour lui, de l'inconscient freudien) est « structuré 
comme un langage », mais l'expression ollo·mômo 
demande à être précisée. Le terme de c langage • 
indique que l'inconscient nous adresse un messagt~, 
quo nous avons à l'écouter, « da.ns les lacunes do notr<) 
discours conscient •· • L'inconscient est à interpoler· 
dans les lacunes du texte manifeste ... C'est un frag· 
ment de discours qui doit retrouver sa place dans Jo 
discours>> (J. Laplanche, cité dans Huber, etc, op. cit., 
p. 87). Mais Lacan dit : u comme un langage >>; il s'agil, 
on effet, d'un langage sui generis; en t•igueur de termer. , 
l'inconscient ne parÙJ pas; il raut lui donner la parolt•' 
selon une expression de Freud lui-même (Études 8111' 

l' hystéri4, p. 205; of p . '•). Il y a donc une dialectiquu 
de la conscience et de l'inconscient; l'un ne so conçoi t 
que dans son rapport à l 'autre. 

Mais que signifie au juste co rapport? Que l'homme est 
essenti~llement animal? Que tout est, en lui, biolo · 
gique, sexuel? Les critiques de Freud ont largomon 1. 
développé ces thèmes, de\ façon parfois quelque peu 
injusté, semblo·t-il. Freud lui-même et plusieurs dn 
ses disciples ont donné prise à ces critiques et par• 
trop méconnu l'appel des PaleuM ct notamment d~'" 
valeurs spirituelles. Il no faut pourtant pas aller trop 
vite : bien des réOexions sur la culture, sur l'idéal d11 
moi, sur la sublimation, le mouvement même de ),, 
cure psychanalytique, invitent à reconnattre quo 
l'homme est appel6 à se dépasser, à mattrlser ses pul 
siens, à travailler, à œuvrer socialement, à reconnattre, 
au-delà de son propre désir, l'irréductibilité de ILl 
personne d'autrui, à passer d'une attitude infantih· 
possessive à un amour vraiment altruiste, à so libérer 
pour des relations interpersonnelles authentiques. 

Mais à tout cela, l 'homme doit accéder péniblement ; 
à travers un jou do relations qui l'enserrent et le consti
tuent, il doit peu à peu émerger d'un univers de rêvr· 
et de désir, pour se situer lui-même dans des relationf. 
reconnues ct vouluos. Co chemin, pourtant, il ne peu l 
le parcourir seul ; l'appel de l'autre est indispensablo, 
un autre qui ne soit ni le pur objet du désir, ni un refiel 
de soi-même, ni le .fruit d'une projection, l'autre qui 
interpelle pour qu'on lui réponde. Mais, encore uno 
fois, c'est tout l'être, corps et ~me, qui est. engag(· 
dans ce long cheminement, • ni ange, ni bête », selon 
le mot tant de fois répété, un être de désir avant même 
d'en avoir pris conscience, tendu vers la satisfaction 

immédiate avant de comprendre qu'il faut savoir 1 
renoncer pour obtenir, plus tard, de plus hautes satls· 
factions.« L'homme, dit Charles Baudouin, est un animal 
qui valorise» (De l'instinct à l'esprit, p. 305), et la dimen· 
sion inconsciente qu'il roconnatt en lui est le signe que 
son orientation consciente vers la Valeur est une incos· 
sante Cônquête sur lui-même. 

go I NCONSCIENT SPIRITUEL?- Une dernière question 
sc pose alors : y a-t-il deua: sortes à'incQnscient? Faut-il, 
à cOté de l'inconscient c animal », invoquer un incon1· 
cient spiriluell (A. Stocker, Études .. , p. 216-21?, 
2~9 svv). Les auteurs qui le prétendent se réfèrent 
souvent à l'expérience de la création artistique, Il 
l'inspiration poétique et au témoignage des grande 
mystiques. Que « l'homme passe l'homme », vers le 
haut comme vers le bas, est, sans doute, une évidence, 
mais une évidence qu'il faut savoir interpréter. 

En ce qui concerne l'inspiration poétique, il est à 
noter qu'elle tait intervenir un élément formel, de 
l'ordre du langage; dans la mesure où cet ôlément, 
do l'aveu même dos ôorivains 01,1 des artistes, présup· 
pose un long travail et un pénible entralncment, 
nous sommes en droit d'admettre que le • déclenche· 
ment » se situe au niveau du c préconscient • freudien, 
colui-là même où les c représentations de choses • 
(et les fanuurmes) s'articulent aux « représentations 
de mots », où, selon le mot do Lacan, l'imaginaire 
devient symbole ou « imaginaire symbolisé • ouvert 
Il uno véritable rencont.re avec autrui (J. Lacan, l'orlc· 
ti()n et champ de la parole et du langage an psychanaly6e, 
dans La psychanalyse, t. 1, p. 158·155). 

Quant à la mystique (nous parlons, bien entendu, 
de la mystique authentique), elle nous paratt se situer 
au-delà, non en de9ù, do la..ponsoiezt~~ objective •, 
dans le mystère de la rencon~'1'f.t!..tmtersonnelle, là 
où les mots sont impuissants à traduire, de façon 
exhaustive, la présence d'un Toi. Le terme d'incQnl· 
oient serait inadéquat, nous semble-t-il, pour désigner, 
flelon le mot de saint Paul, c cet amour qui surpasse 
toute connaissance » (Êplt. 8, 19). 

Ce serait ici le lieu do rappeler les magistrales ana· 
lyses d'un saint J ean de la Croix sur la nuit obscure 
des sens et de l'esprit. Nous retrouverions alors, mais 
transposés et transfigurés par l'expérience chrétienne, 
certains des traits que nous avions repérés dans le& 
« philosophies de l' inconscient » (cl supra). Le climat, 
pourtant, est tout autre : lo • Soleil des esprits »devient 
• vive flamme d'Amour», c'est le Dieu Créateur et Sau· 
veur, dont la présence souveraine et béatifiante com
mence par plonger la créature dans une obscurité 
purificatrice, au seio de laquelle l'être humain, décou
vrant la radicale transcendance de co Dieu qui lui est 
tout, a perd pied • pour ainsi dire et ne sait plus que 
penser. Cette rencontre avoc l'InefTable et l'Incompré· 
honsiblo (ces mots sont à prendre au sens fort), s 'opd· 
rant au centre et dans le fond m4me de ·l'âme, là où 
s'originent les diverses facultés, mémoire, entendement, 
volonté, ne pout pas ne pas entralner une transfor
mation profonde du mode d'action do ces mêmes 
facultés et, pa,r là même, apparaître comme un non· 
saPoir, une non-conscience; c'est que la conscience 
humaine, dans son exercico naturel, est incapable de 
saisi r cet Objet qui la tonde, cet liltre suprêmement 
réel sans qui elle ne serait pas. 

Mais cette expérience transconsciente, enracinée 
dans une toi et dans un amour qui lui donnent tout 
son sens, est d,un autre ordre que l'inconscient des 
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psychologues et des psychiatres olle débouche dans 
une connaissance amoureUQc (et surnatUJ"cllc), qui trans
cende nos cat6gories (cf G. Morel, LIJ sens de l'existence 
selcn sairlt Jean de la Croix, t. 2, Paris, 1960, p. 136). 
c Quiconque aime est né de Dieu et connatt Dieu, 
car Dieu est Amour • {1 Jean 4, 7-8). 

1) T~xtes des auteurs analy$1/s. - Sigmund Freud, Œu~res. 
l!ln plus do colles signnlées dans lo toxto, rotonir : Studi~n 
aber llysum:o (en collaboration avec J. Breuer), 189~; trad. 
A. Bormann, Études sur l' hyst4rie, Paris, 1956. - lt.'inige 
Bemcrlcungc11 Uber d11n Begriff dss U nbcwusstcln in der Psy
clwanalyse, trad. Quelques obscrvatwns 1ur le concept d'incons• 
c~nt tn psychanalyse; ct Das Unbcwusstcl, (trad. L'inconscient), 
dans Metap:rychologic, (trnd. M. Bonaparte ot A. Bermann, 
M4tapsychologic, 2c éd., Paris, 11l~O. p. 9-2~ ot 91·161 ). -La 
Pie sexuelle, textes réunis et traduits par D. Berger, L. Laplan
cho, eto, Paris, '1 969. 

C. G. Jung, Wandlungen und Symbole der Libid11, Vlonne, 
1912, refondu on 1952 sous Jo titre SymbQCe der Wandlrmg, 
Zurich; tru.duit par L. de VOij1 7'ransformations et symbo~s 
dt la Libido, Paris, 1931, et par Y. Le Lay, MétaTTWrpltoses 
tk l'tfm~ et sce symboles, Genève, 111!58. - Die Beaiclnmgen 
~R>isoh~n dsm lcli und tkm Unbewussttm, Darmstadt, 1928; 
trad. A. Adamov, Le moi etl'inconsci~nt, Paris, 1938.- Ueber 
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Psychologie llo l'inconscient, Gonovo, 1952. 

2) .StudM - G. Dwolshauvors, L'inconscient, Paris, 1916. 
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:Maurice, 19'•2. - Jean-C. Filloux, L'inconscien~, coll. Que 
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1c~ncc de l'homms, Druxollos, 1961o. - Sacha Nacbt, clc 
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INCORRUPTIBILITÉ. Voir art. Église Gue
QUE, DS, t. 6, col. 828·882, et art. IMMonTALITfl. 

. 
INDE. -1. Cadre historique.- 2. Le Dharma brah 

manique. - 3. Le Dharma bouddhique. - 4. Le Dharma . -Jama. 

1. CADRE IUSTORJQUE 

L'histoire proprement dite de l'Inde commence 
relativement tard, au 68 siècle av. J .-C., lorsque les 
fnits peuvent être établis par la confrontation des 
textes indiens avec des inscriptions et aussi des sources 
étrangères. C'est approximativement l'époque du 
Buddha. Jusque-là, on ne peut parler que de préhis
toire ou de proto-histoire. 

1 o Préhistoire. -Les sites et objets préhistoriques 
sont nombreux, mais la préhistoire est encore mal 
connue. Les découvertes archéologiques les plus remar· 
quables, qui ont été faites dans le bassin de l'Indus, 
portent sur une période antérieure à l'invasion aryenne 
du second millénaire av. J.-C. A cette époque, l'Inde 
est habitée par des peuples qui ont leur culture, leur 
civilisation ct leur religion. Les rouillçs de Harappa 
(Pail.jâb) et de Mohan-jo-Daro (Sindhh entreprises au 
début du 20e siècle, ont révélé l'existence d'une civi
lisation remarquable, celle di.te de l'Indus. Ces villes 
très vastes attestent un urbanisme très poussé. De 
nombreux sceaux, porteurs de représentations d'ani
maux et de signes normalis6s qui ressemblent à une 
écriture, ont pu être comparés à d'autres trouvés en 
Mésopotamie et à :~!:lam dans des couches datées du 
troisième millénaire. Us attestent des cultes et dos 
pJ•atiques populaires dont l'hindouisme a peut-êtr0 
hérité. 

2° Période védique {1500·600 av. J.-C.).- C'est 
vraisemblablement au milleu du second millénaire 
que les aryens, venant de l'Iran, pénètrent dans l'Inde. 
La région occupée a d'abord été limitée à l'Inde propre
ment dite, celle de l'Indus, connue sous le nom de 
région des sept rivières (aujourd'hui connue sous le nom 
do Panjàb, ou région des cinq rivières) . Puis la culture 
at·yenne s'est déplacée vers le bassin du Gange. Les 
pays cités par les textes védiques postérieurs au Rig 
V cda permettent de jalonner cette progression. Vers 
1000 ou 800 av. J.-C., le bassin du Gange est aryanisé 
eu grande partie, sinon totalement. 

En attendant que l'archéologie établisse de façon 
certaine l'existence de monuments cQPStruits à cette 
époque, nous ne connaissons ceJ;te période . que par 
les textes védiques. Ceux-ci ne peuvent nous donner 
qu'une vuo très partielle du mouvement religieux 
de ces siècles lointains. 

Nous pouvons dire cependant que le fonds védique 
remonte à dos données indo-iraniennes, communes 
à l'Inde et à l'Iran bien antérieurement à la réforme 
d~) Zoroastre {660-583?) : la croyance en une double 
hiérarchie divine, deva et asura, le culte du feu, les 
sacrifices de soma. L'Avesta est le livre iranien auquel 
<ul se réfère quand on veut établir des liens entre la 
civllisaUon indienne et la civilisation iranienne . 

La culture védique se caractérise par un ritualisme 
de plus en plus poussé. Les sacrifices, relativement 
simples au départ, sont accomplis selon un rituel de 
plus en plus compliqué. Seuls les brâhmanes, officiant 
par caste et par profession, sont habilités à prononcer 
les formules et à accomplir les rites. C'est à e~x1 que 
rE1vien t égrùernent l'élaboration de la littérature véd1que. 
J .. a religion br11hmanique est donc on partlè leur œuvre. 

Parallèlement à ce courant ritualiste, il existe un 
courant philosophique et spirituel qui culmine dans les 
Upanishad, une recherche centrée sur l'origine de 
l'univers, et visant à faire appo.rattre, au-delà do la 
multiplicité des rites, l'unité fondamentale de tout co 
qui existe. Los grandes intuitions qui sont à· l'origine 
des systèmes philosophiques indiens ou des écoles de 
spiritualité, datent de la fin de cette période, aux 
environs du sc siècle av. J .-C. Pour la premiMe lois, 
à travers ces recherches, apparatt une certaine concep
Lion cohérente de la vie spirituelle. 

C'est sans doute à cette période que le védisme intègre 
Jll'ogressivement des données non-aryennes, telles quo 
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les pratiques relatives à l'ascèse et au yoga. Ce qu'on 
appellera beaucoup plus tard l'hindouisme (ce l.et·mo 
est un néologisme du 199 siècle) est donc le ré~:ultat 
complexe et divers d'éléments aryens et autochtones. 

3° Période de réaction 1(600 o,v. J.-C. - aoo ap. 
J .-C.). - Tandis que la caste sacex•dotale développe 
son cé.l'émon.ial compliqué dans la littérature <les Sûtra 
et que les mattres spirituels OOJ!,tinuent à guider leurs 
disciples dans la voie (lu mysticisme métapby:·dque, 
la réaction populaire se manjfeste dans les tnouveH1ents 
suivants : 

1) Boudahisme ot jaïnisme, deux doctrines mottant 
)•accent sw• le respect de la vie animale, le d<îgoû t 
du ritualisme, et voulant ignorer les Veda .. Du point 
de vue de leur développement historique, ces deux 
mouvements ont une destinée diiTérente. Le hnud
dliisme, sous le l'ègne d'Açoka (3° siècle av. J.-C.), se 
propage dans tout le continent indien et au-del:\ des 
frontièros. Le jaïnisme n'a jamais été Q.ominant. 

2) Deux mouvements théistes : le shivaïsmu on 
eulte de Shiva, et la secte Bllâgavata, dont la dévotion 
est centrée sur le dieu V dsudeva Krishna. Alors, so 
développe unG littérat1,1ro roprésontoo p~t.r le noya11 dHs 
deux grandes épopées du Mahdbltdrata et du Rdmd.rJana. 
Ces deux œuvres, à l'origine une épopée et une ballade 
populaire, deviennent des véhicules du shivarsruf: ol: 
du v-ishnouisme : Rdma, par exemple, y appa1·ai t 
finalement comme un avatdra du dieu Vislmu. 

Face à cette croissance de la religion populaire, 
ritualistes et métaphysiciens formulent rationnelle
ment leurs positions et donnent ainsi naissance aux 
différents systèmes de la philosophie indi!mne. 

4° Période des Purâna (300-1200 ap. J .-C.). -
Après avoir copnu plusieurs siècles de vitalité, le l•ond
dhisme, envalli et dénaturé par les pratiques occ:ullès 
du tantrisme, disparaît graduellement de l'lndn. Le 
jaïni$me, sans jàmais être dominant, s'y est maintenu 
jusqu'à nos jours. 

llhilldouisme se développe dans ptu~ieurs direc.Lions. 
Le courant rituâliste et philosophique s'afllrmc en 
produisant une abondante l;ttérature connue sous le 
nom de $mriti, qui traite de façon détaillée du dharma, 
et en élabor~t les systèmes ou d.arshana. Les <liJTo
rentes voies de libé1·ation spirituelle s'y tro11vent 
présentées et formulées d'une façon plus systématique. 

Les sectes religieuses s'Qffirment de leul' côlt) eu 
exploitant les Purdna ou 1•écits antiqùes qui rappor· 
tent les anciennes tràditions. Vishnu et ShiM s'y 
t rouvent mêlés aux spéculations théologiques ou M~
mologiques, et le premier surtout se voit attribuer do 
nombreux avatdra. 

Le shivaïsme développe en outre sa théologie dnns 
les dgama, « traditio'ns ~. Uno école shivaltc s'épanooit 
au Kashmtr au 9e siècle. Dans le pays tamoul; k shi
vaisme dévot connaît une grande vitalité, ~râcc aux 
saints shival'tes. 

Le vishnouisme pl'oduit plusie\ll'S Purdna, don.t le 
B,hagavata purdna caractérisé par le ton exalté 1le la 
dévotion. Le pays tarnoul, parallèlement aux saints 
du shivaïsme, donne· naissance à douY-a grands s:1inls 
dévots, lès Alvârs, qui célèbrent tout particulièretoent 
l' avatdra Krishna. 

I-e shak.tisme, culte de la Shakti, la toute-puissunco 
active et produclt•ice·à.l'œuvi•e dans l'univers, et prtiSt!l\· 
tée comme Pépouse du dieu suprême, pénètre da11s les 
sectes. Ce mouvement est connu également sous le nom 

de tantrisme, d'après les textes, ou ta11tra, dans l~s
quels il est exposé. 

5° Période x,nusulmane (1200-1 757). - La 
pénétration des tùrcs musulm'Qns dans l'Inde du riord, 
à la fin du 129 siècle, inaugure une nouvelle période de 
l'histoire indienne. 

Quelques mouvements religieux subissent l'influence 
de l'Islam, adoptent un monothéisme strict, rejett(!nt 
le culte des idoles sculptées, et donnent moins d'impor
tance à la théologie. Kabtr, au 159 siècle, prêche une 
l'éligion universelle à base d'expérience personnollo 
de l'hab.îtation d~ Dieu dans le cœur de l'homme. Le 
guru Nânak (1469·1~88), fondateur du sikhisme, 
propose une synthèse de la bhakti hindoue et de l'Islam. 

Le visnhou~sme se développe d'une façon remarquable. 
C'est l'âge d'or de la littérature religieuse in(ljgène. 
Le Bengale et le Mahârâshtra sont le théâtre de ce 
développement. 

6o Époq1,1e mo4erne (1757 à nos jours). -
La victoire aqglaise sur le nabab du Bengale en 1757.• 
ost une date décisiv4;1 de l'histoire indienne. Désormais 
l'Inde a partie liée avec l'Occid1mt moderne dont elle 
subit l'influence. Tandis q\le l'hindouisme populam, 
garde tout son pouvoir sur lea masses, les intellectuels 
ressentent fortement l~impact de la culture et de la 
civilisation occidentales. !Alur toi traditionnelle es\ 
minée par le rationalisme et le positivisme. Cependant, 
chez un certain nombre d'entre eux, .l'hindouisq1e au 
contact de l'Occident se maintient en se réformant 
dans des sens différents : le syncréti$me dont le repré
sentant Jo plus connu est la Mission Ramakrishna, 
ab un sens plus vivant do la tradition : les valeurt1 
traditionnelles de l'J~op).srq~~~~ redécouv?r.tee 
en fonction de la mental.H~~~~~ Cette posttlon 
de. recherche est, par exemple, cèfle du philosophe 
actuel Radll.akrishnan. 

7o Conclusion. Formes réligicu.scs i11dic1û1cs. Hi'fl· 
douisme et tradition brahmanique. - Les formet 
religieuses <lui se son~ implantées en Inde sont ,nol'il" 
breuses et variées. Nous n'avons parlé ni·du judaïsme 
présent .au l(Qrala sans doute dès ayant Jésus-Christ, 
ni dù christianisme dont l'implantation s'est ta,ite 
au même endroit et à Madras, peut-êtl'e dès les tampa 
apostoliques. Bien qu'il soit nécessaire de les signaler, 
ces formes religieuses ne sont pas ,l'objet do notre 
présentation de l'Inde. L'Islam est pratiqué en Inde 
depuis l'invasion musulmane. Son influence a provo
qué l'apparition do formos religieuses nouvelles. Ces 
dernières ne font parUe de l'hindouisme que margina· 
lement. Il reste donc trois formes typiquement indien
nes : l'hindouisme, le bouddhisme et le jaïnisme. 

L'hindouisme recouvre des données d'origine diverse, 
aryenne et non-aryenne. on le désigne également soue 
le terme de brahmanisme, mot qui a l'avantage d11 
souligner lo contenu de cette religion, religion dt~S 
bl'âhmanes t:~t du brahmal'!-, et de resserrer le contact 
avec l'état ancien. C'est pourquoi il convient ici d'emplo
yer, de préférence à toute autre, l'expression de dharma 
brahmanique. 

Il existe une notion centrale, commune lliU bl'ah
maiilsme, au bouddhisme et au jaïnisme, en l'airion 
sans doute. de leur terrain d'origine en même temps que 
de laur caractère normatif. C'est celle de Dharma, 
• Loi .11, a Ordre 11, norme de la pensée et de l'action, 
Ce dharma est présenté en référence à des textes qui 
en sont le fondement. Il définit les devoirs sociaux et 



1661 DHARMA BR\HMANIQUE 1662 

religieux. Il règle et guide la pensée et la vie spirituelle. 
C'est donc le dharma qui nous permettra d'aborder 
de façon cohérente chacune des !ormes religieuses 
qui font l'objet de notre présentation. 

2. LE DHARMA BRAHMANIQUE 

1° Les textes se répartissent en deux éatégories : 
la S11ruti ct la Smriti. La Sltruti (littéralement • audi· 
tion ,,) comprend les textes qui reposent souloment sur 
l'audition, c'est-à-dire que les intermédiaires humains, 
les rishis ou sages inspirés, se sont bornés à recevoir 
ot à transmettre sans jouer aucun rôle dans leur exprcs· 
s)on ou leut• composition. Ils passent pour émaner de 
Brallrna. La vérité contenue dans la Shruti est à la fols 
éternelle ct impersonnelle. La Smriti, « récollection » 
ou « (tradition con fl.ée à la) mémoire », comprend tous 
les autres textes sacr·és, c'est-à-dh•e ceux qui ont une 
origine humaine. 

1) La Shruti est contenue dans les Veda qui sont 
au nombre de quatre : 

a) Le Rig Veda ou • Veda des strophes • se présente comme 
une collection de 1028 hymnes répartis en dix cercles ou livres. 
Le dixième ou dernier ·livre comprend des hymnes spéculatif$ 
d'un grand intérêt. 

b) Le $dma Veda ou • Veda des mélodies • comprend des 
strophes, pour la plupa.tt emprunl:éos au RigVeda, mais accom
pagnllos do notations musicales à l'usage des chantres. 

c) Le Yajt'r Veda ou • Veda des formules sacriflchtlles • 
~e présente en cinq collections dont quatre soni aeçompagnées 
d'explications en prose. 

d) L'Athar11a Veda est un ensemble de vingt livres dont 
la plup!lrt sont des rècuoils do conjurations oL do formules 
magiquos. Certains livres ont une grande valeur spéculative. 
On considère l'Atliarva Vccla comme le quatrième Ved(\, \ln 
peu inférieur aux au tres. 

Font aussi partit) de la Shruti : e) Les 1Jr4hmatta, 
traités en prose interprétant le brahriu:m ou parole 
sacrée. Ce sont essentiellement des commentaires 
liturgiques. A chaque Veda se rattachent plusieurs 
brdhmana, saut l'Athar11a Veda qui n'en a qu'un. 

f) Les Aranyaka ou « (enseignements) donnés dans 
la forêt 1,, œuvres secrètes qu'on écoutait hors de la 
communauté. · 

g) Les Upa11ishu.d (d'aprôs Ronou ot Gonda : c corré
lations », • instructions au moyen d'équivalences •) 
contiennent sous forme non systématisée les thèmes 
fondamentaux de la philosophie indienne. Parmi les 
Upattishad actuellement connues) 108 représentent 
l'essence de toutes les Upanishad, mais il en existe 
dix qui comptent particulièrement, les plus anciennes, 
qui sont de la période védique. On y trouve, sous des 
présento,tions variées, l'affirmation selon laquelle le 
llrahman, principe de toutes les réalités, et l'dtman, 
principe du sujet ~cnsant, ne sont qu'une ·seule et 
même réalité merveilleuse et suprême : • Vraiment, 
ce grand âtmat1 sans naissance, impérissable, immortel 
et. sans peur, c'est Jo Brahman » (Brihad-Ara11yaka· 
upu.tti8had xv, (., 25, ·trad., La qul!te de l'Ëtcrncl, p. 52). 

2) La Smriti comprend les textes suivants, regrou
pés ici par· catégories : 

a) Les S1ltra, « aphorismes » ou « règles ~ (le sens 
propre est « fil » conducteur), sont des textes d'école 
que l'on trouve à l'origine . des t$randes disciplines. 
Ceux qui décrivent le r•ituel sont des documents essen· 
tiels de la religion, et parmi eux on distingue les Sltrau
tel$tltru. ou • ·Stltra (du culte afférant à) la Shruti •, 

ot les Srndrtrurûtra ou « Sûtra (du oul~e afférant à) la 
Smrit' », c'est-à-dire à la tradition humaine. Parmi 
ces derniers, les Grihyel$ûtra ou ~ Stlt~oa (du culte) 
domestique '' donnent les règles du culte- privé effectué 
p9r le maitre de maison ( grihastha) sur 'le toyer dornes· 
tique. 

b) Les Dharmashâstra, c enseignements de la Loi », 
traités de droit général qui s'appliquent à l'em;cmble 
de la vie et pas seulement au rituel. Le plus impor· 
tant des dharmel$hâstra est le Mdnu.va dharma 8hdstra 
ou « Lois de Manou». 

c) Les Itihd8a, récits légendaires. Le Mahdbhdrata, 
« la grande (bataille) des Bhâratas >,, est une immense 
épopée dont le sujet principal est la rivalité des deux 
lignées des descendants ·do Bharata. La Bhagavatl· 
Gîtd ou ~ chant du Bienllenreux », qui fait partie du 
MahdbMrata, est le livre le plus connu de toute la 
littérature religieuse indienne. Le Rdmdyana est un 
rtînit épique des aventures de Râma. 

d) Les Purdna ou récits c antiques » sont attribués 
en bloc à Vydsa, et nûs souvent au l'ang du Veda. La 
liste traditionnelle en énumèJ•e dix-huit et les répartit 
en brahmaites, shivaïtes et vlsllnouites. Le BhdgaPata 
Purd1ta est le texte central du vishnouisme. 

o) Les so,mhitd. ou « collections ~ vishnouites sont les 
~•ldes canoniques des sectes vishnouites. La tradition en 
c.ompte cent huit. 

f) Les d.gama ou ~ traditions » shivaïtes sont d'après 
la tradition au nombre de vingt-huit. Ce sont les textes du 
Shaiva8iddhdnta, « doctrine shivaïte » professée pal.' une 
école. · · 

g) Les tantra, « trames » ou doctrines, sont des textes 
qui exaltent la déesse ( shakti) et préconisent des rites 
en grande partie secrets de:otinés à COJnpléter ou b: 
romplaoer les rites traditionnels de l'hindouisme. 
Ou les appelle aussi Shdlctu.-dgama ôu « dgama des adep· 
tes de la shakti •. 

20 Le Dharma oomwe rè~le de l'action. -
C'est le dharma qui fixe les devoirs religieux, sociaux et 
moraux de l'Individu. Le mot !carma qui signifie action 
peut s'appliquer à ces différents devoirs. Tandis que 
h)S devoirs qui découlent de la caste èt des états de vie 
( 11arnd81!rama-dharma) figurent dans les Dharma.shdstra, 
ceux qui sé rattachent au rituel figurent dans· les Stltra. 

1) Le système des ca.stcs est une organisation hiérar
chique de la société. 

a) La prêmiàrà eâstê est Milo des brlihmanes qui ont pour 
duvoir : apprendre ot enseigner le Veda, sacrifier pour soi ~t 
pour autrui, donner ot recevoir.- b) La seconde caste e~t êellà 
do~ Kshatriyas qui ont pour devoir : étudier le 'Veda, ~acri· 
fillï' pour soi, donner, Ils ont droit il l'usage des armes et doivent 
Msure.r la protectiqn de~ biens de la vie. - c) La trolslèmo 
c::~Rte est eelle des Vaisliyas qui ont p_our devoir : étu<tier le 
Veda, sacrifier pour soi, donner. Ils se livrent à l'!lgriculture 
ol au soin du bétail. - d) La quatrième caste e~t celle des 
Shuudras qui ont pour !onction de servir les trois premières 
cru; tes. 

2) Les étal$ de vie ( dsllru.mq). - Les membres des 
trois premières castes passent par le rite de l'initiation 
{upu.nay(l;na) et ont droit de porter le cordon sacré. 
Leur vie est diVisée en quatre stades ou états de vie. 

~) Le atade du brahmacart. A un lige déterminé, fixé pour 
nhacune dos trois castes supérieures, le jeuM homme est 
roçu dans la communauté des • deu:x:-foîs·nés • ( â11ija) pa.t le 
rilè do l'Initiation et commenoo sa vie d'étudiant souil la direc-
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tio~ d'un..mattre spirituel ( Quru). - b) Le stade du grihaslha, 
ou maUre de maison. Aprôs·sa vie d'étudiant, le )eune homm(j 
ratourne À la maison. Il se mnrie et commence 1111. yie <.Jo chef 
de ramille. Hospitalit~, aumône, travail, véracité, lidollté 
aux devoirs rituels sont les qualit4a du grih!llithll:. - c) Le 
stade du 11ânapra$llla. Quand les p!lreotli ollt accompli leurs 
devoirs et qu'ils sont entourés de petits enfants, leur devoir 
normal est de quitter ln m~;~iaon et de so retirer dans '" (orl\t 
où ils passent leurs jours dans la prlôro, l'austérlt~ et l'nccom
pllssoments des saerifieos.- d) Lo stade du sannyd8t. L'homme 
renonce À tout. Il vit on mendiant errant, sans gtte,.sana f<Ju. 
Il n'accomplit plus do sacrifice. Bon seul but est la libél'aLion. 

Le cadre des castes et des états de vie est •itabli 
en fonction de l'homme. La femme est supposée aequé
rir SOS qualités d'épouse et de mère dans la lamilll:! OÙ 

elle est née. 
. Le cadre t raditionnel des quat•·e castes s'est profon

dément modifié depuis les origiUês védiqt<es. La seconde 
caste n'est plus guère représentée que par de pel.iL~:~ 
groupes. Dans chacune des_ autres castes, les sous
castes sont apparues, au point de devenir déterminan t.es 
pour la vie de l'individu. Il existe enfin de nombJ•t•ux 
hors-caste, dont le rôle social est important. Au syBtèiile 
des quatre castes (varna) établi à l'origine selon la 
fonction, s'est donc substitué en grançl.e partie un sys
tème plus compliqué de castes {jllti) établi selon hl 

• nmssance. 
Lo cadre des états de vie a dft, lui aussi, s'asst>Op.llt• 

et se modifler sous la pression des circonstances. Depuis 
la réforme de Çankara au 9° siècle, il est possible dt>
passer directement du premier état au quatl'ième, l:i:_!.IIS 

passer par les ét.apes intermédiaires. Le troi:;ième 
état a pratiquement disparu au profit du quatri t~me. 
Enfin, le premier stade no figure phta aujoul'd'hui 
que sous la forme d'une initiation rapide au cours 
d'une cérémonie. ' 

Il n'empêche que ce cadre traditionnel es.t celt!i 
dans loquel on continue de définir les devoirs reli~ieux 
et sociaux de l'homme. 

8) Les d(}(loirs rituels flgur ent qa,ns les· Si'lt ra. Le ritue 
védique concern.ant Ill sacrifice solennel .est tombé 
en désuétude depuis longtemps, soit pour dêi; rt~ isml:; 
morales : réprobation des sacrifices d'animaux, rœpcct 
de la vie, soit pour del3 rai/Jons écop.omiqties : prix 
très élevé des o!Jtandes. Par contre, le rituel dnoHlS· 
tique est toujours en vigueur : rites quotidiens, pl'il
tiquas nuptiales et funé!'aires, samskdra ou « rites per
rectlrs >> que )'on a appelés abusivement sacremen l;s. 

4) Les buts de la vie. Le trivarga (les trois objet:;). -
Une manière classique de poser le problème de la finalité 
humaine dans l'ensemb)e d'une vie, consiste è. ra:nt~ll1Ell' 
l'essentiel de l'activité humaine aux, trois objet.': tiui 
peuvent ê'tre pris comme buts de la vie, à savoü• : 
le kdma ou plaisir sensuel, l'artha ou profit. (du pouvoir 
et des biens matériels) et le dharma ou· devoir. CeR 
trois objets donnent lieu aux trois ertseignemenls et 
aux trois types de traités (sli.dstra) correspondants. 

Lorsqu'à ces trois buts, on superpose Je mokslu;~; 
01,1 délivl'arlce, on aboutit ainsi à poser le problèlM de 
l'activité humaine, dans le cadre complet du chatur1·arga 
(les quatre objets). Selon la plupart-des mattres andeos, 
ces quatre fins s'excluent mutuellement. 1'4ais il (1$(. 

admis également aujour.d'hui que les différents buts 
s'hàrmonisent autour du moksl1a. 

La libération est en effet le but ultime de la vie. G'm:;t 
elle qui donne sa signification à .chacun des devoit;s. 
Si l'homme doit se soumettre aux règles définies pour 

lui par sa caste ct son état de vie, c'est que cette conduite 
morale est seule capable de lui as$urer un jour la libé· 
ration définitive du kat•ma. 

Le mokslla est conou de deux faoons différentes, sUI· 
vant la conception classique ot la conception tantrique. 
Selon la première, et quelle que soit la voie chomie 
{jtldna, b!takti, yoga, karma), la libération est conçue 
avant tout comme un dépassionnement ascétique : 
l'homme se libè••e en renonçant au <;lésir qui contient 
le germe des renaissances fut!M'eS. ,Dans la conception 
tantrique, au contraire, la .libération qui consiste à 
rompre les Jlen11 de l'âme humaine pour l'unir à Shiva, 
Vishnou ou à. la Shakti divine, re'Vient pratiquement 
à rejeter, au moins ,momentanément, les liens 'dé la 
famille, de la moralité et de la caste, et à u tiliscr 
comme teéhnique la production de la jo1li~sanco se,n· 
suolle (bJUJga). 

5) RliÎ.ilt<Jrprdtàtion moderne du DJw..rma brahmaniquq, 
- Les tex.te,s classi~es distinguent tout naturellyment 
dans le dharma, ce qui est commun à tous (sddhdrana 
dharma) et ce qui est particulier à chacun selon sa 
caste ou son état (svadharma). Le sddh4ran,a ·dharma 
se présente comme un ensemble de vertus praticables 
par tous, comme le souci de la vérité, la compassion 
pour les créatures, la pureté, etc. Le svadharma concerne 
les vertus propres à chacun· : au k.shatriya revient le 
courage dans les batailles, au brâhroane, PintelligenCè 
<les textes sacrés, ote. 

Dans l'hindouisme classique, ce qui pèse le ph11i 
lourd est le svadharma. a Mleu:x: vaut accomplir, fClt-ce 
hnparfaitement, son pevoir propre, que remplir, m~me 
parfaitement, le devoir d'une autre condition; plutôt 
périr èn persévérant dans son devoir; assumer le devoi,r 
d'une autre condition n'4pporte , ,~(} alheur • (Bhaga· 
vad· Gitd, 111, 85, trad. Senar~. , :~ 

L'hi~ldouisme moderne, au c'on1rruro, mot au premier 
plan les vertus communes universelles et donne moins 
d'importance à la caste et à la loi du karma (cf Radha· 
k.rishnan). 

ao Le Dh.tu'm.a comme règle de pensée. Les 
:mythes ét l és darshana. - Tandis que le 
dharma brahmanique agit d'une façon impérative et 
contraignante daru; le domaine pratique en pres
crivant à chacun ses devoiri>, ille tait; da11s le domaine 
de la pensée, d'une manière plus souple sans doute 
mais non moins détermin'ànte, par les mythes et les 
da.rshana. 

1) Les mytlws. - a) La mythologie est présente 
dans tous les textes et déjà dans .les hymnes védiques. 
€'est· pourtant dp.ns les traditions r~gionales, dans les 
Purc!n(L et dans les œuvres,sectai.res, samhittl et âgamll, 
qu'elle reçoit son plein développement. Le lecteur des 
œuvres littéraires peut donc à juste titre considérer le 
brahmanisme comme un ensemble considérable de· 
my.thes reliés à quelque~ grande~ ftgùres divines parmi 
lesquelles émergent 'Vishnou et Shiva. 

b) Pour l'esprit hindou, le mythe a une réalité prop,re 
qui ne se ramène ni à la réalité obfoctive du monde 
extérieuJ•, rii à la réalité historique. Ce n'est pas non 
plus l'objet d'une foi basée sur un témoignage ou sur 
l'autorité d'llO prophète inspir~. Le mythe est plutôt 
la représentatiQn, sous mode poétique et donc essentiel· 
lement vnrié, d'un univers · qui, lui, est réel, car il 
es-t le -seul dans lequel se trouvent présentées et confir. 

' mées, sous lin mode vivant, les multiples vérités du 
brahmanisme. Les eontradictions que peut y déceler 
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un esprit logique ne sont pas la preuve de l'ineJ\istenco 
du monde des mythes, mais bien la-preuve que, pour 
y entrer, il faut abandonner la pure raison. Le mythe 
joue donc un rôle considérable dans la pensée, même 
chez les plus réUéchis des philosophes -indiens. 

c) A l'époque actuelle, à cause du rationalisme, les 
mythes sont présentés par certains comme la projec· 
tion symbolique des mystères de l'homme et reçolv"'nt 
ainsi une justification. Ou bien, on fonction d' un sys
tème philosophique donné, ils reçoivent une inter· 
prétation nettement allégorique. Pour l'ensembli3 de 
la masse hindoue, les mythes jouent un rôle considé
rable en entretenant une profonde religiosité. -

2) Les darshana. - L'homme qui réfléchit et veut 
systématiser sa pensée, peut le faire dans l'une des 
branches de la philosophie indienne. Celles-ci sont 
appelées darshana ou « vues ''· A la fois systèmes, 
méthodes de pensée et d'interprétation, écoles "t••adi
tidnnelles de formation, les darshana servent le but 
ultime de la vie, le moksha, et conduisent. donc à une 
connaissance salvatrice, mais par des cheminements 
ditléren t.s. ', 

Il existe six darshana orthodoxes, qui reconnaissent 
l'autorité du Veda. On les groupe deux par deux, par 
affinité : la mîmdmsd et le ()Cddma, le nydya et Je 
(.laisheshika, le sdmlchya et le yoga. 

a) La mîmâmsâ, · « investigation ,, appelée · aussi 
ptlrvamîmdmsd ou '' exégèse première ,, est, à l'origine, 
une simple herméneutique du rituel védique. Elle 
procède à l'investigation du dharma et s'appuie prin• 
cipalement sur les injonctions des brdhmana. Elle est 
le guide spirituel des grihastha. - b) Le (.leddrita, 
r fin du Veda ,, appelé encore Uttaramîmâmsd ou 
• exégèse seconde », est au premier chef une exégèse 
des Upanishad. Dans le langage courant, le Veddnta 
désigne le système philosophique et théologique 
édifié par lfls cinq grands èommen tate urs : Çanlcartt 
(Se s.), Rdmdnuja (11 1:.120 s.), Nim.bdrka (1211 s.), 
M(l(l/wa (13e s.) et Vallabha (15°·16e s.). Les bases de 
ce système sont les l;panishad représentant la shruti, 
el la B haga(.lad- Gîtd représentant la. smriti, ainsi que 
les brahmastUra. Les auteurs post-rllmllnujiens se réfé· 
reront aussi au Bhdgavatapurdna. 

c) Le nydya, <! méthode», «règle,, ou logique, est plus 
un système de raisonnement qu'Uilè philosophie 
complète. A partir du 1011 siècle, il comporte aussi une 
doctrine du salut. :..... d) Le Vai8he11hilca, « reposant 
sur des spécifications ,, pose un nombre infini d'atomes 
matériels à côté d'un nombre infini de monades spiri· 
tu elles régies par un 1 shvara. 

e) Le 11dm.k.hya est un système fondé sur l'énuméra
tion et l'anâlyse des éléments de la nature. La synthèse 
qu'il en donne aboutit· à un dualisme : le Pu.rusha 
ou Esprit trancende les éléments de la pralcriti ou nature 
universelle. Le salut consiste à délivrer le purusha 
individuel de l'emprise de la prakriti. A l'origine, le 
sdmkhya ne dépasse guère le plan cosmologique. -
f) Le yoga est une ascèse psycho-physiologique dont 
les origines sont trés anciennes. Les pratiques du yoga 
sont immémoriales en Inde. Constitué en d.a.rshana à 
l'époque classique, dans les yogasatra attribués à 
Patânjali, il est associé au sdmkhya dont il diffère sur 
un point essentiel puisqu'il est théiste. Le dieu du yoèa, 
I11hvara, est exempt des servitudes de la transmi• 
gration. La délivrance s'obtient à l'instar d'lshvara, 
lo PurrtSha privilégié, et par la séparation d'avec la 
prakriti. 

DICTIONMAIRII Dll 8PIRITU,U,J'I'JI, - T, VIl, ' 

40 L'expérienoe spirituelle dans le brahma
nisme. - L'analyse du dharma comme règle 
d'action et de pensée nouS- a déjà -permis d'aborder le 
pl'oblème de la finalité humaine : c'est en se soumettant 
an dharma que l'in<lividu découvre et. remplit ~a fonc
tivn au sein de l'ordre cosmique. Il n'a pourtant, dans 
cette pérspective, qu'une importance relative, cell!l·là 
môme qui est définie par sa, fonction. En revanche; 
dùs que se pose à lui la finalité dernière du moksha, 
l'individu en tant qu'être spirituel, ou être destiné 
à le devenir totaleroent, reprend toute son importance. 
La vie spirituelle peut être en effet considérée comme 
tlllH réaltsation transcendante de soi-même par soi· 
mên1e au-delà de toute particulai·ité et de toute limi
ta t.ion d'ordre social. 

Différentes voies s'offrent à l'homme qui veut réa
lit~er le mokah,a. La diversité de ces voies ne doit pas 
pour autant nous cacher leur parenté en ce:qui concerne 
ln but, le cadre traditionnel et les moyens de réalisa.· 
tivn spit·i~uels. 

A. CARACTÈRES coM&t'UNS. - 1) !Je but ne peut 
êtn' que Ja libération (mokslia ou mukti). Il se situe 
au-delà du trivarga et donc au-delà même du dharma. 
"Gomme tant de concepts indiens, le terme a un conten\1. 
fo ndamentalement négatif : êtrê déliVré, c'est échapper 
au cycle des renaissances, épuiser le karman (comme 
ln roue du potier qui, privée d'incitation nouvelle, 
tourne jusqu'à épuisement de l'incitation antérieure), 
se dégager de l'entrave (pdça} que !o~ment la matière 
ct le monde, se défaire de la souillure (mala), se libérer 
dn mal, de la souffrance, du non-savoir (avidy4). 
C'est la Jin profonde de l'enseignement l'eligieu:x: et 
philosophique » (L. Renou, L'ltide alassiguc, n. 1154). 

2) Le cadre t raditionnel est celui de l'e~nement 
ct de la formation pal'· ·Un mattie sptfitüèl (of 0. La· 
combe, art.. Direction spirituelle daM l'hindoui8mê, 
DS, t. 3, col. 12:1.0-1214). Pour abou~lr à la libération, 
il ne suffit pas en e1Tet d'avoir accès aux textes fonda· 
mentaux. La connaissance libératrice n'est pas une 
connaissance théorique ou livresque, mais une décou
verte de la vérité dans laquelle l'être s'engage progres· 
sivement mais totalement. C'est une expérience qui 
osl. guidée, orientée par un maitre, le guru. Celui-ci 
<h: v rait être lui-même un jî(.lan-mukta, quelqu'un qui 
est a libéré, mais encore en vie ». Ayant atteint le but, 
il gotHa au plus profond de lui-même l'expérience 
iw~!Table de la libération. Au plan expérimental ordi· 
nairo, il guide son disciple vers le but qu'il a déjà 
atl.eint. _ 

:3) Les moyens mis en œuvre dans les dUTéren~es 
voies sont également très semblables quant à Ia forme. 
11::; ont pour but de maintenir l'esprit <lu disciple vers 
le but ultime de la libération ou vers l'un des buts 
intermédiaires. Parmi les pratiques, il faut signaler 
la répétition du nom divin, les litanies, le chant des 
hymnes, la formulation mentale ou à voix basse ou à 
voix haute de mantrâ, phrases contenant l'essentiel 
d'une doctrine et ayant un J>OUvoir énergétique, l'utili
:;al.ion de 11). syllabe mYstique AUM, ou de formules de 
üoucentratîon · 01.1 d'autosuggestion. La lecture et la 
méditation des Écritures sont des exercices spirituels 
fondamentaux. 

B. LES VOIES DE DÉLIVRANCE peuvent se ramener 
il cinq types : la voie de la connaiesance, celle de l'actlon, 
ne Ile de la dévotion, le ·.yoga et la voie tantrique. 

1) La voie de la connaissance (jiiârla·mdrga, appelé 
53 
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aussi jlid.na-yoga, discipline de la connaissance) e:::t 
héritée des UpaniBhad. Çankara en a donné, dans lo 
cadra du Vedâ11ta, une formulation systématique (d: 
définitive. 

a) Pour ce philosophe ct théologien, le j1idna-mdrgft 
est la seule voie qui conduise au salut, car seul le vrai 
savoir peut dissiper l'ignorance ( a"idyd} qui est la 
racine de toute misère. Les autres voles ouver-tes pa1· 
la Smriti n'ont d'utilité qu'en fonction de cette connais
aaMe : les rites sont -inefficaces saur peut-être en tant. 
que préparation lointaine, l'activité peut engendre,· 
des dispositions ravorables, la yoga n'es~ utile qu'en 
tant qu'il discipline l'hotnme intél'ieur et le prépal'<~ 
à la venue du savoir. Quant à la bhakti, elle doit êt1•o 
comprise comme un c-omplet abandon de soi dans la 
dévotion à la vél'ité et non à quelque divinité anthro
POUlorphique. L'attitude spirituelle vraie consislu 
donc essentiellement dans la connaissance. Celle-c.i 
est d'ordre transcendant, mais elle est pure de ~out.1 
e_ction comme de toute passion. 

b) De celui qui veut étudier le Veddnta et prend1·o 
la chemin de la connaissance, sont requises quatrn 
quàlifications ou « moyens de réalisalion prochaine " 
(sâdhana) : discriminer l'éternel du non·étet•nel, l;o 

déprençlre du fruit de l'acte, acquérir les six v'ertu:; 
(pacification, maîtrise des sena, cessation d'activitù, 
patience-endurance, concentration, foi) et enfin aspirtw 
à la délivrance. 

c) Pour que la foi védique, qui n'est d'abord qu1l 
pure ·confiance (Bhraddhd} dans le Veda, devienn" 
pleinement valable et se change en expérience finale 
transcendante, le disciple doit se plier à· des cxer · 
cices spit•ituels présentés comma quatre slad.es ou 
étapes. Il écoute docilement et avec foi la leçon du 
mattro qui porto ·sur la révélation (sltravana = audi · 
tion) : Il t•éfiéchit sur son éontonu da façon discursi'\'n 
par le raisonnement philosophique (manana -
réflexion). Puis sa méditation se concentro (nidulhyci 
$<ln4 = approfondissement de la pensée). Il peut al.ors 
se concentrer totalement sur le brahman (samddhi = 
concontra~ion). Cette dernière étape peut se faire avec 
ou sans la notion distincte du connaisseur et de la 
connaissance ( 8a-"ikalpaka 6amddhi ou 11ir·"ikalpaka. 
samddhi). 

d) Alors se produit une « intuition » inédite ( ariu
bltava) ou « compréhension » ( avagati) qui aboutit il 
une « vision parfaite '' {qamyag·darqhana). C'est la 
prise de possession du brahman, l'éveil de l'être. C'est 
la réalisation de l'essentielle vérité qui est l'objet du 
Ved(lnt(l. et le terme de la recherche spirituelle : l'iden
tité de l'âme individuelle et du brahman en tant qu'il:; 
sont pensée pure. 

e) Cette connaissance sàlvatrice, en éliminant l'igno · 
rance qui affectait l'individu, élimine du môme coup 
son karman. Pendant quelque temps cependant, il 
ressenth·a les contre-coups de ce karman avant de se 
fondre définitivement en bralunan, dans une béatitudt: 
infinie. 

2) La voie de l'aetion (Karma-mârga, appelé aussi 
Karma-yog(l. ou discipline de l'action) est, comme· ln 
voie précédente, le prolongement de l'ensei_gnement 
védique. -

a) Elle consiste dans la pratique intégrale du dharm!~o 
(œuvres rituelles et devoirs de caste). Cetto voie est. 
considérée par beaucoup comme inférieure et ins.uf
flsante pour obtenir la libération définitive. Elle est, 

salon Çankara, tout j uste bonne à pJ•éparer au salut 
de façon lointaine. 

b) La vojc de l'action est souvent présentée dans 
J'esprit de la Bhag<J,!>ad- Gî.t4, selon laquelle il ne suffit 
pas d'accomplir les actes prescrits, roals il raut le Caire 
avec désintéressement. Celui qui agit sans attachement 
obtient la libération : « C'est pourquoi : accomplis 
Loujout•s sans attachement l'œuvt·e que 'tu dois faire, 
car si un horome travaille sans attachement, il obtient 
alors le bien suprême » (m, 19). Le désintéressement 
consiste à M pas J•achercher las trllits de Facta, et donc 
ù être indifférent au succès ou à l'échec. L'llomme qui 
agit ainsi est. libre de tout égoïsme. Même s'il agit, 
il na se lie pas et ne c<>.ntracte pas de nouvelle souillurç. 

3) La voie de la dé"otion (bhalcti-mdrg!J., ou bhakti· 
yoga, « discipline (du salut) par la dévotion ») est, 
sans doute, la plus religieuse de toutes les voies. Elle 
est aussi celle qui prés~nte le plus grand nombre de 
variétés. D'Innombrables bhalcta ou « dévots ))' da toutea 
les castes et de toute!;lles sectes, se sont en effet engl,\gés 
dans cette voie et l'ont ènrichie de leurs m1,1ltiples 
expérienCes spirituelles. 

a) Origine du mot bl!akti. - «· Dérivé de la racine 
bh(l.j, partager, bllakti d~igne en Inde l(l sorte de dévo· 
Lion qui !ait pal'ticiper la fidèle à la persQnne et {! 
l'es:mnce de la divinité qu'.il adore » (A.-M. · Esnoul, 
art. Bhakti, dans Encyclopaedia ur~i"ersalis, t. S, 
1969, p. 235). 

b) Les textes de bcue de la bhakti. - Bien qull lea Upanishad 
soient, pour la plupart, de tendance intelleclualislé, et ff1.VOo 
•·l~ent, au moins les plus anciennes, la voie de la conna.isaance, 
on y rencontre (Jl:(undaka, Maitri et Kfitha-rtpallishad) 
del! p!IBssges où l'attitude dé rêvêl'énce envers un lahPara 
est recornrnllndée. Dans la Ç11~1i11atch!il~~a), la bhahli 
ust expressément d&signéo: • A cc1~..flftJJ~~b'la plus haute 
dévotion (bhahti) pour Dieu ct pour son maitre spirîtue! 
( gurrt} autant quo pour Dieu, à celui· là ces faits qui ont été 
ùévollés deviendront manifestes • (trad. A.·M. Esnoul, dana 
l.'Jndc cl()$Siq~. n. 1344). 

La forme cl!ISIÎique de la bhakti el!t celle de la Ilhawwad
Gtta (4•-S• .siècle av. J .·C.). Le Bht!gapata-Pzlrd.na (9• ou 10• 
Riècle ap. J.-C.) partage avec la BJta~;a"ad-Gttâ uno place 
unique· daru; la HttéralllÎ'O do l'Inde, solon les historiens do 
la philosophie indienné. Il faut ajouter à ces textes les Ndrada· 
bhaltti·st1tra, en 8!. stUra, codi üoation des Bhâgavata (peut·êtro 
ùu 109 siècle) et les Sluîndilya S~ltra. 

c) De même que Çankara a systémati11é la doctrine 
du fndna.-mdrga, le philosophe Râm:lnuja (H e.12e siècle) 
a donné du bhalcti-mdrga une présentation systématique. 
Les autres philosophes . de la bhakti sont Nimbârka 
(12o-1ae siècle), Matlhvn {139 siècle), Vallabha (159 • 

1.6e siècle). Grâce à eux, et aux mouvements sectaires, 
en particulier le visllnouisme du Bengale, il s 'est formé 
de la bhakti une doctrine aussi élaborée que celle des 
autres chemin~. 

d) Obj6t do la bhakti. - . La dévotion s 'adresse à une 
divinité conçue comme un être -per•sonnel, tout-puis· 
sant, tout miséricordieux, le Bhagavdn, ou « Bienhe~· 
1'8UX ,,, liJhvara, le ,Seigneur. C'w;t ~ne divinité d'élee· 
tion, librement choisie par le fidèle, et qui est soit 
l'unç des deux grandes figures du panthéon hindou, 
Vislmou ou Shiva, soit l'un de$ avatdra, par exemple 
J(riBhna ou Rdma, soit mêroa une divinité inférieure,. 
La bhakti est donc essentiellement théiste et se dilié• 
rancie par' là d_u jM,na.·m4rga qui conduit à la libéra· 
tion par la connaissance du brahmrJ.n indifférencié. 
Cette position théiste de la bhakti n'a pas manqué de 



1669 DHARMA B RJ\HMANIQUE 1670 

poser de nombreux problèmes aux théologiens bh4kta, 
pris entre le désir do s'adresser à un être personnel 
et leur incapacité de comprendre le_ brahman sous 
forme personnelle. On dit ordinairement ((Ue l'objet 
do la dévotion est Jo brahman sagurla, cc qualifié », 
tal)dis que celui de la connaissance est le brahman 
nirguna, « sans qualités ». 

c) Variété des formes de bhakti.- Du fait que l'tlbjet 
de la bhakti peut ôtre l'une des divinités du panthéon 
hindou et que celle-ci se présente toujours à travers 
un mythe ct une histoire particuliers, la dévotion est 
très variée dans ses formes. La Krishnabltakti, par 
exemple, s'appuyant sur les récits mythologiques dos 
plaisirs pris par ce ,!lieu avec les jeunes bergères, aura 
tendance à se présenter comme une mystique amoureuse 
avec des éléments é1•otiques. Au contraire, la dévotion 
qui s'adresse à Râma, le vrai roi, sera plutôt une l'ela
tion de serviteur à maUro, relation où domine l'élément 
moral et social. La bhakti vishnouiste est plus émo· 
tionnelle que celle des shivaites dans laquelle domino 
l'élément impersonnel. 

f) Évolution des ssntil718nts. - Les traités bhakta 
sont attentil's à énumérer e t à décrire les formes quo 
peut prendre la bhakti, selon les individus ou selon 
les états d 'âme. Nârada (slltra 82) décrit onze formes 
que peut revêtir la bhakti supé1•ieure qui est amour 
(prema) pur et désintéressé (énumération et descrip
tion, dans La quête de l'.f.'temcl, p. 32{l-325). Chaque 
bhakta peut, selon sa vocation propre, cultiver une 
émotion de prédilection. Il peut aussi choisir sa forme 
de dévotion comme la récitation des psaumes, celle 
dos litanios, ou la méditation des récits composés ù 
la louange de la divinité. 

g) R6le de la grdce. - La bhakti est inséparable de 
la notion de grâce ( anugraha, prasdda). Celle-ci se 
présente comme une aide venue de Dieu, par l'in tor
médiaire soit du guru conçu comme une incarnation 
vivante du Seigneur, soit do la divinité d'élection. 
Cette aide, qui est indispensablo au salut, n'est pour· 
tant pa.s un don su1•natu1'el qui divinise une créature. 
C'est un secours sur la voie de la libération. Celle-ci, 
comme dans les autres voies, ost généralement conçue 
comme œuvre de l'homme. La bhalcti est libéra trice, 
parce qu'elle débarrasse l'homme de tous les liens, en 
l'établissant de façon permanente dans le Seigneur et 
en le purifiant de tous les autres sentiments qui pour
raient l'asservir. Quant aux rapports de l'activité 
humaine et de l'aide divine, ils sont l'objet de deux 
théories différentes concrétisées dans les comparai
sons du petit singe et du petit chat. En cas de danger, 
le premier fait effort pour se cramponner à sa mère 
qui l'emporte, tandis que le second se laisse prendre et 
emporter passivement. L'école du nord professe la doc
trine de l'activité, tandis que celle du sud professe la 
doctrine du pur abandon. 

~) Le Yoga. - Le mot yoga a le sens général do 
discipline, et peut s'appliquer aux différentes voies 
do délivrance. Il a également un sena 'technique, celui 
de yoga darshana. Il représente alors l'ensemble des 
pratiques psycho-somatil[uea permettant la concen
tration des pouvoirs humains physiques et mentaux 
à des fins spiri tuollos. Il est par excellence une école 
de spiritualité et de mystique, ouverte aussi bien aux 
hors-caste qu'aux shoudra. Appliqué au moksha, il 
est devenu l'une dos principales voies de libération. 

a) Origin~s et ltlttu dt btUt. - C'est Je principal mérllo du 
• 

yoga ci!IJlsique que d'avoir ordonné on un système cohérent des 
prntiques d 'a\IStllrité èl do dlsclpllno sans doute très 1mcien· 
uos. Comme Jo sd.mlchya et la bhahti, Jo yoga se trouve osquissll 
•laua quelques rtpaniahad. Ln Çvotcûhvatara upanishad et la 
JJhclgavad-Gîtd. (vi, 10-21) nous montrent que dès avant Jésus· 
Clu·ls t Jo yoga so pratiquait dans un style très-splrHuoi. Co 
:;ont los yoga·srltra de Pntnlljali qui en sont la formulation 
1(1 plus clnsslque et en quelque sorte le texte de bnse. Par 
Ir\ RUito, le yoga de Patal'ljnli s'appellera rd.ja-yoga, c le yoga 
royal •, pour s'opposer au ,hatlla-yoga ou • yoga de violence •· 
ué vers le 12• siècle, et qui dévoloppo Jo côté pratique du 
a;yst.éme. Le yc.ga a pônélré dans la sp6culaUon indienne, 
!Jrallmanlquo, bouddhique ot jaina. Lo hatha·yoga fait partie 
in~ôgrante du tantrisme. 

h) Fondement philosophique. - La mystique du 
yoga est fondée sur un enseignement métaphysique 
dont la plupart des éléments sont empruntés au sdm· 
lrhya. Il y a, d'une part.1 la naturo inoonscionte (pra
kriti) et, d'autre pat•t, le domaine des âmes parlai· 
lUiuent spirituelles. La prakriti est à la fois inconsciente 
1\t active. Elle til'e son dynamisme dos trois gu.na 
(qualités)' qui la constituent: le sattva (vérité et lumière), 
le rajas (passion et violence) et le tamas {obscurité et 
lourdeur). L'esprit est inactif, seulement capablo de 
voir. Maistuni à la nature, il sc croit actif comme elle. 
11 ~JO prend à tort pour un individu actif, capable de 
penser, sentir, vouloir, alors qu'il est simplement Jo 
!>pcctatcur des démarches inconscientes de la nature. 
Il llO laisse ainsi en tratner par le karma dans le cercle 
cll:l la Lransmigration. Le salut consiste à guéJ•ir de cette 
illusion. L'esprit doit rceonnattre qu'il n'a pas d'axis· 
l.t1noe matérielle. n doit s'isoler complètement de la 
pra]criti. A ce titre, le yoga est par excellence. une voie 
de spiritualisation. 

c) Tlu1is1'1UJ. - Le yoga clasaiquo adme l'existence 
cl'un I shvara ou Seigneur. Ce dieu--est l'an des purusha 
(cSJ>rits) tels que le conçoit le sd.mkhya, mais un puru.slla 
pdvilégié, exempt des servitudes de la transmigration. 
E ntre ce purusha privilégié et l'homme, purusha 
ontravé, peut s'établir une relation de dévotion qui 
l' S t un moyen de s'acheminer vers le salut. Celui-ci, 
pourtant, no sera atteint qu'après cotte étapo, dans une 
isolation totale en quoi consiste la pure spiritualité., 
Il es t facile· de comprendre pourquoi le yoga est défini. 
pu•· Pataîijali comme « l'abolition des fluctuations 
rnontales (vritti) » (Yôgastltra, deuxième atltra) . L'e'lC· 
taso dans laquelle on perçoit Dieu est une vritti mys· 
l.iq ue où le sujet se distingue de l'objet contemplô. 
Le yoga. mène à la spiritualisation complète par suppres
sion de cette vritti mystique. Il propose une voie unitive 
Mt l'esprit seul réside en lui-même dans un état d 'isole· 
ment complet par rapport à la nature ct à tous les 
objets. 

d) Les étapes du yoga.- La montée du yoga se !ait 
un huit étapes que les Stltra désignent sous le nom 
ù' •c articles » ou « mombrGs • ( anga). Selon Pierre 
.1 nhanns (La pensée religieuse de l'Inde, p. 118), les cinq 
JH'Uilliers membres constituent une sorte de voie pur
gative, les deux !luivants et une partie du dernier 
fnrmont la voie illuminative, enfin la voie unitive 
r,,Jil:>iste dans la pratique du samddhi indifférencié. 

ex) Le premier membre est cons titué par les cinq 
y11nt.a ou refrènements : ne pas tuer (ahi1718d), parler 
suloa la vérité (satya), ne pas voler ( asteya), observer 
la continence (brahma.earya) et no pas accepter do 
dons (aparigraha). Le second membre comprend 
cintr niyama ou « disciplines • : la propreté (shauca), 
le contentement (samtoslla), l'ascèse {tapas), l'étude 
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du Veda (svddhydya) ot la dévotion envers le Seigneur 
(lslwara-prartidhdna). Lo troisième anga consiste dans 
les postures ( dsana), qui doivent être fixes et confor
tables. La quatrième ost la discipline du souille ( prdnâ
ydma) et le cinquième ost la rétraction des pouvoirs 
(\e sensation et d'action (pratydhdra). Arrivé à ce 
stade, le yogin ne pout plus. être t roublé par le monde 
extél'ieur, mais il peut b. volonté y reprendre conscience 
ct agir. 

6) Le cinquième tmga consiste dans la fixation (dM
rand) de la pensée sur un objet quelconque, réel ou 
fictif, extérieur ou intérieur. Les bhalcta peuvent prendre 
par exemple la figure de Krishnà, la plus captivante 
des manifestations du Bhagavdn. Après la dhdrand, 
vient le dhyâna, méditation proprement dite, définie 
comme la continuité de l'activité mentale devenue 
comme une coulée d'huile. Enfin vient le Bamddhi, 
qui est encore savilcalpaka. C'est Ja « conflxation di!Té
renciée » (0. Lacombe, L'Absolu selon le Vcddnta, 
p. 359·861), qui réalise l'union do l 'âme au Seigneur, 
mais qui est encore une modification de la conscience 
( 11ritti). C'ost l'extase où il y a égalisation (samd
patti) du sujet et de l'objet. 

y) La voie unitive n'est atteinte que dans le nirPi· 
lcalpaka samddhi, • conllxation indilTérenciéo • (0. La
combe, ibidem), sans modification de la conscience 
( vrüti). Plutôt que d'extase, il faut alors pal'ler d'en· 
s tase (re~arques d'lJlmile Gathier, art. Extase dans 
l'hindouisme, DS, t. ~ .• col. 2051-2059). Dans cet état, 
le pu~usha est complètement dégagé de la prakrui, 
l'esprit est totalement isolé. C'esL une union, mais avec 
soi-même, une pure position de soi par soi. L'âme 
subsiste on elle-même, sans rien connaître. Elle subsiste 
dans un état d'isolement (kaivalya) qui est l'état do 
délivrance. 

5) La voie tantrique dlfTère dos autres voies S\lr plu· 
sieurs points importants : une conception très parU
culière do la libération (cf supra), le caractère secret, 
ésotérique de la voie où le rapport de mattre b. disciple 
est spécialement important, ct enfin Je développe
ment trils singulier du rituel dans lequel l'octroi des 
mantra joue un grand rôle pour la délivrance. Il n'y 
a pliS de corps de doctrines mais des suites didactiques 
dans des ouvrages souvent tardifs. 

En ce qui concerne la vie spirituelle, il faut dis
tinguer doux voies. Colle de droite ( dakshindcdra} 
repose sur une conception de six ou sept centres (calera}, 
nœuds énergétiques sis à l'intérieur du corps et flguré.c; 
par des lotus. Ils vont de la base de l'épine dorsale au 
cerveau et sont équivalents aux sept mondes. Le cercle 
supérieur est le siège de Shiva suprême. La méthode 
consiste à éveiller l'énergie (figurée sous la forme d'un 
serpent) et ô. la faire passer de cercle en cercle jusqu'au 
dernier ol'l se produit l'union mystique. Dans la voin 
de gauche, « l'acheminement à la Délivrance est h: 
résultat non d'une astreinte physiologique et morale, 
mais d'un libre cours donné, temporairement au moins, 
aux sensations, aux passions mêmes : c'est une sorte d•: 
stimulation érotique, avec dos mises on scènes indivi
duelles ou collectives de réalisation sexuelle, pour 
arriver en fln de compto à éprouver la vanité de ces 
jouissances, à en « secouer • la tyrannie ct à détruire 
par là même le Moi qui repose sur une somme de 
desirs : c'est une sorto d'homéopnthîe rellgleuse où la 
technique est à base de magie '' (L. Renou, l'Hin
douisme, coll. Quo sais-je?, Paris, 1951, p. 62). 

Dans les deux cas, il s'agit d'unir la shakti ou énergin 

corporelle et de l'introduire auprès de Shiva, afin 
d'A.bolir toute dualité. 

Conclusion. - Il ost difficile de rapprocher brah· 
manisme et christianisme. Leur rondement méta· 
physique est difTérent. Le brahmanisme ignore la 
notion de création ez nihilo. Il admet la loi du !carma 
ct dos réincarnations. Sa conception de l'âme humaine 
est tout autro, puisque l'dtma.n, l'âme humaine en tant 
qu'elle est pure pensée identique au divin, n'a, pour 
obtenir sa l:bération, qu'à reconnattre son identité 
uu brahmah. Le brahmanisme à, en outre, développo 
tout un langage spirituel à base d'identité, là où le 
langage occidental est à base d'union dans la distinc
tion des personnes et dos natures. 

Toutefois, mis à par t certains aspects érotiques de 
la bhakti et de la voie tantrique, les voies spirituelles 
du brahmanisme peuvent trouver des analogues duns 
celles de l'Occident chrétien. Et même si la dis tinc· 
Lion de ces voies peut parattre trop radicale au chrétien, 
il n'en reste pas moins que les voies spirituelles du 
brahmanisme ont permis l'exploration de multiples 
démarches spirituelles et de méthodes qui ont une valeur 
llOrtaine. 

La littérature sur l'histoire et les religions de l'Indo ost 
considllrablo. Nous nous bornerons à Indiquer quelques 6tudes 
!lt quelques textes do ba.se qui pouvont initier le lecteur. 

1. Ot,Prages qdnérawc. - Louis Renou et J oan Fillior.at, 
L'Inde clasBiquc, 2 vol., Parla, 1947 et 11158. - J. Gonda, Dis 
ltoligionen Indien~, t. i Veda uncl illte'e' llinduilnius; t. 2 
Der jange'e H indv.ismus; trad. françalso : .Us r~ligioi'IJI de 
l'Inde, t. 1 Védi8tne et hindouüm~ ancien, ot t. 2 L'/lindov.üme 
,écent, Paris, 1962 et 1965. - R. Do Smet et J. Nounor, La 
qu4te de l'Êtérntl. Approc11CB chrétiennes de l'hln~ouismo, Bruges-
Paris, 1967. --'t.J:L"'fW.:./ 

2. TctJ;~I. -Le V~da, textes réun.i!J".et' pr sob és par Jean 
Vm·onne, Paris, M. Planète, ot coU. Marabout, 1967. - La 
lJhacavad-GM., trnd. E. Senart, Paris, 1944 (1967). - La 
!Jhâgavata Purdna, t . 1-9, trad. lilugèno Durnour, Pa.ris, 1840· 
Ul47; t. 4, 188~, par E.·L. Hauvetto;Besnault; t. 5, 1898, 
par E.-L. Hauvetto-Desnault et A. Roussel. - Touharclln. 
P:1aumu du pèùrin, trad., inb-od. ot commonlaires de O.
A. Doloury, Paris, 1956. 

B. Êtudes. - Olivier Lacombe, L'Absolu solon Ùl V éddnta. 
Los notions do Dral1man et d'Atman dans los syst~mes de Çan• 
hara et l!dmdnouàja, P aris, 1937; La doctrine mo,ale et méta· 
physique de Rdtndnoudja, trad. et no~es, Paris, 1998. - Pierre 
Johanns, La penale rel.igicUie lk l'Inde, Namur-Paris, 1952. 
- Mircea Eliade, Le Y oga, immo,tali/4 et libm4, Paris, 1954. 
- O. Lacombe, Chemins lk l'Inde el pllilosophis chrétienne, 
Pa.rls, 1956. - Henri Le Saux, Sagesse },{ndouc. Mystigl/.6 
nl"éticnne. Du V Udnta à la Trin~6, Paris, 1965. 

Voir O. Lacombe, art. DmacrtoM SPJRITUBLLB dans l'hin· 
douismo, DB, t. a, col. 1210-1214. - É. Gathler, Exuu 
hindoue, t. 4, col. 2051·20611. 

3. LB DHARMA BoUDDHIQUE 

t o Écoles, voies et chemins. - Les écoles 
bouddhiques qui se sont constituées au cours de 
l 'histoire, et qui enseignent les chemins qui conduisent 
soit à l'Extinction (nirvdna), soit à l'Illumination 
{bodhi.}, sont nombreuses et variées. Au 3° siècle 
av. J .. c. on en comptait déjà dix-huit. Colles qui subsis· 
tent encore aujourd'hui et celles que l'on connatt seule· 
ment par les textes sont réparties, d'après leurs ten· 
da nees principales, en doux ou trois Voies (Y dna). 
Ce sont le Htnaydna et le Mahdydna, auxquels on joint 
ordinairement le Mantraydna, appelé aussi Tantraydna. 
ou V ajraydna. 
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1} Le H înaydna. - Les écoles anciennes, dont !:1 
mieux connue est celle qui subsiste aujourd'hui SOWl 
le nom de Thcravdda (école ou enseignement dl'3 

ancien$), ont été appelées, par les écoles nouvelles d11 
Mahdydna, du terme péjoratif do Htnaydna, « Voi1j 
étroite , , « Moyen inférieur de progression , vers ltl 
salut, souvent traduit en Europe par« Petit Véhicule "· 
Le Theravdda s'est prolongé jusqu'à nos jOUI'S sou~ 
la forme pâlie orth odoxe en Birmanie, au Cambodg1·, 
à Ceylan, au Laos et en 'l'hallande ainsi que dans d'autrrs 
communautés du sud et du sud-est de l'Asie. Une autm 
école célèbre est celle du Sarvâsti11dda. 

2) Le MaMyana. - Aux premiers siècles de l'ère 
chrétienne, des écoles nouvelles se sont constituÇm;, 
qui portaient leur originalité, non pas sur la disci
pline, qu'elles recevaient des écoles anciennes, mai >J 
sur une conception plus large du salut, de la Voi<:. 
Elles promettaient l'accès à l'Illumination (bodlti) 
même à ceux qui Ile se soumettaient pas à la disclplhl ll 
monastique, à condition d'obset•ver certaines règlcr. 
et de pratiquer certaines vertus. L'école mâdhyamiko, 
l'école yosctcara, le mouvement Sukhdvati centro 
sur la vénération du Bouddha Amitâbha, sont inclus 
dans le Mahdyâna. Leur influence a été très forte en 
Chine, au Japon, en Corée et au Tibet. Le Mahdydn.n 
est le «grand Moyon de progression », la« Voie Largo • 
ou le « Grand Véhicule », 

a) Le Mantraydna . ...:.... Dos écolos bouddhiques d11 
MaMyâna furent envahies par les pratiques tantrique!;, 
Elles forment un groupe spécial que l'on désigne (1,, 
différents noms : Mantraydr1a, 1< Voie des Formules li , 

Tantraydna, « Voie tantl•ique n, Vairaydna, << Voie dn 
Diamant • ou « Voie du F oudre ». Ce sont olles qu i 
dominent au Tibet. 

20 Textes . - Les enseignements du Buddha 
furent d 'abord donnés e t transmis oralement. D'aprt's 
la tradition, un concile se serait réuni durant la saiso11 
des pluies qui suivit la mort du Buddha. Un fidèl \) 
disciple du mattre, Ananda, aurait récité les Stltru, 
et un autre, UpAli, aurait répondu aux questions Slll' 

le Vinaya. Ces deux textes, fixés et récités en chœu•·, 
auraient formé, dès ce temps; les deux première:; 
Corbeilles. La récita tion, de mémoire, des textr.:; 
est encore aujourd'hui coutumière dans certaines ch·
constances, réunions monastiques ou débats sur la 
doctrine. Le Dharma bouddhique a ainsi été expos•i 
depuis le sc siècle av. J.·C. dans de très nombreus(:s 
langues et de multiples dialectes, avant d'être consign•\ 
par écrit. Nous disposons aujourd'hui de textes par· 
venus dans des recensions relativement tardives. 

1} La littérature du bouddhisme ancien et des 
écoles du lffnaydna est parvenue dans des texte:; 
sanskrits, pâlis, chinois ou tibétains. Le Theravada pâli , 
est le seul à avoir conservé la totalité de sa littératurt:. 
Comme dans le canon sans~trit, l'ensemble de ces textu:; 
forme la Triple Corbeille (sanskri·t : Tripitaka; pâli : 
Tipitaka): Slltra, Vinaya et Abhidharma. 

a) Les Stltra (en pL\Ii : Sutta, littéralement « fil •) 
sont des textes en prose qui commencent par la formulo 
• Ainsi ai-je entendu », aUribuée à Ananda lors de la 
récitation qu'il fit au concile de Râjagrilia. Ils rappor
tent un enseignement du maUre et les circonstances 
qui motivèrent sa prédication. Pour des raisons d t! 

commodité, les Stltra ont été classés, d'après leur lon · 
gueur, en quatre collections : longue, moyenne, mêlée, 
numérique, 

Dans le Stlti'apitaka ont été placés d 'autres textes 
qui ne sont pas des sermons. Lo Dhammapada pâli est 
un texte de grande valeur littéraire. Les J dtaka ou 
«Naissances» racontent les vies antérieures du Buddha, 
de ses disciples ou de ees interlocuteurs. Dans le canon 
sanskrit, le MahdvMtu, « Grand Sujet », es·t un recueil 
ùe légendes relatives aux vies antérieures du Buddha 
ot à sa dernière existence. Il s'apparente aux Jdta/ta, 
La Corbeille des Stltra, complote en pâli, n'existe que 
par tiellement en sanskrit, prê.krit, et dans les versions 
chinoises ou tibétaines. 

b) Les récits du Vir~ayapitalca. - Le V inayapitalca, 
« Corbeille de la discipline », donne les règlements et 
precep tes qui régissent la Communauté ou « Sangha », 
Il se compose de trois parties principales. La première 
comprend les_règles concernant les moines (bhikshu; en 
pâli : bhiklchu). La deuxième se rapporte aux nonnes 
(bhilcsllunt; en pL\li : bllikkllunt). La tro~ième partie 
traite de sujets variés : ordination, hygiène, soins des 
malades, etc. Les dix premiers chapitres de ces sujets 
variés forment le Mal!dvagga ou « grande section » 
du Vinayapitaka pAli. 

Le V inayapitaka nous est parvenu non seulement 
en pâli, mais également dans les versions chinoises et 
tibétaines. En sanskrit, nous n'avons que des frag· 
monts. Le V inayapitaka est la base commune de la 
discipline monastique des différentes écoles. 

c) L'Abllidllarma (en pâli : AMidhamma), ~ R etour 
technique sur le Dharma >> (J. Filliozat) , ou « Doctrine 
~;uprême », « Quintessence de la doctrine ,, (A. Bareau), 
ost le nom générique donné aux ouvrages divers do 
caractère doctrinal allant do simples résumés de la 
doctrine aux développements exégétiques. Les diver· 
genees entre les Abhidha1'1M de~ ditMrèntes écoles 
sont considérables. Trois d'entre eux nous sont par· 
venus, l'un dans sa langue originale, le pAli, et les deux 
autres dans leurs versions chinoises et, partiellement, 
tibétaines. 

L'Abhidharma pAli des Theravadin ost composé do 
~;ept ouvrages didactiques et philosophiques. Parmi 
les ouvrages ultérieurs versés dans la Corbeille de 
1 'A bhidharma, il faut signaler le <t Milindapaiiha » 
ou « questions de Milinda , , rédigé vers le zo siècle 
uv. J .-C. Les commen~alres qu.e Buddhaghosa le The· 
ravâdin écrivit sur de nombreux textes du Canon pâli 
au début du sc siècle ap. J .-C. sont très importants. 

d) Remarques sur le Tripitaka. - Dans la mesure 
où l'on veut restituer un bouddhisme originel, il ost 
r.ortain qu'il faut s'appuyer davantage sur les satra 
llt le Vinaya que sur J'Abhidharma. D'autre part, il est 
difficile de déceler, dans le millier de sermons attribués 
au Buddha par la tradition, ce qui lui appartient vrai· 
ment. Il semble pourtant que l'on puisse prendre pour 
base de l'enseignement primitif, trois sermons. Le 
premier est celui sur l'éveil et la découverte des trois 
sciences : la transmigra tion, la valeur morale des actes 
ut la connaissance des quabre vérités (trad. A. Bareau, 
d'après le Majjllimanikdya, dans BouddiU'l, p . 86·89). 
Le sooond est le sermon do Bénarès (trad. A. Baroau, 
cl'après le Vinayapitalca dea Theravâdin, ibidem, 
p. 89-99). Le troisième est celui sur la production condi· 
tionnée (ibidem, p. 119·123). 

2) La liLtérature du Mahdydna est extrêmement 
riche : textes originaux en sanskrit ou versions chi· 
noises et tibétaines. Elle se divise en Slltra et en SM.sll'a 
(traités). 

a) Les Stl.tra, composés sur le modèle de ceux du 
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Htnaydna, en diffèrent par l'esprit et le contenu. Les 
'faits merveilleux y abondent: Les Buddha et Bodhi· 
sattva, tt·ès nombreux, y sont exaltes pour la dévotion 
.des fidèles. On y enseigne la doctrine de la vacuité. 

Les Praindpdramita, srltra ou « Stttra de la perfec
tion de Sagesse ,, fotment un groupe d'ouvrages impor
tants par leur longueur et leur cèlébrité. Parmi le 
groupe des Sa.tra indépendants, le Saddharmapun
dari.ka srltra ou « Sütra du Lotus de la Vraie Loi » est • 
le plus connu. 

b) Les Shd.stra sont des traités attribués à des auteurs 
,définis, Lt:~s grands docteurs du Mahâydna sont Ashva
ghosa, NagArjuna, Aryadeva, Candrakh•ti, ShAntideva, 
-Asanga et Vasubandhu. Shântideva, poète et mys
tique des 7e.s~> sièciQs, ëcrivit le Bodhicarydvatdra, 
« la Descente dans la Carrièt•e de l'Éveil ,,, et le Shilc
shd.samuccaya, « t'Accumulation des Enseignements». 

3) La littérature du bouddhisme tantrique, encore 
mal connue en Occident, est consel'vée en grande partie 
dans les versions chinoises et tibétaines. 

Les Dhdrant, re Porteuses n, ou Vidydrdjnt, cc Reines 
de scien<'.e (magique) » sont de courtes formules char
gées de J)Ouvoir magique. Au 7e siècle, apparaissent 
des ouvrages volumineux où sont décrits les rites, et 
où les doctrines sont exposées. Parmi les plus impor
tants, il raut citer le Tathdgataguhyaka, a Secret des 
Thathdgata ,,, conservé ·en sanskrit, chinois et tibé· 
tain. 

so Les Trois Joyaux du bouddhisme. -
Dans toutes les écoles, la reconnaissance des Trois 
Joyaux (Tri·ratna; en pâli : Ti-ratna) est un acte 
de vénération primordial et indispensable tant pour 
le laïc que pour le moine. Elle s'exprime, au plan rHuel, 
par la formule traditionnelle : cc Je prends refuge dans 
le Buddha, La Loi (Dharma) et la Communauté 
(Samgha) ,,, 

1) Le Buddha. - SiddMrtha Gautama naquit au 
se siècle av. J.-c:, d'une famille princière du clan des 
Shak:ya, aux pieds de l'Himalaya, dans · une humble 
hom-gade du Teraï népalais. A vingt-neuf ans, il quitta 
sa famille pour adopter la vie de religieux errant, et 
chercher ·la voie ae la libération. Au cours d'une nuit 
mémorable, il atteignit la suprême et parfaite illumi· 
nation (bodhi) qui ftt de lui un :Buêldha ()Î}veillé). 
La date probable de cet événement est 531 av. J.-C. 
Il prêcha à Bénarès le sermon de la Motion de la roue 
de la Loi où sont exposées les quatre vérités. Jl pour-

. suivit ensuite son ministère public pendant qua
rante·cinq ans, jusqu'à sa mort à quatre-vingts ans. 
La date probable du niriJdna est 486 (cf lil. Lamotte, 
Histoire du bou.ddhisme indien, p. 15). 

Durant sa vie, Shakyarnuni, « le sage au clan des 
Shakya. », se désignait lui-même comme le « Tatlid(Jata », 
« celui qui est arrivé », colui qui a fait l'expérience des 
imperfections de la vie et les a transcendées. II se 
bornait à enseigner le chemin du nirvdna, on hon 
mattre qui prend soin do ses disciples. Après sa mort, 
le :Buddha. fut vénéré non seulement comme le mattre, 
mais aussi comme le Vainqueu1• ( Jina), le Grand 
Homme (Mahdpuruslta), le Seigneur, le Parfait, le 
Bienheureux (JJhagal>d.n). Cet.te vénôra·tion, dans les 
écoles du MaMyâna, se reporta sur le Bodhisattva, 
ou futur Buddha, destiné à devenir le Maitre du monde 
(Cakravartin) ou le Sauveur (Maitreya Buddh~). On 
le conçut à l'aide de notions métaphysiques, on l'iden· 
tifia avec l'essence de la qualité de Buddha., avec le 

corps de la Loi (Dh.arma-Kdya). Enfin, on le décrivit 
Un et Multiple, le Buddha Shakyamuni n'étant plus 
que l'une des multiples manifestations du Buddha ' 
dans la série de ses interventions pour le bien dea 
créatures. 

2) Le Dharma.- Le deuxième Joyau est le Dharma, 
la Doctrine que le Buddha a exposée pour la première 
fois à Bénarès et qu'il a ensuite explicitée et développée 
durant son ministère public. Il est aujourd'hui consigné 
dans les Saira des différéntes écoles, et explicité par 
les textes de l'Abhidharma, les commentaires et les 
tl•aités didactiques. Il e11t donc interprété difTéremment 
selon les voies et les écoles. €epandant, quatre prin
cipes admis par tous forment une base commune. Ce 
sont les « quatre nobles vérités » (catvâri-drya-satyâni; 
tm pâli : cattarZ-ariya-saccdni), qui turent le thème du 
sermon de Bénarès. 

a) La première vérité est la constatation que tout 
est douleur. «Voici encore, en vérité, ô moines, la sainte 
Vérité de la douleur : la naissance est douleur, la· viell
e sse est douleur, la maladie est douleur, la mort· est 
douleur, l'union avec ceux que l'on déteste est douleur, 
la, séparation d1avec ceux que l'on aime est douleur, 
ne pas obtenir ce que Hon désire. est douleur, en résumé, 
les cinq agrégats d'appropriation sont.douleur • (A. Ba· 
rna.u, Bouddha, p. ·90). 

T .. e mot douleur traduit le terme duhkha (en pâli : 
<lukklia), qui signifie tout autant état d'angoisse, 
chute du mal vers. le pire et absence de liberté ou 
attachement. L'état de douleur est donc une existen"ce 
phénoménale imparfaite caractérisée .par l'imperma· 
nence, la souffrance et la non-substantialité. 'l'an·dis 
rrue les écoles du Iltnaydna insistent sur la. non
substantialité du mol (pudgala~~dthfUmcelles du 
il'1cûuj,ydna étendent la non-su >S ~"'tià!litf' li, toutes 
les choses ( dharl'(l-a) : absolument rien n'est permanent, 
pas même les éléments du monde. 

Los cinq agrégats (skan.dha) d'appropriation sont 
lclS cinq groupes de phénomènes qui, aux yeux du 
Buddha, constituent l'ense~lè de la personne : la 
matière (rapa) du corps, lQs sensations , (vedand), 
les perception~ (llamind), les compositions ou fonctions 
rnentales (samskdrà) et la conscience (vijrldr1a). 

b) Le deuxième principe porte sur l'origine de 
llr~hkha : « Voici encore, ô moines, la sainte vérité sur 
l'orisine de la.. douleur, c'est la soif qui conduit à renaître, 
accompagnée de l'attachement au plaisir, qui se réjouit 
ici et là, c'est-à"dire la soU du désir, la soir de l'exis
tence, la soit de l'ineiistence ,, (ibidem, p. 91) . 

Le processus de détermination des êtres dans l'oxis· 
1.11nce douloureuse est considéré com~e un cycle 
phénoménal continuel (Bamsdra), dont les causes sont 
multiples et interdépendantes. D'après la tradition, 
le Buddha, juste après le sermon de Bénarès, aurait 
t''xposé la loi de production conditionnée (pradtya 
samutpdda), qui est une sorte de ·commentaire des 
deux ·premiers principes. Les douze éléments ·qui se 
produisent l'un l'autre sont, en partant du plus profond: 
J'ignorance ( avidyd), les compositions psychiques 
(scunskdra), la conscience (vijfl.dna}, les nom et forme 
(rlflmarrlpa), les six domaines sensoriels (sacldyatdna), 
le contact (sparsha), la. sensation (vedarld), la soit 
(tris/ma), l'appropriation (upddd.na), l'existence 
(bhdPa}, la naissance (jdti), la vieHlesse-et-la.-mort 
(jClrd-marana) ; 

La loi de production conditionnée va plus loin que 
le sermon de Béna,.rès dans l'analyse des causes 'de 
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duhkha, puisqu'elle permot de remonter jusqu'à 
l1lgnorancc (avidyd), ignorance do la doctrine boud
dhique concernant la réalité douloure\lse de toute 
existence. Dans cette perspective, le combat spirituel, 
pour roprondre une expression occidontale, ne consis
tera pas seulement dans un e1lort ascétique do dépas· 
11ionnement mais dans l'extirpation des racines du 
mal (a/ruç~la-mala}, qui sont lA désir (kdma} ou 
convoitise (lobha), la haine ( dveBha) ou malv~illan~e 
(vydpdda) et enfin J'erreur (moha). L.a termmol?gae 
bouddiquo fait figurer l'erreur parm1 les pass10ns 
(kkça) qui tourmentent les êtres. 

c) Le troisième principe se rapporte à la cessation 
de ln douleur -: ~ Voici encore, en vériW, 0 moines, la 
sainte Vérité de la cessation do la douleur : ce qui est 
la cessation et le détachement complot de cette même 
soif son abo.ndon, son rejet, Je tait d'en êtro délivré, 
de ~e plus s'y attacher » (ibidem). . 

La cessation (nirodha) a une double slgnlficatton : 
cessation du. processus de production conditionnée 
par abandon de la cause qui est soir et ignoranco, et. 
nirvdna, calme total par • Extinction B de tout~ exis
tence douloureuse. Le nirvdna peut êtro acqms dès 
cette vio P lU' lo saint ( arl!am) ou « méritant ~. Lorsqu'il 
lui reste encore un dépôt karmique à épuiser, le saint. 
demeure en vie. Sinon, dans le cas du parin.irvdna, Il 
11'étein t comme une flamme qui n'a plus de combustible. 

d) Le quatrième principe est colui qui définit le 
ohe min par lequel il faut passer pour aboutir au nirPdn~, 
c'est-à-dire les atULudes à prendre, les vertus à prati
quer, les facultés à développer. Concer~ant plus dire~
tement la vie spirituelle dans le bouddhisme, le chemm 
mérite un développement particulier et sera exposé 
au paragraphe suivant. . 

8) Le Samgha. - Au sens strict, le Samgha est. 
• l'assemblée ij bouddhique, la communauté faite do 
moines mendiants (bhiksl1u) qui étudient, pratiquent 
et expliquent Je Dharma. Elle comprend aussi les 
nonnes (bllikshunî) et les disciples (shrdvaka). Au 
sens large, le Samgha comporte aussi les « pieux laYes • 
masculins et féminins (updsaka et updsikd), qui pren
nent refuge dans le Buddha et le Dharma et soutiennent. 
la Communauté. 

Moines et. pieux laïos suivent des règles déterminées 
dans le J!inayapitaka. La morale monastique, plus 
exigeante que celle des pieux laYes, peut être considérée 
comme faisant partie du« Chemin • à titre de condition 
nécessaire et permanente pour y entrer et y rester. Lo 
lalo pieux, même s'il cultive la foi dans le Buddha, la 
Loi, la Communauté, s'il observe la moralité, la géné
rosité, la science et la sagesse, ne peut prétendre a11 
nirPdna en cette vie. Sa scionco ot sa sagesse, vu son 
état do vie, ne peuvent en e fTet dépasser une instruction 
élémentaire e t une compréhension également élémen· 
taire des principes bouddhiques. 

Tolle ost, du moins, la pos iLion du Hînaydna. Ln 
carrière du Bodhisattva, dans le MaM.yâna, est ouverte 
à t ous moines et lares. A en croire même certain texte, 
parmi 'tes grands Bodhisattva, u~ g~and nombre ~tait. 
composé de laïcs (JJl. Lamotte, Il WJto~ro elu bouddlu.sme, 
p. 90). 

40 Le che:m.in bouddhique. - C'est dans le 
sermon do Bénarès, et celui de l'l!Jvoil et de la découverte 
des trois soionccs, que l'on peut chercher les bases de 
l'enseignement du Buddha sur le chemin. Celui-ci 
p résente plusieurs caractères fondamentaux. 

A. C'est une VO l & MOYP.NNP. (madllyamd. pratipad) 
qne.le Buddha présente comme un moyen terme entre 
l'austérité e t les plaisirs. C'est aina! du moins quo le 
voit la tradition theravddin pAlie (A. Bareau, Bouddha, 
p. 90). L'écolo mddhyamika interprète co chemin du 
10ilieu comme une po11ition intermédiaire entro deux 
positions philosophiques extrêmes affirmant la réalité 
et. l'irréalité dos choses (dharma). 

:B. Le chemin so définit par le IHJ'r auquel il mène, et 
qui est expcsé dans la troisième vérité. Il existe en 
réalité deux buts : l'Extinction (nirvdna.) qui est la fln 
de toute existence douloureuse, et l'Éveil (bodhi) qui 
est l'Illumination par laquelle on devient Duddha. Les 
écoles seront nmanées à distinguer trois voies. La voie 
de l'auditeur (shrdvaka-ydna) est colle de celui qui 
entend les ensèignemonts du Buddha et qui, ensui-yant le 
chemin, devient arhar&t, c'ost·à·diro parvient au n~r11d11a. 
La voie dos Buddha solitrores (pratyeka-buddha-ydna) 
est celle qui mèno à l'Illuminatio~ sans préocc~pation 
altruiste. La carrière des Bodhisattva (BodhtaattPa· 
ydna ou simplement Buddha-yd.na) a comme. terme 
l'Éveil ; une fois cc terme atteint, le Bodhisattva 
d••mouro volontairement sur terre pour exercor son 
adivité charitable en faveur dos êtres qui souffrent 
ot pour guérir la douleur du monde. 

Ces voies sont connues du Htnaydna comme du 
Mahdyâna, mais tandi~ que le Htlu.tyd.na présente la 
première voie comme l'idéal , le Mahdydna exalte la 
troisième. Du point de vue spirituel, la dilléronce des 
deux conceptions est considérable. 

c. Le chemin n'est pas simple. JI est fait de muUiples 
ÉLÉMENTS qui sont dos -yertus à pratiq~er, des fa.cultés 
à développer, des e){ercJces à a.ccomphr,oe4es attitudes 
à prendre. Ces moyens convergont-t~ sur le but 
défini da.ns la troisième vérité et pet•mettent de mettt•e 
~~n œuvre, au profit de ce but, la loi de production 
exposée dans la seconde vérité. Ils permettent également 
de« réali.ser • le premier principe, c'est-à-dire de consta
ter le caractère douloureux, impermanent:de l'existence. 

Dans le sermon de Bénarès, lo Buddha expose ainsi 
cc chemin : «Voici, encore, ô moines, la sainte Vérité du 
chemin qui mène à la cessat ion de la douleur =, e'~s~ la 
sainte Voie aux huit membres, à savoir : (1) l opm1o~ 
eorrecte (samyag drishti}, (2) l 'intention cor)'eote 
(samyak samkalpa), (8) la parole correcte (samyag· 
vdc}, {4) l'activité corrocto (sam.yak ka:mânta}, \5) les 
rooyens d'existence corrects {samyag d.Jtva), (G) 1 eiTort 
correct (samyag P1Jtlyd.ma), (7) l'attention correcte 
(samyak smriti}, (8) la concentration cor••ecte (samyak 
samâdhi) (A. Bureau, op. oit., p. 90-91). . 

Les école~> présenteront de multiples mantères les 
éléments de ce chemin. Quelle que soit la liste à laquelle 
on s'arrête, on peut toujours ramoner chacun de cos 
moyens préconisés à l'un des trois éléments fonda~en· 
taux suivants, appelés triple enseignement ou t rtple 
exercice (trisllikslld) : la moralité (shtla}, la concentra· 
Lion de l'esprit (samddhi) et la sagesse (praiTid.). C'est 
tùnsi que, dans l'octuple chemin, les éléments S-4-5 
concernent la moralité, l!ls éléments S-7·8 se rapportent 
à la concentration, et les éléments 1 et 2 font partie 
de la sagesse. 

1) Les étapes elu cheminement vers le nirvana. - Le 
cheminement des auditeurs préMnisé par le H tnaydna 
comporte plusieurs étapes qui sont déflnles par rapport 
an but final : l'Extinction, dans le cadre de la transmi
~p·ation. 
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a) Celui qui est« entré dans le coùrant JJ (srotr<tpanna) 
par l'audition de la bonne loi ou de l'enseignemllll L 
bouddhique, par la fréquentation des gens de bien. t!t 
qui, en outre, a renoncé aux trois premières « çonjonc.· 
tions à rétribution vile», c'est-à-dire la vue fausse sdorl 
laquelle le corps est réel, .le doute, l'adhésion aux ob~:er·
vances et pratiques rituelles, est assuré de ne plus 
renaître dans les enfers, ni parmi les animav.x ou lns 
preta (défunts aflamés). n n'aura plus que sept !oi:; à 
renattre dans ce monde humain. 

Le fait qu'il soit aiùsi entré sur la voie le distinguo 
désormais des êtr~s vulg~ires f)t sots qui contintu!nl 
à errer dans le triple monde sans chercher à en sortil'. 
Il tend désormais. au llir.Pd/la. Cette première étap,; 
cons~ te donc essentiellement à supprimer les · errr~ 111-s 
d'ordre· doctrinal qui s'opposent aux idées fondam•m
tales ~u Dharma bouddhi<lue. C'est une attitude,de Joi
conâance (shraddhd) ou de sagesse (prajnâ). C'est un 
effort de compréhension et de vision. 

b) La deuxième étape est celle que franchit <r cc·lui 
qui .ne revient qu'une fois,, (sakriddgdmin) en ce moJHlr~ . 
C'est celle du religieux qui, en plus des qualités exigées 
dans l'étape précédente, a réduit la passion, la hainn 
et la sottise. Ayant ainsi diminuo les trois racines dr: 
l'existence douloureuse, il n'aura plus à renaître qu'une 
seule fols en ce monde pour y épuisèr son karman. 

c) La troisième étape est celle franchie par celui •Jni 
non seulement réduit ruais a complètement abandorl(lÜ 
les cinq liens inférieurs cités dans les étapes précédentes. 
Il est alors -un « ne-l·evenant-plus » ( andgdmin). JI 
renatt alors parmi les dieux, dans l'une des cinq grande:; 
destinées correspondant à ses capacités et à ses mérites. 

d) La quatrième étape est franchie lorsque l 'on 
abandonne, ce qui peut se raire dès ce monde, les cinq 
liens supérieurs qui sont l'amour du monde des formes, 
l'amour du monde sans forme, l'agitation, l'orgunil, 
et l'ignorance. Le religieux est ainsi arrivé à l'état ciEl 
méritant (arhant). Tout en étant encore dans ce mon1le, 
il n'est plus pour ainsi dire de ce monde, étant en poss1:s" 
sion d'une première forme d'Extinction. A sa mol't., 
11 obtiendra· l'Extinction_ ·totale 'et n'aura plus auct1 Otl 

naissance à subir. 
2) La. grando carrièro dtJg .BodhisCLtWa. - lnnombl'a

blos sont les saints qui entrent dans le nir!Jdna, mais le~; 
Buddha son( exceptionnels. L'Éveil (bodhi) est en effet 
beaucoup plus difficile à obtenir· que 'l'Extinction. Ln 
Mahdydtta exalte les Bodhisatt va, cc êtres à lj}veil », qui 
suivent une longue carrière et passent par un nombre 
immense d'existences successives avant de parvenir à 
l'Illumination. 

Au début de cette carrière, l'auditeur (shrdpaka.), 
toujours de sexe masculin et de )1aute condition, prend 
la fermo résolution, qui est déj'à gage <le succès, de p:ll'
venir à l'l!lveiL Il est prêt à recevoir la pensée de l'Évt~ il, 
indispensable à un Bodhisattva,. Sa carrière est, suivant 
les écoles, divisée en quatre, sept, dix étapes (bhllm.i) 
ou plus. Les textes maMyâniques nomment ainsi r1es 
dix termes : la joyeuse, la sans·tdche, l'éclatan t.c, 
l'enflammée, la bien difficile à conquérir, la présentn 
Éltl race, l'allant-loin, l'immobile, celle de la bou flfJ 

intelligence, celle QllÎ est nuage de la Loi (Renou et 
Filliozat, Inde classique, n. 233'•). La << onzième tarrn " 
est le but, c'est la « terre de Buddha ». Durant le11l':; 
multiples existences, les Bodhisattva pratiquent les 
a perfections'' (pdramitd) de don (dâna) ou générosité, 
de moralité (shUa), de patience (lcshdnti), d'énergi(l 
(Pfriya), de sagesse (prajnâ), et aussi, selon c.ertaiiJê::; 

écoles, ·celles de méditation, de renoncement, de vérité 
de détermination, de bonté et d'indifférence. · 

3) L'aspect 17Wral du r;Mmin : la conduite éthique. -
La condui.te éthique (shîla; en pâli : sfla) compt•end les 
éléments 8·4:5 de l'octuple sentier. La Parole correcte 
consiste à éviter tout mensonge, to~te calomnie, à 
s'abstenir. de paroles grossières .et inutiles. L'action 
correcte consiste à ne tuer aucun être, ne pas prendre ce 
qui n'est pas donné, ~:~'abstenir de rapports sexuels 
illégitimes. Les moyens d'existence ju~te consistent à ne 
pas prendre de liqueurs ou de drogues qui troublent 
l'esprit, à s'abstenir de tout commerce nuisible à la vie. 
Ces di..fférel}ts points de l'étMque bouddhique sont déjà 
l'objet des cinq préceptes du pieux laYe, qui est invité 
aussi à pratiquer le don (ddna) aux moines en échange 
du don de la Loi ou de la-Prédication. Le mo.ine qui est 
entré dans la v.oie et doit y progresser est invité ii. 
pratiquer la moralité . d'une manière beaucoup plus 
stricte ~t plus con~?cientj'l. Pour qu'un acte bon lai!ISil 
une trace favorable, iL!aut qu'il soi t décidé, voulu en 
connaissance· de cause, en pleine conscience. La mora· 
li té es-t 1,1n eftort de maÎtrise de soi et de lucidité pour 
éviter toute parole et toute action mauvaises, même 
formulées 01,1 èonçues intérleur.einent. · 

4) I.a discipline mentale ou concentration. - C'est 
en quelque sorte la partie positive dé la voie, qui corn· 
prend les facteurs 6-7·8 de l'octuple sentier. Dans les 
écoles anciennes, on la trouve exposée prjnçipalcment 
dans deux sermons importants, l'un sur l'exercice de 
l'application de l'attention au corps (trad. A. Bareau; 
dans 1Jo~,~.ddha, p. 156-160) et l'autre d·alis le sermon 
sur l'Éveil (p. 86-89). 

a) L'eflort coùect consiste à raire obstacle énergique· 
ment à tous les états ~~UiX: OW~~S alix vérités 
bouddhiques et à dévelo~pe~~~S'f!tllts conformes. 
L'attention· est une qualité qûi permet de prendre 
conscience des activités' du èorps, des sensations et des 
émotioq.s, des .activités de l'esprit, des ~dées, pensée~1 conceptions, et des clloses. La concentration (8amddhtl 
est la qualité re~due possible par les deùx racteu~s 
précédents. Ellie consiste à dispo11er, de façon volontâire 
et stable, l'ensemble du psych~sme vers des pensées 
déterminées qui s'àt tùalisent en faveur de la progression 
vers les idées bouddhiques. . 

b) Le bouddhisme a utilisé et développé de façon 
considérable les techniques qui favorisent et permettent 
la concentration. Au. ~:~tade le plus simple, ce sont des 
exercices de fixation visuelle ou d'évocation mentale : 
regarder un disque de terre, un bâton incandescent 
ju.<Jqu'à ce que la vision reste claire, même quand on 
ferme les yeux. Puis viennent des exercices de culture 
mentale (blidvand). Il e~t conseillé de culti"Y'er les qua
lités et sentiments contraires nux tendances personnelles 
mauvaises. , 

Le moine qui veut combattre la concupiscence <J1.1Î 
!!'attache à l!l beauté du teint, des membres, etc, peut 
pratiquer la méditation de l'horrible ( açubha·bltdvanâ). 
Il provoque ainsi un seu.timent de dêgoüt par rapport 
au corps. Il peut se rendre dans un chatnier au mUieu 
des cadavres ou bien les imaginer de telle manière 
qu'ils apparaissent aussi présents à l'esprit quo dans 
une vision normale. S'il veut provoquer en lui des- senti
ment de bonté (maitri), de compréhension (karund), 
de joie (muditd) ou d'égàlité .d'humeur envers ses amis 
ou ennemis (upf!kshd), il peut méditer su.r •es diftérents 
séjours de BriJ,hmn. 

J .. e but de cen exf:\rcice:>, qui s'apparentent à des médi· 
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tations à prédominance imaginative, est de provoquer 
des états mentaux stables favorables à l'acquisition des 
vérité~ bouddhiques. C'est un travail de transformation 
e~ profondeur, au niveau OÙ s'enracinent les passions 
et où se forment les vertus. 

c) Un autre genre de méditation est représenté par 
les dhyâna. Quand on a choisi un sujet ou une idée à 
·approfondir, on peut utiliser une métbode caracté, 
risée par quatre stades. Le premier comporte l'usage 
du raisonnement et de la réflexion. Le moine atteint 
ainsi 1!1 joie et le bonheur nés de la séparation, et il y 
demeure. Le deuxième stade ne connalt pas l'usage 
du raisonnement et de la réflexion. Il est· unification 
de la pensée, s~rénité intérieure, joie et bonheur nés 
de la concentration. Le troisième stade est un dépasse· 
ment de la joie et du bonheur. Le moine demeure 
indifférent, attentif et pleinement conscient, il goûte 
le bonheur en son cotps. Le quatrième stade est celui 
de la pureté parfaite d'attention et d'lndiltérence, 
dépourvue de plaisir et de douleur. Le moine qui a 
ainsi parcouru les diiTérents stades de la méditation 
a éliminé progressivement les formes inférieures de 
l'activité intellectuelle et de la vie affective. 

d) La méthode des quatre recueillements (samd
patti) immatériels prolonge celle des quatre dltyâna 
et petmet un vidage encore plus radical des formes 
mentales. Dépassant le monde des formes, le moine 
contemple l'espace ( dkdça), vide infini ( anarlta). 
Puis il contemple la conscience (Yijiidna), vide dans 
son infinité. Il atteint ensuite le monde du néant 
(akintcana). Enfin, dépassant le monde du néant, il 
demeure dans celui où il n'y a ni notion, ni absence de 
notion. La vacuité de son esprit est alots presque 
totale. 

a) La méthode des quatre dhyd11a et celle des quatre 
samdpatÜ conduisent celui qui les utilise d&:ns les mondes 
correspondant aux états psychiques ainsi · cultivés, 
o'est-à-dh'e respectivement aux mondes avec forme 
et aux mondes sans forme. Le moine renaît parmi les 
divinités et se rapproche ainsi du terme qui est la totale 
Extinction sans germe de renaissance. 

5) La sagesse. - Opinion correcte et intention 
corl'ecte, les deux premiers facteurs de l'octuple chemin, 
constituent la sagesse (prajii.d). Celle-ci n'est pas 
seulement la saisie intellectuelle des quatre nobles 
Vérités, mais vue pénétrante (Pispashyand), qui n'est 
possible que lorsque l'esprit est libéré de toutes les 
impuretés et développé par la pratique de la méditation. 
C'est en quelque sorte le fruit des divers exercices. Par 
la sagesse, le disciple voit comme cela est. C'est une 
vision correcte des choses. En un sens, la foi ou la 
croyance sur le témoignage ou l'autorité d'un maitre 
n'a que peu de place dans le bouddhisme. La sagesse, 
qui consiste à « réaliser ,, pleinement les différents 
principes bouddhiques, et en par.tic,uliex· le premier ~ur 
l'existence de duhkha, a été differemment compriSe 
selon les écoles. Le Mahâyâna, qui a dévéloppé la 
doctrine de la vacuité (shunyatd) comme base philoso· 
phique de la Voie, présente la Sagesse com.rne u.ne qua
lité suprême : « Comprenons, mes frères, que tout est 
vide comme l'espace ,, (Bodhicarydyatdra IX, La 
Sagesse 155, trad. L. Finot.) 

5ù Bouddhisme et vie spirituelle. - 1) Les 
voies spirituelles préconisées par les uill'ére.nte.s écoles 
bouddhiques, simultanément ou sépÇU'ément, se ra
mènent à plusieUJ'S types dont la liste serait la suivante. 

a) La vo~e de la morfl,lité: (shtla·ntd~ga), suivie 
pratiquement par toutes les écoles; elle diffère du lcarm~ 
mârga (cf Dharma brahmaniqué) par le rej.et. des actes 
ri tuels et par l'importance accordée à l'intention. 

b) La voie de J~ concentration méditative ( àhydna
mdrga), suivie par toutes les écoles. Elle est pàrticuliè
r'arnent développée dans certaines écoles ~;lu Mahdydna : 
le Ch'an tsung en Chine, et celle du bouddhilime .?iell au 
Japon. 

c) La voie de la sagesse transcendante (pra;nd· 
mdrga), suivie par toutes les écoles, et particulièrement 
par celles du Mahdydna dan.c; la littérature prajnct 
paramitd. 

d) La voie de la dévotion (bhakti·mârga) , absente 
du bouddhisme ancien, suivie maiJ'Itenant par le Thera
Pâda. dans le culte des stflpa et des Buddha, par le Mahd
ydna dans le ·culte des Bodhisatwa, des fondateurs 
d'école et de c.ertaios textes ( $tltrà). 

e) Le chemin de l'abandon (à la miséricorde) du 
nuddha (b~dhdn~mriti mdrga), à l'état embryon
naire dana le TheraYdàa, très dévelopP.é dans le Mahâyd· 
na à l'égard d)l Buddha Amitâbha (Amida en japonais) 
(cr PS, art. CmNE et JAPoN) . 

l) Le yoga, refusé comme v.oie de salut par le Buddha, 
n'en a pas moins influence les tèchniques du chemin 
bouddhique, à tel point qu'un parallèle peut être établi 
entre les deux votes. . 

g) La voie tantrique, lors de son apparition en Inde, 
a été intégrée au. bouddhisme de certaines' écoles. Son 
inOuence est encore prépondérante dans le Mantraydn(L. 

2) Il n'est pas possible d'esquisser un jugement sur lé 
bouddhisme sans tenir compte de ce13 voies. Il ne faut 
pas non plus oublier les fondements théoriques sur 
lesquels il s'app\IÎe, ni l'expérie~~ïfr1tûelle ronda
lMnl:ale qui est à l'origine J.Tiême q_ . ihal'tna bouddhi
que. On peut, dès lors, situe·r les rapports du bouddhisnu: 
ct du christianù;me sur plusieurs plans. 

a) Le plan dogmatique. Buddha, en admettant la loi _ 
ùe transmigration, en niant l'existence de l'âme immor· 
telle et celle de Dieu créateut, se situe à Jlopposé des 
dogmes chrétiens. 

b) Ce qui rapproche, par contre, bouddhisme et 
christianisme, c'est « ce qu'on pourrait appeler ·Ies 
r,onséquences pratiques, les règles de vie, la morale et 
Je culte, et aussi une sorte de climat spirituel que l'on 
sent bien lorsqu'on visite les étal>liss~ments religieux 
chr.étiens et bouddhistes et plus encore lorsqu'on 
flf:lsiste à leurs cérémonies ,, (A. Bareau, A propos du 
bouddhisme du Sud, dans Rythmes du monde, t. 16, 
n. 2·3, p. 117). 

c) L'expérience ·spiritue1le fondamentale, é'est-à-dîre 
(( l'insufflsànco radicale de ce monde changeant » 
(Vatiean n, Nostra aetatc, n. 2), est fécue de façon ana
logue dans le bouddhisme et le christianisme. 

d) Quant aux exel•cices. spirituels et aûx techniques 
de méditation, los spirituels chrétiens ont tout intërêt 
à les connaître, car · ils constituent la partie la plus
originale et la plus constructive du bouddhisme. Deux 
écoles sont aujourd'hui·susceptibles de les transmettre : 
l'école du bouddhisme Zen au J ·apon et celle du Thera
vflda pMi dans le·s pay-s du sud-est de l'ASie. 

1. Cénllralitis. - Louis Renou é't Jean FilUozat, L'Indlf 
r,laasiq1u1, t. 2, Paris et H~tnoï, 1953. '- Étienne L11motte. 
JUswire du Bouddltif!me indien, t. 1 De· l'origine à t'ère Saka, 
Bibllothôquo du Muséon 43, Louvain, 1958.- André Baroau, 
IJoruldhisTTUJ, djltlS /.es reliGions de l'Inde, ·t , S, Paris, 1966. 
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' - Richard A. Gard, Buddllism, New York; trad. L. Furenno, 

L6 Boud<lllisme, coll. Grandes religions du monde, P aris [1968]. 
2. L6 11ouddha. - H. Oldenborg, B!uldlla, $tin .Uben, "iM 

ullre, sein11 Gcm.cirnk, Berlin, 1887; rééd., Stuttgart, 1959; 
tra.d. fr. par A. Foucher, Paris, 189~ et i 9S4. - A. Foucher, 
La oie du Bouddha d'aprds Ùls lnlc~ ct lt1 monumenll CÙJ l'Inde, 
Paris, 19!.9. - André Baroau, Bouddha, présentation, choix 
do textes, bibliograpllio, Paris, 1961. - Initiation : M. Dela· 
houtre, /,AJ };louddha ce son message, Paris, 1962. 

3. Doctrine. - W. Rahuln, L'enaoignemcnt du Bouddha. 
Étude IUÏPÏO d'un clio~ de textes, Paris, 1961. 

4. 'l'ntu. - J. Bloch, J. FUlloza~ et L. Renou, Canon 
bouddhiq~U pâli.Dtghanikdya, t. 1. , tasc. 1, Paris, 1949.- J. Ber
trand-Boscnndé, Les 1n1111 du Canon bouddhique pâli, t. 1. 
Majjhima Nikdya, Paris, 1959. - Vinaya lexis, trad. angl. 
par Rhys Davids et Oldcnberg, coll. Sncrod Books of tho East 
18, 1? et 20, Oxford, 1.881·1885. - 'l'he Boole of elle Disci.plinc 
(Vinayapitaka), trad. angl. par L. D. Horner, coll. Snorod 
Books of tho Duddhists 1.0, H ot 13, Oxto.rd, 1.938-1 Or.2. -
Dialogues of lho Bud4lta (J)tghanikdya), trad. angl. par T. W. 
et C. A. Rhys Da.vids, coll. Sncrod Books of the Buddhlst.q 
2, S et 4, Londres, 1899-1921. - Lu questioM de M ilinda, 
trad. L. Flno~. l'aria, 1929. - L6 traité d~ 1(1 graneùJ V er tu 
CÙJ sagss1c ( MaM.pra jlld pâramitti 1lrd8tra), par l!:t. Lnmotlo, 
Blbllo~hèque du Mus6on 18, 2 vol., Louvain, 194~ ct 1 9~9. 
- La marc/ut d la l~tmière ( BodhicarydPaldra) eùJ SMntideva, 
trad. Louis Finot, Paris, 1920. 

5. Études particulièrEs. - A. Pozza.Ji, Sltântideva, mys
tique bouddhiste des vn-vm• siècles, Florence, 1968. 

6. Bouddhisme ct christianisme. - Ilonrl de Lubac, 1hpects 
du l;loudtlllismc, Paris, 1951; La rencontre du Bouddhisme el 
de l'Occid~rnt, coll. Théologie 2fa, Paris, 1952; Amida. A•ptcll 
du .Bouddhisme, 1. 954. - Ces trois ouvrages, ronsi que Pt'êala
blsa au dialogue. 111 Bouddhistes ct chrétiemJ, dans Rythmes du 
monde, t. 16, n. 2-S, 1. 968, ouvrent la voie à une th6ologlo 
compar6e, dont les m6thodos sont encore à définir. 
- Voir aussi DS, art. CBINB, JAPON; of AuSTIN BNCI! , CoNven
sxoN, llJXAMBN DB CONSOIBNCII. 

.. 
4. LE DHARMA JAINA. 

1 o Introduction historique.-Le Dharma J a Y na 
est aujourd 'hui pratiqué par plus d'un million et demi 
d'iodions. La plupart d'entre eux se trouvent dans 
l'ouest de l'Inde : GujrAt, Râjasthan et Uttar Pradesh. 
Quelques-uns sont dans le sud, dans la région de 
Mysore. Les uns et les autres so réclament du Mahâvlra, 
«le Grand Héros», appelé aussi Ji na, «le Vainqueur ». 

Le Jlna est un personnage historique contemporain 
du Buddha. Sa personnalité est abondamment connue 
par los textes. Son père était un noble du clan de Jnata, 
appelé SiddArtha et sa mère était TrishaiA. 11 reçut, 
étant enrant, lo nom de Vardhamâna. Il se maria à 
Yashodâ et eut une fille. A la mort de 1!98 parents, 
Mahâvlra, alors âgé de tren t:e ans, quitta sa famille pour 
la vie do religieux errant dans le groupe de Pârsl\va
nâtha. Ascète intransigeant, il parvint à la perfection. 
Il enseigna ensuite dans la province du Magadha jus
qu'à l'âge do soixante-douze ans. JI mourut, ou plutôt 
entra dans le nirvâna en 4.77 av. J.-C. (selon J acobi) 
près de Patna. 

Les Jaïns considèrent Mahêvlra comme le vingt· 
quatrième dos Tirtltanltara, « faiseurs de gué » ou 
guides spirituels do l'humanité. Le Tirthankara précé· 
dont n'est autre quo Pârshva, le mattre loint.ain de 
Mahâvtra, personnage historique lui aussi qui avai t 
vécu deux cent cinquante ans avant le Jina. 

Bien que la communauté jalna ait toujours été rola· 
tivemont restreinte, et que son his toire se soit toujours 
déroulée sur le territoire indien, elle a connu quelques 

pé,·ipéties déterminantes. La tradition contient des 
listes de patriarches, successeurs du MaJ1Avtra. A 
J'époque de 'Bhadrabâhu, qui vécut au se siècle av. 
J .-C., la communauté, sous la pression des circonstances, 
fut obligée do se scinder en deux parts, l'une pour 
roster dans le nord-ost de l'Inde, l 'autre pour émigror 
dans le sud, dans la région de Mysore. La communauté 
du sud se montra plus intransigeante sur un point pour 
lequel Mahâvtra avait laissé une certaine liberté : la 
nudité des moines. Elle l'imposa aux religieux et devint 
ainsi la communauté des Digambara, « vêtus d'espace », 
tandis que celle du nord devint celle des Shvetâmbara, 
• vl! tus de blanc». Ce schisme existe encore aujourd'hui. 
bi~n que les communautés n'ignorent pas leur profonde 
parenté et manifestent leur solidarité par des congrès 
pal'tiels ou pléniers. Les Shvetâmbara se répandirent 
par la suite, sans doute durant le premier millénaire 
de l'ère chrétienne, dans l'ouest du pays. Ils ont connu 
deux conciles : Pâtaliputra (aujourd'hui Patna) sous 
Bhadrabàhu, et Valabhl (aujourd' hui Vâlâ) dans le 
Gujrât en 980 (ou 99S) ap. MaMvtra, soit aux environs 
de 500 ap. J .-C. 

20 Textes. - 1) Les Shvctâmbara justifient leurs 
arl.icles do foi sur un ensemble do textes qui auraient 
été reconnus et consignés par écrit lors du second concile, 
à Valnh1lt. Ce canon jaï11a, comme le canon bouddhique, 
pOt'te parfois le nom de pitalca (corbeille). Il comprend 
au total quarante-cinq textes : onze Anga (membrea), 
douze Upanga (sous-membres), dix Prakirnaka (textes 
dispersés), six Chcda /coupures) ot cinq Mllla (Le~tes 
de base?). Le douzième Anga, compris. dans la ltste 
des quarante-cinq textes, est perdu, ainsi que des 
l.extes plus anciens appelés Pû.r.ua (aP:~~~eurs?). Ces 
textes englobent la doctrine, Te ~iLp~It: Wt_Jgiograpbie 
ot la discipline monastique. Ils permettênt aujourd'hui 
do so faire une idée assez complllte du jaïnisme ancien. 
lis passent pour représenter l'enseignement do Mahâvtra • 

2) Les Digambara considèrent que le canon authon· 
tique s'est perdu. Ils s'appuient sur des textes et sur 
J'autorité des patria.rchcs ou Pères de l'Église J aina. 

3) Les texlcs post·ccz'loniqucs sont en efXet très nom· 
breux et concernent les domaines les plus diveJ•s : ce 
sont des .commentaires des textes canoniques, des adap
tations d'épopées brahmaniques, des biographies 
légendaires de grands hommes, des récits historiques, 
dos contes, des poèmes didaotiquos et surtout des 
ouvrages de caractèl'(l philosophique ot scientifique. 
Purmi ces dcrn~ers, on peut citer le Pravacanasdra, 
• Quintessence do l 'Exposé » do Kundakunda, auteur 
digambara, et le Tattvârthddlligamasû.tra (Sûtra !ait 
pour atteindro le sens des Principes), du shvetêmbara 
Umâsvati. Ce sont des exposés systématiques de l'onto
logie, de l'épistémologie jaïna, ainsi que de la doctrine 
sor la vraie !oi, les âmes, l 'univers, les substances, le 
Karman et la délivrance. lis avaient été écrits avant 
le septième siècle do notre ère. 

so Com.n1unauté, rites et coutumes. - La 
communauté de Mah:ivtra. est une « communauté qua
rlripartite » ( catur-vidha-samglla), composée de moines, 
de laYes, hommes et femmes. 

1) Le moine (sddhu, muni, nirgrantha, bhiltshu) 
pflsse par un noviciat de quatre mois sous la direction 
d'un guru qui lui communique les textes sacrés. Au 
moment de sa consécration, il fait les cinq vœux. JI est 
astreint à la vie errante, saur durant la saison des pluies. 
Tl pousse le souci de l'czhimsd (non-nuisance à la vie) 
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jusqu'à balayer les insectes de son chemin, inspecter la 
nourriture avant do la prendre, et se pro Léger la boucho 

.par un linge afin d'en écarter toute poussière animée. 
Il pratique de nombreuses austérit6s comme le jellne, 
la confession des fautes à son supérieur, les récitations. 

2) Les nonnes (sddlwf) ont toujours été nombreuses, 
semble-t-il, mais elles ont des droits moindres que le~ 
moines. Les Dlgambara vont jusqu'à nier qu'elle:; 
puissent être sauvées, étant donné qu'elles ne peuvent 
suivre la règle de la nudité. 

3) Les laies (updsaka, sllrdvaka; fém. updsikd , 
1hrt1vikd) pratiquent los mOmes vœux que les moines, 
mais sous un « mode mineur ». Leur vic morale et reli
gieuse ost un démarquage de la vie monastique. 

4) Los Jaïns ont aujourd'hui des templr.s ct vénèrent 
les images, historiques ot mythiques, des Tirthankarn, 
pour lesquels ils ont un culte proche des plljâ hindoues. 
N'ayant pus de clergé, Ils conflent ce culte à des plljarl 
hindous. 

5) La communauté jaïna, comme d'autres groupes 
religieU.lC restreints (par oxomple, les Parsis à Bombay), 
joue un rôle social économique et intellectuel bien 
supérieur à son importance numérique. Sa dominant~? 
ascétique lui permet do résister à lu propagande modorno 
du luxe et du plaisir. 

4o Le Chemin Jaïna. - 1} Fondemen~ doc
trir&al. - Comme le bouddhisme, le jaïnisme onsolgnt• 
le chemin qui conduit au nirvAna, mais l<l doctrint• 
philosophique sur laquelle il s'appuie est tt•ès diiTérento 
de celle. du Buddha ou de ses disciples, car elle insistt: 
sur la pluralité des substances qui entrent dans la 
composition de l'univers. Elle est, par là, opposée au 
monisme vedAntique et voisine de la position du 
SAmkhya. Comme le Vaishe8hiha, elle professe la struc
ture atomique de la matière. 

L'âme est l'une de ces substances de l'univers. 
Incorporelle, elle est imperceptible aux sens, bien 
qu'elle occupe des points spatiaux. Elle a un attribut 
particulier qui esL la conscience, et par là se di1Térencir. 
des autres substnnces. On l'appelle iïva (vive), car elit! 
possède la vie spirituelle et rend possible la vio hiolo· 
giquo et la vie psychologique. Elle se dénomme dtman 
pour autant qu'elle est susceptible de se éonno.ttrc 
rOJlexivome~t. Lorsque nul lcarman ne l'afl'ecte, elle 
jouit des quatre perfections qui sont la vie infinie, la 
connaissance infinie, la béatitude infinie et la puissance 
inJlnie. C'est la béatitude du oirvâna. La monade spi 
rituelle est alors do plain-pied avec sa vraie nature. 

Lorsque l'âme est asservie, elle n'agit plus seule mai:; 
en symbiose avec l'organisme corporel. Celui-ci est fai t 
de plusieurs corps : corps physique, corps de transfor
mation, corps de transfert, corps ardent et corps karmi
que. Ce dernier est constitué do matière karmique, 
matière oxtr.êmement subtile qui est au-delà do lu 
perception sensible, mais qui se répand et s'jnfiltro 
dans l'âme quand les actions font. pour ainsi dire urlt! 
ouverture en elle. 
L'~me asservie transmigre et séjourne dans l'um· 

des quatre destinées : llUmaine, supra-humaine ou 
divine, infra-humaine et infernale. '!'outes les vies do 
l'univers sont des étapes dans une série de transfor
mations causées par le karman. Los âmes sont en efTel. 
en nombre incalculable. La délivrance consiste à assurer· 
la r upture do l'âme et de l'organisme corporel, et à lui 
restaurer sa vraie nature. C'est une réalisation trans
cendante de soi-même par soi-même. 

2) Le chemin de la de'livrancq est constitué par la vue 
droite (samyag-darsltana), la connaissance droite 
( samyag-jndna) et la conduite droite (samyak-cdrita). 
La vue droite, qui peut se produire par un élan spon
tané, s'obtient d'ordinaire par l'étude des enseignements 
libérateurs du jaïnisme. Ceux-ci mettent en œuvre, 
à des titres divers, des formes variées do connaissance 
ot mbnent à la connaissnnce droite. Par la vue droite 
et la connaissance droite, se trouvent écartées les formes 
les plus nocives du karman qui sont l'égarement et 
l'obscurcissement. La conduite droite, exempte de 
passions, est celle qui ost conforme au chemin de l'ascète 
itinérant, ne porte pas fruit et n'entratno aucune renais
t:H\llce. 

Les moyens préconisés sont d'ordre ascétique et 
moral. Les austérités fto.paa) sont ordonnées tout parti
culièrement au rejet (1lirjard) du Jcarman absorbé par 
l'âme, mais qui n'a pas encore mllri. Leur application 
s'étend à t oute la discipline spirituelle. On distingue 

. ltJB austérités externes et internes, auxquelles on joint 
la concentration montale (dltydM). La moralité est 
particulièrement ordonnée à l'arrêt (samvara) de tout 
ir11lux nouveau de karman. Elle se condense dans les 
vœux (vrata). 

8) La morale dea rsligicta et leur diséipliné de libé
ration sont le type de toute vie morale libératrice. Elles 
comportent plusieurs éléments : 

a) Les cinq vœux qui sont les engagements de 
s'abstenir des cinq fautes ou viocs majeurs : nuire aux 
êtres vivants et sensibles, mentir, voler, se livrer à 
l'indiscipl ine charnelle et s'attacher aux possessions 
matérielles. Le principal vœu est lo premier : c'est celui 
da l'ahimsd. (non-nuisance). 

b) Les austérités (tapas) sont extel'ner: le jeüna, la 
solitude, la mortification du corps; ou internes: expia
Lion consistant dans la confession volontaire des fautes 
et l'accomplissement de la pénitence imposée, servia· 
bilité, étude de la loi. 

c) Les trois gupti (t•estriotions), triple contrainte 
à l'égro·d des activités mentales, verbales et corporelles. 

d) Les dix àltarma (devoirs pieux), observance au 
suprôme degré de la patience, do la douceur, de l'honnê· 
ta té, de la pureté, de la véracité, de la maîtrise de soi, 
de l'austérité, du désintéressement, de la pauvreté 
volontaire, de la chasteté. · 

a) La pratique répétée de la méditation sur les divers 
aspects des vérités de la doctrine jaïna. Cette méditation, 
toujours discursive, n'est pas à confondre avec l'exer
cice de la concentration. 

t) La concentration (dhydna) se range parmi les 
austérités. Elle se définit comme le recueillement de 
l'esprit sur un seul objet. Celui-ci peut être le Dharma 
J aina, c'est-à-dire essentiellement les enseignements 
communiqués par los Jina. Ce genre de concentration 
est pratiqué dans les quatrième, cinquième, sixième et 
Sllptième stades de qualification spirituelle. Lorsque 
le recueillement porte sur le Soi ( dtman), c'est le recueil
lomont blanc (çukla dhydna), pratiqué à partir du 
huitième degré de qualification spirituelle. 

4) La morale des laïcs comprend,sous un mode mineur, 
les cinq vœux des religieux, los trois vœux de coefficience 
qui multiplient la valeur de l'observance des vœux 
pl'incipaux, et los quatre vœux disciplinaires qui pré· 
parent à la vie religieuse proprement dite : méditations, 
jollnes, austérités, eumOnes. Ainsi réglée, la vie du 
la1c s'élève de perfection on perfection jusqu'à rejoindre, 
à la limite, la vie du religieux. Le laïc peut même, dans 
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des cas déterminés et .à l'exemple des religieux,- se 
laisMr mourir d'inanition. Ce suicide n'a valeur spiri
.tuelle et libératoire que s'il est une démarche, exempte 
de passion, vors la paix de l'esprit. 

5) Le11 quatorze titades de quaUflcation spirituelle 
( gu11asthdna). - Par rapport à l'état do délivrance ot 
do perfection, le jtva qui monte jusqu'au nirvAna passe 
successivement par quatorze stades. Le premier s~ade 
et le plus bas est l'état de .fausseté et d'égarement. Les 
second et troisième degrés sont des états analogues, 
mais moins dangereux. Au quatrième degré, apparaît 
la vue droite, et à l'étape suivante, sont pratiqués les 
renoncements. C'est lo plus haut deg1•ô qu'un laYe 
puisse atteindre. Les-sixième et septième degrés voient 
s'airermir chez le religieux la pratique des renoncements 
et· celle .des méditations. Du huitième au douzième 
degré, apparatt et s'approfondit « le recueillement de 
l'âme en sa pure essence » ( dtma dhydna), en même 
temps que s'apaisent les passions et le karman qui égare 
la conduite. Au treizième degré, l'âme de l'as~ète est 
totalomen t isolée ( kevalin) . C'est l'état d'ar hat, celui 
que choisissent les Tirthankara ou leurs disciples pour 
prêcher la loi libératrice. C'est donc un état· de totale 
pureté et liberté, bien que l'~me puisse agir encore en 
synergie avec l'organisme physique. Le quatorzième 
et dernier degré est celui où l'activité corporelle s'éteint 
totalement. L'âme est rendue à elle-même. 

Appréciation. - Le Dharma jaïna apparaît logique, 
pratique,- efficàce. Logique, car il existe une doctrine 
solide concornant l'individualité de chaque être vivant 
et tout semble centré sur cette croyance. La conception 
du karman quasi matériel donne une raison p1•écise 
aux efforts do l'homme, qui n'a pas à prier Dieu pour 
on être délivré, puisque, pour les J aïns, le Dieu créa
teur n'existe pas et que l'homme dispose de moyens 
efficaces pour sc libôrel'. La vie spirituelle est faite 
essentiellement d'ascèse et de concentration. Le respect 
de la vie n'est pas motivé par l'amour, et c'est peut
être ce qu'un chrétien peut déplorer le plus dans un 
système qui, par ailleurs, ne manque pas d'aspects 
extrêmement intél'èSsànts. · 

· Gaina Stltratt, trad. H. Jacobi, coll. Saéred llooks of the 
East 22 et ~5, O;x:ford, 189~·:1895.' - J . Jahii, Outli11es of 
Jaim'sm, Cambridge, 1!14.0. - L. Renou et O. Lacombe, Le 
Jaïnisme,. dans Renou et FilliQza~,l.'Jmle cla3siqr4c, t. 2, ch. 12, 
Paris-Hanoi, 1953, p. 609-{IM. ·- V. S. fiiddhi, The Doctrines 
of Jainism, Bombay, 1961.- Walter Sr;h11bring, Le Jaïnisms, 
dans Les religiom; de l"I~~elc, t. a, Paris, 1966, 

Michel DuAaouTRE. 

(( I N DICA MIHI >>. - L'Indica mihi est 
un recueil do méditations très affeetives sur la vie .et 
la passion du Christ, publié en flamand : Wandelinghe 
der lceraten men~~chun (Promenade de l'homme chrétien 
avec le Christ dans le jardinet des fleurs) ou Wande
linghe der blôemen (Promenade des fleurs). D'après 
l'auteur, cette contemplation est lo moyen le plus 
efficace pour nous mener à la, perfection de l'amour 
divin. L'ouvrage se compose de plusieurs parties 
distinctes : 1) méditations sur la vie du Christ pour 
chaque joul' de la semaine (le lundi : voyage vers Beth
léem avec Marie et J osoph ; Je mardi : naissance du 
Christ; le mercredi : la recherche de Jésus au temple; 
le jeudi: l'entrée ti'Îomphale à Jér1.1salem; le vendredi: 
là passion du Christ; le samedi ; le tombeau du Christ; 
le dimanche : sa résurrection); 2) méditation de la 

passion du Christ pour chaque heure de la journée; 
B) les fleurettes de la passion; 4) l'habitation dans· les 
plaies du. Christ (d'après saint Bonaventure); 5) méai· 
tat.ioos pour les sept heures canoniales ; 6) 19 sentences 
ou conseilS de perfection d'après Bonaventure. 

1 ?Indica miM fut très répandu; on connatt cinq Mitions 
1111 Hi" aiècle : 1508 (Leyde), 1506 (Amsterdam, 2 éditions 
ùlfférllntes), 1518 (La Haye), 1590 (Anvers). • Ce li'll'e, qui 
Lormlne Jo moyon Age, est comme le réaumé, la fleur ~1,1prêro~ 
ùo la dévotion tendre du moyen âge Q l'humanité du Christ • 
(F. Vernet, La spiritrtalitd médùloalc, Paris, 1929, p. 6.1). 
1 .e seul manuscrit connu est conservé Il l'lnsli:Lul d'hjgtQiiê 
franciscaine à Saint· Trond (Mf ~5; jadis, Anvers, couvent des 
fr!lncU,ca.ins), qui semble être une copie faite par un certain 
H. V. Il a été édité _en flamand, en 1906 par Étienne Bcboutenll 
cl Lraduit en françàis par Marie-Magdeleine .Saeyeys (Paris e\ 
Montréal, 1926). 

Malgré toutes les tentatives pour identiftQr l 'aute\Ir, 
on n'y est pas parvenu. D'aucuns (M. Verjans) opinent 
pot1r · Bonaventure Vorsel t 1584, d'autres (V:an 
Beghem) pour Thierry Coelde t :1515, mais sans ton· 
dements sérieux. L11. . seule chose certaine c'est que 
l'auteur est un franciscain observant de langùe néer
landaise du début du 168 siècle et confesseur des sœurs 
tertiaires pénitentes d'Amsterdam. 

M. Bilù, Quelgrtes manuscrits francisc(l.ins en pieua; flamand 
publiés par le R. P. Êtienne SchoWe1181 dans ittudes franc ÎI· 
c:aùteS, t. 17, 1907, p. 194·196. - M. Vorjans, Het hand· 
~(:hrift Irtdica mil!i ( 1,603) en de drrtkjcs Wantlclinge J~r kersum 
mcnscl•cn (11J03) of Wandclinga cler blocmcn (1618), OGE, t. 8, 
19~(,, p. 202·206. - M.. Ooossens, duns Thcologîsch Woorckn· 
boek, t. 2, Ruremonde, 19:17, col. 2889. - W. Vah Eegbem, 
W antlclinghc der Kersten Menacli4;1J"'I~§Jl,~ )';(ll'f),tflrl)p Brussels' 
l)ost, t. 9, 1959, n. 2 et a.- Yer.za~~:..~~e Werken 
(Catalogue), 1961, n. 28. -B. de Troeyor, B io-bibliographio 
{rn11ciscana ncerlandica saccrdi XVI, t. 1,Nlouwkoop,,1969, p. ~-6 
t. 2, n. ?03·707. 

Archange H oullAERT. 

INDIFFÉRENCE. - 1. L' indifjlirenoe ignatienne. 
- II. L'indifférence aux 17e et 18e stèclcs. 

l. INDIFFatENCE ICNA11ENNE 

1. Nouveauté d e l 'express ion dan s l e langage 
ascét ique . - Ce sont les Er.ceroice/1 spirituels de 
saint Ignace de Loyola t 1556 qui ont fait la fortune 
du 1rtot cc indifférence », en le faisant passer d1.1 langage 
philosophique dans le langage de la spiritualité. Le 
rail. peut sembler étrange de la part d'un homme ,qui 
n'avait fai t aucune étude scolastique au moment où 
il commença à rédiger sos Ea:ercictJiJ, Nous verrons, 
Ctlp!lndant, par l'étude des textes, comment cela 
B'e>:plique. 

Constàtons d'abord que le .substantif " indifférence • 
no se trouve ni dans les Exercices, ni dans les Constitu
tions de la compagnie de J ésus, ni, semble-t-il, dans 
aucun écrit de la main de saint Ignace. 'l'outetois, 
durant les dernières années de sa vie, quand le mot 
ftl L passé dans le langage quotidien des jésuites, il 
laisse son secrétaire Jêan Polanco t 1576 l'employer 
dans ses lettres et lui-même en use aussi, au moins en 
t}I)O'Y'ersation, comme le note, par exemple, le Direc
toire donné de vive voix au P . J uan Vitoria : au lieu 
de <c second degré d'humilité », il dit « l'indifférence du 
second degré », voulant signitler que l'indiiTérence 
conespond au second degré d'humilité des Er.ceroices 
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(Directoria Exercitiorum. qpiritualium, MHSI, 1955, 
p. 50), Remarque importante, sur laquelle nous revien
drons.. Partout ailleurs, saint Ignace n'emploie que 
l'adjecur << lndilféfent », quatre fois d;:ms los Excrëices, 
huit fois dans les Constitutions. 

Saur au n. 170 des Exercices, où l'on parle en passant 
de« choses indiiTéJ•entes ))' il s'agit toujours do qualifier 
la volonté de l'homme : être, se trouver, se faire jndif· 
férant (Exercices, n. 23, 157, 170, 179;- ConstitutioniJ, 
n. 15, 33, 72 deux fois, 130 deux fois, 132, ~aa). 

Ceux qui ont étudié les étapes de rédaction des Excr· 
cices ont remarqué que les quatre pàssages où ae tl'ouve 
l'adjectif « indiffér~nt » sont do style scolastique, bien 
dHTérent des parties les ph1s anciennes dos Exercices. 
On pourrait penser qu'ils lurent r•édlgés dès l'époque 
où saint Ignace, à Alcala (1526), essayait d'étudier à 
la fois la logique de Dominique Soto, la physique 
d'Albert le Grand et la théologie de Pierre Lombard; 
mais, dans les distinctions du maître des Senttmceu 
sur le libre arbitre, on ne trouvo pas le mot inditfcrentcr, 
tandis qu'il apparaît dans la Somme théologique de 
saint Thomas avec d'autres expressions qui consti
tuent comme le canevas du « Principe et fondement » 
des E:ceroicqu (o. 23). 

Dans la question D~ v<>luntatc : « V oluntl!l! ax necessita te 
inhaeret ultimo fini .. , Oportet quod illud quod naturalitar 
nlicui convenit et immobiliter ait fundamentum et principium 
omnium aliorum » (1•, q. 82, a. 1 concl.). En d'autres termes, 
li\ fin derniàrè est là prloclpe et tond<lment de tout le reste. 
D1111s la question De libero arbitrio : • Liberum arbitrium 
i11differenter so habot ad bene eligandum vol malo • (1•, q. 88, 
li· 2 concl.). Le propre du libre arbitre est d'être indiiTérent 
en lace de l'objet de son choix. En troisième lieu, dans la 
quêstlon De clcctionc cort'm q"ac srmt ail flncm : • Sanitas 
corporis ordinatur ad bonum animae, unde apud eum qui 
curam habet de salute animae, p<>test sub clccti<>n~ cadere esse 
•an"m vcl esse infirrrmm • (1• 2••, q. 13, a. 3 concl.). 

· Fond et !orme correspondent. Or saint Ignace n'a 
entendu commenter la Somme da saint Thomas que 
dans la faculté do théologie, chez les dominicains de 
Saint-Jacques à Paris, durant les années 1533·1584. 
Dans la nuit du 17 au 18 octobre lurent affichés aux 
portes des églises de Paris et d'autres villes les fameux 
s placards » protestants contenant des déclarations 
catégoriques contt•e de nombreuses thèses de la théolo
gie catholique. C'est dans ce climat que furent rédigées 
les Règles d'orthodoxie, dernier document des Excr
èices. Les. questions touchant le libre arbitre et la 
grâce y tiennent une place importante (n. 867-869) : 
« Il ne faut pas s'étendre tellement sur la grâce ... qu'on 
tasse naître le poison qui va supprimer la liberté ... 
Ne pas parler de la foi et de la grâce d'une telle manière 
que, surtout à notre époque si dangereuse, les œuvres 
et le libre arbitre en reçoivent quelque préjudice ou 
soient comptés pour rien 11. Le terrain des Exercices, 
dont le Fondement est le programme, c'est ~ tout ce 
qui est permis à la liberté de notre libre arbiLre et ne 
lui est pas défendu » (n. 23). L'indifférence est précisé
ment l'état de libre arbitre, nécessaire au bon exercice 
de notre liberté. 

Les auteurs spirituels antérieurs ont eu évidemment. 
à éclairer le môme problème, mais ils n'employaient 
pàs le même vocabulaire. Voici, à titre. d'exemples, 
deux textes où Jean Cassien (t vers <.35), d'une part, 
et saint Bernard t 1153, de l'autre, abordent la q~es
tlon. 
' 

.T oan Cassien écrit : • Toutes choses en ce monde se rangent 
aux trois catégories suivantes : elles sont bonnes, ma1.1vaiaéll 
<fu indlltérentes i (Tria sunt omnia quae in hoc mundo l!llnt, 
i.d est bonum, mnlum, medium) ..• 4 Est. indittérent Cè qui, 
solon les sentiments et au gré de celui qui en · uâe, pout se 
tourner en un sens ou eu l'autre » (M~dia sunt ea C(U:ae ... ) 
(6° Confém!CC, texte et trad. de El. Pichoty, sc r..2, 1955, 
p. 221-222). « Indifr()rent • qualifie ici les clloSOS: Cassion pose 
le11 cho11ea devant la volonté, saint Ignaco mot la volonté en 
raee dés choses. Les éclairages sont oppos~s. 

Saint Bern)U'd, lui, dans un commentaire de lu Règle 
de saint Benoit, considère d'abord l'attitude de la 
volonté. Le second degré d'humilité selon saint :Benott 
consiste à ne pus. s'attacher à sa volonté, à ne pas 
mettre son plaisir dans la satisfaction dé ses désirs, 
rnais à dire avec le Seigneur : « Je ne suis pas venu 
faire ma volonté; mais celle de Celui qui m'a envoyé ». 

Saint Bernard eommonte : • Là o~ la volonté do Diou est 
r.er~.ine, que la notre s'y conforme absolument .. , approuvons 
Bt désirons sans Mslter ce quo s1111s llésltcr·nous savons plaire 
à Dieu ... Mais dans les choses au sujet desquelles nous ne pou~ 
voos rion savoir do certain, quo no~re volonté ne définisse rien 
do cortairr, mals plutOt qu'eUe demeure en équilibre (JMIIdeat 
inter utrumque), ou du moins qu'elle ne !l'attache pas trop 
à l'un ou l'autre terme de l'alternative, 11e disaut toujours que 
peut·lltre c'est l'atrtre qui platt davantage à Dieu; et soyons 
toujours prêta .à suivrl) sa volonté, quel que ~oit lè sens dans 
leq11el nous saurons qu'éli\\ penche • (Serm.ones de diversis 26, 
s, PL 183, 610d-611a). 

Saint Ignace, lui aussi, a . d'abord utilisé l'image de 
la balance en équilibre, avant d'avoir trouver l'expres
sion indiflercnttr, qui qualifie mieux le libre arbitre. 

2. Attachement et détachemeat. - Comme 
nous l'avons noté, dans les Exerdcll$'l'aa)eëtif u indiffé
rent » ne qualifie pas les choses mais la volonté du 
retraitànt. Dans le Fondement en particulier, le déta
chement provisoire, en quoi consiste l'indifférence, 
a pour but d'assurer l'attachement nécessaire aux 
moyens les plus efficaces : nous devons «désirer et çhQisir 
uniquement ce qui nous convient davantage pour notre 
fin de créature » (n. 23). La spiritualité ignatienne vise 
l'attachement à Dieu et aux choses, à la croix en par
ticulier, à cause de Dieu. Il nous demande d' « aimer 
le Créateur en toutes les créatures et toutes en Lui, 
selon sa très sainte et divine volonté » (Constitutions; 
n. 283) . L'eftort que cela demande, transfert laborieux 
ot. purificateur de l'amour des créatures d_ans l'amo~r 
du Créateur, n'est nullement une indifférence alix créa
tures. Il est décrit aînsi dans la même règle : u Chercher 
en toutes choses Dieu notre Seigneur, faisant J)âsser,. 
dans toute la mesure du possible, d'eux-mêmes. dans 
leur Créateur l'amour qu'ils ont poul' toutes les crtfaturss, 
l 'aimant en toutes et toutes en lui ». 

A le bien lire, positivement ét non négativement, 
le titre des Exercices annonce exactement ce programme: 
«Exercices spi ri tuels_pour se vaincre soi-mêl;lle et ordon
ner sa vie sans se décider en raison d'aucun attache
ment qui soit désordonné»; cela veut dire que pour met
tre sa vie en .ordre. on devra se décider en raison d'url 
attachement bien orl/-onné. Il n'y a d'ailleurs pas moyen 
de faire autrement : « La première règle (pour faire 
une saine et bonne élection) est que l'amour q~i me 
meut et qui me fait choisir telk ou telle chose, descende 
d'en haut, de l'amour de Dieu, en sorte que celui qui 
choisit sente d'abord en soi que le plus ou moins d'amour 
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qu'il a pour la chose qu'il choisit est-uniquement pour 
son Créateur et Seigneur » (E:tercic<~a, n. 1.84c). 

a. L 'indifférence dans la vie de saint Ignace. 
- Chacun sait que, non seulement dans leur origine 
et leur structure mais Iiiêrne dans leurs d~taila et 
leur évolution, les Exercices sont le fruit de l'expé· 
rience personnelle de saint lgnace, de sa puissance 
d'introspection et d'organisation, de ses dona mys
tiques, l'expression aussi de son tempérament excep· 
tionnel. Pfltl d'hommes ont été d,oués à un tel degré 
de passions difficilement compatibles : affectivité 
intense et ténacité, ambition et générosité, hardiesse 
et pat.ience, souci dli détail et largeur de vues. Il n'était 
nullement prédisposé à l'indHiérence envers les gens 
èt les chose's, ni sur la torme de service que Dieu pour
rait demander de lui. 
· Son désir de se fixer en Terre sainte pour y viYI'e et y 

mourir échoua en 1528, mais quinze ans plus tard, 
devenu ptêtre et animateur d'un groupe sacerdotal, 
il veut encore y entraîner se.s compagnons, sans avoir 
qonsulté qui que c-e soit d'autorisé sur l'opportunité 
de son entreprise. Il ne cédera que devant l'impossi· 
bilité matérielle ct quand le pape-leur aura dit : « Pour
quoi désirez-vous tellement aller en Terre sainte? 
L'Italie est une bonne J érusalern si vous voulez faire 
du fruit dans l'Église de Dieu '' (N. Bobadilla, Auto· 
biogra.phia 5, Bobadillae monumenta, MHSI, 1913, 
p. 616). L'éventualité avait été prévue quatre ans plus 
tôt, dans le vœu de Montmartre, mais co n'était pas 
la volonté première d'Ignace. 

Ses désirs étaient tenaces; il s'y engageait totalement, 
mobilisant toutes ses facultés do ponséo ct d'action. 
P0\11' lui, désirer c'est vouloir. Avant toute méditation, 
il demande << ce qu'il veut et désire », et quand il se 
donne, il emploie encore les mêmes termes : " Éter
nel Seigneur de toutes choses .. , je veux et désire, c'est 
ma détermination délibérée •• (par exemple, n. 92). 
Il n'admet aux Exercices intégraux que des gens à son 
image : « très désireux de perfection » (lettre aux 
jésuites du Portugal, dans Monumenta ignatiar~a, t. 12, 
MllSI, 191.1, p. 677), des gens que'' le désir de pouvoir 
mieux se1•vir Dieu notl'e Seigneur » poussera à la déci~ 
sion (Exercices, n. 1. 55). 

Lea candidat$ à la compagnie sont ave~tis que « ceux qui 
marchent dan$ l'Esprit et auivent vraiment le Christ notre 
Seigneur aiment et désirent in~llsétrnmt .•. ressemqler·e.n quelque 
façon à notre Créateur 1;1t S1;1ignl;l\ir Jé~u~-Christ et l'imiter .. . 
On demandera donc au c11ndidat s'il éprouve de tels désira .. . 
Au cas oû, on raison do noLro Caiblosse eL de notre misère 
humaine, Ils n'ôp1•ouvoraH pas ces désira enflammés en -notre 
Seigneur, on lui demandCI'a s'Il a quolquê désir de lés éprouver, 
et s'il répond qu'il a bien Jo désir do ces désirs si sainte, on 
lui demandera, ('Ill~ gue cc désir sc réalise mieux, s'Il ost diJcidé 
et prêt ... à souffrir les injures •, etc (E:tamcn général, ch. ~. 
n. (.4.~5). 

Plus il avancera dans la vie spirituelle, plus saint 
Ignace accordera d'importance aux désirs surnaturels. 
Il ira jusqu'à écrire dans le texte officiel des Consti
tutions (n. 424) : « La fonction du recteur sera d'abord 
de porter tout le collège par sa prière et ses saints 
désira, puis de faire observer les Con!Jtitutions ». De 
tels textes aident à comprendre comment l'intensité 
même des passions d'Ignace, de ses désirs et de ses 
gonts, des consolations dont son âme débordait souvent, 
lui faisait sentir la nécessité de ce contrôle intérieur, 

de cette maitrisc des sentiments, qu'il appelle11a « indif· 
fc\t>ence ». · 

4. L'indifférence d ans le s E x er cices. - Avant 
d'avoir trouvé le mot « indifférence >• pour désig'oer 
l'état d'ééJ:Uilibre volontaire requis pour une élec
tion sereine, saint Ignace s'était probablement contenté 
d l~ J'image traditionnelle de la balance en éql!-ilibre. 
L'immobilité de la balance vide démontre son aptitude 
:\s'incliner comme il convient vers le poids le plus lourd, 
colui d.e la charité. Pour ai'l'iver à cet équilibre, Ignace 
n'attend pas passivement une grflce miraculeuse; 
I'Îcn ne serait plus contraire à son tempérament; il 
mobilise au contraire toutes ses ressources : 

• Pour que le Créateur agisse plu~ 110rement dans s11. çréa
lnre, s'il se trouve que l'âme att pour quelque chose une attache 
ou une inclination qui aoit désordonnée, il lui eét très utile de 
réagir et d'engager toutes ses forces pour se porter à l'opposé 
de l'objet de son attache mauvaise ... Elllo doit s'attachor à 
l'opposé, faisant instance dans ses oraisons et ses aulNla 
exercices spirituels, ên demandant même à Dieu notre Seigneur 
l'opposé, c'est-à-dite dé no vouloir rlén •. , à moins quo 1~ 
divine Majesté, ordonnant ses diJsirs, no change son attachement 
premier. Do la sorte, le motif pour désirer ou détenir une chose 
on 11ne autre sera uniquement le service, l'honneur et la gloire 
do la divine Majesté • (Ea:ercices, n. 16). 

Ce texte capital, répété plus brièvement à propos 
do la désolation, des scrupules, de l'élection (n. 319, 
351, 157), montre bien que le but premier des Exercices 
est. d'ordonner les désirs et que l'indifférence ne peut être 
qu'un état transitoire, un point :tél'O dans le change
ment d'orientation des désira. Aussi bien, l'introduc
tion de l'expression ~ nous· rendre indifférents à toutes· 
lüs choses créées », comme ~ditioff.hliûiâ « louer, 
respecter et !lérvir Dieu notre ~elgii~ÜW,-'-'lvaît-elle 
quelque chose dt\ violent et de paradoxal qui suscita 
l' irHiigna'tion des esprits malveillants ou prévenus, 
eL elle ne peut se comprendre que dans sa relation avec 
le choix du mieux qu'elle a pour but de préparer. 

Avouons, avec le fl.dèle Polanco, que la rédaction de saint 
lgnnce n'llllt pas heureuse. A propos de la phrase • Debemus 
~ hRque dilf!lrentia nos habere cirêa rea crea tas omnes, prout 
lihertâ.ti â.rbltrii nostri subjèCtae &Ui1t et non prohibitae • 
(n. 23), crltlquétl par. le dominicain êspagnol Thomas dè 
Pcdtocho, nous lisons dans Jo Chronicon Societ.atia J88u do 
J. Polanco (Vita lgnatii, l. 3, (MliSI), 1895, p. à86): • Quamvis 
sènsus sit bonus, non bono liltera oum exprlmH •· Pcdrocho 
Il '•Httit pM compréhensif : • Haeo Msertio est contra sacras 
[,i~toras .. , contra legem naturalem .. , contra conditionem et 
h~hilitatem naturalem rerum creatarum .. , contra naturam, 
conditionem et proprietatem caritatis ... • (ibidem, p. 510, 
51$). 

Dans ses réponses à ces o.ttàques, Jérôme Nadal 
a soin de ne pas séparer notre attitude envers les crÂa
tur•es de notre attitude envers le Créateur : « C'est d& 
ln volonté de Dieu, à laquelle nous nous attachons, 
ot do son amour que procèdQnt et n.otre amour et notre 
nhoix des créatures ... Nous ne partons par; des èréatures 
·~lll:ls-mêmes pour les choisir et les aimer, rnais du point 
de départ (principium) fixé dès le début, à savoir 
nntm ordination à l'honneur et au service de Dieu •. 
(ftpistolae H. Nadal, MHSI, t. 4, 1905, p. 828). 

Cette observation est excellente pour comprendre 
la spiritualité îgnatienne, et particulièrement l'origine 
de l'indUTérence provisoire envers tout ce qui n'est pas 
Dieu. C'est de Dieu que part toujours la pensée d'Ignaée : 

• 



1693 INDIFFÉRENCE IGNATIENNE 1694 

sa contemplation u ad amorcm »ne monte pas des créa· 
tures au Créateur, mù.is descend du Créatem• aux créa
tures. S'il nous demande de nous taire pour un instant 
indillérents, c'est-à-dire intérieurement libres vis
à-vis de quelque créature que ce soi t , c'est • pow 
ne l'aimer que du seul amour qu'e:r;igc la charité ordonnée» 
(Constitutiom1, n. 61). Cotte phrase concernant l'amour 
des parents rejoint la règle générale citée plus J\aut 
sur l'amour de toutes les créatures en Dieu (n. 288). 

Mais Ignace lui-môme a eu l'occasion d'expliquer 
le but qu'il assignait à la considération du Fondement 
au début des Exercices. Dans les observations qu'il 
fit de vive voix à J uan Vitoria., probablement en 1555, 
il Jo présente comme un avertissement desUn6 à faire 
sentir au retraitant la difficulté do choisir les moyens 
les plus convenables pour lui de mieux servir Dieu, et 
par conséquent la nécessité do se remettre entièrement 
entre ses mains, abandonnant toute idée pr·éconçue, 
tout attachement à un plan quelconque. C'est cela 
l'indifférence. ,Mais ni dans le Fondement ni ailleurs, 
Ignace n'en fait une vertu : tôt ou tard, il faudra 
choisir et s'attacher aux moyens choisis dans ln mesure 
où ils nous aident davantage que d'atJtros à louer, 
honorer ot servir Dieu (Direcloria Exercitiorum spiri· 
tualium, p. 99-102). Dans le préambule pour Caire un 
choix (Exercices, n. 169), l'indi!Térenco est présentée 
comme la limpidité du regard fixé sur Dieu : « En toute 
bonne élection, dans la mesure où cola dépend de nous, 
l'œil de notre intention doit êtro simple, et je dois 
regarder uniquement co pour quoi je suis créé ... Rien 
ne doiL donc me pousser à prendre ou à laisser tel ou 
tel moyen, s i ce n'est uniquement lo service et la lou
ange de Dieu notre Soigneur et le salut éternel de ·mon 
Ame ». 

Cependant les illusions sont toujours possibles, 
et avant le moment décisif de l'élection Ignace o. multi
plié les méditations destinées à vérifier l'entière disp_o· 
nibilité du retraitant. A ce sujet, la méditation dito des 
Binaires const.ituo l'analyse la plus fine de l'indiffé
rence, bion que l'adjectif « indilTéren t • no vienne que 
dans la noto qui suit. L'id6al présenté par le troisième 
type est que le désir de mieux servir Dieu notre Sei
gneur soit l'unique motit de prendre une chose ou de 
la laisser (n. 155). Quand on en est là , l'indifférence 
ost dépassée : on ne demandera pua, comme le deu
xième typo, que Dieu nous laisse ce que nous déclarons 
ne plus aimer que pour lui. Cependant, parce qu'il 
s'agit enco•·e d'une décision à arrêter : « Lorsqtte nous 
ne sommes pas encore indi!Térents à la pauvreté e iTec
tlve, il est excellent, polll' étou!Ter cette attache désor
donnée, de demander dans les colloques, même si cela 
répugne à la nature, que le Seigneur nous choisisse 
pour la pauvreté eiTective, et même de le vouloir, de 
le demandm• et de l'implorer, si seulement c'est Je 
service el la louange de sa divine Bonté )) (n. 157). 

Mais non content de cette nouvelle invitation à 
embrasser lo mieux, qui vient aprês les contempla
tions du Règne et des Étendards, Ignace maintient 
huit jours encore son retraitant devant les exemples 
du Christ, puis il note : • Avant d 'entreprendre l'élec
tion, il est très bon, pour s'affectionner à l'enseigne· 
ment authentique du Christ notre Seigneur, de consi· 
dérer les trois sortes d'humilité suivantes » (n. 1M); 
la première consiste à vouloir se sauve1• coüto que coûte : 
plutôt la mm•t que le risque d'ôtro damné. La troisième 
consiste Il. ne vouloir effectivement qu'une chose : 
ressembler réellement au Christ pauvre et humilié. 

Entre les deux figure une position qui peut sembler 
héroïque et pnrlaite, mais qui ne l'est pas au tond: 
c:'ast une volonté théorique de n'offenser Dieu à aucun 
prix., prête, pense-t-elle, à tout sacrifier, mais qui reste 
au conditionnel : « Je n'envisagerais pas de faire un 
péch6 véniel ». On se t ige entre Dieu et le monde, on 
110 va pas l1ardiment à Dieu, parce qu'on ne s'affec
tionne pas à l'enseignement que le Christ nous a donné 
par son exemple : passer par le baptême de la mort 
pour arriver à la vie nouvelle et définitive. Ignace 
lève ici l'équivoque de l'indiiTérence : olle n'est pas une 
lin en soi, mais démontre une volonté d'aller à Dieu 
pur la voie qu'il indiquera, quollo qu'elle soit. 

5. L'indifférence dans les Constitutions de la 
compagnie de J ésus.- Les Constitutions de saint 
Ignace appliquent la spiritualité des Exercices à la vie 
religieuse. L'indiiTérenco y est présent6o de la même 
rlll\llière comme l'état de liberté intérieul'e permettant 
do reconnaftre et d'embrasser le mieux, « el mejor •. 
Non pas le plus parfai t, mais le mieux possible à telle 
porsonne, on telles circonstances, dans lo rapport 
d'obéissance créé par la vie religieuse. Ici intervient 
r.o discernement; supérieur, collaboration de la charité 
r. L do la prudence, que saint Ignace appolle la « discreta 
caridad », l 'amour intelligent. Rappelons seulement 
trois exemples, celui de la san té, celui des « degrés », 
c:olui des « missions ». 

1 ,9 }i~ondement des Exercices· déclare : par rapport à 
nol1'e fin dernière, santé et maladie doivent nous trou
ver indi1Iérents. C'est un des poin ts qui font, à j uste 
liLro, difficulté dans l'oxplicaLion du Fondement. 
Nous avons cité un texte do saint Thomas sur lequel 
pouvait s'appuyer saint Ignaco : « Chez celui qui sc 
1~'•·6ocoupe du bien de son Am~os~ une matière 
possible de choix que d'être en sante Qü a'M.re malade ». 
Voici comment les Constitutions (n. 292) expliquent 
Rux jeunes religieux on quoi consiste l 'indi!Térence 
tr.u fJUjet do la ~;anté : 

• Si une pr6occupation exag6rêe des soins du corps est 
répréhensible, par contre un soin suffisant do conserver la 
R~nt.é et los torees du corps ost louable et tous devraient 
l':woir. C'est pourquoi toua coux qui eentont qu'une chose 
leur ost nuisible ou qu'uno autre leur est n6cossairo pour la 
nnurrllure, le vêtement, l'emploi ou le travail, etc, dol(lent 
en u ver tir le supérieur ou celui qu'il aura désigné, observant 
ccpuodant deux choses : l'une de sè recueillir pour prU!r 
avant de parler, ot si on sent qu'on doit le faire d'avertir le 
J'tJSponsable; l'autre, après l'avoir mis au courant de vive volx 
ou brièvement par écrit do pour qu'Il ne l'oublie, de lui 
en laisser tout lo soin, estimant le meilleur ce qu'il ordon
nera •. 

IJno note précise qu'il !aut faire toute la lumière 
pnssible et aider la mémoire du responsable : i.ndi1Té
ronce ne veut pas dire insouciance, mais recherche 
s incère de la volonté de Dieu à travers les • moyens • 
à notre dispos! ti on, les nôtres et ceux des nu tres. 

nans les condiUons du recrutement d'alors, où 
l'ordination sacerdotale n'était pua liée à un minimum 
d'1-ltudes identiques, saint Ignace inventa, en vue d'une 
soloction et d'une formation meilleures, une catégorie 
do religieux qu'il appela • indifférents ». Elle compre
nait ceux que l'on acceptait sous bénéfice d'inventaire, 
cc pour ce à quoi, avec le temps, ils se trouveraient 
uples » (ConstitutionB, n. 15). Mais eux aussi sont Invités 
à se comporter activement et à faire connattre « ce qui 
Jour apparaitra avec persistance comme devant contri· 
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huer à une plus grande gloiro de Dieu notre Seigneur >) 

(n. 131). 
Troisième et dernier exemple. Les « missions » ou 

travaux aposto9ques étudiés dans la septième parlic 
des Con11tit~tù;m$ sont divisées en tit•ois catégories : 
1) missions données pàr le pape; 2) missions donnée~; 
par le supérieur de la compagnie; 8) déplacements 
autonomes : « Quand on est envoyé dans un pa.vs 
étendu comma les Indes ou diautres provinces ot 
qu'aucun champ d'action n'est spécialement indiqué .. , 
une fois tout bien considéré, si la volonté sa trou vo 
indifférente et après avoir lait oraison, on peut allnr 
partout où l'on juge pluà ·utile de se rendre pour la 
gloire de Dieu notre Seigneur » (n. 638). Les cas 11Ü 

« aucun champ d'ac~ion n'est spécialement indiqut: " 
sont nombreux dans la vie apostolique. L'habltur.le 
de se mettre dans l'« indiffél'ence • par rapport aux 
désirs de Dieu permet de suivre plus s(lrement los 
inspirations d'un zèle éprouvé. 

Voici enfin le de.rnier mot de saint Ignace sur le rùlc 
de .l'indiJTérence comme assurance pou•· l'action apnll
t olique. «Notre Père a dit un jour: Je désire beaucoup 
en tous une indifférence générale, etc; et ainsi, supposé 
qu'existent l 'obéissance et l'abnégation do la pa••t. 
de l'inférieur, je me trouve tros bien de sui"re 8es incli
nations. Et c'est ainsi que fait le Père ... » (L. Gon9alves 
da Camara, Mémorial, n. 117, 3 février 1555, trad, 
R. Tandonnet, coll. Christus 20, Paris, 1966, p. 1 n). 

i. Teztes. - Éditions clo.ssiques dos Ea:ercices ela 
saint Ignace et des Constitutions de la compagnie de J éHHs, 
avec leur numérotation reçue. - Excrcitia spirill,alia, texto 
espagnol et latin, •rurin-Rome, 1928, et trad. française l'ar 
F. Coure!, coll. Chriat\tS 6, Paris, 1960. - Constitutionc.'i .. , 
Rome, 1ll49, et trad. française par F. Coure!, coll. Christus ~3, 
1ll67. 

MHSI = collection des Monumenta historien societat.is 
Jesu, Madrid, 18!l4-1925, puia Rome, 1932 svv. Pour lo détail 
do la collection, voir supra, col. 1276. 

2. ~tudes. - On trouvera la bibliographie récente soUil les 
titrés Indiff6rence, Fondement, Élection, dans J.-F. GilmonL ol. 
P. ~Daman, BibliograpMo ignatierme (:t8Q4-196'1 ), Br.ug(:S
Paris, 1958, ot dans I. Iparrag11irre, Orientacioncs bibliogra
(u:IU sobre san I gna.cw de Loyola, 2• éd., Rome, 1965. 

On retiendra en parlioulier les étud~a euivantes aux ten· 
danoes diverses : 

H. Watrigant, La • méditation fondamemald » a~IL!lt 
saint .( gnqce, collection de la Bibliothèque des Exercices 9, 
Paris-Enghien, 190?. - José Calvcras, Tecnicismqs exJ>la
nados: • Es me Ms ter l1acemos . illdifcrent6.8 •, dans Manresa, 
t. 6, 19ào, p. 195•201, SOS-SiS ; t. ?, 1931, p. 3•10; t. 8, 19:!2, 
p . .289-âOO; t. 12, 1996, p. 86-~~; Qud fruto sc ha de sacar de 
l(>S Ejcrcicios es~irituales de 8(111 Ignacio, 2g éd., Barcelone, 
1950. - E. Pzrywara, Deus semper maior. Theologie der 
Eo;er:r.îtiM, t. 1, Frlbourg-en-Bri!lgau, 1988, p. 126·138. -
W. Sierp, Hochschulc der Gottesliebe. Die .Eo;er,;itim des hl. 
I gnatius, t. 1, 2• éd., Warondorl, 191,0. - R, Orlandis, BI 
ultimo fin del llombre en Santo Tomâs, dans Manresa, t. 14, 
191t2, p. 7-25, 1.07-1'17; t. 15, 1943, p. 34-59. 

H. Rahner, Ignatius von Loyola rmd das gescliichtlid!~ 
Wcrdcn seiMr FriJmmiglteit, Oratz, 1947 ct 191t9; tr11d. frnn
çaise, Saint Ignace de Loyola et la genèse des Exercices, Toulouse, 
19~8; 2• éd. SerPir dans l'~gli$e. Ignace d~ Loyola ot la gen~s.:· .. , 
Paris, 1959. - H. Pinard de la Boullaye, L1:s étapes de ridac
tion tlcs Exercices de sainl Ignace, Paris, 1945; 7• éd., 19~.0. 
- R. Cantin, L'indifférence dans le Principe et For1dcment dos 
Eurcices spirituels, dans ScÙ!nces ecclé.~iastiques, t. 8, 19~0, 
p. 1:1<1-145. - G. Dirkx, L'indiff6rence dana les Excrctc<'s, 
NRT, t. 79, 1951, p. 7~0·743: - K. Rnhn~r. Ignatiartisd1r. 
Fr/Jmmigkèit und Hcrz-Jcsu- V~rshrung, dans Sendung uml 
Gnade, Innsbruck, 1959, p. 617-640; traduction fr<~n· 

çalse, RAM, t. 85, 1959, p. 147-166, et dans K. Rahncr, Mis· 
sion et grâce, t. a, Tours, 1965, p . .261·801; Die ignatianiscM 
Logik cler ~istcnticllcn Erkcnntni$. Ucbcr cinigc thcolqgiscM 
Probkme in der~ Walllregcln der Excrzitic11 .. , dans F. Wull1 
Ignatius 1!011 Loyola, Wurtzhourg, 1956, p. 348·405. ~ 

M. Oiuliani, Le rcspw <le Dicrt ét la di$ponibilitl initial~, 
dans Prière ct action, coll. Christ11s 21, Paris, 1966, p. 9·20. 
- O. l~easard, La dialectique dc8 e:r:erctcés spirituels .. , t: Z, 
coll. 'l'héologie 66, Paris, 1966, p. H -~5 Principe et Fondement. 
- G. Cusson, Pédagogie de l'expérÙ!nce tpirit!l.elk, .Bibl~ et 
Exercices spirituels, Bruges-Parjs, 1968. - G. Bottereau, lA 
r&le de l'initiff6renc(3 dans la spirituaUt6 de saint 1 (JnaCIJ, RAU, 
t. 45, i 969, p. 395-!.09. 

Voir art. S. loNACR Dl!. LoYOLA, DS, t. 7, 

Georges BoTTERE~u. 

D. L 'INDIFFIDmNCE AUX 17• ET 18• SI2CLES 

Le sens ignatien de l'indifférence acquorra droit 
de cité surtout à partir du 17° siècle; jl.lSque-là seuls, 
semble-t-il, les commentateurs des Exercices spiri· 
tuela ot le$ auteurs des 1Jirectoires le reprendJ•ont. 
L'usage du mot et la notion d'indiJTérence sont. devenus 
courants à pal.'tir de saint Fran9ois de Sales. Mais 
déjà,, le vocabulaire de l'indifférence comportait des 
accèptions fort diverses, et la clarté n'.Y a pas toujours 
gagné. 

Mis à part l'usage du langage commun où l'indlft~
rence indique le manque d'aUacheme1;1t, d'intérêt 
ou de préférence à ce qui ne pàralt ni bon ni mauvais, 
et mis à part aussi l'usage qu'en {ait la « physique », 
qui parle de << l'indifférence de la matière », le mot 
tt indifférence », dans le domaine moral ou spirituel, 
salon los cas, signifie : chez les <c libertins », le scepti
cisme et le dilettan,ti~j, ch~~~t1 stoïciens et 
les néo-stoïciens, l'impassr.oilll~J(~ ~ stoïcienne) 
ou l'insensibilité; chez les épi'eùrl~ , l'ataraxie et 
J'inertie; chez les << philosopJies indifférents l>, comme 
les~ appelle N. Caussin, fatalisme ou désintérêt. 

Le croyant rigoriste, lui, se soumet, à la justice 
d'un Dieu dont il ne comprend pas et redoute les 
desseins, « plus crainte de mourir damné qne pour le 
plaisir do vivre au gré du Sauveur », comme s'exprime 
saint François de Sales (Traité de l'amour de Dieu, 
liv. 8, ch. 5, Œu!Jrcs, t. 5, Annecy, 1894, p. 72). 

Le vrai chrétien (( l'JO résigne » ou vit dans « une 
disponibilité permanente à la volonté de Dieu ». C'est 
en ce J?Oint que noulii avons rencontré et que nous 
retrouvons Jo sens ignatien de l'indiJTérence, d'une 
indillérence positive et spirituelle. 

Il peut arriver, chez les taux comme chez les vrais 
spirituels, que cette indiJTérence dépassse son point 
d;équilibre et veuille légitimer une certaine paresse 
religieuse, ou une ceJ•taine désapproprlation de soi 
qui aboutisse à une passivité dépcrsonnalisante et 
annihilante ou à une illusoire porte de soi en un Autre. 

De toutes ces formes 'd'indifférence nous retiendrons 
ici seuJement l'lndiJTérence des spirituels, et nous 
suivrons pour commencer la fl!ia·Uon ignatienne; nQUS 
interrogerons ensuite François de Sales, Yves de .Paris 
et Fénelon. 

- 1. Tradition ignatienne. - Il no soml)le 
pas que dans la tradition ignatienne les-auteurs spiri· 
tuels s'écartent beaucoup de la notion qu'ils trouvent 
dans les Exercices spiri,uels ou même qu'ils en parlent 
longuement. Aussi ne relèverons-nous ici que quelques 
cas plus typiques. 

1 o Le Brelle compendio d'Achille Gagliardi t 16071 
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composé entre 1584 et 1592, recommande, selon le 
Prit1cipc et fondement ignutien, « l'indifTérence à tou t:es 
les choses créées » pour permettre a le choix d'un état. 
de vie conforme au vouloir divin ». Par cette conformité 
l'âme s!achemine au « parfait amour de Dieu » (éd. 
M. Dendiscioli, Florence, 1952, p. 59}. IndiiT6rence, 
conformité, amour de Dieu, telle est l'échelle spirituelle 
que gravit le chrétien désapproprié. Une des six mcidita
tlons qui· accompagnent souvent le BrtwtJ compcndio, 
et qu'on attribue généralement à Oagliardi, est consa
crée à l'indiflerenza (p. 133·135). Ellie précise à juste 
titre que la • parfaite et totale indifférence » est le 
moyen (mccliante) de parvenir au bon plaisir divin. 
Dieu lui-même agit en quelque sorl.e de manière incUC
férente à l'égard des pécheurs (« Pluit supor justos 
et injustos ))). L'indifférence du chrétien est une parti
cipation à l'indill'érenco de Dieu. Oagliardi énumèrn 
sept sortes d'effets de l'indlfféreitce; I.e second, par 
exemple, cc rend l'esprit immobile et fort, prornpl 
et prêt à tout, d'où naît une candeur d'âme (candiclezza 
d'animo) qui fait crottre l'âme dans l'amour de Diou •· 
Les exercices suivants sont consacrés à la conformité, 
à l'uniformité de notre volonté avec celle de Dieu, 
·à la d6irormité. Autrement dit, Gagliardi distingue il' 
rôle médiateur de ·l'indiJTérenco sans l 'assimilel' ni 
à la conformité ni à l'amour pur, comme ce sera bientôl. 
le cas. Sur ce point, il resto bien ignaUen. 

M. Viller et G. Joppin, Lc1 sources italiennes clc l'Abrdgd dr 
la per{~clion, ItAM, t . 15, 1934, p. 381-~02. -Art. GAOLIAIIDI. 
DS, i. 6, col. 53-64; le premier loxlo publié du Bre~s ost sans 
doute la traduction française do 1596, puis son adaptation 
fr11nçaiso par Pierre de Bérulle, 1597. 

2o Si l'on met à part les D1:rectoires et les commenta
teurs des Exercices qui parlent nécessairement d(! 
l'indifférence, Giulio Fatio t 1596 est sans doute l'un 
des tout premiers jésuites qui exposent et appliquent la 
notion d'indiJTérence ignatienne eo dehors de ce contexte. 
Les six chapitres de son Traltato utilissimo della morti 
ficationc delle nostre passioni (Naples, 1594; trad. 
latine, Ingolstadt, 1598, ot française, Douai, 1598) 
qu'il y consacre, constituent vruiBemblablement Il' 
premier essai sm• ce thème. La 11 sain te indifférence "• 
comme il l'appelle déjà avant François de Sales, qui 
a pu trouver chez Fatio uno de ses sources d'inspira 
lion, couronne la retluntiationc, l'annegatione et ln 
resignatione. 

Elle est • une disposition do notre dme, acquise par un lon1: 
exercice do mortification (dos • passions •), par laquollo disposi 
tion un homme s'étant rssolumont proposé le but et la fln (!, 
·la perfocllon spirituelle à laquelle il aspire, et ·devant choisi!· 
les moyens, lesquels selon son état lo peuvent conduire IJ. la fl11 
qu'Il prétend, so rond également prompt à prendre ou quillet. 
suivre ou rejolcr quel moyen que ce soit, au temps, au !lou cl. 
on la façon qui lui sera imposée ou signifiée par SM sup6riours • 
(ch. 1/., trad. F. Solier, 1598, p. 194-196). Cf DS, t. 5, col. 121 

·122. 

Ces '' moyens •• concernent los lieux, les ministère~: 
et les emplois, les chargos honorillques et Jo << convor 
saro ». D'où l'indifférence no s'exerce cc sinon ès chose:~ 
dO\Jteuscs et touchant lesquelle on peut demeure1· 
en suspens » (p. 197), jusqu'à ce que la volonté do Dieu 
sc soit manifestée; jusque-là il fau t s'eiTorcer de rest.<a· 
comme • une balance juste et parfaite ». Les notiom: 
précises ot les applications de Fatio se retrouvoron 1. 

DIO'rlOIHIAIRR DE BPIRITUALJTJi. - 1'. VIl, 

chez ceux qui désormais parleront de l'indi!Térence, 
à commencer pnr Rodriguez. 

3° C'est dans son grand traité, si goüt6 des mystiques, 
do la « conformité à la volonté do Dieu » qu'Alphonse 
Rodriguez t 1616 parle de l'indiiTérenoe (Ejercicio 
de perfecoidn y 11irtudes cristianas, Séville, 1609, 1 e p., 
k. 8; trad. Régnier-Desmarals, t. 1, Paris, 1688). Pour 
lui, Jndifférenco, résignation et conformité se rejoignent. 
La conformité, explique-t-il, u produit la véritable 
résignation ou plutôt olle est elle-même cette résigna· 
t.ion parfaite et entière » par laquelle « l'homme se 
n~met entre les mains de Dieu a nn d'y être comme un 
peu d'argile entre les mains d'un potier ~ (trad., ch. a, 
p. 492). 

Rodriguez consacre plusieurs chapitras de son traité 
ù expliciter et. illustrer la notion d'incUfférence ignntienne. 

Il l'introduit ainsi : t1 S~int Ignace met la résignation absoluo 
comme la prlnclpo.le disposition pour rocovoir toutes sortes 
do grâces do Dieu et il veut qu'on commence par là Se3 Eœe~cicu 
spi~ituels. Car le fondement qu'il établit pour les bien faire est 
d'avoir une indiflérenco si grande pour lout.es les cbosos du 
monde et d'en Alro si entièrement d6laobé que, saliS souhaiter 
plutôt l'une quo l'autre, nous bornions tous nos désirs à 
l'accomplissomont de la volonté divine sur nous • (ch. 7, 
p. 518). 

ct Sans envisager autre chose que le plus grand ser
'Vice et lu plus grande gloire de Diou • (ch . .13, p. 548}, 
Je traité passe ensuite longuement on revue les cas 
d'applications do « l'incUIJérenco d'esprit » : l'apostolat 
(le vœu spécial d'obt'Jis.sance au pape ost le cas-type do 
l'indifférence pour Rodriguoz) , les emplois, les dons 
et talents naturels, la ma~die ,ct la sai\J,é, la vie et 
la mort, les états d'oraisoh;o-:lea..4ons r-flltnaturels ot 
jHsqu'aux «biens de la gloire» du oiei.""J 

Il faut se tenir « comme la languette de la balance, 
sans pencher ni d'une ou d'autre part » (ch. 18, p. 550}; 
préférer « le contentement do Dieu » à notre intérêt 
particulier et à notre bonheur : « C'est là sans doute 
l'acte d'amour le plus par.rait » (ch. 20, p. 598}. 

En bref, Rodriguez maintient la notion et le vocabu· 
ltlire de l'indifférence dans la perspective ignaLienne : 
attitude, disposition d'accueil do la volonté de Dieu. 
Passé .ce seuil, l'indifférence tend à devenir conformité, 
une conformité entière et universelle. 

t.o Dans le Do natura et statibru pcrfectionis (164.3), 
écrit posthume d'Antoine Le Gaudier t 1622, il y a 
un traité sur la manière de raire les Exercices spirituels 
pendant la troisième année de probation des jésuites. 
!/indifférence ost évidemment présentée, sans que 
1'3.\1 teur copendan t y insiste beaucoup. « I~a fln de 
notre création est la règle certaine qui doit diriger 
notre intention dans toutes los actions incUfférentes 
vu pouvant êt1•e indifférentes dans ln Compagnie » 
(De la perfection de la 11ie spirittlelle, trad. A. Dizeul, 
t. 4, Bruxelles, 1908, p. 4.6}. 

Lo Gaudier a tondance, on le volt, à employêr on même 
temps le mot indill6rcnce au ~ons dos moralistes ot au sens dos 
splritu~ls, eo qui peut provoquer quelque confusion, par 
exemple : ( On s'étudiera à mettre son e~aur dans un équilibre 
partait pour arriver à posséder l'indiftûronce à l'égard dos 
ehoses qui peuvent 6lro bonnes ou mauvaises indifféremment • 
(p. 89-90; cr p. 228). La pensée est plus nette et ferme lorsqu'il 
ti'agit do laire l'élection et d'écarLor ce qui s'opposerait • à la 
plus parfaite imitation du Chrisl ot do gloriflor Dieu davan
Lage • (p. 2SS). 

54 
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N'oublions cependant pas que Lallemant est en 
quelque manièl'e . un disciple de Le Gaudier. 

5° Comme l'a noté Fr. Cou1•el da~s sa réédition 
de la Dpctrine spirituelle (coll. Christus, 8, Bruges
Paris, 1959, p. 158), Louis Lcxllemant· t 1685 donne 
en quelques pages un substantiel raccourci' de l'indill'é
rence ·dans l'article sur •1 l'abnégation de toutes nos 
inclinations pour nous mettre dans une sainte inùiffé· 
ronce» (3" pr., .ch. 2, art. 5, p. 152-158). 

Lallemant recommande une égale indifférence pour 
tout ce qui n'est pas" posséder Dieu)) ; cette indiftérence 
doit tendre à devenir'' parfaite, universelle et constante)); 
comme par une solite de contrepoids d'amour et dans 

·l'esprit du troisième degré d'humilité des Exercr:ces, e11o 
doit même u se porter volontiers aux cl1oses pour 
Jesquelles on ressent le plus d'aversion )), C'est par le 
don d'oraison et l'adhésion du cœur à Dieu, sous la 
conduite de l'Esprit, que· l'on parvient à cett.o indiffé· 
renc(;l, qui est une composante nécessaire de la pureté 
du cœur. Il est à remarquer que Lallemant n'emploie 
_guèrQ ailleurs le vocabulaire de l'indiltérence, 

60 C'est sans doute dans les Questr:ons importantes 
à. la vie IJpirituellu $Ur l'am,{)Ur de Dieu (éd. A. Pottier 
et .L. Mariès, Paris, 1930) que Jean-Joseph S~trin t 1665 
présente le plus clairement ce qu'il entend par J' indii· 
térence. POUl' parvenir à « l'amour de Dieu pur et 

-parfait ll, il faut arriver it << ne vouloil' que Dieu et ne 
.se remplir quo de lui n (liv. 1, ch. 3). Cette volonté de 
tout Caire pour Dieu exige la volonté do nous mortifier. 
Droiture d' intention, mortification et purification 
·disposent. l'âme à chercher Dieu en tout, par un entier 
mépris d'eJle.même, l'indifTérence, l'a.mour des mépris, 
le total abandonnement et la perte de soi-même (livre 2). 

'l'oujours au service de son lecteur, Surin se demande 
donc << comment. se praLique et s'établit dans le cœu,r 
. cotte indifférence e'n toutes choses )) (Iivr. 2, ch. 5). Il 
·s'agit. de n'être plus << captif d'aucune propre volonté », 
de ne plus désirer que l'accomplissement de la volonté 
dé. Dieu. Cette .attitu4e est fondée sur la sagesse et 
la liberté ·du cœur; elle apporte paix et repos; « l'lime 
demeure toujours contente et c'est là la manièt•e d'agir 
des plus parfaits ))' selon la doctrine des inystiqües 
e·t en particulier, déclare Surin, de François de Sales. 

L'auteur, au coure de ce chapitre, développe la comparaiaoll 
de la balance avec tant dE! précision et da netteté, alors que les 
autres auteurs se contentent ordinalremollt d'allusion~, que 
nous la reproduisons. 
· • Tout do n)ôme qu'une balance qui a deux plats également 
éloignés du centre autour duquel roule la bal'l'e à laquelle les 
plats sont suspendus : elle ne va pas de son poids plus d'un cOté 
que d'autre, et c'est la posture la plus parfaite de la balance. 
Ainsi, la volonté o.yant son arrêt consta11t dan~ la volonté de 
Diey, qua,nd un effet se présente il.vèè son contraire, la podééo
tion de la volonté humillnc qui il tou le la force tournée a Diou, 
demeure entièrement indillérenle à tout, hors de Dieu, e·t· 
jamais de sa part ne produit rien qui la tasso ponchcr.d'un coté 
plutôt que de l'autre. Mais elle se tient en équilibre, attendant 
de Dieu ln détermination de tout; et Dieu, par sa providence, 
donne"a le branle au côté qu'il vouora; et aussitôt qu'il l'o. 
donné et que catte divine volont,é fll1t déclaréfl, l'âme ij'y pqrte, 
sans perdre pourtant son indifférence. C!J.r ellll ne s'incline à 
cet ellet pa,r aucun motif tiré de la. na tura de la chose qui arrive, 
mais pil.r le seul moli! do la volonté do Diou appliquéa à cela 
ou au contrairQ •· 

L'indillérence :aboutit donc au« trépas de la volonté» 
ou à ne plus Caire qu'une volonté de notre volonté 
et de celle de Dieu, puisqu'il s'agit do « no vouloir 

que Dieu, ne chercher que lui, et fermer les, yeux à 
tout autre objet et motif, ne donnant lieu qu'à éOn 
s~H·vice, par l'entière abnégation de soi-même et le 
dégagement parfait de tout... marchant avec les 
pures lumières do la foi )) (Ii v. B, ch. 1). 

Surin poursuit en étudi(mt les !nüts et les richesses 
du pur amour. Des points de contact avec la doctrine 
J'énolonienne sont indubitables, mais Surin se garda 
c·J'~;~mployer là le vocabulaire de l'indifférence. Il en 
est de même dans la septième partie de La gl!-l:d~ spiri· 
/,twlle qui trl).i te des « choses mystiques ». Mais y a -t-il 
phu; belle et plus mystique description de l'indifférence 
que les vers du cantique de Surin (Cantiques t~pirituels 
de l'am.our divit1, n. 5) : 

S'il faut avoir le moUleur ou le pire, 
Je m'en remets à qui voudra choisir ... 
:Oans un vaissea\1 sans voile et sans oôrdo.ge ... 
,J'aîme bian mieux mo perdre avec courage 
Eln té suivant, que mo sauver sans toy. 

Surin pn.rle à maintes,reprises de la dil;position d'lndlllércnce, 
f.:aos toujours employer le mot : par exemple, dans Les Fonds· 
rrumts d~ la rfie 8piritueUe (rMd. F . Cavallern, Paris, 1930), 
li.v. 3, ch. 5; liv. Il, oh. S et.iO, ote; Caléchism6 spirituel, Paris, 
11i(i7, 3• p., ch. t, ·2, 8; t,o p., oh. 8, etc; D!alogue8 spirituell!, 
1:. 2, Paris, 172S,Iiv. '•· ch.~; llv. 5, ob. 1, etc. 

70 Vincent lluby t 1693 emploie constamment 
le vocabulaire de l'abandon, de l'acquiescement et de 
l'amour pur, mais fort rarement celui de l'indifférence, 
~;auf dans une petite pièce bien remarqùable o\\ U 
ônumère les points OÙ «il faut que j'a:ie égal\ té· d'indif
I'IÎI'Hnca et. de disposition », et qui s'achève par cet.to 
vue génétale : « pour tout ce que Dieu veut qne .je 
sois ou que je ne sois pas, !lOU c;lan&J~J~ture, soit 
dans la grâce, _soit dans la glo~~,;t·(~tlfU\pirituels, 
•·ééc:l. J.-V. Bamvel, t. 11 Paris, i9S1, p. 176-177) • 
Cf DS, t . . 7, col. 8(12-851. 

so On pout•rait faire la même remarque à propos 
de J ean-Pierre de èar.l-8sad.e t 1751. Si Caussade 
r'\~prend la structure fénelonienne de la doctrine du 
parraH abandon et do l'amour pur, - dépouillée 
d'ailleurs de toute formulation ambiguë - , et d'où 
diir.oulo sa spiritualité du rnôment p1·ésen t, il n'y mêle 
cpl'occasionnelloment le vocabulaire de l'lndiiTérence 
(cf Iyl, Olphe-Galliard, introduction aux Lettres spiri· 
tuclles, ooll. Christus 8, t. ·1, Bruges-Paris, 1962, p .. 30; 
er p. 176). 

Il dira, par exemple : « •rout co qui pr6cMc lo pur acquiesce
ment est l'ouvrage de Pieu at non point l'ouvrage de l'homme, 
q1ù le reçQit à l'av:eugl(l dans \ll'l abandon et une indifférence 
univer~olle. Dieu ne lui demande quo cette seule disposition • 
(l.'c<bal!dtm d l~ Pro11ii1enco di11ine, éd. M. Olphe-Oalliard, coll. 
Christus 22, BrugêS-Pnris, 1966, p. ~t) . .A.ille\lrs, U comparll 
indi!lérenoo et insonsibllité (Lettres, t . .2, p. 90), ou le mot signi· 
fhlrll désintérêt (p. 147). 

M. Olphe-Galllard, L'abandQn à la Pro11idencq di11i~c et la 
tradition salésienne, RAM, t. 38, 1. 962, p. a2t,.353 i ,ct Le Père 
d11 Caussa.dc, directeur d '11mes, RAM, t. 19, 1938, p. 394·41?, 
c L l. 20, 1989, p. 50·82; égalemont DB, t. 2, col. 354·37i. -
l'IJ. Huillet d'lstfia, Le Père de Caussade tt la querelle drL pur 
urnour, Paris, 1964. 

Pour sc rendre bien compte du droit de cité qu'a ohtentl )tl 
vocabulaire de J'indifférence oilez les au taure spirituels, il suffit 
<le o;onsulter, pour le 170 siècle, le J'ro tl~ologia mystica cla11is 
<lu ,iéauit~;~ M. Sandacus (Anvere, 1640). Il rappelle la notion 
iv,nu~ie'nne, r()prend la définition de J. Fatlo, que~nous avons 
Rignalée plus l1aut, et les dispositions d'indillérence que recom· 
m~tfldalt fréquemment Louis de Blois, sans toutefois en 
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employer le vocabulaire. Sandaeus conclut, avec lo 12• cha· 
pit.ro du Directorium Eurcùiorum, qu'Il infléchit quelque peu : 
• plus les assislls de l'indifl~renco seront profondes plus solide 
sera l'é~iflce do la vie spirituéllo et mystique.. ' 

Un Siècle. plus _tard, le Dictionnair~ da Tr6voux (éd. i 788) 
consacre, lut auss1, un paragraphe à la • sainte indifférence •. 
Fnit à noter, Il ne se rattache plus aux Exercices ignutions el 
il cite, comme pour les renvoyer dos à dos, une définition do 
Fénelon, commentéo par deux ou trois autres pllll8azos du 
m4mc Fénelon, puis une phra,se de Bossuet dont on no salt pn1; 
bien nu juste ai olle appuie ou non los affirmations do Fénelon. 
Au demeurant, le Dictiormairo entérine sa.ns jugement et 
comme désormais repue la position de Fénelon. 

2. L'indifférenc e s alésienne ou la confor
m i té ~ ~a volonté de Dieu. - L'emploi dtl 
mot « tndifTérence » apparutt, en de brèves et rare.c; 
mentions, dans la correspondance de François dt' 
Sales à partir de 1605. Il demeure encore ot:casionnel 
dans l'l ntroduction à la vie dét,oto (1608). François 
y recommande, dans les sécheresses et los stériJi f.é.o.; 
spirituelles, de se tenir dans la " sainte indifférence >• 

à l'image d'Abraham, « indifférent en cotte pure cési: 
gnation » de « se priver de son entant Isaac ~. Philotéu 
doit " ne point s'afTectionner et attacher uu désir d'êtru 
délivrée >> do ses épreuves, mais s'en « remettre à la 
pure merci do la spéciale providence du Dieu , (4e p. , 
oh. 14, Œuvres, t. 3, Annecy, 1893, p. 328·329; of lettr(' 
du 5 septembre 1607, t. 18, p. 318: use résigner fort eu 
son Dieu et so rendre indiiT6ronte à le servir soit parnti 
les épines, soit par mi les roses ")· 

Déjà François de Sales, depuis plusieurs année~;, 
engageait ses correspondantes dans lu voie de la oonfor· 
mité à la volonté do Dieu. Il écrivait à la présidentu 
Brtllart, en murs 1605 : «En quelle sauce quo Dieu n011s 
mot, ce nous doit être tout un; c'est là le blanc de l:l 
perfection ».(t. 13, p. 21) . Pour atteindro à ce degré, non 
soulemeo t Il cherche à établir ses dirigées dans la 
tl'anquillité du cœur, l'égalité d'esprit la domination 
de l'afToctif et du sensible, mais encor~ à on poser de.~ 
actes. Dans la même lettre, à propos de l'oraison il 
est vrai, il déclare qu'il est bon de so tenir u comme 1~no 
stntue »on la présènoo de Dieu, ajoutant:« Dieu anhner:l 
cotte statue quand Il lui plaira » (ibidem, p. 20); j J 
d6vcloppera plus tard avec beaucoup d'habileté t' l. 
d'humour la même comparaison et il voudra voir l :'t 
l'attitude fondamentale do l'âme (lettre du 28 mars 1612 
t. 15, p. 920-322) . • 

Cette attitude, François de Sales l'appelle dès l'aborcl 
« indifférence et liberté d'esprit » (18 février 1.601; 
t. 13, p. 8), (< abn~gatlon ou indifTércnce de la propn; 
volon té » (20 avril 1605, p. 41), « l'esprit do sainl e 
liberté et indifTérence » (30 janvier 1606, p. 138). 

Quelques semaines avant la publication do l' I ntrodu.ction 
il s'expliquait avec netteté : • J'approuve lnOnlment J'indir: 
f6rcnce que vous ave~ ... puisque c'est on contemplation de 1:! 
volonté do Diou. Je n'aime nullemont certaines âmes qui 
n:affectiouncnt rien et à tous év6nemonts demeurent imm<•· 
bJ!es ... Colles qui, par une entière résignation en la volonté !lo 
~~e.u, demeurent indllY6ronte.s, eUes on doivent ramoroior :;a 
diVIne Majesté, car c'est un grand don quo celui-là • (28 octobre 
1608, t. 14, p. 81-82). 

C'est dans lo Traité de l'anwur de Dieu (1616) ~p1 o 
François de Sales aborde de front le thème de l'indHTi:
ron~e. Pond~nt les années où le Traité resto sur le 
métier, ce SUJet est assez souvent évoqué; les Entreticr1,~, 
à cet ég_ard, présentent, en quelque façon, des j:ùons de 
l'évolu tt on de sa pensée. 

Dans le 1oe Entretien (1612), sur l'obéissance, le saint 
conseille aux visitandines, pour • acquérir la souplesse 
à la volonté d'autrui » et à fortiori à celle de Dieu, de 
" faire souvent en l'oraison des ac tes d'indifTérenoe », 
puis de les « mettre en pratique, lorsque l'occasion s'en 
présentera» (t. 6,1895, p.165) . 

Le thème de l'indifférence prend ses dernières dimen
sions dans les textes de 1615-1616 : lettres, Entretùms 
et Traits. L'EntreUon 2 (De la confiance et abandon
nement, 1615) précise et distingue les « admirables 
abandonneruents • des philosophes « pour une vaine 
prétention do s'adonner à la philosophie » et ceux des 
chrétiens « pour nous laisser à la morel de lu volonté 
de Diou • (t. 6, p. 23). Puis, reprenant le texlo ignatien 
du Principe . ct fondement, Franço~s de Sales déftnTt 
l'abandonnemont comme « une parfaite lndiflérenoe à 
rt~cevoir toute sort.e d'hénement.s, selon qu'ils arrivent 
par l'ordre do la Providence de Dieu, aussi bien l'affiic
lion comme la consolation, la maladie comme la santé, 
la pauvreté comme les r ichesses, le mépris comme 
l'honneur et l'opprobre comme la gloire ,, (p . 29). 

C'est alors que François de Sales établit sa distinc· 
tion essentielle : ù « la volonté de Dieu signifiée » en 
" ses commandements, sos conseils, ses inspirations, 
nos Règles et les ordonnances do nos supérieurs » nous 
nous abandonnons « par manière de résignation • ; à 
<( la volonté du bon plaisir de Dieu » qui regarde los 
événements imprévisibles, nous nous abandonnons 
" par maniOre d'indifférence » (p. 2ft). Certes, le saint 
n'a garde d'oublier de « joindre » les deux volontés 
divines : « demeurer en indifférence de la san té ou de 
la maladie », oui, mais ne pas oublier d'« appeler le 
JUédeoin » 1 (p. 25). Choisir la volonté de Dieu, c'est 
trouver Ja paix de l'âme : «Là où esU'indijJérence vraie, 
il no peut y avoir du déplaisi.....ni de la tr istesse » 
(88 Entretien, De la désappropriation, 1615, t. 6, 
p. 121); c'est trouver la liberté : u Notre !ranc arbitre 
n'esL jamais si franc que quand il est esclave de la 
volonté de Dieu» (Traité,liv. 12, ch. 10, t. 5, p. 8'•1). 

A la comparaison de la statue, il en ajoute une autre, 
plus touchante, plus vraie ct qui lui sera familière,. celle 
de l'enfant porté par ·sa mOro, de l'enfant ,'Jésus porté 
par la Vierge : « Quand elle le mot en bas pour cheminer 
il chemine jusqu'à tan t que sa mère le reprenne ... Il 
no sait point ct ne pertse point où il va, mais il se laisse 
porter ou mener où il plalt à sa mère » (2e Entretien, 
t. 6, p. 28 ; cf Traité, liv. 9, ch .13, t. 5, p.151, et ch. 14, 
p. 152-15ll). 

Lo livre 98 du Traité de l'amour de Dit!U reprend et 
systématise (si l'on peut se permettre ce mot à propos 
de François de Sales) la doctr ine do l'indifiérenco. 
Comme on l'a vu, celle-ci entre en jeu lo~que s'exerco 
la « volonté de bon plaisir » (oh. 1). Cette volonté se 
manifeste « principalement ês tribulations , (ch. 2), 
<<ès affiictions spirituelles» (ch. 8), • ès choses du servico 
de Die-u » (ch. 6), <( en notre avancement ès ver tus » 
(ch. 7), • ès actions de l'amour sacré» (ch. 9), «ès trépas 
de notre volonté 11 (ch. 12·14); bref, elle « s'étend à 
toutes choses » (oh. 5) et même « en la permission des 
péchés» (ch. 8). 

A l'~;~ccoutuméé, le saint en appelle à des comparai
sons, a des exemples ou à des images :Abraham et ~ob 
(ch. 2), saint Paul, saint :Martin, le Christ lui-même 
(ch . 3). II montre comment l'âme passe <le la rtlsignatior1 
à la volonté de Dieu à la • très sainte indiUorence • : 
« L'indifférence est au-dessus de la résignation, car elle 
n 'aime r ien sinon pour l'amour de la volon té de Dieu • 
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(oh. 4, t. ~. p. 119). Suit une très bello description du 
« cœur indifférent ,, (cl1. 4). Sans s'y laisser prendre, co 
cœur peut « être touch6 de quelque affection tandis 
qulil ne sait encore pas où est la volonté de Dieu », et 
rien ne le touche plus ''·on, la présence de la volonté de 
Dieu » (p. 11,9). Mais, « MroXque, ains plus qu'héroïque » 
ot " admirable indiiTérence de l'homme apostolique , : 
entre le paradis ouvert ot milio travaux en terre, «l'un 
et l'autre leur est indifTéront au choix, et il n'y a que 
la volonté de Dieu qui puisse donner le contrepoids à 
leurs cœurs» (p. 121). 

Le cœur indifT6rent est « comme une boule do cire 
entre les mains de son Dieu»; c'est u un cœur sans choix, 
également disposé à tout » : " Le bon plaisir de Dieu 
est le souverain objet do l'âme indifférente » (p. 121.). 
« Embarqué dans Je bon plaisir divin •, il u se laisse 
seulement mouvoir selon le mouvement du vaisseau , 
(ch. 18, p. 150·151). Et, inaugurant peut-être la série 
des autours spil'Îtuels qui parlent " par imagination 
de choses impossibles "• François ose ajouter que 
le cœur indifférent 1t aimerait mieux l'enfer avec la 
volonté de Dieu que le paradis sans la volonté de Dieu» 
p. 122). 

Au lieu de ces hypothèses chim6riques, François de 
Sales entratne la volonté à l'extrême pointe de l'aban
don, jusqu'au « trépas de la propre volonté ». De ce 
trépas on doit s'approcher de plus en plus près. Il faut 
tout d'abord « recevoir les événements du hon plaisir 
c6lesle pat• une très simple tranquillité de notre volonté 
qui acquiesce simplement à tou t ce que Dieu veut être 
fait on nous, sur nous et de nous» (ch. 14, p. j 53), mais 
il raut aller plus loin, puisque 1t l'acquiescement est un 
acte de l'âme qui déclare son consentement n (ch. 15, 
p. 158}; il ne suffit pas non plus d'accepter ou de recevoir 
ou de permettre. « L'âme qui est en cette indifférence et 
qui ne veut rien, ains laisse vouloir à Dieu ce qui lui 
plaira, doit ôtre dite avoir sa volonté en une simple et 
générale attente... L'attente do l'âme est vraiment 
volontaire, et toutefois co n 'ost pas une action, mais 
une simple disposition à recevoir ce qui arrivera. Et 
lorsque les événements sont arrivés et reçus, l'attente 
se conver tit en consentement et acquiescement » (p. 158· 
159). 

On serait tenté, avec Pierre Veuillot, de centrer la 
doctrine salésienne de l'ensemble de la vie chrétienne 
sur (( là spiritualit6 (l.e la t rès sainte indifférence ». Ne 
so présente-t-elle pas comme le lieu essen tiel de toute 
la perfection évangélique? En réalité, François de Sales 
ne parle pratiquement jamais de l'indifférence sans 
parler de ses mobiles fonda.montaux, qui en sont en 
même temps les conséquences : la recherche e:x:clusive 
de la volonté de Dieu, la conformité et l'adhésion 
totale à cette volonté, l'abandon et l'amour pur, qui 
entratnent la régression do l 'amour de soi et le trépas 
de la volonté propre. Lo pr•incipe ignatien d'indifférence 
ost au point de départ de cctto démarche et de ce 
cheminement spirituel. 

Barnard Mackey l'a juslomont not6 dana son introduction 
nu TraitJ: • Cette indi!Yéroncc, tolle quo l'en~eigne saint Ignace 
dans sos Exercicea, telle que la conçoit à son tour saint François 
de Sales .. , c'est l'équilibre partait do la balance, altondant 
pour osciller que l'on charge l'un ou l'autre de t~es plateaux. 
Mat~ que la volonl.6 divine vienne toucllêr cette volonl.6 
humaine constituée dans l'étnt de surnaturelle indi!Yérencc, 
auasitOt CCB$e sa neutralité ot olle se précipite do toute son 
énorgie dans la direction quo lui Indique Je mouvement d'on· 
haut 1 (t. 4, p. XLV- XLVI). 
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Cette description au demeurant assez prosaïque se 
l.r·ansforme en un texte salésien hautement mystique : 
l'Entretien 21 (1622). «Ne rien demander, ne rien refu· 
sor , catactérise au miou:x; l'6tat d'Indifférence, où 
l'û.rne " se laisse entr•e les bras de la Providence divine 
suns s'amuser à aucun désir , sinon à vouloir •ce que 
Diuu vent de nous,, (t. 6, p. 384). Cette pente à la pas· 
!:l i vi Lé, esquissée chez Ignace de Loyola, 'est fortement 
marquée chez François de Sales; nous allons la retrouver 
r.hoz Fénelon. 

Les Œuvres de François de Sales sont eilt\98 d'après l'édition 
11' Annecy (et DS, t. 5, col. 109~ et passim). -Pierre Veuillot 
('!' 1968, cardinal-archevêque de Paris), La spiritualitJ aa/8· 
11ienne do •très sainte indifférence •, thèse do l'Institut catholique 
do Paris, 1936, ronéoté. 

On trouvera les prolongements du thème de l'indittérence 
:mléHionne dans les articles: ADANooN, CONIIoRMJTt, D&~>oUIL· 
J, &MI!NT, DÉBA.PPROI' JIIATION, DiJstNTimESBltMENT, D.&s111s, 
s. F'nANÇots nE SALEs. 

a. L'indifférence dans le langage du 17e siè
cle.-De François de Sales à Fénelon, le vocabulaire do 
l'indifférence est communément employé par les auteurs 
sr>irituels. Cette utilisation, dovonuo habituelle, est 
clue sans doute à la grande diiTusion des Exercices 
sp,:rituels (voir le § 1 sur la tradition ignatienne), à celle 
ÙO!l retraites, et au succès consid6rable des œuvres de 
l'évêque de Genève. Le mot est employé désormais 
uussi bien dans son acception ascétique que mystique. 
Los quelq\Ies e:x:emples donnés ci-dessous montrent, 
clans Jeur diversité, qu'il s'agit là d'un vocabulaire 
parfaitement reç\t, chez les personnes cultivées ou non, 
on hf.lgiographle, dans la vie ohr6tienne, la vie religieuse 
ou ta vie mystique. ,

1 
..,, . -

"';" ~ ' . 
1. o On ne devrait pas li ro le T'raiJ~~ ~ itJérence 

d'Yves de Paris t 1678 après avoir tnèdité François de 
SaiC'.S 1 ~ capucin rédigea sa brochure à la demande 
elu président Charles de Bersy qui cherchait, en sa 
vieillesse, un apaisement religieux au milieu des viols· 
siludos politiques et militaires do la Fra.nce. Le prési· 
donL mourut d'ailleurs avant de voir la publication 
(1638) du livre qui ru t ofTe1•t à son fils. Comme le montre 
H. Bady, le Traité est une « œuvre hâtive, incomplète, 
\Ill simple raccourci , (introd., p. I.xvu). Yves de Paris, 
philosophe, moraliste et apologiste, présente une dis· 
sortntion froide et compùssée sur les difTérentes sortes 
d' in1lltrérence (des libertins, des philosophes, de 
« l'homme de la rue», pourrait-on dire, et enfin dtt com
mun des chrétiens), oil la pointe stoYcienne n'est pas 
Absente. François do Sales, chaud, direct, donnait, lui, 
une oxpllrience spirituelle à des personnes qui cherchent 
A leur toUr à vivre une expérience spiriluelle. 

Le << raccourci de la perfection chrétienne ~ qu'Yves 
ùo Paris a cru faire en son Traité (p. 2) n'ignore cepen
danf. ni Ignace de Loyola ni François de Sales, même 
:;'il ne les cite pa.s : il distingue, lui aussi, la résignat1:on 
ol: l'indifféronce. Celle-ci " donne tout le cœur à Dieu 
:;A ns réserve .. , parce qu'elle est le grand etret ·de la 
churité » (ch. 4 et 5). Elle s'appuie sur cc les leçons et 
los preuves lllustres d'une parfaite indiiTérence » vécue 
par• le Christ (ch. 4, p. 37). L'« indifférence du choix », 
que propose Yves de Paris, apporte « la parfaite liberté 
du cœur, (ch. 7, p. 48-49), « l'art de la paix intérieure 
ul tlu se bien servir des choses du monde sans se séparer 
ùe Dieu » (ch. 10, p. 62). Mais cotte ascêse attend sa 
l'l:r.ompense : « co bon usage importe pour l'éternité » 
(oh. 7, p. 51}. 
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Traita d~ l'indifférence, Paris, 1638, 16lt0, ~ 680; e;x:cellente 
édition critique commentéB parR. Bady, PiJ.ri~, 11169 (biblio
graphie sur l'inc:lifléronco). 

· Ch. Chesneau (- Jullcn-Elymard), LB Père Yves de Paris et 
1on temps, 2 vol., Paris, 1946; Jullen-Elymarcl d'Angers, 
Sénèqrtc ct le stl>!cismc clans l'œuvre <lr' P. Yves de Paris, dans 
Collccttlnca (ranciscana, t. 21, 1951, p. 45·88; Saint François 
d~ Sales et Yves d4 P(lrie; !!tude compal'(ltivc, dans Rev"e des 
scitmces religieuses, t. 89, 1965, p. 1-SS; L'liuma11isme cl:r6tien 
au xvuo siècle: saint François do Sales et Yves de Paris, lia 
Haye, 1970. 

20 L'importance que saint Vincent de Paul t 1660 
attache à l'inditTérence est de tous points remarquable. 
Souvent il commente ce thème que présentent à 
maintes reprises les Rêgles communes des Filles de la 
Charité et il dialogue dans ses conférences avec les 
sœurs sur les applications concrètes. .. 

• 'I'oùs s'étudieront, avec toute la diligence possible, à la 
vortu d'indifférence, quo Jésus-Christ at lea saints ont tant 
estimée et si bien pratiquée, on sorte qu'ils n'aient aucune 
attache ni aux emplois, ni aux personnes, ni aux lieux .. , ainsi 
qu'ils soient toujours prôts à quitter tout Mla de bon coour ... 
en la vue de Dieu • (t. 12, p. 228). 

Voir les conférence~; spéciales sur ce thème : mai 16t.6 (Cor
respondance, Entretiens .. , t. !l, Paris, 11128, p. 251•-256), juil
lot 1651 (p. 554-671), juin 1656 (t. 10, p. 155-179), juin .1657 
(• Sur la pratique do no rion demander et de rien refuser », t. 10, 
p. 271-287), décombro 1659 (p: 692-708), aoüt 1658 (p. ~8-51), 
et mars 1659 (t. 12, 1924, p. 150-165). Voir la table, t. 14, 
1925, au mot Indifférence. 

Une étude sur l'indittérence chez Vincent de Paul semble 
manquer. 

go La vocab\Ilah•e mystique de l'indlll'érence est 
familier à Jean de Bernières t 1659 dans ses Matâmes 
et avis, ses Lettres, et surtout dans Le chrétien inté
rieur. 

Il reprend volontiers le vocabulaire de Fran9ois do Sales 
(vg Lettre 13 do 1644, Œuvres, t. 2, Paris, 1677, .p. 36, sur •la 
statue inutile »); il reconnatt avob• • la supr~me indifférence 
qui me rait consentir àvec paix lntollcctuollo à titre le plus 
misérable de tous les hommes • (Lottro 5 do 161t8, p. 15). 
• L'âme qui pos.~ède cette indittérence [qu'il appèllo aussi 
insensibilita] ne peut plu& rien désirer, non pas · mlime les 
vertus •; c'est une attitude propre de la IM8ocoupatum, laquelle 
conduit au pur amour (Ls chrétien intérieu11, !iv. S, ch. 11, 
Paris, 1662, p. 202·20?). Il Mt particulièrement nécessaire 
d'avoir • l'indlttérence à tout état d'oraison • : • Quand Dieu 
vou t que nous soyons dans les ténèbres, sans chan délié ét sans 
$olail.., l'âme se doit tenir indillérente • et acquiescer au bon 
jlll!isir divh1 (liv. 7, ch. 2, p. 587; et ch. 1·3, p. 530·545). 

40 Le récollet JI ardouin do $ai11t..J acq1~es t 1661 demande 
• une lndlftérenco passive aux inactions divines •, qui est • une 
inditlérenoo parfaite • (L'empire de Jésus-Christ souffrant da11s 
les cœur8, .Parls, 1655, p. 320, 322; cr DS, t. ?, col. ?5-77, et 
col, 1686-1637). 

Mansuot du Nouf-Chasteau a publié la Vic clc Claire·Fran· 
çQise d'Anvers (Mons, 1673). Le chapltro 22 (p. 191-200) est 
consacré à •l'lndlftérénco • dè la Cn.pucine. ' 

4. L'indifférence fénelonienne ou l'état d'in
différence. - Quoi qu'il en soit de tout le bruit 
qui a été lait autour de la doctrine de Mll\c Guyon et de 
Fénelon, et des principales péripéties de la querelle 
Bossuet-Fénelon (Articles d/ Issy, procès et condamna· 
tion des Maximes des saints), et dont le Dictionnaire a 
parlé à maintes reprises, on ne peut démontrer que 
l'indifYérence fénelonienne soit foncièrement quiétiste. 
Sans reprendre ici le problème en son entier, - ce qui 

a été fait par J,.L. Goré - 1 par.courons simplement 
l'un des documents essentiels sur la question1 lo Mémoire 
sur l'état pWJsif, composé par Fénelon, en juillet 1694, 
à l'occasion des Conférences d'Issy (nous suivrons l'éd. 
dE, J.-L: Goré, p. 194·243). Les Ma:ximes àes saints 
(1697) reprennent ensuite et développent la questio~ 
de l'indifférence, en particulier les § v à x. 

L'affinité entre les indifférences fénelonicnne et salé
s·iHnne est grande, voire complète. Fénelon s'est parfài
tement âSsimilé la pensée de François de Sales : îl 
l'eprend le même cheminement, la même gradation; 
i 1 ta systématise et il l'explicite davan·tage encore. Il 
s'attache à étudier l'état d'i1ldi(/érencc. 

Certes, occasionnellen;umt, Fénelon rappelle le point 
initial (je la notion d'indifférence, et il y voit<< un état 
d'équilibre parfait de la volonté » (p. 202). « L'Indif
férence est l'état où la volonté doit toujours être, en 
sode que toutes les fois qu'elle en déChoit tant soit peu 
olle doit se remettre dans ce parfait équilibre» (p. 200). 
Gnt ,, état d'équilibre » concerne tout particulièrement 
l'ôtat mysUq:ue. Par exemple : « La passivité bien 
entendue n'est que la sainte indifférence, où l'âme en 
parfait équilibre ne reçoit le contrepoic;Js que de Dieu 
seul, n'ayant aucun mouvement ou désir propre ... C'est 
comme une boule » (p. 218 et 219.). 

Fénelon, avec beaucoup de lucidité, précise ce par 
J'apport à quoi nous devons être indifférents. Ses diS· 
Unctions sont classiques et en accord avec la doctrine 
salésienne. « On n'est pas indifYérent pour sa volonté 
(la volonté <le Dteu) qui est Lui-même, ni par conséquent 
pour aucun des points de sa loi et des préceptes de son 
Église •>, mais, si nous considéJ•ons les événements dans 
laur déroulement temporel et à notre point de vue, 
'' nous sommes en suspens pour .tout8.!1Je'e ~~oses où la 
volonté de Dieu est encore sus~a~e"~à notre égat•d, 

. -onsulte, nous ne voulons qllè oe que Dieu nous paraît 
précisément vouloir •• (p. 196). 

Cet état est " permanent "· 11 ne signifie nullement 
qu'on ne puisse lè perdre «·dans les grands péchés , ou 
que de << petites infidélités » ne l'altèrent (p. 195). En 
revanche, en ··se purifiant toujours, il élève l'âme. L'Ame 
ôcarte de plus en plus tout retour sur elle-même, aussi 
hien ·sur son amour· (•< ce rctoùr volontaire serait une 
petite altération de la sainte indiftérence "• p. 197) que 
r;uJ' la récompense de son amour, pour s'occuper uni
quement du Bien-aimé et ne plus voir que lui (p. 195 
ct 197). 

François de Sales parlait du << trépas de la volonté»; 
Fénelon, qui Je résume, dit qu'il faut « laisser moul'Îr 
la volonté entre les mains de la volonté de Dieti » 
(p. 200). << On se laisse simplement porter par une 
certaine sorte de consentement admirable>> (p. 200). 

Mais, pour Fénelon, l'lndlll'érence dépasse èet aspect 
ascétique e·t vôlontaire. Elle est, pour lui, synonyme 
dH passivité, d'amour pur, d'abandon, de conformité 
(p. 194-195), d'amour de bienveillance (p. 201), de 
contemplation (p. 204) et même d'« amour divin exta· 
tique , (p. 226). Sauf don spécial de :Oieu, on se prépare 
il cette indifYérence par une purification prpgre!)sive 
qui nous rait vivre <r de plus en plus dans l'habitude de 
la sainte indifférence , (p. 195). L'état d'indifférence 
est, pour Fénelon, essentiellement un état passif. L'âme 
est indifférente entre les mains de Dieu, indifférente 
même au regard du salut. Cet état n'est d'allleurs qu'un 
maillon dans l'exposé systématique de la doctrine 
fénelonienne de l'amour pur, tel que la résume la 
conclusion dés Maximes de saints : ·· 
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Le principe de la sainte indifr6rcnce n'est que le désint.t-ros
somont de l'nmpur. Los clprouvcs n'en sont que la puril\eaLion. 
L'abandon n'ost quo son exercice dans les épreuves... La 
contemplation pure et directe n'est que l'uoreice simple· rlo 
cet amour r6duH ll un seul motif... L'état pa.ssit .. , c'est. 110 

exercico paislblo de l'oraison et des verLus par le pur amnur. 
La transformation et l'union la plus ê8Scntlclle ou imméc!iale 
n'ost quo l'habitude de ce pur amour qui tait loi seul toulo la 
vlo lnt6rioure ... (éd. A. Chorol, Paris, 1911., p. 801.-SO~). 

On retrouve lu mGmo doctrine chez Mm• Guyon, par exemple 
dnns ses Justiflcatiom (t. 1, Paris, i 790, § xx1x lndlllércncfl) 
et dans ses Discour1 chrétÜlM el spirituels (n. 61, t. 1, P:tris, 
1790, p. 413-(a20 Dolo. mauvaise et de la bonno indlllérence). 

La dootrlno de l'lndlllérence, telle qu'elle est exposée dans 
los œuvres do Fénelon (Mtlmoiro sur l'état J>assif, Explicatior1 
e' rdftitation lks propositions condamnér.$ àe Molinos, Ma:xim<·s 
d68 sainu, etc), de Mmo Guyon et des auteurs quiétistes '' pu 
prOtor à dea a.bus, on ralson de tormulat.ions amblguês on 
d'Interprétations tondo.nolouses; ce n'Mt pas le lieu •l'nn 
parler, On n tralL6 déjà des altérations dé l'indHlércnce à l'ar!.. 
AllANDON, DB, t. 1, col, 2\J-(a9; ll noter qu'il y est surlouL 
question do l'lndllléronco-impassibUit6, do l'illuntinisme ou du 
q11i6tistno proprement dit. So reporter aussi au:x; 3rticlas :;pu· 
ciaux, Lois At>ATHEIA, Di!.SAPPROI'IIIATION, ILJ.uanNISMI!, l'AS• 

81VITil, QUJI'tTISMII, OLC. 
O. J oppin, Ji'dnolon ct la mystique du pur amour, Paris, '•.tRR. 

- J.-J..,. Goré, La notion à'indifftlrtJnce chœ Fénelon tt se/18ourcP..~. 
Pnris, 1056. - L. Cognet, Crdpuscule des mystÜ}tlel. lA cortflit 
Fllnelon-JJosstut, Tournai-Paris, 1958; art. F é N IlLON ct 
Mnto GUYON, DS, t . Il et 6. 

Conchuion. - Le vocabulaire de l'indifférence ignu
tionno, employé par les auteurs spirituels, glisse inson
siblement vors l'indifJérence-apatheia ou vers l'in•lif
férence-conformit.ô ct amour pur. Mêlé aux divers sens 
profanos, que relèvent les dictionnaires, tels ceux cio 
Furetiés•e ot de Trévoux, l'ambiguïté est inévitâhle. 

L'inùifTérence ignaticnnc, comme l'explique O. Fes
sard (La dialectique deB Exercices spirituels de Bllirtt 

1 gnace, t. 1, coll. Théologie 35, Paris, 1956) est t•Ju ~ 
d'abord un « non-vouloir absolu et total », - co qui 
nom, oriente ve1•s la passivité fénelonienne - , mais olle 
est en môme temps cc un acte » de notre liberté cc sensi blij 
au moindre mouvement de 1~ Liberté divine ~>, ante 
dont la répétitiO\l « engendrera peu à peu un habilus, 
un état de disponibilité » (p. 31 ). D'ap~ès sllint lgMce, 
l'homme sort d'o l'indifférence «uniquement par le dùsir 
et le choix de ce qui conduit davantage à sa Fin »; 
bien plus, Jo saint prévoit pour ainsi dire « comme un 
dépassement de l'indillércnce " dans le troisième (ir:g·ré 
d'humilité, qui prépare immédiatement à l'électiott : 
indiiTér·ence ot troisième degré d'humilité aboutissnnt 
logiquement au choix du plus parfait (p. 82·84). 

Au-delà dos premiers commentateurs qui limitainnt 
le champ d'application do l'indifférence aux événeml'nls 
de la vio extérieure et ü l'élat de vie, les auteurs spiri
tuels, de François de Sales à Fénelon, universalison t 
l'indifférence et l'intériorisent toujours davantage. 1 Il; 
le font do telle manière qu'elle devient un état intéri.mr 
et passif d'acquiescement à la conduite de Dieu. Aussi 
tond-elle ù se confondre avec la conformité à la volottté 
de Dieu, avec l'abandon lot.al en l.l'e les mains do Diou, 
et avec le pur amour, qui est le motif le plus élevt'1 d e\ 
la vie spirituelle. Tout au long do oe cheminement et 
à ce sommet, on s'abandonne soi-même et on se r•·nd 
progressivement indifférent à tout, non seulemun L 
« aux biens de la gloire », comme le- disait Rodriguez, 
mais jusqu'au salut et au ciel, si, par impossible, c'était 
là le bon plaisir do Dieu. 

Devant certaines ambiguïtés et certains parado}:es, 

le maglstôro do }'}j)gJise est intervenu à juste titre. En 
même temps le vocabulaire de l'indifTérence fénelo· 
nienne disparaissait, alors que la doctrine de l'arche
vêque de Cambrai, en se décantant, devenait un bien 
commun, et que le vocabulaire de l 'indifférence igna
Uenno continuait à désigner, au service de Dieu et 
pour sa gloire, une disposition spirituelle de choix et 
d'attente de la volonté do Dieu, d'acquiescement et 
d'abandon à cette même volonté. 

Voir les art. du DS, déjà signalés; pour une anthropologie 
théologiquo, VOir FIN DB L'HOMMI! OL lNTBNTION. 

André RAYEZ. 

INDULGE N CE. - La vertu d'indulgence n'ost 
guère étudiée pOUl' elle-môme. D'où la nécessité de la 
distinguer de sos voisines, afin d'éviter redites et confu· 
sions. On en trouve cependant des traîts dans l'~cri· 
ture. De leur côté, les théologiens et les moralistes par
lent plus de la clémence et do la mansuétude que de 
l'Indulgence. Ce rapide inventaire préparera à mieux 
comprendre la nature de l 'indulgence. 

1. L'indulgence ct les vertus voisines. - 2. Daru 
l'Écriture. - 3. Cher. les théologiens ct les nwralistes. -
4. Nature d6 l'indulgence. 

1. L 'ind ulgen ce et le s vertus voisines . -
On risque de confondre cette vertu avec la bienveil
lance, la Moignit<!, la miséricorde, la patience, la 
clémonce, la mansuétude, la longanimité, la compas
sion, la sympathie, la tolérance. lllquivoquos d~mmagea
hles à une saisie exacte des richesses morales et spiri
tuelles de l'indulgence. 

La bienveillance consiste à vouloir du bien à quel· 
qu'un qu'on n'aime pas toujou! tsp tanémcnt. On 
peut être bienveillant par voiO'n_"té;'sàl1i que l'atTection 
naturollo y porte. Para1lèlement, on dira que l'indul
gence invito à ne pas faire et à ne pa.s vouloir du mal 
à quelqu'un qui nous en a fait. 

La bénignité est une tendance, non pas seulement 
à vouloir du bien, mals à le faire. Si on accomplit ce 
hien, elle se mue on bienfaisance (S. Thomas, Somme 
théologique, 211 2ao q. 27 a. 2). L'in~ulgence consiste 
à ôt,ro compréhensif par l'apport au mal 4ont on est 
le juge ou lo témoin. 

La miséricorde est faite de tendresse et de pitié à 
l'égard de ceux qui sont faibles ot malheureux (2a. 210 

q. 80). L'indulgence réserve cette tendresse et cette 
pitié à ceux qui sont fautüs ou coupal)les. Elle est tou· 
jours prête è. excuser les gauchissements en alléguant 
los ignorances qui les expliquent. 

La patience aide à supporter les maux qui, sans elle, 
seraient source de tristesse (21 2ae q. 136 a. t ; cf art. 
Patitmce, DTC, t. U, col. 2247-2251). Elle supporte 
ces maux en vue d'un bien. Elle ost uno partie de la 
vertu de force. Tandis que la patience se présente comme 
une endurance du cœur, l'indulgence est une endurance 
de l'esprit. 

La clémence est la condescendance qui tempère 
les châtiments (2• 2•e q. 157; cr DS, art. CLlhtENcE, 
t. 2, col. 9t.ta-947). C'est lo pardon que le souverain 
accorde à son sujet qui l'insulte. Par contre, l'indul
gence ost la grâce faite à quelqu'un, que l'on considère 
comme un frère et dont on pénètre les desseins pour 
les innocenter. 

La mansuétude est la vertu de douceur qui modère 
la colère (2a 2•o q. 157; cr DS, art. CoLÈRE et mansué· 
tude, t. 2, col. 1068-1068). Mais avant la douceur qui 
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tamise la colère provoquée par des injures ct des injus
tices, avant la clémence qui surseoit à la punition, il 
y a l'indulgence prompte à relever le coupable. 

Quand les maux 'sont supportés en vue d'un bien 
qu'on pi'essent devoir être lointain, le support de ces 
peines s'appelle longanimité (2& 2ao q. 13G a. 5). La 
longanimité est une patience tournée vors J'avenir. 
L'indulgence s'exerce et a toujours occasion do s''lxer
cer au moment présent. 

La compassion et la sympathie sont une capacité 
de s'identifier à d'autres existences, surtout lorsqu'elles 
sont end olories. Si la miséricorde ost la blessure du 
cœur devant les misères, la compassion ou la sympathie 
est le partage de ces malheurs. L'indulgence invite 
à les partager, même lorsque celui qui les subit en est 
partiellement responsable. 

Iiln fin, la tolérance pousse à respecter los idées et 
les opinions dos autres, bien qu'elles soient diîférentes 
des nôtres. L'indulgence va j usqu'à minimiser les excès 
idéologiques et pratiques. 

De ces premières approximations descriptives, on 
peut déjà conclure quo l'indulgence est une compré· 
hensîon qui excuse les maladresses et les malices et 
porto à pardonner les fautes. Elle est ..une relation per
sonnelle de sympathie avec un coupable à l 'égard de 
qui on éprouve des sentiments fraternels. 

2. Dans l'Écriture. - Le terme grec qu'utilise 
ln Septante est auyyvdlfLl) {IGttel, t. 1, p. 716-719). On 
note deux emplois explicites de ce vocable dans l'Ecclé
eiaBtiquc. Dans le prologue, le traducteur invite le 
lecteur à par•com•ir son œuvre << avec une bienveillante 
attention et à se montror' indulgent » {16-18). Tous ses 
elTorts d'interprétation ne sont pas nécessa1remcnt cou
ronnés de succès. Il n'a pas toujours trouvé en grec les 
termes équivalents à l'hébreu. C'est pourquoi, ~1 invite 
à la compréhension à son égard, c'est-à-dire à l'indul
gence. 

De même, il convient de secourir son père dans sa 
vieillesse et de ne pas lui faire de peine pendant sa vie. 
• Même si son esprit faiblit, sois indulgent, ne le méprise 
pas, toi qui es en pleine force » (Sir. a, 13}. Un fils ne 
doit pas s'étonner de l'alTaiblissement que subit son 
père. Il est tenu à tous ses devoirs quelles que soient les 
inflr·mités du vieillard. 

1° L'indulgencB-faiblessc. - Certaines formes d'lndul
ganco sont répréhensibles, telle celle du roi David ô. 
l'égard de son fils Amnon. Celui-ci, épris de Tamar, 
sœur d'Absalom son frère, simula una maladie pour la 
séduire plus sOrement. Parvenu à ses fl os, il chasse sa 
victime. " Lorsque David apprit toute cette his toire, 
il en !ut très irrité, mais il ne voulut pas faire de peine 
à son fils Amnon, qu'il aimait parce que c'était son 
premier-né » {2 Sam. 13, 21). Ce qui n'empêcha pas 
Absalom de perpétrer une vengeance et de !aire assas
siner son frère (13, 29). L'indulgence est compatible 
avec lu punition que pourtant Amnon mél'itait. Quand 
on inflige une punition, elle a pour but l'amendement 
du coupable. C'est pourquoi, la vengeance d'Absalom 
était un crime et l'attitude de David une faiblesse . 

Le comportement de Do.vid vis-à-vis de son fils 
Adonlas fut également blâmable; tausse indulgence, 
puisqu'elle conduisit le jeune homme « à jouer au 
prince • dans la pensée qu'il règnerait et à provoquer 
un conflit avec Salomon, choisi comme successeur. 
« De sa vie son père ne l'avait affilgé en disant : « Pour
quoi agis-tu ainsi?» {1 Roi81, 6). 

Rappelon-s encore la faiblesse d'Éli dont les « fils 
üLaient des vauriens qui ne se souciaient pas du Sei
l>neur, ni du droit des prêtres vis-à-vis du peuple ~ 
(1 Sam. 2, 12). Leur père les semonça {2, 22·25), mais 
no los châtia pas. Alors Dieu laissa ce message à Samuel: 
(( J'accomplirai contre Éli tout ce que j'ai dit sur sa 
maison, du commencemen t à la fin. Tu lui annonceras 
que je condamne sa maison pour toujours; parce qu'il 
a su que ses fils maudissaient Dieu et qu'il ne les a pas 
eoJ•rigés » (a, 12·13). 

2° L'inàulsunc~ àiPine. - L'indulgence do Die.u 
t:st dilTérente. C'est celle d'un père qui consent à corriger 
soa enfant : « Comprends donc que le Seigneur ton Dieu 
t.e corrigeait comme un père corrige son enfant •· 
(Deut. 8, 5). Les châtiments que les impies endurent 
~>Ont adoucis pour les fils : « Tu les éprouvais en père 
qui avertit; les autres, tu las châtiais en roi sévère qui 
condamne » (Sag. 11, 10). L'indulgence évita les piè~es 
do la faiblesse, mais elle a la rectitude d'une justtce 
souple. • Ne méprise pas, mon fils, la correction du 
i:ieigneur, et no prends pas mal sa réprimande, car le 
:)nigneur reprend celui qu'il chQrit, comme un père son 
nts bieh-aimé' » (PrfJP. 8, 11-12). La faiblesse est la 
111a.rque d'un amour défaillant, tandis que l'indulgenœ 
ost le signe d'un amour exigeant et patient: « Ceux que 
j 'aime, je les semonce et les corrige » (Apoo. 8, 19). 
.Elle sait attendre la cont11ition : « 1'u formes les yeux 
sur les péchés dos hommes, pour qu'ils se repentent » 
(Sag. 11, 23), et pour que la légèreté du châtiment 
t'appelle la bonté de son auteur : « Tandis que tu nous 
corriges, 'tu ~rappes mUle fois plus nos ennemis, pour 
nous apprendre, quand nous jugeons, à songar à ta 
bonté, et quand nous sommes jugés, à compter sur ta 
miséricorde » (12, 22). Dieu ajourne sa colère et ne 
brise pas l'olTenseur : «A cause d~ nom, J'ajournais 
rn:t colère, à cause de mon honneur jala conténaîs, jo ne 
to brisais pas» (!s. 48, 9). 

Un cas typique où se manifeste l'indulgence du Christ 
rJS I, le pardon qu'il accorde à la pécheresse repentante 
(Luc?, 47). Ou sait que ce verset a fait l'objet de nom· 
breux commentaires. Dans son traJté sur la grAce, 
l~'l'ançois Suarez ne lui consacre pas moins d'un chapi
tœ entier (De gratia, lib. 8, o. 10, éd. Vivès, t. 9, Paris, 
1858, p. 365-363). L'indulgence du Seigneur cont1·aste 
avec la sévérité légaliste des assistants (Luc 7, 39) . 
.Est-ce quo la pécheresse est pardonnée parce qu'elle 
n beaucoup almé, ou plutôt a-t-elle beaucoup aimé 
parce qu'Il lui avait été beaucoup pardonné? Ce qui 
nous intéresse ici, c'est la compréhension du Ch11ist 
qui elTace le passé et annule les dettes. Cette indul
gonca prend toute son ampleur au sommet de la Croix, 
lorsque J ésus s'écrie : « Père, pru•donne-leur, car ils ne 
savent ce qu'ils font >> (Luc 28, 3~). llllle atteint non 
~oulement' ceux qui se tournent vers lui, mais aussi ceux 
tlui semblent s'en détourner. 

L'indulgence, on le voit, est une propension à par· 
donner les fautes. Elle est aussi une f!loilité pour 
ou blier les dettes. C'est l'enseignement qu'illustre la 
parabole du serviteur impitoyable (Mt. 18, 28-35). Nous 
devons manifester une indulgence analogue à celle 
dont Diou nous gratifie : « Remets-nous nos dettes 
comme nous-mêmes nous avons remis à nos débiteurs ... 
Oui, si vous pardonnez aux hommes leurs manque· 
monts, votre Père céleste vous pardonnera aussi " 
(Mt. 6, 12-U). Si nous parvenons à balayer nos ran· 
cunes et nos ressentiments, nous pou11rons obtanir 
un pardon semblable. « Pardonne à ton prochain ses 
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torts1 alors, à ta prière, tes péchés te seront remis )) 
{...Sir. 28, 2). 

L'indulgence n'a rien de la faiblesse. Seulement, ellf: 
est sensible aux signes de contrition. Bien plus, ell~! 
sait excuser lorsque le repentir n'est pas visible. Elle 
ne tient pas compte des dettes et oublie les rancunes. 
Ainsi, se faisant l'écho de l'indul~ence divine, elle peut 
en goûter les ell'els. 

a. Chez les· théologiens et les moralistes. 
- 1° Il n'est pas indispensable de remonter au-d,elù 
d'Aristote. Dans l'Éthique à Nicomaqrù, le stagyritr. 
écrit : « Quand nous voulons désigner un homme parti· 
culièrement doué de qualités, nous disons qu'il est 
homme de sens e"t porté à l'indulgence, auyyvoo(.L"1J· Etrc 
équitanlo, c'est faire preuve d'indulgence. Uindulgence 
est donc un sens qui apprécie l'honnête et qui juge 
droitement ,, (6, 11, 1143a). 

Dans le texte, comme dans le mol:, sont rassemblés 
les deux éléments de jugement et de sympathie qui 
constituent l'indulgence. En effet, la racine, yvOO(.L7), 
suggère l'effort d'intellection. Le préfixe implique 
l'idée de sympathie et de compréhension. L' indulgence 
crée ou suppose une certaine connivence. Il faut même 
ajouter qu'elle est une cqmpréheru;ion par connatu
ralité. Celui qui est indulgent ne juge pas de l'ex térieur, 
mais il lit de l'intérieur à la lumière d'une sympathie 
clairvoyante et de la justice assouplie par l'équité. 

Il est frappant qu'on ne trouve dans Aristote guère 
plus que ce passage sur l'indulgence. Une allusion encor11 
dans les Lois {6, ?57d), où elle fait figure d'entorse à la 
justicè. Mais, sous cette acception, elle s 'identifie prati· 
quement à l'équité (S. Thomas, SommtJ tMologique, 2" 
2•9 q. 120). 

2° Les philosophes et moralistes païens ou chrétiens 
parlent fort peu de l' indulgence pour elle-même, 
d'abord parce que le sage stoïcien ne J)l'ône pas cettE! 
vertu, mais bien plutôt l'insensibilité; il se cuirasse 
dans une hautaine indiiTérence. E nsuite, parce que les 
Pères de l'Église et les auteut's spirituels développent 
plutôt les thèmes du pardon et de la miséricorde. 

PoUI·tant, dans un chapitre consacré à l'indulgenèe, 
Alcuin t 804 commente Matthieu 6, 14-15. En fait, il 
parle indistinctement de pardon, d'indulgence, d,e 
clémence, de miséricorde {De vir~utibus et vitiÏii 8, 
PL 101, 618). l)e sorte que l'imprécision du vocabu
laire révèle qu'à cette époque cette vertu n'a pas encore 
trouvé sa spécificité. 

Les auteurs scolastiques parlent d'indulgence; lors
qu'ils en viennent à commenter, dans le 48 livr:e des 
Sentences, la partie consacrée au sacrement de péni
tence. Dans cette perspective, l'indulgence est la rémis
sion de la peine due au péché. Elle est liée soit à la 
contrition, soit à la confession, soit aux mérites du 
Christ. Les questions 25 à 27 du Supplément à la $(}mme 
thtiologiqllt de saint Thomas lui sont consacrées. 

Il est frappant de constater l'amplour que prendra 
cette question d'ordre jUridique dans le cadre d'1.1n 
examen sur la satisfaction. A titre de simple indication, 
rappelons que Suarez t 162(l lui consacre neuf discus
sions, c'est-à-dire plus de deux cents pages d'un texte 
dense (Disputationes (t9-5?, éd. Vivès, t. 22, Paris, 1861, 
p . 9?9-1185). On était plus porté à analyser les condi· 
tlons objectives et jui•idiques du pardon que les condi
tions subjectives et éthiques de l'indulgence. Saint 
Robert Bellarmin t 1621 fournit une lisle des auteurs 
qui ont traité ce sujet, dans l'opuscule en deux livres 

et tr!lnte-quatre chapitre!) qu'il composa lui-même 
sur les indulgences {éd. Vivès, t. 7, Paris, 1873, p. 16-1?)1. 
La vertu pour elle-même ne retient pas encore l'atten, 
ti on. 

Dans son traité sur La politique tirtie ck l'Écriture, 
.Bossuet consacre quelques paragr~phes à l'indulgence. 
Au livre se, il examine les devoirs particuliers de la 
royauté. Parmi ces devoirs, après la religion, le second 
est la justice. Il énumère trois vertus qui accompagnent 
la justice : la constance1 la prudence, la clémence. La 
clémence esl~ le pardon généreux que le prince accord~f 
à ses sujets. Curieusement, Bossuet lui oppose l'induli 
gonce, la fausse indulgence, celle de David pour Amnon 
et Adonias et celle d':Êli à l'égard de ses fils {liv. 8, 
art. 4, propos. 11, éd. J. Le Brun, Genève, 1967, p. 311), 

ao Pour Kant t 1804, l'indulgence ne doit jamais 
4H.re du côté de la loi. Celle-ci est sainte et ne peut done 
pas être appropriée à notre convenance {Critique de la 
raison pratique, trad. Fr. Pica vet, Paris; éd. de 1949, 
p. 132). Par contre, on doit trouver l'indulgence du 
ctlté du sujet, parce que le châtiment qui venge le crime 
ne saurait jamais être un acte de l'autorité privée, 
mais de l'autoFité publique et, surtout, du suprême 
l(:gislateur moral, Dieu. C'est même un devoir d'être 
indulgent, car chacun de nous a commis assez de fautes 
pour avoir lui-même besoin de pardon (La doctrintJ 
de la Vqrtu, trad . . Y. Barni, Paris, 1855, § 36, p. 139) . 

V. J ankélévilch, dans un chapitre sur l'équité, fait 
cette réflexion : « Si la sévérité esf toujours à quelque 
degré sommaire et littérale, qui punit l'instant du délit 
matériel, l'indulgence, à condition qu'elle ne lioit pas 
lâcheté, est toujours la plus vraie et la plus profonde 
qui essaie de comprendre l'infiniment complexe de 
chaque situation mentale;~..,t~~J1-~constance 
atténuante, ·car les causes dun · ~jfur cet acte 
autant d'excuses >l (Traité des vertwi';'Paris, 19'•9, p. 408). 
A la limite, pour l'indulgent, il n'y à pas de coupables, 
mals des gens qui se trompent. 

On conclura donc que, chez Aristote, l'Indulgence 
e~>t une compréhension sympathique ou une sympathie 
compréhensive. Après lui, on la confond avec la misé-

1 
ricorde et le pardon. Puis on la trouve cantoimée dans 
le sacrement de pénitence, lorsqu'on réfléchit sur la 
satisfaction et sur les trésors do!lt l'Église peut faire, 
bénéficier ses membt•es (cf art. INDULGENCEs). Elle 
rotrouvo enfin son identi.té subjective, et non plus un 
contenu juridique, lorsqu'elle se caractérise par là 
capacité de comprend1•e, d'excuser et de pardonner. 

(t, Nature de l'indulgence. - Pour synthé· 
f.iser los indications récoltées en cours de l'Oute, en vue 
d4~ mieux comprendre ce qu'est l'indulgence, il semble 
commode de distinguer trois pO'ints de vue, en considé
rant l'auteur, le ·bénéficiaii·e et l'objet de cette vertu. 

I.Jauteur est tout homme, considéré dans sa dignité 
d'homme, et non pas dans sa fonction de supérieur, par 
exemple, comme lorsqu,'il s'agit de clémence, L'indul
gont no se contente p~ de vouloir du bien, comme dans 
la bienveillance. L'objet de cotte vertu n'est pas de 
faire . du bien, comme dans la bienfaisance, ni d'avoir 
le cœur meurtri par les malheurs dont on est témoin, 
comme dans la miséricorde. L'indulgent comprend 
l'interlocuteur en qui il reconnatt la faillibilité qu'il 
éprouve en lui-même. Mais il ne se contente pas d'une 
compréhension intellectuelle ou théoriqpe; il le com
pl·end Par sympathie et connat1,1r~ité. Il adopte volon
tairement son point de vue, et un élan d'affection le mot 
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au même diapason. Il no manque pas de le cMti1Jr 
équitablement, quand c'est nécessaire. 

Le bénéficiah•e de l'indulgence n'est pas nécessairo
ment un pauvre ou un malheureux; auquel cas, il serait 
digne de pitié. Co n'est pas non plus un êtr·e anonymo, 
pe1•ctu dans une Coule, que couvre une absolution génù
rale, à la suite d'une satisfaction publique. C'est uu 
frère qui m'a oilensé et qui ne prend pas toujours la 
peine d 'implore1• sa grâce. 

Le lien particulier qui unit ces deux hommes, l'objo·t 
même de l'indulgence, c'est une oiTense, une inju1•n, 
une blessure, une itlllult.e, un outrage, bref, une faute 
ou un péché. Remarquons encore une fois que le motif 
de l'indulgence, ce n'est pas l'excuse demandée, mais 
le pardon accordé. Précisons que son mobile n'est pas 
la génél'osité ni la magnanimité, mais la compa.ssio11 
et la sympathie .. 

Commo toutes los vertus, l'indulgence ne va pns de 
soi. Elle 1•equiet't un elTOI't pOul' oublier les ressentiments 
et les rancunes, pour supporter les contradictions et ks 
atYronts, pour éliminer les élans de colère et les désirs de 
vengeance, pour attendre paliemment les amendement.:<, 
en somme pour reconnuttro que je dois moi-môme accor
der libéralement le pardon dont j'ai toujours besoin. 

On peut dire quo le pardon est le l'ruit de l'indulgenc.·, 
l'excuse le molif qu'elle se donne, la bonté et la charil ll 
la source où !!llo pu iso. Elle considère que l'oftenseu r 
est plus faible que méchant, plus aveugle que perver!•, 
plus excusable que coupable. 

L'indulgence est une vertu indispensable aux rela
tions )lUmaines: Elle no p1•enct cependant tout so!t 
relie{ que dans le contexte de la vertu théologale dn 
charité, Elle en est une expression et partie intégrank, 
car, explique saint Paul, « la charité excuse tout, c1·oit 
tout, espère tout, supporte tout» (1 Cor. 12, 7). Voit· 
spécialement DS, art. CnARITÉ envers le prochain, t. 2, 
col. 6~9-661. 

Il n'y a pas de bibliographlo sur la vertu d'indulgence. La 
question est abordée, ordinairement en passant, par les 
exégètes (commentaires do 1 Cor. 12, par exemplo) ou par 
les moralistes, tel V. Jankélévitch, Traité des fJcrtu4, Parb, 
1.9'•9, p. 405-U2, et ü partlon, Pt~ris, ~96?, p. ?9·138. 

Lès prédicateurs on traitent parfois, à l'occasion do h 
charité fraternollll, par oxomplo : liJLienne Bqrderies t 1832., 
évôquo de Versailles, consacre une contérel\êe eoclésiaatiquo 
à • l'indtùgcnco mutuollc entre los prôtrcs • (Œuf1res, t. 1, 
Paris, 1834, p. 307·321). On trouverait d'autres sermons sur ln 
sujet. 

Il est souvent parlé de l'indulgence pour introduire lo pro
blème des • indulgences •. Voir l'article suivant. 

Raymond SAINT-JeAN. 

INDULGENCES. - Il s'agit ici de meUre er1 
relier la valeur des indulgences pour la vie spirituelle. 
La meilleure manière de le Caire, c'est de donner de:; 
indulgences elles-mêmes une juste idée à la lumièrn 
du dogme, do l'histoh•e et de l'enseignement actuel du 
magistère. Seule une doctr•ine bien èomprise des indul
gences sera capable on effet do leur conserver, ou do 
leur rendre, la place qu'elles méritent dans la piét6 
chrétienne. - 1. Fondement8 dogmatiques. - 2. Aperçu 
historique. - S. Enseig11ement actuel du magistère. 
- ~. Valeur. 

1. Fondements dogmatiques. - Los indul
gences sont une institution ecclésiastique qui repost• 
sur plusieurs vérités dogmatiques, dont elle découle. 

10 PtcnÉ ET PEINE TEMPORELLE.- Le péché a pOUl' 

conséquence une peine temporelle qui pout demeurer, 
ct de fait demeure souvent, après que la faute a été 
t>at•donnée. Le concile do 'l'rente l'affirme à plusieurs 
reprises (Donzinger, n. 1M3, 1689, 1712, 1715). C'est 
la persistance de cette peine, non encore expiée ici-bas, 
qui explique l'existence du purgatoire (n. 1580), où, 
comme le déclare le 2~ concile de Lyon (127~). sont 
purifiées les âmes des défunts, « morts dans l'amour 
do Dieu, en vrais pénitents, avant d'avoir satisfait 
par de dignes fruits de pénitence pour les péchés qu'ils 
ont commis ou pour leurs luutes d'omission • (n. 856). 

Le magistère ne s'est jamais touLefois prononcé sur 
la nature exacte do cotte peine. Les théologiens en ont 
proposé diverses explications. A titre d'exemple, on 
rapportera deux théories, parmi les plus récentes. 

1) A la suite de J. Maritain (Neuf leçons sur les 
notions prèmières de la philosophie morale, Paris, 1951, 
p. 72, 18{.), le cardinal Charles Journet ('l'Jufologie de1 
indulgences, duns No"a ct ()Otcra, t. ~1, 1966, p. 81-111) 
voit dans la peine temporelle du péché comme l'effet 
d'une loi de rééquilibration de l'univers dont l'ordre 
a été perturbé par le péché. Celui-ci comporte une fau te 
at un double désordre, qu'accompagne une double 
peine, ' car la peine sult le désordre comme l'ombre suit 
le corps » (p. 83). Par le péché, on etlet, l'homme se 
détourne de Dieu ot lui préfôro un bien créé de ce monde, 
auquel il s'attache. Cette préférence, outrageante pour 
Dieu, voilà l'olTense, la faute (culpa) du péché. Mais 
tm se détournant de Diou, l'homme creuse en lui-même 
un vide, une privation de Dieu, Bien Infini, seul capable 
de combler son cœur. Cette privation, c'est la poino 
.infinie du péché, appelée • peine du dam » (poena 
damni). 

Eln s'attachant, d'autre part, avec dér4glemcnt à un 
bien créé de ce monde, l'homme ..viole la sainteté de 
l'ordre providentiel de l'univers et de la nature sensible 
olle-même, dans lequel il était bon pour lui de s'insérer. 
Il introduit ainsi dans le cours des choses d'ici-bas, pour 
autant qu'elles dépendent do lui, un désordre, un désé
quilibt•e, dont il ne peut pas ne pas éprouver le contre
eoup, et qui finit par revenir sur lui à la manière d'une 
privation soufferte par lui, d'un vide douloureux qui 
sc creuse en lui : désinsé1•é pat• rapport à l'ordre pro
videntiel de l'unlveJ'S qu'JI a violé, il subit tout le poids 
r·épres.sif de cet ordre, auquel il se heurte et qui le blesse. 
C'est la peine finie du péché, appelée communément 
cc peine du sens » (poena sen8WJ), mais qu'on pourrait 
10ieux encore appeler « peine cosmique, peine de la 
création, parce qu'elle ost comme la revanche de l'uni
vors, du cosmos, contre la violence qui lui a été faite 
par le péché de l'homme » (p. 8~). 

La mort, surprenant lo pécheur, éternise sa !aute, et 
du môme coup sa double peine. C'est l'enfer. Mais 
rtue le pécheur se laisse toucher par la grâce, qu'il so 
convertisse, et la peine du dam, privation du Bien 
Infini, est à tout jamais abolie en même temps que la 
faute, puisqu'il est rentré dans l'amitié de Dieu. 

Il n'en va pas toutefois ainsi pour la peine finie du 
sens, car le désordl'El, le déséquilibre introduit dans le 
cours des choses ici-bas et, en contre-partie, dans le 
p~cheur lui-même n'est pas de soi aboli par la conver
sion de celui-ci à Diou. Justifié, il n'est pas pour autant 
réinséré dans l'ordre providentiel de la création. La 
peine finie du sens a simplement, chez lui, cessé d'être 
éternelle pour devenir temporelle, c'est-à-dire réparable, 
expiable par une libre et amoureuse compensation du 
désordre, une satisfaction restauratrice de l'équilibre 
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rompu par le péché (p. 88-861 ou dans Documen~ation 
catholique, t. 63, 1966, col. 1867·1895). 

2) :Prenant pour base une ontologie existentielle de 
la personne humaino, Karl Rahner voit dans la pnino 
temporelle du péché comme un effet de la loi d'iucar· 
nation propre à l'homme, être pluri-dimensinonol, 
espr•it dans un corps, olOment lui-même d'un nconc1e 
matériel constituant un tout indivisible. Les actes de la 
liberté sp,irituelle, et donc le péché, s'incarnent néc:cs
,sairement dàns la matérialité de l'essence de l'houlccle, 
laquelle n'est pas purement Identique au noyau spi· 
rituel do la personne, et, au-delà, dans le milieu do vin 
de l'homme. Ces incarnations, ces extériorit~a lions 
de la libre décision do la. personne ne sont pas, unn rois 
posées, simplement supprimées par un changomout do 
disposition du noyau spirituel de la personne, cl ù au 
repentir devant Diou. 'l'ani: qu'elles subsi.stent en oJIIcs
mêmes, la personne épt·ouve inévitablement cncnmo 
une poine connatul'elle, génératrice de souffrance·. I.a. 
suppression de cette peine serait à concevoh· comme 
le résultat d'un processus temporel de maturatif\o do 
la personne, par lequel, peu à peu, toutes les énl' rgies 
de l'être humain sont lentement et douloureusement 
intégrées dans la décision foncière de la pers11nno. 
Cela no s'oppose pas à l'idée d'une remise possible ùe 
la poine temporelle par Dieu, dans les indulgenê<·s ou 
au purgatoire. Il faudr•ait seulement se représon'l.or le 
processus d'intégr•a tlon de tout l'être humain dans la 
décision libre, prise avec la grâce, comme s'accolllplis
sant plus rapidement ot plus intensivement, el pnr 
conséquent aussi moins douloureusement. L'Gxpér·ience 
no fournit-elle pas l'observation de possibilités ana· 
logues? Ainsi, un problôme moral important, qu 'no 
ne pourrait résoudre seul quo laborieusement, trn11 ve 
parfois sa solution pratique avec aisance et rapidité 
grâce à l'apport d 'une aide amie (Bemerku,lgtm zur 
Theologie des Ablwses, dans Schriftcn zur Theol•>gi,e, 
28 éd., t . 2, Einsiedeln, 1956, p. 204-208; trad . r,·., 
Remarques à propos de la t/iéologie d.e8 indulgMces, 
dans Eoriu théologiqruJs, t. 5, Paris, 1966, p. 138··137) . 

Celte explication n'ost peut-être pas trés éloignc'ie 
de celle, classique chez les thomistes, selon laq c telle 
la peine temporelle serait l'ef'ret de c< l'adhésion déré· 
glée ,, au bien créé, qui n'est pas nécessairement« rol.rnc
tée »par le simple retour du pécheur à Dieu (cf Th . ))c:,. 
man, art. Péohé, DTC, t. 12, 1933, col. 222-~ 2:j), 
Do quoique manière qu'on explique cette peine, on sc 
gardera en tout cas de la concevoir comme puromen t j ur·i
dique, infligee en quelque sorte do l'extérieur. li e:ds te 
t oujours un lien intrinsèque entre la peine et le p•\ché 
lui-même (cf M. Schmaus, Handbuch katholischer nog
matik, t. 2, Munich, 1970, p. 476-481). 

20 LA COMMUN ION DES SAINTS. - Les ohrétions, 
unis au Christ dans un soul Esprit qui leur a éto doon6 
au baptême, sont, chacun pour sa part, membre1: du 
corps du Christ (1 Cor. 12, 12-27). Le Christ, en ctToL, 
ost la Tête de l'Église, «laquelle est son corps • (Éph. 1, 
23; Col. 1, 18). Ils constituent avec lui le Christ tot<ù, 
CltristUJJ totu.,, comme dit saint Augustin (Tr. in. J ou.n
nem 28, 1, PL 35, 1622b), une sorte de personne rnyl:>
tique, guasi una persona mystica, comme dit Saint ~1 ')10• 
mas d'Aquin (3a, q. 48, a. 2, ad. 1; q. 49, a. 1). l~n 
vertu de cette unité, ils peuvent participer aux fruit s cie 
la rédemption, qui leur deviennen·t communicables, qui 
sont réellement leurs. 

Mais l'unité qui existe entre la Tête et los momlwes 
du corps, se poursuit au niveau des membres eux.-mêrr1es. 
L'Église, corps mystique du Christ, est une commu-

nion liant los personnes entre elles dans une étroite 
solidarité. Prise dans toute son extension, cette soli· 
darité englobe les hommes voyageurs eur terre, en 
marche vors leur destinée oternelle (l'Église pérégri· 
nante et militante), les justes du purgatoire, achevant 
leur purification (l'Église oxpiante et soufTranLe), 
les bionhoureux dans la gloire du ciel, avec à leur tête 
la Vierge MB.I'ie (l'Église glorieuse et triomphante). Or, 
s'il y a communion entre les personnes, il y a aussi 
communion dGs biens spirituels. C'est proprement le 
mystèr(J de la communion des saints. Quoi que fasse 
un membre du Christ, il ne pout Ill faire sans que Lous 
les membres du Christ n'en soient afTecUs (cf 1 Cor. 12, 
26). Lo peché de l'un nuit à la sainteté actuelle de 
l'ensemble du corps. Mais, en retour, la saintoto per
sonnelle d'un autre profite à la sainteté actuelle de 
tout lo corps, e t 011 accroit le niveau. Les membres 
de l'Église s'identifient en quolquo sortG les uns aux 
autres et mettent réellement on commun, sans en avoir 
toujours conscience, les biens spirituels qu'ils tiennent 
de la grâce du Christ, leurs mérites et leurs satisfao· 
tions, nés des mérites ot dos satisfactions du Christ, 
infinis on valeur, qu'ils accomplissent sans rien y 
ajouter, et dont ils manifestent l'inépuisable fécondité. 

C'est cette mise en commun 'dos biens spirituels 
des membres de l'Église qu' constitue ce qulon appelle, 
métaphoriquement, le tréBor de l'Église. Ou plus oxao· 
toment elle n'est qu'un aspoot du tresor de l'Église, 
l'aspect second et dérivé. Le trésor de l'Église, en 
efTet, c'est fondamentalement la valeur in finie do la 
rédemption du Christ, s'épanchant on fruit.s de sainteté 
dans los membres de l'Église, unis au Christ et unis 
entre eux. 

Chaque c.lu'étien trouv~dans• ov.~.or aide, secours 
et réconfort. Il sc fait cn"i!!th~ ~.üli~communlcation 
mutuelle et un interéchango des biens spirituels mis 
en commun. Cet échange, toutefois, ne doit pas être 
compJ•is d'une manière matorielle, pas plus qua le 
trésor n'est, lui-mêmB, une somme de biens matériels. 
Il y a dans la sainteté, le mérite et même la satisfac
tion, un aspect strictement personnel qui, comme tel, 
n'est pas communicable. Mais la sainteté des uns 
incline Dieu à la clémenc.e envers les autres et coopère 
ainsi à leur salut. Les mérites dos uns valent aux au t,rell 
les grâces dont ils ont besoin, e t qui sont le secret de 
Dieu. Los souffrances des uns, acceptées dans la charité, 
lorsqu'elles dépassent la mesure nécessaire à l'expiation 
de leurs propres péchés, comme c'est le cas dans la vie des 
saints, deviennent une saLisfaction surabondante dont 
la valeur sert à compenser aux yeux de Diou la peine 
temporelle qui reste duo pour les péchés des autres. 

Ces échanges, tout spirituels, s'ôpètent selon un 
rythme et des modalités qui ne dépendent on défini
tive quo de la libre volonté do Dieu. Cependant, t·ien 
n'empêche de penser qu'ils ne puissent être orientés 
aussi par l'intention de ceux qui sont uni~ au Christ 
dans la chari té. Le simple ftdôle peut faire l'applica
tion des mérites et des satisfactions qui découlent de 
ses propres actes méri toires et satisfactoires à tolla 
personne déterminée, vivante ou défunt\)1 ou bien encore 
aux pécheurs en · général, autrement. dit les ofTI'ir ~ 
Dieu pour qu'il on fasse bénéficier ceux qui sont ainsi 
désignés. Ce que le simple fidèle pout faire par rapport 
à ses propres mérites et satisfacU9ns, pourquoi les 
responsables de la eommunauLé chrétienne ici-bas, 
c'est-à.-diro l'Église hiérarcllique, ne pourraient-ils 
pas lo faire, mais à un plan plus universel et avec toute 
l'autorité qui revient à. leur charge, par rapport aux 
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mérites et satisfactions qui constituent .le bion commun 
et comme le trésor spirituel de l'Église dont ils sont les 
pasteurs? 11 n'y a pas de raison qu'ils ne puissent mani
fester l'intention d'appliquer ces mérites et ces satis
lè.ctions au bénéfice de ceux qui en ont besoin pour la 
pleine réparation des conséquences de leurs pêchés 
(la peine temporelle en particulier), et qu'ils ne puissent 
également, on vertu do leur fonction pastorale, fixer 
les conditions à ••emplir par chacun s'il veut béné
ficier de cette application, laquelle, par l'entremise 
des vivants, pourra s'étendre même aux défunts, qui 
ne sont plus sans doute sous la juridiction de l'Église, 
mais font partie du Corps mystique. C'est là, au fond, 
ce qui pa1·atL être le principe des indulgences, telles 
qu'elles existent au moins depuis plusieurs siècles. 
Cf art. COMMUNION DES SAINTS et CORPS biYSTIQUE, 
DS, t. 2, col. 1.292·129~ et 2378-2408. 

2. Aperçu historique. - L'institution des indul
gences n'est pas née spontanément. Son appariLion 
a été longuement préparée. Elle est organiquement 
issue de l'évolution de la discipline ecclésiale do la 
pénitence. De cette histoire, on ne retiendra que les 
quelques lignes do fatte nécessaires· à une meilleure 
intelligence de la pratique actuelle. 

1.0 PRÉPARATION. - Du début do l'ère chrétienne 
jusqu'aux so e t 76 siècles, la rémission des péchés 
commis après le baptême, à la différence de ce qui se 
passe dans co sacrement, est lente et laborieuse. C'est 
l'époque de la pénitence dite « publique •· Ln réconci
liation du pénitent n'a lieu qu'après l'accomplissement 
de la pérlitence qui lui a été imposée pnr l'évôque. 
Du fait même, on ne distingue pas encore très bien 
entre la faute (crûpa) du péché et la peine due 9.\J 
péché devant Dieu. La pénitence a pour but l'expia
tion plénière du péché, en lui-même et dans ses consé
quences, l'entière guérison et purification de l'âme. 
L'É!Jlise l'adapte d'ailleurs aux possibilités et aux 
dispositions du pénitent, qui est soutenu par la coopé
ration de toute la communauté ecclésiale : la prière des 
fidèles, l'intercession des martyrs (on raison do laquelle 
uno partie de la pénitence est parfois remise), les« sup
plications • liturgiques que les prêt1·es font sur lui, 
l'accompagnent en of'fet tout au long de son onéreux 
itinéraire et le préparent à la réconciliation. 

Du 76 au 1. t c siècle se répand et se codifie la péni
tence dite « privée », caractérisée, entre autres choses, 
par le dépl,acoment de la réconciliation, qui sc situe 
maintenant après la confession et avant l'accomplisse· 
ment de la pénitence. Cette transformation conduit 
à distinguer plus clairement dans le. !léêM la faute, 
remise par la réconciliation, et la peine. Car la péni· 
tence imposée ne pout plus à présent être rapportée
qu'à l 'efTacoment de la peine temporelle due au péch(: 
et à l'obligation de satisfaire pour olle devant Dieu. 
Les mortifications corporelles (jeOnes surtout), on 
quoi consiste cette pénitence, dont la durée est « tari
fée », selon los livres pénitentiels, en jours, semaines 
et même années, peuvent du reste être commuées 
par le confesseur en des bonnes œuvres d'une exécu
tion plus commode et plus réaliste,' estimées toutefol~; 
avoir une valeur équivalente (aumônes, pèlerinages, 
fon dations pieuses) . Ces « rédemptions » ne !ont que: 
prolonger ot élargir la pratique antérie-ure d'adapter 
la pénitence. D'autre part, l'assistance apportée atJ 
pénitent par l'Église se retrouve sous la forme princi
palement d' « absolutions », ou absoutes. Mais le nom 
ne doit pas induire en erreur. Prolongements authen
tiques des anciennes supplications sacerdotales en 

faveur du pénitent, ces absolutions sont à concevoir 
Avant tout comme une pri~re d'intercession de l'Église, 
fuite avec autorité, pour demander à Dieu la pleine 
remise dos péchlls du pénitent, et donc aussi colle de 
ln peine due à. ses péchés. Ce qui les dJstingue des suppli· 
cations de l'époque précédente, c'est qu'elles ne s-ont 
plus insérées directement dans le processus péniten
l.iol sacramentel qui aboutissait à. la réconciliation, 
mais prennent place en del1ors ou après. Pupes et 
évêques en font grand usage, les envoyant même au 
loin J>ar écrit. 

2° PRKMIRREs IND1JLGBNCEs.- Au 1.1e et au 1.2c siè· 
clf.JS, des évêques, puis des papes, en accordant ces 
absolutions-intercessions extra-sacramentelles, com
mencent à remettr•e en rnême temps to\it ou partie 
d o la pénitence imposée aux fidèles par le confesseur. 
C'était assez logique. L'efficacité objective do l'inter
cession qualifiée de l'Église au tribunal de Diou parait 
justifier raisonnablement une remise correspondante 
dt~s œuvres salisfactoires à accomplir pour les péchés 
dc\jà pardonnés. A l'absolution-intercession, telle qu'elle 
o:xistaît jusqu'alors, s'ajoute donc un élément nouveau : 
lu remiso partielle ou plénière de la pénitence imposée 
on confession, remise qui est, elle aussi, une absolution, 
mais dans \ID aut:re sens, juridique et au for do l'Église. 
Cil sont les premières indulgences connues. 

Cette remise n'est d'ailleurs pas absolument gratuite. 
IC!le se fait sous la lorme d'une commutation de la 
punitence en l'accomplissement d'une œuvre pie 
boaucoup plus facile. Do ce point de vue, lei! premières 
indulgences prolongent les rédemptions de l'époque 
pr·écédente. Mais elles en diffèrent par l'abandon du 
pl'incipe d'équivalence qui les régissait, et par le !ait 
qu'elles ne sont plus seulement individuelles, mais 
valables pour tous les fidèlas sans que l1t confesseur 
nit à intervenir. Longtemps encore les indulgences 
g::~rderont ainsi l'aspect d'une rédtiCtion ou relaxation 
do la pénitence imposée en confession. 

30 INDULGENCES PltOPnEMENT DITES. -Au 1. 3e siè· 
cie, les théologiens sont généralement d'accord pour 
admettre la légitimité de la pratique des indulgences. 
Mais le simple recours à l'efficacité de l'intercession 
de J'Église ne paratt pas suffisant à tous pour la fonder 
on théorie. Il semble, en eiTet, qu'aù regard de la jus
tice divine toute peine exige une satisfaction propor
tionnée et effective : l'indulgence ne peut donc être 
considérée comme une pure relaxation de la pénitence 
qui aurait dtl êtro faite. Si le bénôficiaire de l'indulgence 
n'accomplit pas une œuvre saUsfactoire équivalente 
ù la pénitence remise, c'est donc qu1un remplacement, 
une suppléance vient de la part d'un autre se sùbs·tituer 
à la satisfaction qui n'est pas fournie par le bénéfl
ci.ah·e lui-même de l'indulgence. 9ù trouver cette 
suppManoe? L'idOe d'un « trésor » de l'Église po11mit 
a lors de répondre à la question. Les satisfactions, sura
bondantes, des saints ont une yaleur de compensa
tion qui remplace la pénitenca rémise on vertu do la 
solidarité qui unit les membres du Corps mystique. 
Quand on etH ujouté quo l'Église hiérarchique a le 
pouvoir de dispenser ce trésor un peu à la manière 
dont un supérieur religieux peut disposer des biens de 
sa communauté, la doctrine des indulgences se trouva 
établie dans ses lignes ossen tielles. 

~o Dl!VBLOl't'llMENTS Ut'l'BRIEUilS. - P ar une 
évolution subséquente, la notion d'indulgence va main
tonant se dissocier de la pénitence imposée en confes
sion. Celle-ci s'est peu à peu tellement allégée qu'il 
n'y a plus guère matière, en ce domaine, à relaxation. 
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L'indulgcmco qui, primitivement, valait en même temps 
au fo1• de l'l!Jglise et au for de Dieu, puisqu'elle se pl·,)
sentait à la fois comme uno remise de la .pénitt•ctee 
imposée en confession et comme un ellacement concs
pondant de la peine temporelle due devant Dieu, 
fini t par ne plus être envisagée que comme une rénli~;
sion gracieuse de cette peine~ dont nous sommes tous 
chargés, ne serait-ce qu'en raison de nos péohés quo
tidiens de fragilité. Dans cette perspective, les in<lul
gences pourront être largement accordées par l'Égli1>e 
et gagnées par tous, même par les personnes qui n'an· 
raient pu précédemment en gagner faute d'une Jlllui
tence à faire remettre. 

On n'en continuera pas moins, curieusement, à comptür 
les indulgences en jours, semaines, années, comme on. 
taisait autrefois quand les indulgences étaient 1,1ne vr•!titl 
remise de la pénitence fixée selon les « tarifs » pénil.en
tiels du haut moyen âge. Mais désormais, lorsqt1'nn 
parlera de quarante jours, sept semaines, sept aus 
d'indulgence, il faudra comprendt·e que l'Église enlnnd 
accordor la rémission de la peine temporelle due devanl. 
Dieu que l'on aurait anc~ennement expiée par qua
rante jours, sept fiemainos, sept ans de pénitence efte,:
tivement accomplie au for de l'Église. 

Quant à l'œuvre pie, prescrite par l'indulgeuco, 
qui était à l'origine une commutation adoucie de la 
pénitence imposée en confession, elle demeurera aussi, 
mais· comme une condition pour le gain de l'indulgenco, 
que l'on interprétera par le désir qu'a l'flglise d'induil'e 
ses membres aux bonnes œuvres. 

Enfin, du tait même que les indulgences ne sont }>hl$ 

en premier lieu la remise réelle d'une pénitence h:npo~ée 
à titre personnel, mais une faveur qui concerne unique
ment la remise de la peine temporelle due devant Dieu, 
il était normal que l'indulgence gagnée par les viVAIIl:> 
puisse être transférée par eux aux défunts. Les ptemiùrcs 
indulgences applicables aux défunts apparaissent 
officiellement au 159 siècle. 
_ 5° DocVMBN'l'S .IICCLÉSIASTIQUES E'I: EXPLICATif!NS 
THBOLOOJQUEi!. - Le concile de ·Trente n'a pas dontlô 
d'exposé dogmatique S\lr la nat\lre des indulgenœs. 
Il se contente de décréter que l'usage des indulgenecs, 
« trè!l salutaite au peuple chrétien», doit être mainti-1T\I.I, 
et il réprouve « ceux qui prétendent qu'elles sont i r\u
tiles, ou nient que l'Église ait le pouvob: d1en concédür » 
(Denzinger, n. 1835). D'autre part, sans être définie, 
l'exis~ence d'un trésor de l'Église est suffisammnn t 
enseignée par le magistère ordin~ire .(n, 1025-102 7, 
Benott xu, en 1342; n. H(l.8, Léon x, en 1518; n. 1/JI)7, 
Léon x, en 1520; n. 2641, Pie vi, en 1794), pour N.rc 
considérée comme une vérité théologiquement certaine. 

Les théologiens moder•nes ne sont pas pour aut.:mt 
d'accord (Jltand il s'agit d'expliquer le mode d'agh· ct 
l'e~cacité des indulgences. Selon les uns, l 'indulgence 
serait une véritable absolution juridique, par ~aquolle 
l'Église remet directement la peine temporelle, qu'olle 
enlève selon l'extension de l'indulgence qu'elle concède, 
tout en fournissant la compensation équivalento, 
qu'elle prend dans le b·ésor des satisfactions du Chrisl. et 
des saints. Mais. cette théorie, commune {Jendant long
temps, est à présent fort critiquée. Selon d'autJ·c~;, 
depuis que la pratique des indulgences s'est en raiL 
dissociée de celle de la pénitence à remettre, on ne p<mt 
plus dire, à proprement parler, que les indulgences 
sont concédées par mode d'absolution juridiqnn. 
C'est indt'lment qua l'on transporterait ce qui él.aiL 
dit autrefois de la remise de la pénitence imposée en 
confession, objet en effet d'une véritable .absolution 

jur•!dlque de la part· de l'Église, à la rémission de la 
peine temporelle due devant Dieu, laquelle n'~tait 
pour les scolastiques et saint Thomas en particulier 
que l'objet d'une pure /' s_olutio » ou d'un simple paie• 
ment effectué par l'lllghse. L'indulgence n'est plus 
aujourd'hui qu'une simple dispensation des satisfac
tions contenues dans le trésor de l'l!Jglise. La peine 
temporelle est enlevée par DJeu lui-même dans la mesure 
où l'Église dispense au fidèle, en prenant sur son trésor, 
ce qu'il faut pour l'éteindre devant Dieu (L. Billot, 
P. Galtier). D'après une troisième théorie enfin, l'indlll· 
gence serait fondamentalement, encore maintenant, 
une prière d'intetcession, une supplication de l'Égli1>~ 
sollicitant de Dieu qu'il veuilfo bien, en considération 
des satisfactions du Christ et des saints, sur lesquelles 
l'Église est en droit de s'appuyer, remettre à celui en 
faveur de qui l'indulgence est concédée la peine trmpo· 
relie qui lui reste à acquitter (B. Poschmann, K. Rahner, 
M. Schmaus). 

L'lùslolre dës indulgences . noua est surtout connue grâce 
aux travaux deN. Paulus, Ceschichte cks AblMses im Mittel· 
alter, vom Ursprunge bis zur Mille cks 14. Jallrhu11der1s, 
S vol., Paderborn, 1922-1923, et aux recherches de B. Popch
mann, Der Ablass im Licht der Bussgeschichte, Bonn, 19~8; 
Bcme und Let~ Oelung, dans J/andbuch der .DogmengB
schichte, t. 4, fi.IBc. 8, ch. 5, Fribourg-en-Brlsgau, :1951, p. 112; 
123 (trad. française, Pé11itmce ct onction des malades, ch. s; 
Paris, 1966, p. 188-2()1). 

Voir auSili : G. Le Bras, Lea indulgencet, dana Revue IÙ6 
$CÎèllccs rcligicu.ses, t. 5, 1925, p. 525-537 (reéênsion de l'ou
nage de Paulus). - P. Galllor1 Les indulaences: origine et 
nature (recension do l'ouvrage de Poschmann), dana Crego· 
rianum, t. 81, 1950, p. 258·274. - ti. Chirat, Les origines et 
la n(ltr~re ile l'in.du!gcncc (recension de Poschmann), dans 
Revue dea aoùmces religic~, 1~. 2!~- · ~. p. 39·5?. -
J •"C. Didiét, art. lndulgencee,~'dan~! , 1~me, t. 5, 19601 col. 1520-1528. - D. O'Callaghan, lrulœ!k nees, dans The Jris/1 
theological Quarterly, t. sa, 1966, p. 291-806. - 1(. Rnhne~, 
art. Ablass, dans Sacramentum mundi, t. 1, 1967, coL 20-SS. 

3. Enseign.ement actuel du mag~stère. -
Mals par-delà les théories théologiques et les synthèses 
historiques, c'est en réalité à l'enseignement autorisé 
de l'Église qu'il convient de s'adressèt pour savoir 
ce <Jùe sont les indulgences. Puis~u~ c'est l'É&'lisc 
qui les accorde, c'est à elle que reVJent avant tout le 
soin de nous dire co qu'elle entend faire exactenl.ent 
par là, aujourd'hui au moins. 

La constitution lndulgentiarum doctrina, du 1 cr jan
vier 1967, s'est dqnné pour t~che d'expliquer, avec 
une l}mpl~UJ' inh!lbituelle en la matière, la doctrine 
de l'l5Jgliae sur les ~dulgences, la signification qu'elle 
'attribue à leur pratique, et l'c.sprit dans lequel les 
fidèles devaient les acq1.1érir (AAS, t. 59, 1967, p. 5-2<.; 
tl•ad. !J•., Document. oath., t. 64, 1967, col. 197-218). 

Cette constitution avait été précédée par une consultation 
des conférences épiscopnles en 1965, et par' un rapport qui, 
proposé à1 la quatrième session du 2• concUe du Vatican, 
donna lieu à diverses interv.entions, l~squelles ne font cepen· 
dant pas pllrlie daij débats conciliaires (cf Documentation 
catholigua, t. 63, 191lll, col. !l't9-31l0; A. Wenger, V !ltican u. 

. Chroniqr'e ck la quatrième session, Pllris, !1. 966, p. 414-426). 

1o NoTION. - D'après la constitution Indv,lgen'tia· 
rum dootrina, « l'indtdgence a des point$) communs 
avec d'autres moyens destinés à effacer les cons,équences 
de!! péchés, mais elle s'en distingue nettement. Dans 
l'Indulgence, en effet, usant de son. pouvoir de ministre 
de la rédemption du Christ notre Seigneur, l'Église 
non seulement prie, mais de par son autorîté dispell$e 
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aux fidèles bien disposés Jo trésor des satisfactions 
du Christ et des saints pour la rémission· de la peine 
temporelle )) (1v, 8). Aussi la constitution définit-eUe 
J'indulgence comme u la rémission devant Dieu de la 
peine temporelle pour les péchés déjà eiTaces quant à 
la faute, rémission que le fidèle du Christ bien disposé 
obtient, à certaines conditions déterminées, par l'action 
do l'lllglise, laquelle, en tant quo ministre de la réd&mp
tion, dispense et applique avec autorité le trésor des 
satisfactions du Christ et des saints» (Nomu: 1). 

Cotte définition appollo naturellement quelques 
réflexions. Pour produire l'effet do rémis.-;ion de la 
peine temporelle, l'indulgence requiert, chez le fidèle, 
certaines dispositions intérieures, une at titude spiri
tuelle et l'accomplissement do certains actes prescrits 
par l'Église. Il doit être, en effet, « bien disposé » et 
remplir (( certaines conditions déterminées ». 

Co n'est pas toutefois on vertu même de èes dispo· 
.sitions subjectives et do l'accomplissement do cos actes 
que l'indulgence produit son effet prop1•e, mais grâce 
à une action spéciale, uno intervention objective de 
t'lllglise, ope Ecclet~i!W. L'expression, assez vague do soi, 
est précisée en ce sens que 1 'Eglise «dispense et applique, 
au fidèle les satisfactions du Christ et des saints. 

Cette dispensation, l'Église l'accomplit tt en tant 
que ministre de la rédemption ». La rédemption du 
Christ, dont le prix est infini auprès de Dieu, et qui 
assume les satisfactions surabondantes des saints aux· 
quelles elle a donné naissance, ost en effet comme un 
~trésor >l que le Christ a acquis pour son COI'PS mystique 
qui est l'Ëgliso (cf 11, '•·li). Et c'est elle que le Christ 
a constituée dépositaire e t dispensatrice de ce trésor. 

Parce qu'en concédant les indulgences elle remplit 
un ministère, l'Église agit, dans cet te concession, 
c avec autorité ». Cette autorité n'est d'ailleurs pas 
une autorité purement ministérielle, comme celle qui 
s'exerce dans l'administration des sacrements, instituée 
par le Christ lui-mt'lmo, mais une autorité propre, quoi· 
que dérivée, que l'Église tient du Christ, son Époux. 
C'est en vertu de cette autorité que )'Église a institué 
les indulgences, fixé les conditions ù réaliser de la part 
du fidèle, déterminé l'ampleur qu'elle entend donner 
à son intervention (Indulgence partielle ou plônièro). 

La constitution ne parait pus nier pour autant que 
l'indulgence soit on môme temps une prière de l'Église 
en faveur du fidèle, une intercession officielle auprès do 
Dieu. Car si l'Église, dans l'indulgence, « ne prie pas 
seulement» (non tantum orat}, c'est donc bien qu'elle 
prie aussi. Selon la conslitu tion, en effet, ce n'est pas 
l 'Église elle-même, semble-t-il, qui remet directement 
la peine temporelle, mais c'est le fidèle qui l' u obtient » 
( confltJquitur) de Dieu grAce à la disponsation du trésor 
des satisfactions du Christ et des saints que l'Église 
lui « applique » d'une manière exti·a-sacramentello. 
Or, le terme d'application suggère ici spontanément 
l'idée d'une prière d'intercession, au moins implicite 
et virtuelle. Car, dans l'ordre extra-saci·amentel, 
qu'est-ce qu'appliqueJ•? C'est non seulement désigner 
par un acte de volonté quelqu'un comme le bénéficiaire 
de quelque chose, mais demander à Dieu de vouloir 
bien accepter cette dosignation et lui donner effet. 
C'est ainsi que le prêtre applique une messe à une 
intention déterminée. Il désigne à Dieu la personne, 
vivante ou défunte, pour qui la messe est célébrée, 
et demande à Dieu, au moins implicitement, de vouloir 
bien accepter en sa faveur les fruits spirituels do cette 
messe. On peut penser que quelque chose d'analogue 
se produit dans l'indulgence. Lorsque l'l!Jglise l'accorde 

au fidèle bien disposé qui accomplit les actes prescrits , 
l'Église dispense à ce fidèle le trésor des satisfactions 
t'lu Christ et des saints, c'est-à-dire les met gracieuse
rn tlnt à sa disposition, e t en outre les lui applique, 
c'est-à-dire le désigne comme le bénéficiaire de cette 
d ispensation qu'elle oftre à Dieu pour lui en priant 
Dieu de vouloir bien l'accep ter en vue de la rémission 
de sa peine temporelle. 

Il no faut certes pas réduire l'indulgence ù une s imple 
P'·ière de l'Église. Il y a en elle quelque chose de plus, 
à savoir l 'exercice d'un pouvoir ministériel de dispensa
tion des satisfactions qui sont le bien commun du Corps 
mystique. Mais on no doit pas non plus la vider do tout 
tu;pect déprécatif d'intercession. Três peu marqué 
dans la manière dont les indulgences sont aujourd'hui 
r.oncédées, au point qu'il risque de passer inaperçu, 
c:oL aspect n'en ost pas moins virtuolloment contenu 
tlaus l'idée même d'application extra-sacramentelle. 

Et c'est peut-être là finalement que réside l'explico.-
1 ion du comment de l'efficacité des indulgences. La 
pdêre officielle de l'Église, Épouse du Christ, en faveur 
de l'un de ses membres ne peut pas ne pas être exaucée 
pal' Dieu, surtout lorsque celui-ci se présente devant 
Diuu, non les mains vides, mais muni pa.r les soins 
rnèmes de l'Église de ce qui peut satisfaire, e t bien au
delà, pour la peine temporelle de ses péchés. 

Ges considérations dépassent sans doute notable· 
rnont la teneur explicite de la constitution. Mals on 
no peut dire qu'elles lui soient opposées (cf C. Larni. 
Ml, Lus indulgences, dans L'Ami dzt clergt!, 11! mai 1967, 
p. 805-319). 

2° NoRMES. - La constitution lndulgentiarum 
tioctrin a a en outre introduit d'importantes innovations 
duus la discipline canonique dos indulgcnoea jusqu'ici 
en vigueur. Elles visent surtout à revatol'îsor la coopé
l'a tion personnelle demandée au fidèle. Une spiritua· 
Jisation plus grande de la pratique des indulgences 
devrait normalement en résulter. C'est le seul point 
qui nous intéresse ici. 

l•ist maintenue la distinction entre indulgence par· 
ti elle et !nd ulgence plénière, selon que, dans l'intention 
de l'Église, « elle libère partiellement ou totalement 
do la peine temporelle due pour le péché » (Norme 2). 

Pour l'indulgence pal'tiello, l'ancien décompte en 
juu,·s, semaines, années, qui n'était plus depuis des 
siôclcs qu'une survivance symbolique de la discipline 
}lénitentielle du haut moyen âge, est désormais aboli. 
On a préféré, dit la constitution, «une nouvelle mesure 
où est prise en considération l'action du fidèle qui 
accomplit une œuvre à laquelle une indulgence est 
attachée » (v, 12). Cette action, animée par la charité, 
a en effet, comme toute action bonne faite en ét<lt dQ 
gc•âce, une valeur devant Dieu, non seulement méri
l.nirn mais satisfactoire, par laquelle le fidèle peut obtenir 
la )·émission de sa peine temporelle, « rémission qui 
S(Jra d'autant plus grande que seront plus grandes sa 
chn1•i tô et la bonté de l'muvro accomplie » (v, 12). 
C'allt cette valeur de l'action du fldôle qui sera prise 
désormais « comme mesure de la rémissiol) de la peine 
quo l'autorité de l'Église ajoute l ibéralement par l'indul· 
gunce parUelle » (v, 12). 

La norme 5 statue en conséquence : c Au fidèle qui, dans un 
E!F.prit de contrition, accomplit uno œuvre à laquelle est atta· 
r.h~e une indulgence partielle, il est accord6 par l'Intervention 
cio l' IÎlgliae autant de rémission de la polno temporelle qu'il en 
porçoit déjà par sa propre acllon • (tribuiwr ope EcclcsiM 
tantad6m poonM tomporalis romissw, quarllam ipse sua acl iono 
iam porcipil) », 
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Autrement dit, et si on pout parler ainsi, la rémission 
de la peine temporelle, que le fidèle acquiert par son 
action, est en quelque sorte « doublée » par l'in tervr.n
t ion de l'Église attachant à l'œuvre qu'il accomt•l iL 
une indulgence part ielle. Cette intervention do l'Église 
donne à l'action du fidèle, déjà satisfactoire en elle
même, une valeur de satisfaction plus grande enco,.e, 
une portée satisfactoire qu'elle n'aurait pas autrement 
au même degré. Dès lors, l'oJYot de l'indulgence <•st 
proportionné dans son amplitude, non seulement il 
la perfection de l'œuvre accomplie, mais aux dispo~;i 
tions subjectives du fidèle. Cette amplitude pouna 
varier d'un fidèle à l'autre, selon les dispositions 
subjectives, l'esprit de toi et de pénitence, la ferveur 
de la charité, que chacun appo1•tera à ac~omplir une 
œuvre indulgenciée objectivement semblable. 1 .a 
mesure de la rémission de la peine temporelle demeu i'H 
évidemment le secret de Diou. EJt il n'est pas interdit 
de penser qu'olle dépend aussi de sa liMralil.<l, do sa 
libre miséricorde. Il ne faudrait pas retomber dan.s \1111! 

conception trop juridique que l'on semble précisément 
vouloir écarter. 

Quant aux indulgences pl6nières, le nombre en •·si. 
diminué, « afin que les fidèles gardent une juste estiJI\f! 
de l'indulgonce plénière, et puissent la gagner s ' lis 
sont dans les dispositions voulues ». Ce qui est olT•· ••f, 
-trop souvent, finit en effet par être peu app1•écié. 
c En outre, la plupart des fidèles ont besoin d'un c•·r
tain temps pour bien se préparer à gagner l'indulgoncr. 
plénière • (v, 12). La norme 7 spécifie les modali té.-; 
auxquelles est soumise l'obtention de cette indulgenc•l ; 
exécution do l'œuvre prescrite et réalisation do trnis 
conditions, savoir confession sacramente11e, communion 
eucharistique, prière à l'intention du Souverain Pvn
tlfe. Mais « il faut de plus que soit exclu tout attache
ment à n'importe quel péché, même véniel. Si ceLte 
pleine disposition vient à manquer .. , l'indulgence Sl' rR 

seulement partie11e ~. c'est-à-dire proportionnée, dans 
son elTet, à la coopération de fait apportée par le 
fidèle. C'était d'ailleurs depuis longtemps déjà une 
doctrine commune que l'état de grâce ne suffit p31:; 
pour l'indulgence plénière. Un seul péché vénio:l, 
pour lequel on conserve un secret attachement, rend 
incapable de gagner une lndulg~nce plénière dans tov f;t~ 
son étendue. Car cet attachement s'oppose Il. ln rémis
sion de la faute du péché véniel et, le pécM persistant 
dans son essence, la poino temporelle due pour ce péch6 
no pout être elle-même remise. 

Les indulgences attachées à des objols el à des lioux, anoi•·n· 
ncmcn t appelées • réelles • ot • locales •, sc trouvent non Il• ·u · 
lomont réduites quant à leur· nombre, m9.ls supprimées qurtnl. 
à leur nom, • pour quo l'on volo plus clairement que los innul· 
genees aont liées aux actions des fidèles, non aux choeaa et 
aux lioux, lesquels sont seulement l 'occasion d'acquérir tles 
indulgonccs • (v, 12 ; Nort~ 12). Ainsi est écartée touto for• no 
d'obtention qui pourrait fairo croira à une distribution qu<lSi 
automatique. 

Enfin, « les indulgences, tant partiel1cs que plénièrtJs, 
peuvent toujours être appliquées aux défunts par modo 
de suiTragos » (Norme 8). ·Autrement dit, le fidèle •·si. 
toujours autorisé à se désister on faveur des défunts 
de l'effet qu'il aurait pu recevoir lui-même de l'indul
gence, effet qu'il offre à Dieu et qu'ille prie de vouloir 
bien accepter pour eux. Ce faisant, il accomplit a u110 
excellente œuvre de charité» (1v, 8). 

30 NoUVELLES CONCESSIONS.- L'Enchiridion Îndttl· 
gentiarum ou recueil des indulgences, dont le te:x L•~ 
authentique a été approuvé par Paul v1 à la date tlu 

15 juin 1968, met en œuvre les normes fixées par la 
constitution. Deaucoup d'anciennes indulgences ont 
été éliminées, tandis que d'autres ont été réunies en 
trois nouvelles concessions de caractère plus général, 
concernant les act~ d() piété, do charité et de péni tenco. 
C'est la partie la plus intéressante et la plus caracté
ristique do cc recueil. 

« Une indulgence partielle est o.ccordée au fidèle qui, 
lorsqu'il accomplit ses Qljlvoirs et supporte les épreuves 
de la vic, élève son âme vers Dieu avec humilité et 
confiance, et récite, ne serait-ce que mentalement, 
une pieuse invocation · • (Enchiridion .. , Rome, 1968, 
p. 81-83). Cette oraison jaculatoire n'est plus considérée, 
pour l'acquisition de l'indulgence, comme une pratique 
ayant valeur en soi, mais comme le complément do 
l'acte par lequel Je fidèle se tourne vors Dieu. On donnera 
la préférence à l'invocation qui ost la mieux adaptée 
aux circonstances et à l'état d'âme du 1\dèlo. Ellie 
pourra jaillir spontanément ou être choisie parmi 
celles déjà approuvées et entrées on usage. 

Une indulgence partielle est également concédée 
à celui qui, • mené par l'esprit de foi et mû par un senti
ment de miséricorde ou de charité, se dépense lul
mêmo ou donne de ses biens pour servir ses frères dans 
le l)esoin », ~t à celui qui, cc en esprit de pénitence, se 
prive spontanément d'une chose libre et agréable »1 

abstinence qui sera d'autant meilleure qu'on fera 
profiter' le prochain de ce dont on se prive (p. 38-38). 

Comme le tai t remarquer le commentaire autorisé, 
qui accompagnait la présentation de l'E1~chiridion 
{p. 13; cr Documtntation catholiqWJ, t. 65, 1968, col. 1685-
1688), on a voulu « mettre davantage en évidence 
l'action du fidèle (ce qu'on appelle )'opus operantis), 
en donnai) t, nu lieu d'urle;l<'pgl.Jf li~ de pratiques 
(opus opcratt"n) étrangères â'.,'!I1";\V.1ê!~rdinait•e dos 
fldôlos, un nombre limité de concessions qui incitel·ont 
plus ofllcacemcnt les fidèles à rendre leur vie plus utile 
et plus sainte ». Car «les petites choses dont la vie ost 
généralement tissée, _prennent une grande valeur si 
el1es sont éclairées par la foi, soutenues par l'espérance, 
purifiées et afTermies par la pénilence, vivifiées par 
la charité ». 

Le recueil entend situer la pratique <;les indulgences 
dans leur vraie lumière, exprimée ainsi par la consti· 
tution : « La fin que se propose l'autorité ecclésiastique 
en distribuant les indulgences, c'est non seulement 
d'aider les fidèles à satisfaire pour les peines ducs, 
mais aussi de les inciter à accomplir des œuvres do 
piété, de pénitence et de charité, particulièrement 
celles qui servent à l'accroissement de la ;foi et au bien 

· commun » (1v, 8). 

4:. V,aleur des inÇI.ulgencea. - Il ne faut ni 
méconnattre ni exagérer la valeur spirituelle 4os 
indulgences. 

1 ° LE uR USAOR N'BsT PAs NÉCESSAIRB. Les 
indulgences ne sont pas, loin do là, le seul moyen dont 
dispose lo chrétien pour obtenir la rémission do la 
peine temporelle. Lo eacrement de pénitence y co.ntri· 
bue d'abord, soit par l'absolution qui, selon une doc
tl'ine commune, la procure dans une certaine mesure, 
soit par la contrition, qui est un élément essentiel 
de ce sacrement, et dont l'intensité peut parfois êtl'e 
telle qu'olle suffise à opérer la complète rétractation 
de l'acte d'adhésion déréglée au bien créé, objet du 
péché, et donc à libérer le pécheur de toula peine en 
même temps que de sa faute, soit surtout par la péni· 
tence ou satisfaction sacramentelle qu'impose le contes-
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seur. D'autre part, toutos les œuvres de pénitence que 
le chrétien aasume de lui-même librement avec l'inten
tion do réparer ses péchés, et qu'il accomplit en état 
de grâce, toutes los souffrances aussi et les épreuves de 
la vie, peliles ou grandes, qu'il accepte avec foi, 
patienco ct charité, ont un résultat analogue. 

Los indulgences ne sont pas non plus, en un sons, le 
meilleur moyen d'obtenir la rémission de la peine terupo
relle. On no pout les mettre sur le même plan que la 
satisfaction sacra men telle ot los œuvres volontaires 
de pénitence. Directement tout au moins, et par elles
mêmes, elles no produisent aucune amélioration morale 
et spirituelle. Elles ne sauraient guérir ~'âme de ses 
inclinations mauvaises, ni la fortifier et la prémunir 
contr·e le pôché, ni assurer son progrès dans la vertu. 
La satisfaction sacramentelle et les œuvres volontnires 
do pénitence, au contraire, ont non seulement un ofTot 
sur la peine temporelle qu'elles diminuent, mais une 
efficacité médicinale par rapport aux inclinations 
mauvaises, dont elles procurent la guérison; elles ont, 
de plus, une valeur surnaturelle de mérite, qui contribue 
beaucoup au perfectionnement de la vie spirituelle. 

Los premiers théologiens scolastiques, - il est vrai 
que do leur temps l'indulgence se présentait encore 
réellement comme une remise de la pénitence imposée 
en confession - , voyaient dans la recherche des indul
gences plutOt une imperfection qu'une marque spé
ciale de piété, car cetto recherche leur semblait procéder 
d'un manque d'esprit de pénitence. Certains nB vou
laient en permettre l'usage que. dans le cas où l'œuvre 
aatisCacLoire de la pénitence était difficilement prati
cnble pour cause de maladie ou raison de profession 
(Alain do Lille, Étienne Langton). On considérait, en 
particulier, que les indulgences ne convenaient pas 
aux clercs et aux religieux. Saint Albert le Orand 
(In Iv Sem., dist. 20, a. 18) et saint Bonaventure 
(ln IV Sent., dist. 20, p . 2, a. 1, q. 4) ne voulaient 
les autorise t'que pour les religieux peu zélés ou relâchés. 

Saint Thomas d'Aquin écarte cotte manière de voir, 
et enseigne que les religieux même tervents, ne pouvant 
éviter tout péohO, sont donc, comme les laïcs, susèep· 
tibles d'être aidés par les mérites et les satisfactions 
des autres (!tl IV Sent. , dist. 20, q. 1, a. 5, sol. 2, ad 1 = 
Suppl., q. 27, a. 2, ad 1). Il n'en veut pas moins qu'on 
exhorte en général ceux qui gagnent des indulgences à 
ne pas s'abstenir des œuvl'es personnelles de péniteno\'), 
qui sont un « remède » (In Iv Sent., dist. 20, q. 1, 
a. 8, sol. 1, ad 4 = Suppl., q. 25, a.1, ad 4). L'indulgence, 
en effet, ne remplace pas la satisfaction en tant que 
médicinale (Qttodlib. u, q. 8, a. Hi, ad 3). En outre, 
ces œuvres, parce quo plus méritoires en elles-mêmes, 
font grandir la charité, et donc augmentent la récom
pense essentielle de la vie éternelle, ce qui est un résul
tat incomparablement plus précieux que la simple 
rémission de la peine temporelle (In IV Sent., dist. 20, 
q. 1, a. 3, sol. 2, ad 2 = Suppl., q. 25, a. 2, ad 2). 

Certains théologiens postérieurs, comme Cajetan 
(Opuscula, L. 1, lr. 10, q. 1), ont même enseigné que, 
pour le gain de l'indulgence, il fallait que le fidèle 
ait la volonté d 'effectuer, autant que possible, quelque 
satisfaction personnelle, car l'indulgence n'est par 
essence qu'un complément ou supplément de la péni
tence personnelle. La nouvelle réglementation des 
indulgencos IOvo à cet égard toute ambiguïté, puisqu'elle 
prend pour mesure do l'indulgence partielle la valeur 
satisfactoire des actes posés par le fidèle, valeur 
que l'indulgence n'entend pas remplacer, mais pro
longer et parfaire. L'indulgence complète la satis-

fac:tion personnelle, l'intervention de l'Église venant 
parachever ce qui pout manquer à cette réparation, 
en vue d'une libération plus totale dC$ suites du péché. 

L'usage des indulgences n'étant pas de soi néces
saire, il revient donc à chacun d'y recourir à propos, 
K dans la sainte et juste liberté des enfants de Dieu » 
(Const. I 11dulge11tiarum doc trina IV, 11). L'ltlgliso; qui 
A institué ollo-même les indulgences, ne les a jamais 
i rnposées à personne. Elle se contente de les a concéder». 
Il y aurait sans doute erreur grave, pour ne pas dire 
plus, à nier doctrinnlement les indulgences, vu les 
données dogmatiques qui sont engagées dans leur 
notion traditionnelle. Un certain dédain ne serait 
qu'une marque de présomption spirituelle. Mais une 
r1bstel) tion pratique, sans critiq,ue théorique de leur 
usa~re, ne mérite pas on soi réprobation. Par là, cepen
d:mt, on l'isquerait de se priver, non seulement du 
bienfait direct et propre des indulgences elles-mômes, 
sa v oh• une plus grande rémission de la peine temporelle, 
mais d'un certain nombre d'autres bienfaits que por
t.on l. indirectement et médiatement avec elles les 
indulgences. 

211 LEUR UTILITÉ EST CBJI'l'AINB. - D'abord, la 
pr·1üique dos indulgences entretient chez le chrétien, 
au grand bénéfice de sa vie spirituelle, le sens du péché, 
ol. lui rappelle qu'il ne doit pas trop vite et trop faci
lement se considérer comme délivré de ses actes passés, 
qui continuent souvent à le suivre ct à peser sur lui. 
Le péché, en elTet , ne passe pas normalement sans laisser 
elu t>UiLos. Certaines conséquences en demeurent, même 
une fois qu'il a été pardonné, qui exigent une juste 
nl amoureuse réparation. En même temps, cette pra
t.ique enseigna au chrétien qu'il est plus impuissant 
peut-être qu'il ne le croit à répuer çommeille devrait, 
r.1. plus endetté qu'il ne le pense. ~qums gagnent 
dus indulgences, los fidèles comprennent qu'ils ne 
peuvent pas ex.pier par leurs propres forces le mal que 
pn1• leur péché ils se sont faits à eux-mêmes et qu'ils 
on'L rait à toute lu communauté et ils sont ainsi incités 
il une salutaire humilité » (1v, 9). 

Ensuite, lu pratique des indulgences fortifie la foi 
du r.hr6tie.n dans le mystère de l'Église, corps du Christ 
ct communion des saints, ot lui donne le sentiment 
de ne pas 6tre un isolé, livré à lui-même dans le dur 
r.nmbat de la sainteté. « La pratique des indulgences 
uoul:l montre combien intime est le lien qui nous unit 
entre nous dans le Christ, et combien la vie surnaturelle 
dn c:haoun peut servir aux autr·es pour qu'ill! pilll!sent 
s'unir plus facilement et plus étroitement au Père • 
(1v, 9). De ce lien de solidarité qui, par-delà le temps 
~d. l'espace, uni t terre, ciel et purgatoire, la pratique 
dus indulgences procure une coMcience réelle, exis
tentielle eL, pour ainsi diro, vécue. Il ne s'agit pas 
d 'ailleurs de s'installer ici dans un naif égots~e spiri
tuel. La solidarité ecclésiale implique la réciprocité. 
Bénéficiaires du bion dos autres, nous devons travail
lc:r, dans la mesure de nos possibilités, à accrottre le 
tri\sor commun à tous. Soutenus par la charité des 
au tr·es, nous avons lo devoir de l'exercer à notre tour 
ü leur égard. « La pratique des indulgences incite 
olllc:aoemont à la charité, et constitue une excellente 
pr·alique de la charité lorsqu'elle est destinée à aider 
nos frères qui dorment dans le Christ » (Iv, 9). 

Enfin, cette pratique tait souvenir le chrétien du 
cat•nctère gratuit des dons divins. Car si les indulgences 
ne sont pas en elles-mêmes, à proprement parler, une 
grâce de sanctification, elles n'en sont pas moins des 
•• dons gratuits ,, gratuita beneficia (tv, 10). Sans doute, 
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la remise de la peine temporelle n'est-elle pas o.ccordén 
par Diou sans égard à des mérites et à des satisfac · 
tiens qui sont le trésor de l'Église, et que celle-ci 
dispense et applique au fidèle, ni sans que celui-ci 
n'ait accompli certaines œuvres prescrites, qui sont. 
des conditions de l'indulgence. Mais cette remise n'esl. 
pas causée par les mérites et les satisfactions propre:-; 
du fidèle lui-même, que l' Indulgence a, au contraire, 
pour fonction de suppléer en hmr insumsance. De co 
point de vue, l'indulgence ost pour le fidèle un don et, 
en un sons large, une grAce. Ce faisant, la pratique dm; 
indulgences est comme une protestation en acte cont t·u 
le rationalisme voilé d'une certaine piété trop humll
niste, qui pourrait être un danger aujourd'hui, cl 
qui ancrerait le fidèle dans la conviction qu'il est ln 
principal, sinon le seul artisan de sa vie surnaturell~. 

Mais surtout les indulgences servent, dans l'intention 
de l'Êgliso, à promouvoir la réalisation d'œuvres bonnes, 
utiles non seulement au fidèle lui-même mais encol'e à la 
communauté tout entière, et souvent éminemmen l 
sanctifiantes, que le fidèle peut-être n'accomplirail 
pas autrement C'est une invitation que l'Église adress•· 
à ses membres. Certains de coux-ci n'iront pout·êtrn 
pas jusqu'au bout des désirs de l'l!Jglise : ils arrôteron l 
trop laur attention à l'effet direct et immédiat d•: 
l'indulgence, négligeant ainsi de recueillir en mêmn 
temps tout le fruit qu'ils auraient pu tirer de l'accom · 
plissement môme de l'œuvre prescrite. Ils ne sauraien 1. 
toutefois obtenir le premier en faisant totalement. 
abstraction du second. D'autant plus que l'accomplis
sement do cette œuvre doit être animé, de la part du 
sujet, par des dispositions intérieures. Il laut que IH 
fidèle « aime Dieu, déteste sos péchés, ait conflancn 
dans les mérites du Cllrist, et croie fermement que ln 
communion des saints lui est d'une grande utilité ,. 
(Iv, 10). On ne peut gagner los indulgences« sans conve,·
sion sincère et sans union avoo Dieu ». Est respect!) 
par là u l'ordre de la charité • (1v, 11 ). 

C'est l'insertion du fidèle dans cet ordre que 1'111glisn 
entend avant tout favoriser quand elle concède de.o.; 
indulgences. Il n'a jamais été dans son esprit de fai•·n 
dos indulgences f'aocomplissement de gestes machi
nau:x:, la récitation do formules sans âme. Une tello 
conceptioi\ n'aurait aucune portée 11eligieuse. LeH 
nouvelles normes, par leur manière de mesurer l'indul
gence partielle ot par les exigences qu'elles fixent :\ 
l'obtention de l'indulgence plénière, ne permettent, 
à cet égard, aucune erreur d'interprétation. La rémis
sion de la peine temporelle, efTet direct et immédiel. 
de l'indulgence, n'est qu'un surorott ajouté par grAc•J 
à la valeur intrinsèque de l'action du fidèle. 

Conclusion. - La spil'itualité, - on pourra s'eu 
étonner - , a montré peu d'intérêt pour les indulgence~ . 
S'il a existé dans le passé une abondante littératurH 
pieuse, destinée à e:x:pliquer aux fidèles la nature ol 
l'usage salutaire dos indulgences, les auteurs spirituel~ . 
les traités de spiritualité los plus classiques n'en 
parlent généralement pas, comme si elles ne concernaien l 
pas la vic spirituelle. Évidemment, ce qui intéresso 
avant tout la spiritualité, c'est la purification nctiv•> 
de l'Ame par l'exercice de la vertu de pénitence, la 
mortification, le renoncement volontaire, et sa put·i
ficatlon passive par les diverses épreuves de la voiu 
mystique ou pré-mystique. Il s'agit pour l'âme d'être 
délivrée de tous les obstacles qui s'opposent à sa corn · 
piète union avec Dieu. Mais il ne faudrait pas oublif!r' 

que la peine temporelle due pour le péché, tant qu'elle 
n'est pas ofYacée, est, elle aussi, un obstacle « qui, en 
quelque sorte, empêche l'homme de s'unir plus étroi· 
tement à Dieu » (Paul VI, Lettre Sacrosa.ncta Portiun
culae, AAS, t. 58, 1966, p. 684). 

Il n'y a d'ailleurs pas lieu de se faire de cette peine, 
et conséquemment des indulgences, une conception 
l.rop juridique, comme ce rut souvent le cas autrefoi!l. 
Lorsque sainte Catherine de Gênes, dans son Traité du 
purgatoire, décrit l'état des âmes soufYrantes au purgo.· 
taire, elle le lait par comparaison à l'état d'une Ams 
que Dieu fait passer par les purifications passives 
qu'elle-même a éprouvées. La « rouille du péché •, 
qui se consume dans le fou d'amour du purgatoire, 
nt qui empêche ces âmes de s'élancer vers Dieu, objet 
ùe leur béatitude, c'est au fond ce que les théologiens, 
à la suite de saint 'l'homas (Summ.a tlleologica, 8•, 
q. 86, a. 5), appellent « les l'estes du péché » : inclina
tion non volontaire au mal, née du péché originel et 
des péchés commis, propension exagérée vers les choses 
créées qui ont donné matière au péché personnel, 
tache des imperfections cachées non encore suffisamment 
efYacée, égoYsme secret d'un amour do soi non encore 
pleinement spiritualisé. Le retardement que cause cotte 
« rouille » à l'élan de l'âme vers Dieu engendre une 
souffrance indicible, qui ost . une peine justement 
méritée. On peut se demander si la peine temporelle 
due pour le péché ne serait pas précisément l'aspeçt 
douloureux do co retardement que «les restes du péché • 
imposent nécessairement à l'union parfaite de l'âme 
avec Diou. 

Quand on dit que l'efYct des indulgences est de remet
tre la peine temporelle due pour le péché, on veut 
peut-ôtro dire que, grAée lî '11$i~~,S3~!~!m\\ de l'l!Jglisq, 
ministre de la rédemption, d.oiitJu:"jpif~rë d'interces
sion ne peut pas ne pas être entendue do Dieu1 l'action 
propre du fidèle reçoit libéralement un accroissement 
de valeur satisfactoire produisant une guérison, une 
purification intérieure qui serait autrement bien plus 
longue ct bien plus douloureuse à obtenir. 

De toute fa9on, il convient de se souvenir du lien 
lùstorique qui unit indulgence ct pénitence saoramen· 
telle, lien que l'ancienne réglementation des indulgences 
avait au moins l'avantage de maintenir• par le moyen 
de son comput symbolique, et qu'on risque désormais 
de perdre quelque peu de vue. Les indulgences sont une 
institution ecclésiastique à situer dans la mouvance 
du sacrement de pénitence. Leur but n'est plus sans 
doute aujourd'hui d'alléger la p énitence sacramentelle, 
réduite à peu de chose, mais d'en pallier gracieusement 
les insuffisances. Du fait même, elles nous rappellent 
le devoir que nous avons de faire notre possible pour 
suppléer dans la vie quotidienne à ce qui a peut-être 
manqué à cette pénitence que l'Église n'a pas voulu 
ou pu nous imposer dans toute l'étendue souhaitable. 
• L'indulgence n'est donc pas une voie de facilité par 
laquelle nous pouvons éviter la nécessaire pénitence 
des pécheurs. lilllo est plutôt un secours que chaque 
fidèle, humblement conscient de son infirmité, trouve 
dans le Corps mystique du Christ qui, par la charité, 
l'e:remple, les prières, travaille à leur oom,ersion » (Const. 
Lume1t gentiu,m 11, 11) • (Paul VI, Lettre Sacrosanota 
Portiunculae, AAS, t. 58, 1966, p. 682). 

Pierre AnNÈS. 

(Fasciculu 48-49.- 8 décembre 1970). 
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INDUSTRIES SPIRITUELLES. Voir MÉTHO· 
J) RS. 

1. INÉS DE LA CROIX, hiéronymite, 1651-
1695. Voir JEANNE IN.És. 

2. INÉS DE L 'INCARNATION, augustine 
récolette1 1564·1634, - Inés. Lopez Melendez na'}uit 
à Oenestosa, près de Concejo de Babia de Abajo (Le6n) 
en 156{4. Cotte année-là, ses parents subirent de gr11nds 
revers et devinrent pauvr~s; ils moururent peu apl•ès. 
A neuf ans, Inés, orpheline, s'occüpe de petits enfants à 
Valladolid. De douze il. quarante-sep~ ans, elle est ser
vante ou dame de compagnie à Quintanilla de Trigue
ros ou à Valladolid. Elle exerce alors une grande 
influence :·elle dote treize jeunes filles pour leur entrée 
en religion malgré sa pauvreté personnelle, elle suscite 
de nombreuses vocations J•eligieuses, elle retarde de 
sept ans son entrée au monastère pour aider de plus 
pauvres. En octobre. 1611, olle.prend l'habit des augus
tines récolettes au couvent de l'Incarnation de Valla
dolid. De sa dix-huitième année jusqu'à sa mort 
(19 avril 1634), elle connut une constante alte••nance 
de grâces mystiques et de délaissement:.<J spirituels. 

Inés eut successivement pour confesseurs ou direc· 
teurs spirituels deux jésuites du collège de Valladolid, 
Clavel et .Jérôme de Acosta, puis, à partir des environs 
de 1602, le jésuite Louis de La Puente t 1634, enfin 
François Sol>rino (154~·1618), professeur de théologie, 
recteur de l'université et évêque de Valladolid. Par 
or4re de La Puante, de Sobrino et aussi du recte\Ir du 
collège, Gaspard de Vega, Inés, qui ne savait peut-être 
ni lire ni écrire, dicta son autobiographie de 1627 à 
1634, connue sous le titr'e de Vida de la ven. madre 
Inés de la Enoarnaciôn, cscrita por ella misma. 

Ce qui intéresse dans ce.tte Vida, (('est l'ensell).ble 
des descriptions qu'Inés donne, à partir de son expé
rience, des grâces mystiques et des phénomènes conco
mitants par lesquels Dieu se communique : visions 
imaginaires et intellectuelles (ch. 11 et 22), mariage 
spirituel (ch. 5), grâces d'union et de tran!lforma.tion 
dans les différents états d'oraison (ch. 7 et 19). La ter
minologie est ici très proche de celle qu'emploie Thé
rèse d'Avila dans les septièmes demeures du Chdteau 
d.e' l'dme. La Vida témoigne aussi de l'intense vie spiri
tuelle en certains milieux fémininS de Valladolid au 
début du 17e siècle. 

La V ida tut éditée par A. Villerino dana E8clarecido ~olar 
d<J las ~eligiosM recolotas ... (t. 1, Madrid, 1690, p. 198-289). 
Voif aus.si le ms 116 (1?2) du collêge de Santa Cruz de Valla· 
dolid, décrit par G. de Santiago Vola et qui présente, dans une 
seèQnde partie, les vertus d'ln(ls. Ce ms comporte, è, la fln de 
chaquè chapitre, une Anotaewn tlUJol6gi.ca y moral de l'augustin 
Manuel Duque de Estrada t 1713; Vlllerino en reproduit des 
extraits sous forme de notes marginales; d'après ce ms, ces 
notes étaient rédlgûllS dès 1677, date du permis d'imprimer 
(cf p. 105·128). Le ms 13~7'• dl! la Bibliothèque nailonalo de 
Madrid a groupé (p. 699-853) ces 1.\!lnotntiona sous le titre 
N otas hécl!M a la Vida de la madre Inés de la' Enca1'11aci6r1 ... 
en' !l~B defltmde 'If cxplica lM doctrinM, Pision·es 11 repelacitniu 
gue re~re la Pen. Madre en buena teologLa: ~~ ··-

G. de Santiago V ela, Ensayo de u11a IJiblioteca ibcro:amcri· 
cana (le la orden de San AQu~tLn, t. 2, Madrid, 1.915, p. 299· 
29:5.- C. M. Abad, Vida y escritos del JI', P. Luis de la Pumte, 
ComillM, 1.957, p. 475·481. 

Quirino F'E RN A ND tt. 
. 

INFUS. - Le terme << intus » dési~ne le mode de 
l'action directe de Dieu dans l'homme aux plans do la 

DIOTIONNA!Ril Dll SPllUTUALITÉ. - 'l'. VII. 

:;cience, des vertus ou• de la contemplation; il s'oppose à 
" acquis "• qui dé&igno ce qui est plloduit par l'effort 
hnmain. 

On se born11 à (ioiular ici qtuJlq!•es nOtions sommaires. Le 
k cLuur trouvera. llls explications né!léssail'Îl$ et circqnsti.illèiëell 
nux arUclès qui traitent ex professo dés thàrMs aborMs dans 
cetto note do vocabulaire, no·Lam'ment aux at·Liclos Accnots, 
8 1l M&NT DES Vlli\TUS , CON'rlla!PLATION, DO'N8 IHJ SAt'Nil'• 
.HsrnrT, ·ÉoOLliS de ·spiritualité, GnA.oE. La préparation à la 
contemplation infuse et la description de cette contemplation 
ont été spécil.ilement exposées par Gabriel de Sainte-Marie· 
lVIHdeleine tl l'articl~J CAJ.tlol lls, ,t, 2, col. 179-19?. 

1. So.ience i1~f~11e. - La question de la science inftise 
:;'est surtout poséé à propos de la sc~ence du Christ. 
Outre la vision béatifique, .le Chris~. selon la théologie, 
a joui pendant s~;~o vie' d'Uire science infuse qù'on a divi
~;6e en scien~e inCuse per se, constituée par des idées ·qui 
tt'anscendent tout ce que l'homme peut concevoir 
par lui-même, et en science infuse per qocideM, compor-
1.!'11\ t des idées qui peuvent être aèquises par l'activité 
naturelle de l'espl'it humain, mais que Dieu imprime 
cependant directement dans l'intelligence. On place 
aussi une science infuse en Adam, dans l'état d'inno
~~once, et clans les anges. 0n peut tlgillement consjdé
rei' comme une science de type infus los don$ du Saint
l•:spl•it qui perfectionnent l'intelligence croyante : 
Hagtlsse, intelligence, science et prophétie. 

2. Vertus infuses.- S~il e$t Vl'ai que la gr~co pénètre 
dans l'être de l'homme e~ dans ses facultés pour les 
perrectionner et les o•·donner à une fin sul'natureile, 
il devient nécessaire, selon saint Thomas d'Aquin 
spocia)einent, do pl;icer da,n_s les facultés de l'holl).me 
des ve••tus qui dépassent la pui.asance dè l'&fiort humain 
et l'elèvent directement de l'action-divin ~ l'homme : 
en sont los vert~ infuses q11i renden(;':'l'hoÛu1le capable 
d'agir en vue de la fln surna.tux·~lle. Aux vertus théolo
g-ales qui élèvent nos facùltés spirituelles, intelligence 
ct volonté, à l'ordre surnaturel, saint Thoma.s ajoute ' . dos vertus morales infuses qui proportionnent les 
vertus morales aux vertus théologales et. à leur fin. 
Comme saint Thom.as, les tMologlens enseignent que, 
lors de la justification, avec la grâce sanctifiante· sont 
infusées dao,s ,râme les vertus tl;l.éologales et les yertus 
morales ,surnaturelles. A l'ençoQ,tre des vertus natu
J•olles, les vertus infuses ne ' causent cependant p~ 
dir-ectement la facilité dans l'agir. Liée,s ~ la charité, 
elles se perdent avec elle; cepe~dant, la foi et l'espé
rance ne sont détruites que par un â"cte qui leur' est 
d i1•octement contraire. 

Aux vertus infuses saint Thomas ajoute les sept dopa 
du Saint-Esprit qu'O fait correspondre aux sept vertus 
pl'Încipales comme une disposition à recevQir l'action 
de l'Esprit, soit une sorte d'instinct divin et de motion 
spirituelle, nécess;lire pour conduire l'homme à ·la 
fin surnatuvelle. 

{,a tMor;e des vertus morales infuse,s Q. été rejetée 
notammént par Duns Sçot et Occam qui, p1açant 
les vertus morales dans la. volonté, estiment que la 
cha.rité suffit à les élever à l'ordre surnaturel. 

3. Contemplation infuse. - En spiritualité, on dis
tingue deux sortes d'oraiMn ou de contemplation, 
l'une acquise par les efforts et exercices du croyant, 
l'autre que Dieu seUl peut opérer dans l'âme. On peut 
rHu•tager les écoles de spiritualité selon qu'elles met
tent 'l'accent sur l'une ou sur l'autre de ces formes 
d'oraison ou de contemplation. , 

1 
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L'écolo do l'oraison acquise considère que Dieu nn 
peut manquer do récompenser les efforts de l'homrn•J 
dans la vie contemplative; le progrès dans l'oraison 
dépendra donc des exercices accomplis, qui en seron t 
soit la ca tise principale, soit la cause disposi tive e•1 
ce qu'Us rendent l'homme rdceptif à la gr~ce de contem· 
plation que Dieu accorde librement. Cette dernière 
conception ost colle de la DévotWn moderne des ifae el. 
15e siècles qui a composé toutes sortes d' «exercices 1·, 
d ' ec échelles », de « montées » pour préparer l'~mo à 
la grâce do la contemplation. Cependant, l'insistanco 
sU\' la préparation active et la concentration de l'attell
tion sm· les exercices 1:1xMrieurs des vertus ont inclin•i 
ce courant de spiritualité dans une direction ascétiqtJ•l 
où risquaient d'être peu à peu perdues de vue la reln
tlon intime aveo Diou et la grâce passive, qui est lu 
couronnement e t le centre de la vie contemplative:. 

A l'opposé, l'école de l'oraison infu11e considère b 
vie mystique oommo un pur don de Dieu Infusé e" 
l'homme de telle sorte que l 'effort humain est sans 
effet au regard de cette grâce. Dans cette tendance·, 
à cOté de l'école quiétisec qui attend tout de Dieu dan:; 
la vie sph•ituelle et recommande une entière passivitt,, 
nous rencontrons une conception plus mesurée qui 
réclame la contribution de l'homme à la vie contenl
plative comme uno exigence do gratitude et une 
réponse d'amour. 

L'école dominicaine place en général un fort accon 1. 
sur ce qui ost proprement divin et infus dans la vin 
mystique, sans négliger toutefois la préparation et h1 
collaboration de l'homme; mais elle met en gard•: 
contre une exagération de l'effort humain. L'écol': 

1 augustinienne, fidèle à saint Augustin dans l'exalta 
tion de la grAce, se rapproche en général de l'écol•: 
dominicaine. 

Les jésuites, dans la ligne des Exercices spirituel" 
de saint Ignace, construisent sur Jas principes do ln 
Dévotion moderne tout en évitant les conséquences 
excessives qui ont pu on na!tre; ils suivent ainsi un" 
vole moyenne caractérisée par une estime particulière 
et une recommandation de la collab-oration de l'homme. 

1/tloolù franciscaine, avec sa p,r_édilection pour la 
considtll•ation des mystères de la vie de J ésus qui a 
favorisé la pratique de la méditation comme exel'cico 
indépendant, met plutôt l'accent SUr 1!3 chemlnemenl. 
de l'homme vers Dieu. 

Sainte Thérèse d 'Avila a posé les jalons d'une voio 
moyenne en disant que, dans l'ordre hal>ituel suivi 
par Diou, la contribution humaine doit ptécéder. 
accompagner et suivre la grâce mystique. Elle continuai 1. 
ainsi la tradition du Carmel exprimée dans l'anciennto 
« Jns titutio monachorum • où un double but est asslgnt'· 
à la vie du Cru·mol : l'acquisition d'un cœur pur, libre· 
du péché, par l'e!Tort pet'Sonnel que vient aider la 
grâce, ot l'expérience de Dieu obtenue par pure grâc" 
dès ici-bas comme un avant-goia du ciel. Cela suppost· 
expressément un appel à la vie mystique et démontrt· 
la liaison in ti me entre l'effort personnel et la grâce· 
inCuse. 

La doctrine de l'« infusion" recouvre tout le domaine· 
do l'action de Dieu dans l'homme aux plans de la 
grâce, do la soionoo, des vertus, de la vie spirituelle. 
Elle acquiert son plus grand développement dans unr· 
théologie qui pousse au plus loin ce qu'on peut appele•· 
l 'incarnation de la grâce dans l'homme, comme c'est 
le cas dans la morale des vertus de saint Thomas. Elin 
a cependant souffert du caractère analytique de sa 
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présentation qui distingue les œuvres de la grAce ct 
celles de l'e ffort humain sans assez montrer leur coor
dination, et aussi du problème des relations de la 
liberté avec la grâce qui, spécialement à l'époque 
moderne, oppose l'une à l'autre au point que leur 
conjonction semble parfois impossible. 

C'est au sein de l 'expérience spirituelle, au-delà 
des théories et des spéculations abstraites, quo se 
perçoit le mieux cette indispensable conjonction : 
ln grâce avec son accompagnement de vertus, de sciences, 
do dons infus ne détruit nullement, mais développe 
les capacités humaines et leur accorde une perfection 
d'un ordre supérieur. Sans doute cet accord, cet 
embrayage, si on peut employer ici ce terme mécanique, · 
ne so fait-il pas sans recherche, sans épreuves mêmo 
dramatiques, comme en témoignent les ouvrages 
xnys tiqués ; mais pO\ll'talt-11 en aller autrement dans 
une rencontre qui engage tout l'homme à l'égard do 
Dieu? C'est dans la relation d'amour pel'àonnel entre 
l'homme et Di.eu que cette coordination trouve son 
accomplissement et sn mesure, si bien que tous les 
problèmes do cot ordre se nouent, et lb. seulement, 
dans la charité qui est le départ, le fondement et le 
terme de la vie chrétienne. 

Servais P t NCKAERS. 

INGOLD (DAVID?), dominicain, 15° siècle. -
T,a vie de ce dominicain est tort mal connue. David 
l ngold était probablemen t alsacien; des hommes 
d'affaires, fixés à Strasbourg au début (lu 15e sièclo, 
portaient le même nom que lui. En 1~35, il apparte
nait au couvent strasbourgeois de son ordre; peut
ôtre y fut-il lecteur et confesseur des monas· 
!.ères do la ville. "'< ~ ! ~· _ 

~ ' J 

Ingold n'aurait pns retenu l'attention des historiens s'il 
n'avait laie.~é que Res sermona; nous en connaissons deuJt qu'il 
donna en 1481S à Strasbourg (rns Derlln, Stao.tsbibl., Germ. 4• 
R5, t. 8'•n-48b ct 57b-70a) ct un troisième qu'il prononça 
devant le chapiLro provincial de Spire à une date inconnue 
(ibidem, Germ. 8• 224, r. 6?a·?2b ; Munjch, Sta~J.tsbibl., Cgm 
'•ll6, t. 45a·5flb i Ko.rlsrulle, Lnndesbib1. 94, f. 182b-185a). 

L'ouvrage qui assur·a la réputation do '' maître 
logold » s'intitule cc Le J eu d'or ~ (Guldin $pi.el). 
Le suje t en a été d'abord traité en chaire, probable
ment b. la fin de l'année H 32. L'au~t;Jur propose à ses 
lnctours de combattre les sept péchés capitaux en 
s'adonnant à sept joux. Contre l'orgueil, il recommande 
les échecs; contre la gourmandise, los dames; contte 
la luxure, les cartes; les dés servent de remède à l'ava
r·ice; le tir, à la colère; la danse, à la paresse; en fin 
pour éteindre l'envie, il ost bon de jouer du luth. 
L'Église condamne formellement certaines de ces dis
t ractions; elle se résigne à tolérer les au tres. Mattre 
J ngold no peut donc pas les considérer te.ijes quelles 
comme des instt•ument.s de mortificat ion. Il les t rans
forme en allégories dont les él~ment.s doivent rappeler 
aux fidèles dos exercices spirituels ou des pratiques 
o.scétiques. Ainsi, le chrétien qui sent monter en lui 
la colère, est invité par l'auteur du Guldil~ Spiel à 
se laisser pénétrer par la grâce comme la cible est 
ofTerte aux traits de l'archer. 

Ni l'idée directrlco du Lralt.6, ni même sa mise en œuvro 
n'lltalént originales. Ingold s'est inspiré du I.i/Jer dtJ moribua 
eompos6 par son confrèro J o.oquos de Cessolea. La traduction 
quo Conrad d'Ammcnhausen avait faJte de ce livre fameux, 
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se trouvait dans plusieurs bibliothèques alsaci.ennes .au 
tG• ~îècla. l ii!;rOlù devait beaucoup, également, à . oertmos 
éorîts ùu dominicain bâlois Jean Hérolt (DS, t. ?, ~1. Sl·~-
8~6), mais il ne sut pn.s agencer partnitement ces divers maté
riaux. Les parties de l'ouvrage sont de longueur très lnôgale; 
los digressions foisonnent; le raisonnement en est souvent 
obscur. Néanmoins, en dépit de se~ faiblesses, Jo Guldi» 
Sp.iol connut le :mocès. 11 en subsiste encoré·do nos jours sept 
mnnusc.rits. liln 1ft72, un imprimeur d'Augsbourg ne fugea 
p~ inutùe da l'éditer (cf 1-Iain, n. 9187). Cette faveur persis
tante n'est pas Inexplicable : les homme.s >du .moye.n ~~e 
flnisijant aimaient beaucoup les c·ompaT!usona mgénuiuJI&S, 
ils trouvaient un grand intérêt à la littérature didaetique. 

Ingold eut des imitateurs '; à la veille de la Réforme, 
Gailer de Kaisersberg (t 1510; DS, t. 6, col. 174-
179) et le franciscain Thomas Murner t 1537 eurent 
:recours au même procédé que lui. Ils ·s•errorçaient de 
faire découvrir, sous les réalités apparemwent les 
plus éloignées de la vie reli~~èus~, les occasions et les 
Instruments du progrès spmtuel. 

llldlllon: E. Schroeder, DM Gulclin Spis! von MeisU1r lngold, 
dans ElsiissiRohe Literaturcûmlmliiler .. , t. a, Strasbourg, 1:882. 

A.M.P. Jngold, Miscellanea alsatica, t. ~· Colmar-Pa~is, 
1897, p. 269·273. · - L. Pll~gcr, · Zur G~scluclttè dt$ Pre_d~~
wesens in Strassbttr{f vor Gc1lor 11011 Katst:rsberg, StrMhourg, 
1907, p. 27-âO. - E. Sitzmann, Dictionnaire do biographie ... 
d• l'Alsace t. 1 Rixheim, 1909, p. 841-849. - NotiCê do 

y '' l'kt' H. Nlcwochner, dans W. Stammler, Ye_rfasser ex& on, . 2, 
Berlin, 1936, coL 549:556; t. 5, 1955, col. 438. - J. Fuchs, 
Richesse et faillite des lngold, négociants ct firiancicrs 8lrM
bourgeois, d~ns ·La bourgeoisie aklacionne, Strnsliourg, 195ft, 
p. 208-223. . 

Francis RAPP. 

INGUIMBERT (MALAClliB D'), dominicain, puis 
cistercien et évêque, 1683-1757. - Joseph·Dominique 
d'Inguimbert naquit à Carpentras le 26 août 16~3; 
il fit ses études chez lea dominicains et entra dans cet 
ordre en 1700. Envoyé à .Paris pour y suivre los cours 
de philosophie· et de théologie, il se trouva mêlé au:t 
controverses jansénistes. · 

11 aurait nimé se rendre dans los missions confiées aux domi
nicains muis à cause de sa· laiblo santé, il dut ·rentrer à C!_J.r
pentr~. Il an ~epartlt presque aussitôt (en ~ 709) potJr l 'lt~ie, 
muni de plusieurs recommandations pour 111 grand·duc de 
Toscane, Cosimo m, et plusieurs cardin1,1ux. Après un · co urL 
séjour à La 1\linerva, le counnt romain da son ordre, il se 
rend. nu monastère tra,ppistè dè Buons~llazzo, fond6 en 1703 
par-le grand-duc. Une crise religieuse, m. al' définie, le décide 
à entrer dens cette communauté en septembre 1710. 

Mais ses nornbr-ellses relations et son ambition Jui.font quitter 
Buonaollaz:w dès septembre 1711, sans cesser pour autant 
d'êtra moino. Il séjourne dans plusieurs villea d'Itruie, notllm
ment à Flo1·enoe, Pise et Pistole où il est supérieur c;!u ~émi
nnire. Rentré à BuonsÔilazzo, il fait sa pi·ofossion monasti,quo 
lo 2 noOt 1715 et prend le nom de Malachie. Eln 1717, Il est 
envoyé aven un pétit groupe do rcllglcux à l'ancienne abbaye 
de Casa.m!lrî pour y Introduire ln réfo1•mc do ln Trappe. 
Restant toujours rcilgioux do Casnmari ou de Buonsollnzzo, 
il passe les ann6os suivantes dans les abbay~li de .Tr? Fontane 
à Romo ct de Cistello à J!'loreoce . .Alors qu'Il r~s1dtut dana ce 
dernier monastère, il donnait en même temps des cours de 
tlléologie au lycée de la ville. 

Lorsqu'en 1725 Clément xu ost élu pape, Inguimbert, 
grâce à ses nombx•euses relations, se trouve faire partie 
de ln tajnillc pontificale. La rnême année, il est succes
sivement nommé bibliothécaire, archevêque ir1 par
tibus de Théodosie et comblé de nombreux bénéfices. 

I~n 1730, il devient év~que de Car.pentras, fonction 
l!U'il remplit jusqu'à sa mort, survenue le 6 sep
tembre 1757. Deux fondations perpétuent sa mémoire 
à Carpentras, l'hôtel-Dieu et la bibliothèque. 

Grand prélat du 1so siècle, lnguimbort no manque 
certes pas de bonnes intentions ni de zèle pour la 
ré:formo do son diocèse; son caractère difficile et sa 
1Miadresse è.ntravent souvent le succès qu'il aurait 
nulrlté. Son ambition personnelle et l'instabilité de 
son qaractèro expliquent sa vie mouvementée, mais 
t\galement~ fJO. médiocrité tragique, malgré une nature 
richement douée. 

Il a laissé beaucoup d'écrits, en partie encore inédits. 
Un de ses meilleurs ouvrages est sans ,doute une apolo
l'ie sUl' l'existence do Diou et lll vérité· de la relision 
~hrétien~e : Speoinum çatl~oiicçw veritatis, Pis~oie , 1 ?22. 
L'autour y manifeste une assez vaste connatssa.nce de 
la li,ttérature ançienne et çonte~poraine, mais l'exposé 
el:lt écl'H dan.s un style assez impersonnel. Nombreuses 
~;ont ses compilations et traductions en vue de propa· 
gcw en Italie l'esprit de la Trappe. 

Voici les principaux titres : GcnUÏ1iu$ cllatac/lter. ... Armandi 
Jolu:mnis But iller ii Rancaci .. , Rome, 1 ?18 (édltiQn plus corn· 
piète en italien : Vila tli iJ. Armando Giopqnni Le 1Jouthil~icl' 
di Ransé .. , .Rome, 1725; a\ltres 'textes de la m,êmc vie : Btbl: 
do Carpentras, ma11 628, 621•, 625, 626); Vita di' D. Mf!.lMMa 
tli Gameyri1~, Abate de' Monaei cistercionsi... ~lia Badîa di 
1/'~"neolla~o, avec à ln fin : SentimBnli pii c rcli~io$i ç~r1ati_ 
dalle istruzioni o confcrcnze di Don ArmaiiM G~ovà.nm lA 
./Jotttillier di Ran8tl ... raccolt-e dll Don Malachia <k Oarneyr.in .. , 
ftome, 1726; 1 JJrocligi clclla grazia, eSJ!ress' nella conversioru: 
cli ~zlcttni grcmdi pëçc~.ori, mor ti da 11ert penitqnti, nei, Monàs· 
tcn della Trap-pa, ê cl1 Buonsollaz=o .. , Rome, 1727 (1 avis au 
lecteur contient l'hlJltoire de la réforme de la T_!!IU)o on Italie; 
danl! le tome s• se trouve urie "R~jo~e d41la'"1ffft! c morte di 
fi'. CQlombano~ monaco.;. di .Buon;~ol!azzo~fà1itibliee en 17~lo); 
Ut Regola .s . .Benedetlo, tradotta e spiegata scéondo il SilO vero 
"Jdrito, a vol., Romo, 1728-1729; La ecolo gill (/cl cl!iostro, 
'*ero la santità e le obbligazioni della vita mort(lstica, Rome, 
a vol., 1731 (le trol$1ème porte le titre : Dilrw~datione .d~ 
alcunc clifficoltà. forf!llltc soprâ la teolcgi~ d~l ch1ostro, c~os 
sopra il libro <lclla salltità della ofibhga~ton,e ilella 111ta 
monastica). La Rcgola et la Teologia 6ont la traduction .de 
ùeux ouvrages de ltancê. 

A lnguimbert, auteur· ou traducteur, sont nttrlbués les 
M<>tiili pii et cristiani per indtU're l,'anima in quali si 8ia affli
"ione a .ricsvar~a con sommissiom1, Clin p,iaccrc c pro~tto .. , 
Homo, 1726 et 1730. Il .écriVit également la Vila di Mt:msi~;nor 
Don Bartolomeo de' Mcmiri, arcivcscopo di Bra.gq. .• , Romé, 
'1727 dont il publia en i ?95 les Opera onmia. En i 731, Il fit 
Jl<ll'hltre à l'tome une traduction. it1,1lienne do l'ouvrage du 
hénédiètin Mtltthieu Petitdidiar con·tre les jansénistes _: Tral
l<l~o t~ologico dell'. autorità' ed in(all~bilità ~c'. Pafi• au~uel J~ 
j m~;mt { car atton dell' er l'ore ns dtfenson dt GIC&nSCIIIO e at 
Ow1<~nollio. Du temps de son épiscopat, rnppelona encore ses 
}o'ltimcl1ts de piétd en forme cle J!rièrèS, -C&peJitrlll!, 1740, 
à utiliser pendant J'ador~tion publique du Saint-Sacre-mont, 
plusieui-6 man·dementil et surtout ' ~eà Teatamenl8 de 1 7lo2, 
17'•8, 1 7'•6. 

Sas ouvragea re$lês manuscrits sont conservés pour la plu-. 
part à la bibliotllèquo do Carpcntr~. 

C.-F. Bt~rj~ve11 DictionMire... bioqraphîqus et bibliogra• 
phique d~t ... Ya~cluse, t. 2-, Çatpentras, 18~1, ~· ?~·8'•· -
J.-D. Fabre de Salnt-Véran t 1812, Mcmo&rc hwtoraquc sur 
la "ic et les écril8 de dom M. d'lng1ûmbcrt, pubU6 par Barjavel, 
Ca1·pcntras, 1859. - R. Cavaillon, }[i$toire de Mg~ d'111g~ûm
bcr! , év~qtlc ·cio Carpentras, 186?. - Th. Bérengter, V te. d~ 
Mgr à'Ingu.imbcrt, Marseille, 1888; U11e correspondance latltl· 
r(lirc au xvm• 8ièclo ~litre dom ile la Jlue, bénédie,tin ... d.: 
Saint-Maur et Mgr d'lng~timbert, Paris, 1888. - Catalcgue 
t;dll4ral des manusoril8 .des bibliotlièques publiqtj.88 do Frimee, 
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t. M-36, Ce~rpcTLiras, Paris, 1901; voir M. Duhamel, Introd\IC· 
tlon, p. XJV·XXXJV. - DTC, t. 7, 1923, col. 1984-1986. -
R. Caillet, Un prélat bibliophile ct philanthropBi Mgr d'lnguim
b~rt arcltcv4quc·éC!aqu~ de Carpcmras, Paris, 1952 (la meilleure 
étude). 

;Edmundus MIK~EI\S, 

INHABITATION. - Étant donné que la voca
tion de l'homme, c'e11t la communion avec Dieu (Vati
can n, Constitution Gaudium et spes, n. 19) et que cette 
communion se réalise ·surtout dans la ~ koinonia ,, 
avec les divines PersonnEls {1 Jean 11 8), aucun autre 
aspect du mystère chré·tien ne touche de plus près lu 
perfection Spirituelle que l'inhabitation. Le concile 
du Vatican u enseigne que, «par la Révélation divine, 
Dieu a voulu sc ml).nifestor et se communiquet· lui
même ainsi q'Ue manifester et communiquer les décrets 
éternlSls de sa volonté concernant le salut des hommes, 
à savoir de leur donner part aux biens divins qui dépas
sent toute pénétration huJDaine de l'esprit » (Consti tu
tion Dei Verbum, n. 6). Dans cette révélation de !ion 
grand amour, Dieu parle aux hommes comme à der; 
amis et s'entretient avec eux pour les inviter et les 
admettre à partager sa propre vie (n. 2). Il s'ensuit 
que la substance de la Révélation c'est justement 
~e qu'elle nous dit du Pèro, du Fils et de l'Esprit Saint, 
et en particulier leur recherche d'une intime communion 
avec les hommes dans l'histoire du salut. Nous voulons 
ainsi affirmer que le nœud de la théologie spirituelle 
c'est l'explication de ce mystère' qui domine la vie 
chrétienne depuis la grâce baptismale jusqu'aux 
formes les plus élevées de l'expérience mystique. 
L'inhabitation occupe une grande place dans les sources 
bib}Îques, dans )a littératùre spil·ituelle, dans l'expé· 
rience chrétienne comme dans la réflexion théologique. 
Tels sont les asp41cts do C!lt exposé : 1. SourcBS bibliques. 
- li. Réflexions ~héologiques. - III. Expérience des 
mystiques. 

• 

1. SOURCI18 BIBUQUJ!S • 

Bien que l'inhabitation trinitaire soit un q tait » 
typ~quement néotestamentaire, puisque la révélation 
trinitaire càract~rise essentiellement le nouvèau Test!l
ment, il est cependant nécessaire de recueillir les clartés 
que .peut nous donner ~!ancien Testament, puisque 
l'histoire du salut est une, et qu'elle est en même temps 
l'histoire dé 1~ vie spiritu~lle et de la sainteté. L'immense 
;progrès que comporte l'économie do la Révélation 
ne doit pas on faire oublier l'unité. Et si cela est vrai 
de la révélation du mystère de Dieu en lui-même, c'est 
également vrai au plan de la perfootiQn spirituelle. 

1. Ancien Testament. - Dans l'ancien TQSta
ment, deux faits d'importance servent de prélude et 
de prémisses à la révélation évangélique : la prét!è)l.ce 
de Dieu au milieu de son peuple et le rôle pritnordial 
de l'Esprit de :pieu dans l'expérience religieJ]!je. 

1° Plt:éSBNCE DB Dmu. - Ce qui frappe de façon 
extraordinaire dans l'attitude religieuse d'Israël, 
·c'est la connaissance de la présence de Dieu. Elle est 
manifeste chez les grands personnages, dans les théo· 
phanies publiques, dans les hauts raits de la vie d'lsrain, 
·dans les cérémonies cultuelles. Cette présence était 
la garantie c;le l'arnoul' particulie•' et de la protection 
efficace de Yahvé, mais elle était aussi le signe d'une 
~ consécratJon », le sceau d'un destin de salut, l'inci
tation à une réponse d'adoration cultuelle d'amour 
et de sainteté (EwodtJ 19, 5-8; Ltiv. 11, (tq,(t5). 

Dieu se manifeste aux patriarches et il fait alliance 
avec eux. « J è suis El Shaddaï, dit· il à Abraham, 
rnarche en ma présence et sois parfait. J'établis mon 
allianço ?ntre toi et moi » ( Gen. 17, t-2). Le diâlogue 
antre bteu et Aht•aham à propos de l'imminente 
destruction de Sodome et de Gomorrhe s'établit sur 
lo ton de la confidence : « Vais-je cacher à Abraham ce 
que je vais. faire? ». « Je suis bien hardi de parler à mon 
Seigneur, moi qui suis poussière et cendre ... » (18, 17 
ct 27). La Bible souligne que « Yahvé conversait avQc 
MoYse face à tace, com111e un homme ·converse avec 
un amt » (Exode 83, H) . Elle insiste beaucoup sur la 
théophanie de la Tente de réunion. Lorsque Moise 
y pénétrait, « la colonne do n\léo descendait, se tenait 
à l'entrée 'de la Tente et Yahvé s'enttetenait avec 
Moise » (8.8, 9). Le peuple se prosternait par respect 
pour le Se•gneur. A la demande d'une présen·ce protee· 
tl'ice Dieu répond ; « J'irai moi-même et je te donnerai 
la repos » (33, 1{.). Moïse exprime .sa confiance en la 
présenCe de Yahvé : u Si tu ne viens pas toi-même, ne 
nous fais P.as quitte•· ce lieu. A quel signe connattra- ' 
t-on que JO joùis de ta fâveur, moi et ton peuple? • 
{38, 15-16). Suit 'alors, toujours dans le halo d'une 
présence de Dieu my$térieuse et révélatrice, le récit 
de la grande vision dans laquelle Dieu conduit MoYse 
jusq>u'à la prôfonde Mntemplation de l'être et des 
perfections divines {!la·, 18·28). •Le texte sacré remarque 
lo visage « rayonnant » de Moise après son entretien 
HH la présence de Di~u (Sq,, 29-33). On trouve un compor
tement analogue chez Elie,, l'homme qui se tenait 
devant Dieu (1 Rois 17, .1) : Dieu se manifeste à 
lui dans la grotte de l'Horeb, non dans l'ouragan ni 
dans le tremblèment de terre, ni dans le feu, -signes 
habituels des théopha,nie,s ' If' ·~t~is'lfd · e murmure 
d'une brise légère (19, 9-13).. .~~ , 

La révélation du nom do Yahvé signifie qu'il est 
pr~ent toujours et partoijt .et qu'il fait l'oute avec son 
peuple (Ex.()de 8, 13-16; 83, 16). La promesse de cett11 
présence toute-puissante, faite à l'occasion de l'alliance 
(ll4, 9·10), est renouvelée aux guides du peuple de Dieu: 
à Josué (Jos. 1, 5) et aux juges (Jug. 6, 16; Sam. 3, 
1!1), aux. rois et aux prophètes (2 Sam. 7, 9; 2 Rois 18, 
7; Jér. 1, 8). L'enfant de qui, d'après la prophétie 
d'lsaYe (7, Ht), dépendra le salut· du peuple, s'a:{)pellera 
Emmanuel, c'est-à-dire « Dieu avec nous ». La présence 
de Dieu, dont l'arche d'alliance est le aigne, acc~mpagne 
lo peuple et le guide à ·travers le désert, et dans le 
peuple Dieu ~eu·~ faire sa demeure vivante et sainte. 
Dieu avait promis de . consacrer la Tente de réuniol). 
par sa gloire (Exodt 29, 48) : • J'hab\terai au milieu 
des entants d'lsralll et je serai leur Dieu. lls sauront 
îùors qué n'est moi Yahvé leur Dieu, qui les ai fait 
sortir du pays d'Égypte pour demeurer parmi eux, 
moi Yahvé, leur Dieu » (29, 45-46). Do fait, quand elle 
fut achevée, Dieu en prit possession avec sa a gloire » : 
(< La nuée couvrît la Tente de réunion et la gloire de 
Yahvé remplit la demeure» (40, 34). Ainsi en advint-il 
oncore apl'ès la consécration du temple 'de Salomon 
(1 Rois ~ 10·1~) . La restauration définitive prophé· 
tisée par Mzéchiel est scellée par le retour de la !< gloire ,, 
do Dieu dans la cité sainte, laquelle s'appellera désor
mais : (( Yaltvé est là». La présenée de Dieu, avec tous 
les bienfaits qu'elle apporte, indique que l'essentiel 
do l'alliance ost réalisée : le Seigneur est devenu le 
Dieu d'Israël, Israël est deve.nu le peuple de Dieu 
(Éz. 48, 95). 

Ce don de la présence de Dieu a pour· eftet d'appro-
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fondir le sens religieux dans la communauté d'Jsraêl 
comme dans le cœur de chacun. Elle apporte sécurité 
et confiance dans la bienveillance et dans l'amitié 
du Seigneur, dans la lumière de su face, dans l'amour de 
son regard : le signe de la bienveillance divine s'expl'ime 
dans le fait de trouver grâce à ses yeux (Exode 88, 
12-13). Son regard donne la félicité (Ps. 4, ?) : ~ Aussi 
mon cœur exulto, mes entrailles jubilent et ma cllair 
reposera en sOreté n (Ps. 16, 9). Tout Israêl vit dans 
l'allégresse parce qu'il marche à la lumière de la face 
de Yahvé (Ps. 89, 16). Il supplie en sa prière : « Que 
Diou nous prenne on grâce et nous bénisse, faisant 
luire sur nous sa face » (6?, 2), et il demande quo les 
yeux de Dieu soient toujours ouverts sur sa pri6re 
(1 Rois 8, 29-62; 2 Clll'01t. 6, 20). Et du temple qui est 
consacré à son culte Dieu déclare : cc Mes yeux ct mon 
cœur y seront toujoul'S » (2 Cliron. ?, 16). 

Dans le cœur do l'israélite s'élève alors le désh· ardent 
de renconti·er le visage du Seigneur, en particullel' 
dans son temple : « Comme languit une biche après 
l'eau vive, ainsi languit mon âme vors toi, mon Dieu. 
Mon âme a soH de Dieu, du Dieu de vie; quand irai-je 
voir la face de Dieu? » (Ps. 42, 2·8). Et il peut dire 
au Seigneur : cc En toi est la source de vie, par ta lumière 
nous voyons la lumière » (86, 10). L'orant p1·ie les yeux 
ouverts levés vers le ciel pour y chercher et rencontrer 
le regard de Dieu : « J 'ai. les yeux levés vers toi qui tc 
tiens au ciel » (123, 1); les yeux attentifs comme ceux 
des serviteurs sm• les gestes de leurs mattres, mais 
surtout des yeux implorants : u Ainsi nos yeux vers 
Yahvé nott·e Diou, tant qu'U nous prenne en pitié n 
(128, 2). Comme le don de la présence, la quête de Dieu 
est source de piété intérieure ct de bonheur: « Je garde 
Yahvé devant moi sans relâche; puisqu'il est à ma 
droite, je ne bronche pas. Aussi mon cQ:lur exulte • 
(16, 8-9). 

Lo. présence de Dieu constitue beaucoup plus qu'un 
lien ou un signe oxtériour de l'appartenance au peuple 
de l'alliance. Elle est une affirmation concrète de l'inter· 
vention puissante et continuelle do Dieu dans l'histoire 
du salut; elle souligne' en même temps, de la par t de 
l'homme, un sens personnel et communautaire de 
donation religieuse, d'engagement moral, de contacts 
profonds avec Dieu. Une véritable communion se 
réalise. La réalité de cette divine présence s'élat•git 
aux dimensions eschatologiques de la J érusalem céleste 
décrite dans l'Apocalypse de saint Jean : « Voici la 
demeure de Diou avec les h ommes. Il aura sa demeure 
avec eux; ils seront son peuple et lui, Dieu-avec-eux, 
sera leur Dieu » (21, 3). Et le Très-Haut répond : 
a Celui qui a soif, rnoi, je lui donnerai do la source de vie, 
gratuitement. 'l'elle sera la part du vainqueur, et je 
serai son Dieu et lui sera mon fils » (21, 6-7). Ln sainte 
cité " qui descendait du ciel de chez Dieu, avec en 
elle la gloire de Dieu » (21, 10-11), a dans cette gloire 
la lumièi'e qui l'illumine (21, 2B). Les saints « l 'adore
ront, ils verront sa face et son nom sera sur leUI'S f1·onts. 
De nuit, il n'y on aura plus, ils se passeront de lampe 
ou de soleil pour s'éclairer, car le Seigneur Dieu répan
dra sur eux sa lumière » {22, a-5). La puissance traos
figuratricc de la présence de Dieu, qui sera le signe 
éternel de la parfaite inhabitation dans l':Égliso coleste, 
invite à comprendre de la sorte les premiers mots de 
l'ancien Testament. 

2o L'EsPRIT DE DIEu. -La théologie de l'inhabita
tion dans l'ancien Testament s'appuie aussi essentiel
lement sur le rôle exceptionnel attribué à «l'Esprit de 

Dieu •, ce qui aide à mieux comprendre le rôle attribué 
à l'Esprit Saint dans le nouveau Testament. Née de 
l'expérience du souffie vital et du vont impétueux, 
la notion biblîque d' « esprit de Dieu » demeure liée 
à celle de l'intimité mystérie'llse et de la puissance de 
l'activité divine. Dans les plus anciens livres de l'ancien 
'l'cstament l'action do l'esprit en l'homme est d'abord 
et avant tout violente, subite, momentanée, incitant 
~~ a.gir, mais graduellement le concept s'affine. 

On peut relever dos etTets charismatiques, moraux 
ot. messianiques. Les ellets charismatiquc8 se remarquent 
IIHbituellement chez les personnes choisies pom• une 
mission spéciale : ainsi les «juges n, Investis par l'esprit, 
deviennent des sauveurs irrésistibles d'Israêl (cC Jug. 8, 
10; 6, 34-35; 11, 29). 

1 

P.n eiTet, la présonco plus intime, plus continue de l'Esprit 
marque les guides llabltuela d1,1 peupla· do Diou. Dieu fait pna
R~r uno pa1•t do l'esprit de MoYso aux solxnnte·dix ancien& 
(exode 18, 22·25); pnreillement, par l'Imposition des mains 
do Moïse, l'esprit de sngosse remplit Josué (Deut. ar., !1); par 
l'unctlon do Samuel, l'esprit de Yahv6 Investit David (1 Sam. 
Hi, 13); l'esprit d'Élie passo à. :l!l!isée, qui 61Jt alors reconnu 
comme son légitime suceossour (2 Roilt 2, Il et 15); Osée le 
pt·ophèt.e est •l'homme de l'esprit • (OsAe 9, 7) : qua!ld il parle, 
i lhHnin6 pl\r l'esprit, il ost • ln bouche de Yahvé • (Isato 801 
1-2). 

• L'esprit de OiEm » so révèle non seulement comme 
une énergie divine qui guide l'histoire du salut, mais 
aussi comme une lumière surnaturelle qui ouvre l'intel· 
ligonce à la connaissance du mystère ot des intentions 
dü Diou. 

J ,es effets moraux se produisent à l'intime du cœur 
en y opérant la conversion, l~J!~t.itudo) la4ocilité aux 
r.ommandements de Dieu. L'expérience de fe. faiblesse 
]ltnnaino appelle <t l'esprit do Dieu »; plus elle ost vive, 
plus est ressenti le besoin de u l'esprit » : « Enseigne
moi à faire tes volontés, c::u• c'est toi mon Dieu; quo 
l.on souille bon me conduise par une terre unie • (Ps. 14.8, 
10). D'une manière plus profonde on peut dire que 
• l'esprit de Diou » apparatt, dans le Mi6erere, par 
t:xemple, comme le principe authenUquo et nécessaite 
tle la piété. Le psalmiste expérimente combien est 
w1mde sa condition de pochour : 11 0 Diou, croo pour 
moi un .cœur pur, restam·e en ma poitrine ull esprit 
l'erme » (51, 12). JI sont que toute sa force est dans 
~ J'esprit de Dieu • : « Ne me repousse pas loin de ta 
face, ne l'etire pas de moi ton esprit saint. Rends-moi 
la joie de ton salut, assure en moi un esprit magnanime» 
(51, 13-14). Plus pl'oConde encore et surtout plus éten
due sera l'action de cc l'esprit de Dieu» que propMti11e 
Ézéchiel pour les temps messianiques : « Je répandrai 
sm• vous une eau pure et vous serez purifiés ... Je vous 
dMnerai un cœur nouveau, je mettrai en vous un esprit 
nouveau, j'ôterai de votre chair le cœur de pierre ct 
je vous donnerai un cœur de chair. Je mettrai mon 
t~sp,.it en vous e.t je ferai que vous marchiez $elon mes 
lois et que vous observiez et suiviez mes coutumes ... 
Vous serez mon peuple et moi jo serai votre Dieu » 
( F..::. 36, 25·28). C'est déjà le règne de l'Esprit; Jérémie 
(ai, 31-3't ) l'appelle une« nouvelle alliance t. Plus tard, 
pour saint Paul, l'économie nouvelle sera celle de 
J'.l~sprit Saint répandu sur l'Églîse et los fidèles (2 Cor. a, 
G; Rom. 2, 29; 6, 14; 7, 6; 8, 2-4). 

Les effets messianique8 de ~ l'espl'it de Dieu »1 déjù 
en gestation dans l'alliance nouvelle et dans le « cœur 
nouveau • propMtisé par Jérémie et par Éz~chiel; 
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sont annonc6s pnr Joël commo une inondation d•1 
l'asprit : « Je répandrai mon esprit sur toute chair " 
(3, 1). Sur les adultos et les jeunes gens, sur los flls cl, 
les filles, sur les esclaves, les hommos et 1es femmes, 
sur tous, aux jours messianiques, « je répandrai mou 
esprit » (3, 2). Mais la plénitude de l'esprit sora celh' 
répandue sur le Messie, le rejeton à nattre de la souchol 
de Jessé : « Sur lui repose l'esprit de Yahvé, es:wit dn 
sagesse ot d'intelligence, ospri·t de conseil et do torce:, 
esprit de science et de crainte de Yahvé » (Isaïe 11. 
1·2). La plénitude de l'esprit oxplique et garantit 
sa mission de salut non moins efficacement que hl 
bienveillance do Dieu : • Voici mon serviteur que j" 
soutiens, mon élu que préfère mon Ame. J'ai mis su1· 
lui mon esprit, pour qu'il apporte aux nations lo droit ·• 
(~2, 1). q L'esprit du Seigneu1' Yahvé est sur moi. 
car Yahvé m'a oint. Il m'o. envoyé porter la bonn1· 
nouvelle aux pauvres» (61, 1). Cet enseignement prend 
toute sa valeur dans la th6ologie néotestamcntail•o d ~: 
l'inhabitation du Saint-Esprit. 

2. Nouveau Testrunent. - Dans le nouveau 
Testament l'inhabitation so présente sous deux aspacL•: 
tout à Cuit connexes mais bien distincts : l'un en quel
que sorte statique et l'autre dynamique. L'aspect. 
statiqtw est celui d'une union amicale, d'une fruitio n 
par connaissance et amour; pat· l 'aspect dyrtamiqw· 
se réalise la sanctification. Le premier aspect est en 
quelque manière comme la fln ot le rruit du second , 
puisque les divines Personnes opOrent la sanctiflcatior1 
en nous introduisant dans leur communauté d'amou!' 
et dans la participation de leur vio. 

Dans l'enseignement néotestamentaire l'aspect dyna· 
mique de l'inhabitation prend une importance plus 
grande ot l'action de l'Esprit Saint y semble béné· 
ftoier d'nne attention plus vivo; aussi la théologie de 
l'inhnbHo.tion doit-elle être étudiée dans les synop· 
tiques et los Actes, comme dans saint Paul et sainl 
Jean. 

1o ÉvANGILES SYNOPTtQUHS BT AcTEs. - L'action 
et la présence sanctifiante de l'Esprit, dans les synop
tiques eL les Actes, sont mises en relief et par rapport au 
Christ et par rapport aux fidèles. C'est à l'acUon de 
l'Esprit qu'ost due la conception virginale du Chrisl 
(Mt. 1, 18-20; Luo 1, 35·38); l'Espl'it ·descend sur J6sus 
au baplôme comme pour inaugurer l'œuvro messia
nique (Marc 1, 9-11; Mt. 3, 13·17; Luc a, 21-22); il le 
conduit au désert -pout· y êtro tenté par le démon 
(Mt. ~. 1); du désert, toujours sous l'impulsion do 
l':b:sprit (Luc~. 1~), Jésus retourne en Gulilée où il inau· 
gut·a la prédication du Royaume (cf Marc 1, 14·15). 
Venu à NazarAt.h, il s'applique à lui-même lu parolA 
d'Isaïe : << L'Esprit du Soigneur· est sur moi, car il m'o 
oint >>, et il affirme : cc Aujourd'hui s'accomplit à vos 
Ol'eilles ce passage de l'l!:cl'i ture » (Luc ~. 21.; lsa'ie 61, 
1). Par la vertu de l'Esprit il opère des miracles eL 
combat le règne de Satan : « Jésus de Nazareth, 
Dieu l'a oint do l'Esprit Saint et de puissance, lui qui 
a passé en faisant le bien et en guérissant tous ceux qui 
étaient tombés au pouvoir du diable>> (Actes 10, !!7·38). 
l!l lisabeth fut remplie du Saint-Esprit, de même Zacha
rie et Siméon (Lr~a 1, ~1 et 67; 2, 25-27). Le Christ 
baptise dans l'Esprit (3, 16); l'Esprit parle par les 
apôtres qu'il transforme en témoins intrépides de Jésus 
(Mt. 10, 20). On pourrait appeler les Actes l'I!Jvangile 
de l'Esprit Saint, car à tout moment ils parlent do son 
action sanctifiante et charismatique. Le nouveau Testa-

ment, dans l'effusion et les ol!ets de J'Esprit, souligne 
l'actualisation du plan salvifique (Actes 1, 5-8; 2, 
1. 7·21) : " Exalté par· la droite do Dieu, Jésus a reçu 
du Père l'Esprit Saint, objet de la promesse, et l'a 
répandu. C'est là ce que vous voyez et ·entendez • 
{2, sa). 

2o SA.tNT PAuL. - La doctrine paulinienne est forte· 
ment christocentrique. Elle semble portor principale
ment l'attention sur la place occupée par le Christ 
dans l'actualisation de l'histoire du salut. Là théologie 
de l'inhabitation doit tenir compte de cette perspective. 
·routefois, la pensée de Paul se meut dans une ambiance 
évidemment trinitaire et c'est seulement à la lumière 
cie l'inbabitation trinitaire qu'il nous introduit très 
fortement dans sa théologie du salut et dela saintet6. 

La synthèse très dense de la lettre aux Éphésiens 
sur la « sagesse '' dans le mystère du Christ peut servir 
de- guide pour comprendre les lignes fondamentales 
do l'enseignement de Paul. Dieu est le Père de notre 
Seigneur Jésus-Christ (Éph. 1, 8·1 7); dans son amour, 
pour que soit magnifiée la gloire de sa grAce (1, 6) ot 
actualisé son desseinsalviflque {1, 11), il a remis au Christ, 
son Bien-aimé, l'adoption, la rédemption des péchés, 
l'héritage céleste {1, 6-1~); on lui et avec lui nous revi· 
vons, nous ressuscitons et il nous fait asseoir aux cloux 
(2, o·6).'fout cela, le Père.le réalise en son Fils t•essuscité 
des mort.s, glorifié, unissant toutes choses en lui e t en los 
plaçant sous sos pieds (1, 10), le constituant Tête do 
l'Église son corps et Plénitude {1, 19-23). En lui, il 
nous a marqués du sceau do l'Esprit Saint (1, 13); en 
lui, nous avons tous accès au Père en un même Esprit 
(2, 18); en lui, avec toute l'Église, nous grandissons 
dans la construction de la demeuro de Dieu dans l'Espl'it 
(2, 21-22). La vie divine doit"st\ ct;voM~~l c'est ce qui 
advient lorsque lA Père de touEë,"Pât"'cfin1le nous illu· 
mine en son admh•able plàn do salut (1, 18·19), nous 
Cortifle par son Esprit dans l'homme Intérieur, fait 
habiter le Christ on nous par la foi , nous enracine dans 
la charité, nous baigne dans la pleine connaissance du 
mystère du Chris t et spécialement de son amour, pour 
que nous puissions entrer dans toute la Plénitude do 
Dieu (S, 14·19). 

Comme on le voit, il s'agit là d'un prodigieux dyna· 
mismA dA salut qui concerne le 'Chl'ist et l'homme 
intél'iéUl', qui est actualis6 par les divines Personnes 
et qui t end à promouvoir la communion avec elles. 
L'activit6 du Père s'est conorétis6o dans le don et l'envoi 
du Fils et de l'Esprit, mais olle est aussi le terme ultime 
de la prière et de toutes nos relations filiales; les oarac· 
tères particuliers de l'action du Père relèvent tous de 
son amour miséricordieux pour l'homme, mals tout se 
l'amène finalement à l'amour unique dont il aime le 
Fils envoyo dans le monde. 

Pour comprendre la valeur trinitaire do l'œuvre 
salviftque du Chr·ist, il faut se souvenir que le Jésus de 
Pau] n'est pas d'abord celui de la kénose (Phil. 2, 8) et 
de la ressemblance à la chair de péché (Rom. 8, 3). 
Lo Christ do Paul est celui en qui ot par qui ont été 
Cl'éées toutes choses et en qui elles subsistent (Col. 1, 
16·18); image du Dieu invisible, premier-né de toute 
c.ré~-tture (1, 15; cf 2 Cor. 4, 4), « resplendissomellt de sa 
gloire, effigie de sa substance •, en qui il a parlé, en qui 
il a fait les siècles, parole puissante qui soutient l'univers 
(H éb. 1, 2·3) ; il est celui en qui sont cachés tous les 
trésors de la sagesse, en qui habite corporellement toute 
la Plénitude de la Divinité, et do cotte Plénitude nous 
sommes devenus participants en lui (Col. 2, 3·9). Le 
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Christ est aussi puissant par la vertu de Dieu {2 Cor. 13, 
&) et il est constitué Fils de Dieu « avec puissance selon 
l'llleprit de sainteté ,, (Rom. 1, 4); il siège à la droite de 
la Majesté au plus haut des cieux (Héb. 1, 8), devenu 
l'Adam céleste, l'Esprit vivifiant {1 Cor 16, 45). Tel 
est le Christ « définitlt », et c'est à son image que par 
une divine prédestination nous sommes appelés à être 
conformés (Rom. 8, 29). Il habite par la foi dans nos 
cœul'S (Éph. a, 17), il est devenu pour nous jUGtice et 
sanctification {1 Cor. 1, 30), il est notre vie, cachée 
maintenant en Dieu, mais qui sera un jOUI' révélée, 
nous transfigurant aussi dans la gloire (Col. 3, 2· 4); 
c'est le Christ quo nous avons revêtu (Gal. S, 2?), le 
vrai homme nouveau selon lequel nous devons être 
renouvelés dans la sainteté et la vérité (Col. a, 20; 
Éph. 4, 2'•). En lui, nous sommes vitalement entés, 
comme des rejetons sur un tronc, pour former un seul 
plant (Rom. 6, 5). Le Christ est constitué la '!'ête de 
l'Église, d'où le corps tout entier reçoit lo mouvement 
et en qui il grandit en agissant dans la vérité et la 
charité (Éph. 2, 21; ft., 12·16). Oui, on lui, le Père nous 
a tout donné (Rom .. 8, 32). 

Paul pouvait à juste Litre exulter « en attendant la 
bienheureuse espérance et l'apparit ion de la gloire de 
notre grand Dieu et Sauveur, le Christ Jésus » (Tite 2, 
13). Dans cette théologie du Fils Bien-aimé nous pou
vons saisir tout le sens de « l'accès auprès du Père •, 
qui est le fruit eL la substance de l'œuvre de Jésus 
(Éph. 2, 18), et de la parfaite inhabitation glorieuse do 
Dieu en to\ts, lorsque le Fils aura remis toutes choses 
à son Père, après los avoir réunies en lui (1 Cor. 15, 28). 
La valeur trinitai.J'e de l'amou1· sans égal et éternel par 
laquelle Pèt'e nous unit à lui dans le Christ (Rom. 8, 39), 
n'en est pas moins riche de sens. En conclusion, de 
même quo le don du Fils nous donne accès à la commu
nion du Père, ainsi notre vie « dans le Christ Jésus ,, 

' es·t en mêma temps communion de frères avec le Pre· 
mier-né (Rom. 8, 29) ot communion do fùs au Père. 

La tâche accomplie par l 'Esprit Saint, selon la théo
logie paulinienne, n'est ni moins grande ni moins riche 
da signification trinitaire. Avec toute lo. tradition vété· 
rotestamentaire sur « l'esprit de Dieu » ct spécialement 
avec l'exptlrience vivante c t abondante do l'Église 
et de ses communautés, le l'Ole de l'Espri t devait néces· 
so.iremant s'imposer. Rappelons brièvement ses difté· 
rentes activités mentionnées par saint Paul. 

L'Espl'it Saint est le don du Père et du Fils, car il est 
appelé Esprit de Dieu et aussi Esprit du Christ {1 Tltcss. 
~ . 8; Rom. 8, 9-11; 1 ·Cor. S, 16-1?; 6, 11, etc). Il est 

. donné avec surabondance dans le baptême (Tite 3, 
5-7) ct nous en avons été abreuvés (1 Cor. 12, 13). Il est 
l'Esprit d'adoption filiale; infus en nos cœul's, il ·crie 
« Abba, Pllre • (Gal. 4, 6; Rom. 8, 16) ct il rend témoi
gnage à notre esprit Qtle nous sommes fils de Dieu 
(Rom. 8, Hi). Nous recevons l'Esprit comme un gage 
de l'héritage céleste (2 Cor. 1, 22; 5, 5; Éph. 1, 13). Il 
vient en nos cœurs pour y répandre la charité. Il aide 
notre faiblesse et prie en nous, nous inspirant ce que 
nous devons demander, car il sait co qui platt à Dieu, 
connaissant les tendances profondes de nos cœurs 
(Rom. 8, 2?). Il scrute toutes les profondeurs de Dieu 
et il les manifeste en enseignant lu sagesse cachée 
duns le mystère et inaccessible à l'homme. L'homme 
terrestre, formé aux choses de l'Esprit, n'accueille pas, 
car cela lui paratt sottise, ce que l'homme spirituel en 
revanche accueille, ot qui lui est communiqué « en lan
gage d'esprit» et pat' l'Esprit lui-même {1 Cor. 2, 10·15). 

L'Esprit habite en l'homme comme dans un temple 
{1 Cor. 6, 19). Il sanctifie non seulement l'esprit mais 
aussi le corps (1 Cor. 6, 19; 2 Cor. 6, 16), dans lequel il 
dépose le germe da la résurrection glorieuse (Rom. 8, 
11 ). Précisément parce qu'il est l'Esprit du Christ, U 
communique à r ·homme l'appartenance au Christ 
(Rom. 8, 9); il devient le principe moteur des vrais 
His de Dieu (8, H); il rend les hommes spirituels (il, 9), 
il los transforme en quelque sorte en Dieu, car a celui 
qui s'unit au Seigneur n'est avec lui qu'un seul esprit • 
{1 Cor. 6, 1 ?). L'homme passé complètement sous sa 
domination est enrichi e t embelli des« fruits de l'Esprit "• 
qui sont le signe d'une féconde maturité du chrétien 
(Gal. 5, 22). C'est le propre de l'Esprit de fortifier 
<<l'homme intérieur~ en lui donnant l'amour, la connais· 
sanc.e et la pl6ni tude de Dieu (Éph. Il, 16). Les charismes 
sont aussi des dons multiples de l'Esprit; il les accorde 
à son gré pour l'édification du Corps du Christ {1 Cor. 12, 
'•-11). Paul )GUI' attribue une grande valeur; il les pré
sen I.e en étroite harmonie avec la prédication et l'accep
tation de l'Évangile (1 Thoss. 1, 5-10; 1 Cor. 2, 4). 

L'Esprit Saint domine donc toute l'existence ohré· 
tienne e t en détermine le développement : il est l'Esprit 
d 11 la justification et de la sanctification (1 Cor. 6, 11), 
do la révélation essentielle, do la prière intérieure, de
l'espérance eschatologique, de la consolation in.time, 
de la liberté spirituelle, de la maturité chrétienne, de 
l\1nité du Corps mystique. Et comme il est pour nous 
le don du Père et du Fils, ainsi, en se rendant toujoul'S 
plus mattre de notre agir, il nous conduit à vivre une 
vic filiale dans le Christ, en un colloque familier d'nmoun 
avec le Père. Pour Paul, la vic du chrétien et do la 
communauté ecclésiale se développe dans la lumière 
trinitaire. La clausule finale de la deuxième épitrc aux 
Col'inthiens en est comme le pro~ me : t, La grâce 
du Seigneur J ésus-Christ, l'amour dëjjiëu et la commu
nion du Saint-Esprit soient avec vous tous,, (13, 18). 

nu SAINT JEAN. - Dans saint Jean l'enseignement 
stJr l'inhahitation est particulièrement clair : sa théo
logie est toujours centrée sur le Fils dans ses relations 
nvco le Père; los relations avoc l'Espl'it Saint et avec 
nous sont constamment présentées dans ce contexte. 
La communion entre la Trinité et l'homme est, pour
rait-on dire, comme le noyau du message johannique 
nnx Églises. Dans le prologue do la première lettre de 
,lean l'attention se porte toute sur l'expél'ience immé
diate de la vie éternelle qui était près du Pllrc, qui est 
venue et s'est manifestée aux hommes, le Verbe do vie. 
1 .'t\vangéliste, comme son message en témoigne, veut 
communiquer aux Églises la vérité ct la joie de cette 
expérience, qui est la. communion avec lo Père et le 
Jo'ils ; pour J ean, ôtrc en communion avec les apôtres, 
c'est l'Otro avec le Père ct le Flls. Le mot « communion», 
koinonia, exprime la communauté des biens, des pensées, 
ries sentiments, de la vie, dans une immanence mutuelle 
où la transcendance de Dieu est sauve, mais qui rnani· 
Ceste en même temps les relations vitales existant entre 
l'âme et les divines Personnes (1 Joan 1, 1-4). A juste 
t.il.r'tl, lo concile du Vatican n (Constitution Dei Verbum, 
n. 1) a repris ces paroles de Jean pour affirmer le cal'ac· 
tcre de communion do la Révélation divine et du 
dessein de salut. 

A la catégol'ie de « vie » il faut joindre celles do 
" lumière » et de « vérité », et en conséquence celles de 
« foi a et d' « agapè •· Toutes ces catégories resplendis· 
I;I}Jlt do la lumière trinitaire. Pour Jean, le Fils de Dieu 
est essentiellement le Verbe qui révèle le Pè1•e (Jean 1, 
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1 et 9) : à ce titre, il a été envoyé et il est venu demeure t' 
avec nous (1, 1/i). Lui seul, il nous apporta la grâr.u 
et la vét•Hé, parce quo, seul, le Fils unique do Dieu qui 
est dans le sein du Pore a vu Dieu et l'a révélé (1, 17·18). 
J ésus a consacré sa vie à cette mission, il l'a fldôlomen~ 
remplie, suivant le témoignage qu'il en a rendu lui 
même devant son Père et ses apôtres : « J e t'ai glorifl,; 
sur la torre, j'ai acllevé l'œuvre que tu m'avais donné" 
à faire ... J'ai manifesté ton nom aux hommes » (17, 
4 et 6). Pour Jean, cola 6quivaut à donner la vie éterneU1: 
car • la vio éternelle, c'est qu'ils te connaissent, toi, 1•· 
seul véritable Dieu, ct ton envoyé » (17, 3). Puisqw 
posséder la vérité ou posséder la vie, c'est pratlquemon 1. 
la mêmo oho!le, le contenu trinitah•e de ce don mani
feste l'importance de l'inhabitalion dans la vision 
théologique de Jean. Ainsi, le Christ, Verbe et Fils, 
u voie, vérité et vie » (14, 6), est tellement uni au Pèr .. 
ot dans le P ère, par ses paroles et par sec; œuvres, 
quë celui qui le voit voit le Pêt•e non seulement dans la 
vision éternelle mais déjà dans la vic présente, dans ln 
foi (H , 5·11). 

La connaissance johannique, c'est la possession et 
l'union; c'ost aussi l'agapè. Du reste, la vraie charité 
engendra la connaissance : « L'amour· ést do Dieu eL 
quiconque aime est né do Dieu et connaît Dieu. Celui 
qui n'aime pas n'a pas connu Dieu, car Dieu est amour • 
(1 Jean 4, 7-8). L'immanence r6ciproque de Dieu et de 
l'homme est la caractéristique de la charité : a Dieu 
est Amour; celui qui demeura dans l'amour· demeum · 
en Dieu n (v. 16). Pour Jean, l'amour est une exigencl:! 
de donation, et non pas seulement de jouissance tran· 
quille et heureuse : " Oui, Dieu a tant aimé le mondo 
qu'il a donné son Fils unique, afin que tout homme qui 
croit ne périsse pas mais ait par lui la vie éternelle " 
(Jean a, 16) i ce qui est répété fortement dans 1 J ean 4, 
9·10. 

Il y a donc là un r~seau vivant de réalités ontre révé· 
lation, parole, vérité, foi, amour, et en chacune d'elles 
l'âme est on communion avec le Père et le Fils. Le dis· 
cours après la Cène illustre particulièrement cet échange. 
Les termes qui entrent on jeu dans cette communion 
sont les divines P ersonnes et l'homme. J ésus est dans 
le Père et le Père est en lui. C'ost une vérité que la. 
loi doit pt•ofesser (Jean 14, 9·11); crottre dans la posses· 
sion de cette vérité, c'est progresser dan$ la vie du Fils 
et du Père (14, 19-20), ce qui devient source in6pui
sable do joie (15, 11 ; 16, 22). J ésus ne fait qu'un avec 
sa parole qui révèle le Père, il ne fait qu'un aussi avec 
l'amour dont le Père et lui s'aiment mutuellement, 
selon sa parole. De manière analogue, notre amour 
accueille les paroles par lesquelles J ésus nous pa.'rle du 
Père, de l'amour du Pêre pour son Fils et pour nous. 

Telle est la substance de notro vie dans la •rrinité 
et telle ost la substance de notre toi aalviflquo : « Celui 
qui confesse que J ésus est le Fils de Dieu, Dieu demeure 
en lui et lui en Diou. Et nous, nous avons reconnu 
l'amour que Dieu a pour nous et nous y avons cru • 
(1 Jean ta , 15-16). Dans ce contexte prennent tout leur 
relief les paroles par lesquelles J ésus révéla le mystèl'e 
de l'inhabita tion trinitaire :« Celui qui a mes commande· 
monts et qui les garde, voilà celui qui m'aime, et celui 
qui m'aime sera aimé de mon Père, et je l'aimerai et 
me manifesterai à lui ... Si quelqu'un m'aime, il gardera 
ma parole, et mon Père l'aimera, et nous viendrons à 
lui et nous ferons choz lui notre demeure » (Ht, 21·23) . 
La venue ot la demeure en .nous du Père et du Fils ne 
sont pas le privilège d'une expérience mystique, qui 

serait rare. Même sans avoir une résonance psycholo
l{'ique particulièrement intonse, elles sont l'effet de la 
foi et do l'amour aveo lesquels nous accueillons pleine· 
ment et vitalemont le dessein salviflque du Père réalisé 
•lans le Christ. 

L'enseignement johannique sur le Saint-Esprit 
prend ainsi tout son reliof. L'Esprit réalise notre renais· 
sance en dehors de toute loi cie génération cllamelld, 
car ce qui est né do l'Esprit est esprit (3, 6-8). Le Christ 
glorifié répand avec abondance sur les croyants des 
neuves d'eau vive rejaillissant jusqu'à la vie éternello 
(7, 38·39). De même, le Christ retourne! au Père envoie 
tl l'Église pour qu'il demeure toujours en elle « l']]sprlt 
1lo vérité quo lo monde ne peut recevoir, parce qu'il no 
lu voit ni no le connaît ; vous, vous le connaissez, parce 
qu'il demeure avec vous et qu'il est on vous » (14, 1 ?). 
L'Esprit est donc, ··selon les paroles du Seigneur, un 
dynamisme sanctificateur et, pour cela, il revendique 
Jo Mystère de vérité et d'amour actualisé et commu
niqué dans le Christ (cf 16, 7-11). 11 a en réali~é une 
mission précise : glorifier le Fils, en prenant tout ce que 
Io Fils a reçu du Père, principe fontal de vie ot de 
vérité, pour le faire pleinement connaître par l 'entre
mise des apôtres et de l'}Î}glise (1 6, 18·16). Précisé· 
rnent, par cette mission d' u introduction », par cette 
« connaissance » qui est typique de la doctrine johan
nique, dans cette « vérité » salviflque, l'Esprit Saint 
qui nous est donné comme une onction intérieure pour 
illuminer et présorvet• (1 Jean 2, 20 et 2?), est le signe 
nt. le sceau do l'inhabitation divine : «A ceoi nous savons 
qu'il demeure en nous, à l'Esprit qu'il nou.S a donné • 
(:1, 2'•). 

C'est bien dans un contexte d'inhabitation trinitaire 
·~u'il convient de compr~nd~~~- in~t~~ faites par 
Jtisus aux apôtres pour qu'i'Ts-âëmavteh~l!Jlui et dans 
!;On amour (Jean 15, 4 et 9) et, plds éflcorè, celles qu'il 
adresse au Pèro pour qu'il introduise les apOtros et 
l'Église dans le cercle de l 'unité du Père et du Fils : 
(( Afin que tous soient un comme toi, Père, tu es en 
moi et moi en toi, afin qu'oux aussi soient un en nous ... 
J o Jour ai donné la gloil•e que tu m'as donnée, pour 
qu'ils soient un comme nous sommes un : moi en eux 
eL toi en moi, pour qu'ils soien~ parfaitement un et que 
le monde sache que je les ai aimés comme tu m'as 
aimé » (1?, 21·28). La prière de Jésus n'exprime pas 
~>nulement une demande, mais elle annonce la r6alisa
tion parfaite du dessein de salut; elle se termine sur la 
vision de la vie éternelle des fidèles avec lui, dans la 
contemplation bienheureuse do la gloire que le Père 
lui a donnée éternellement dans son amour, qui est la 
contemplation de la nature divine que le Père commu· 
nique au Fils par sa génération éternelle (17, 24). 
g ,\ cette vision qui rendra l'âme semblable à Dieu (1 
J ean 3, 2), l 'inhabitation trinitaire sera parfaite. 

Conclusion. - La vision biblique des rapports ontre 
Dieu et l'homme trouvo dans l'inhabitation trinitaire 
son expression la plus parfaite; elle suit une courbe 
nscendante de l'ancien au nouveau Testament. La 
JH'ésence de Dieu au milieu de son peuple connatt son 
point culminant dans la venue du Fils unique qui 
« dresse sa tente » parmi nous dans la réalité de notre 
clta.ir. L'Esprit de Dieu est annoncé de plus en plus 
clairement comme le principe in~érieur de vie, répandu 
avec plénitude dans le Christ et qui s'est ensuite répandu 
avec abondance, par le Christ glorifié, sur toute l'Eglise. 
Le Verbe, le Fils unique, a révélé ot communiqué 
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la vie qui était près du Père, ses secrets d'amour, sa 
gloù•e, par l'Esprit qui scllUte toutes les profendeurs de 
Bieu. 

La foi, c'est CI'Oire à l'amour du Père qui 'Se conunu. 
njqve dans le Fils, et qui se fait clarté et ~agesse dans 
l'action intéJ•ieut•e de l'Esprit. To\lt l'homme, intelli· 
gence et amour, entre dans la profondeur du mystère 
d!l" Pieu ct il vit sa vie de cornmunion avec les divines 
Personnes. Logiquement l'inhi!bitation trinitaire domine 
toute la vie spil'ltuelle. des fidèles et de l'l!:glise. 

2. RtFLExlON 11ŒOLOCIQUE 

Le mystère de l'inhabitation a attiré ''attention 
constante des théologiens. Aujourd'hui hous parlOns 
habituellement de l'in habitation en traitant de la grâce; 
autrefois, on en traitait dans le conteite de la théolo
gie trinitaire, à prop.os des 1c missions , et des 11 proces· 
sions· temporelles » des divines Personnes. La diversité 
du contexte n'est pas sans intérêt lorsque surgissent 
des problèmes théologiques aux incidences spirituelles. 
De contexte trinitaire nous semble le plus riche, encore 
qu'il soit le plus COm_(.)le:Xe. Il éclaire mieux le mystère 
de l'homme en relation immédiate avec le mystère 
trinitaire ot îl met plus on évidence l'unité de· la èonnais· 
sance théologique eri reliant la théologie spirituelle 
à la révélation du plus profond mystère de Dieu. 

1. Problématique complexe. - La grande 
diversité des solutions présentées par les théologilms 
montre bien la complexité de )a question. D1où vient
elle? Dans l'inhabitation on doit rendre rais.on d'une 
présence vraie, réelle, mais en même temps. spéciale de 
la Trinité dans l'âme; présence profondément dilfé
rente de la présenée ordinaire ou << d'immensfté ))' 
par laquelle Diou, cause première . ct universelle, est 
intimement présent à toute créature, la conserve 
dans l'être et la meut. La présence dont il est question 
dans l'inhabitation.est une réalité complexe, où entrent 
de nombreux éléments difficiles à analyser. L'action 
de Dieu est évidemment la cause de cette présence 
et de cette uni6n. Des effets ou dons surnaturels sont 
nécessairement et essentiellement liés à la présence des 
Personnes divines. Les opérations de l'âme,: telles que 
la connaissance et l'amom•, out pout· objet Dieu Un 
et Trine. Chacun de ces éléments peut être diverse· 
ment considéré. En effet, l'opération causale de la pré· 
sence est-elle une « efficience » commune de Dieu ou 
bien une causalité spéciale? Doit-on l'attribuer à 
Dieu cause commune ou la rapporter aux Personnes 
divines commf1 telles? Quels effets et quels dons sont 
connexes à la présence de Dieu, et sont-ils en l'apport 
avec chacune des Personnes présentes? Ou encore, le 
terme de nos opéJ•ations surnaturelles de connaissance 
et d'amour est-il l'unique essence de Dieu ou bien ce 
terme est-il approprié aux Personnes? Ces quelques 
questions font comprendre la complexité des problèmes; 
on poul'rait en ajoute~ d'autres non moins délicats, tels 
la connaissance de la vie trinitaire, la nature des missions 
invisibles des Personnes, la nature de la grâce, la, s.truc
ture -et l'évolution de notre activité imman!3nte, etc. 
Le terrain est donc hérissé de difficultés, d'autant 
plus que la rareté des documents du magistère do l'Église 
sm• ce point est notoh•e. '· 

Rappelons pou1·tant les encycliques Divinum illud 
munus de Léon xm et Mystici corporis de Pie xn. Le 
premier document (9 mai 1897; ,ASS, t. 29, p. 64ft·658) 
expose la doctrine de la présence .et de la .puissance 

do l'Esprit Saint d!);ns l'lÎlglise, à travers les diverses 
activités par lesquelles s'opèl'e la sanctification du 
Corps mystique et de ses . membres. Sur la nature 
intime de l'inhabitation l'encyclique Peste dans les 
!{éuéralités, mais donne quelques pr~cieuses lumières 
qui ont attiré l'attention des théologiens. 

Praeterea Deus ex gratla insidet animM justM tamquam in 
templo, modo penit.us .in ti mo ~t aingulari; ex quo etiam sequi
tuf ea necessîtudo cari tatia, qua Deo ndhaeret Ql\in'ltl. conjunc
tiRsime, plus CJUam amico amiens posait benevolenti maxlmo 
et dilèctô, eoque plane ·sua,viterqu~ truitur. Haec ~~outem mira 
nonjundio, quae suo nominê inhabitatio dlcitur, condltlone 
tantum sou statu ab ea discropans qua caolltes Deus beando 
complectltur, tametsl verisslme efficitur prnesenti totius 
TJ•lnitatls·nriminc, 1ld eum .veniemus et mansionem apud eum 
faoiemus ('Jeatl 44, 28), attamen 'de Spiritu Sanctô tamquam 
pecullaris praedlcatur (n, 1(1!14, p. 6~5). 

En plus de la théolqgie de l'appropriation en général 
oL de l'appropriation dô l'inhaoitation au Saint-Esprit, 
parce qu'II est Amour, on trouve dans ce teJr.te quelques 
pl'écisions importantes. L'inhabitation est lé lait de 
J'll.Ction commune .d~ to'llto la Trinité : <c efficitur prae· 
senti totius T1•initatis numine "; c'est · une présence 
par grâce : «ex gratia insidet.~nlmae jus·tae », et.aussi 
une présence par amour, un amour d'amitié, qui unit 
l'lime à Dieu plus intimement que n'importe qualle 
nmi~ié, si pru·filite soit-elle, et qui donne à l'Ame une 
frultion· de Die!J totale et délîcieus~ : 1c eoque plane 
suaviterque truitur »; en fln, il y 11. une substantiellp 
identité' de l'inhabita,tion de la tene avec celle de la 
gloire, si l'on ,tient compte des différences de condition 
et d'état: (< conditione tàntum sou statu ab ea discrè· 

,, • ' ! 

puns )), L'inhe,bitation célest~;·éalî§ée ~s la vision 
ot dans l'amour béatiflques·: ctr&:;mdieatlolll sont déjà 
significail'ves, d'au.tant qu'il est d'~bord parlé d'intime 
union par amour. 

L',encycliquo Mystici corpor~ (29 juin 1943; AAS, 
t. 35, p. 193-248) développe davantage le .thème de 
l'inhabitation. Pie xn insiste s11r l'obscurit~ do cette 
vûrité, <( multa bbstare velamina >>, et il loue la contron
t.aLion d'opinJons div:orses qui peut permettre d'appro· 
cher .davantage de la vérité (p. 231·232). 

L'onoycllque établit les frontières d'urie recherche conforme 
à la toi : • Omnem nempe rejiciertdum $t>lia myatlcae huj us 
c.ougmentO.tionis modum, quo chrisUfidales, quavls raHonc, 
itn creo.tarum rert,Jrl) ordirtom praolcrgrlldiantur, alquc in 
r!ivina perperarn invadant, ut vol una sonlplternl Numinis 
aHribuiio de Hsdom tamquam proprio: praedicari queat. Ac 
prueterea certlsslmum illud .flrmil mente retineant, hîsce in 
rubus omnia esse hnbenda Sanctissimne 'l'rinitati communia, 
qualonus eadem Deum \lt ~>u.premam efficiel}tem caùsam 
I'CSpiciant • (ibidem). 

Toute lorme, plus ou moins déguisée, de panthéisme 
rejetée, àinsi que toute causalité etncien,te exclusive 
dflns les divinçs Personnes, l'encyclique décrit l'inha· 
hiLation de façon assez nuancée : « Inhabitare quidern 
divinae Personae dîct~ntul', quatenus in croatis animan· 
l.ihus intollectu praeditis impetscrutabili modo praesèn
le~:~, ab iisd.em per cognitionem et a!ll'orem attingantur, 
quadarn tamen x·atione omnem naturam transcendante, 
ac ponitus intima et singulal'i » (ibidem). Pour concréti· 
1:\lll' quelqn{) peu là doctrine! l'encyclique recourt à la 
méthode de l'analogie de la foi, spécialement à la 
lumi~re,de la fin ultime surnaturelle, ~;ln so reportant 
at1 texte de Léon xm qui parle de l'inhabitation dans 
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la fisiôn bilatifique. Et 'Pie xu conclut : « Qua quidem 
visione, ,modo prorsus ineffabili fas erit P!ltrem, FUium 
Divinumque Spiritum mentis oculis supemo lumine 
auctis contemplari, divinarum Personarum processio· 
nibus aeternum per aevum proxime adsi$.tere, ac simil
limo illi gaudio bcari, quo beata est sanctlssima et lodi
visa Trinitas )) (ibidem). Certes, les indications de l'enpy· 
clique sont très sobres, mais ·elle insiste sur la connais· 
sance et l'amour, sur la \Tision des divines Personnes et 
des processi-ons, sur la participation à la joie et à la 
béatitude de la TI'inité; elle semble mettre ainsi en 
plus grand relief les rQ.pports qui dérivent dans la 
ligne « opérative ,,, 

Le concile du V.at!çan n, de son côtû, !ait diverse~ allusiona 
à la doctrine Ile l'inhabitatlon à peu prôs toujours dans un 
contex.te ecclésial; il se limite aux affirmations scripturalroo 
et il na présente aux théologiens aucun élément vraiment 
nou'9'eau dé reche~che (cf constitution Lumen ge11tium, n. {1, 

7, 12, 39, 40-42; Gaudium et spes, 1\, 21). 

Les nombreuses opinions divergentes des théolo
giens pqurraîent faire croire que l'ensem)?le de ·Ia ques· 
tion demeure incertain et discuté. ILn'en est rien. Les 
vérités esséntlelles de la' théologie et de la vie spil'i
tuelle ~ont de c.c possession .tra11quille )) , Il suffit d'en 
értumét•er quelques-l.ities :· le fait de l'inhabitation; 
le lait que les trois· ~ersonnes habit,ent .l'âme; que les 
trois Personnes elles-mêmes sont présentas, et pas seu
lement ,des dons sanctifiants; la com11Jxion nécessàire 
et emca:ce entre la grâce' et l'inhabitation; l'impor
tance de la connaissance et de l'amour, au moiM au 
niveau des " habitus »; la nécessité d'une action, .,;_ 
qui est commune aux trois Pérsonnes - , pour réal~er 
la présènce; la distinction ' profonde entre l'inhahita
tion ·et la présertce commune, dite « d'immensité )), 

'l'elles sont les données communément admises sur 
l'inb,abitation. Ce que les théologiens n'ont pas ré\lSSi 
à trouver, c'est une solution satisfaise.nte .à la « ratio 
f~;~rmali~> " de l'inhàbîtation-; autrement dÜ, la " cause » 
préc\se pour laquellé l'inhabitation est Wie présence 
réelle et en même temps une préSence spéc'i4ls d6s per
sonnes dîCJines . ell<is·m~me~. Les tMologiens· ont ~ppotté 
les solutions lés plus diverses, indépendtùiunent des 
écoles auxquelles ils appartenaient. Nous ré~umerons 
ici, aussi O'bjectivetrtent qùe possiblo1 les principales 
tendances et solutions, à quoi nous ajouterons ' une 
synthèse sommalte de la penséé de saint Thomas 
d'Aquin, auquel se réfèrent aujourd'hui encor~, commu
nément, les théologiens; du moins sur ce point, malgt•é 
la divei'Ilité d'interprétations. 

2. Pr;incipales opinions des tlléologiens. -
Sur ce sujet la bibliographie est très riche. Nous 
exposerons les positions diverses des principaux auteurs 
depuis le concile de Trente ju11qu1à nos jours (pour 
S. Thomas, ct.§ 3). 

Pour un regard d'ensemble, on peut consulter pl'ineipale• 
ment: lilnrieo di Santa 'l'eresa, l'r<Jprietll o appropriâzlonc ?1 dans 
/l.pl181Jterides carm.eliti~ae, t. r., 1950, p. 239·290. - J. TrUtsch, 
SS. Trinitatis inhabitatio apud theologos recl!lltiores, Trente, 
19~9. - T. Urdanoz, lnf!ujo causal de las divin® Pcr· 
sonas en la inltabitaci6n en .lM aimas justas, dans llefiÎBI/,1. 
eilpMiola de kologia, t. 8, 1948, p. :141·202. - Victorin6 Rodri
guez, /IITI'ahiiMiô» dt la SS. Trinidad M cl alma on cracia, 
dans L(l. Oiencia Wnista, t. 86, i 959, p. 65·115. - M. Flick 
et Z. Alazeghy1 Il Jtang~lo del/a grtuia, Rome, 1964, p. 454· 
498, 690-592. 

Vues dans leur ensQmble, les opinions des théolo· 
giens pourraienl: être ramenées à trois groupe~. 

1) Qtielques·uns ont cru trouver dans la causalitt 
divine la réalité et le caractère svéclflque de la présen.ce 
trinitaire : ou en se contentant de l'ef!icimce commune, 
on on recourant à uno causalité plus adaptée, telle la 
ea.usalité ercemplaire, ou enéot•e à une certaine causalité 
gna.si-formclle qui concerne les effets ou les dons sanc
ti!lants ·et renvoie aux Personnes elles-mêrnes. 

2) D'autres on't voulu voir la raison fox·melle de la 
présence réelle ou spéciale dàns une soi-disant (! ligne 
optkatlve ))' c'est-à-dire dans les· opérations surnatu
J'e.lles de connaissance et dlamour dont la Tl'ifllté est 
l'objet et le terme. Ils dise~t bi.en que l'essentiel, c'est 
Je: rapport·. à Die1,1 comme 11 objét ~· mais ce rapport 
peut n'être qu'unsirqple habitus de la gt•âce, de la charité, 
de la sagesse, sans. exiger d:opérations actuélles, du 
moins au stade imparfait de l'inhabitation. Ces théolo· 
gious, pour accentuet• l'efficacité de la présence par 
connaissance e~ amour, ont coutume de dire que ai 
par impossible Pieu n'était pas· réellement pré~ent 
p:w im)nensité dans la créature re,isonnable, la connais· 
sance. et l'amour suffiraient à l'y rendre t•éellement 
p.l'éscnt. 

a) P'autres enfin main.tiennent que la ra~io forma.lis 
do la présence trinitaire, réelle ou spéciale, c'est la 
crmn.aissanco qua.sl.-explirimentale de Dieu, c'est-à-dire 
la connaissance et l'amour (h'abituels ou ' actuels); 
mais que la réalité de_ cet\e présence ne se peut expliquer 
on un rapport objectif, c'est-à-dire d'opération, si l'on 
M présüppose pas la présence réelle par immensité. 
C'est Une voie moyenn'é entre .les deux précédentês. 

Pour e.volr un· cadre plus précis, il sera bon d'employer 
1 :~ méthodé habituellement süitVi(f.J;it,JAI~~nter ces 
opinions en prenant Dieu ou comme pnJ~ comme 
terme de la présence. 

1 o En considérant Dmu coMME PRINCIPE, è'est
à-cliré comme cause de )a grâce e~ do l'inhabitation, · 
on peut mentionner les opinions suivantes ; 

1) L'inhabltation comme présiJnce rétllé est expliquée, 
en dernière analyse, par la seule etficùmoe divino, pré· 
seutée Stll? le même plan que l'efficience divine commune 
qui fonde la présence d'immensité. Da,ns l'inhabita
t.hlli, ID. produàtion de la grâce est évidemment un effet 
spécial. La grâc~. avec la connaissance et l 'amour, ont 
en pi'Ofn'e d'ttnll' l'âme à Dieu également dans la ligne 
dn l'opération et dàns celle de l'a1Iection; toutefois 
ü(: ttn nouvelle présenée ou Union ne peut expliquer ,à 
elle :;eule la réal·lté de la divine présence. Cette opinion 
est communément attl'ibttée à Gabriel Vazquez 'l' 160ft 
( Urmurumta.rii ... in 1 Pa1•tem S. Tho mM, disp, 30, c.· 3; 
di:;p. 119, c. 2·3). 

2) L'opinion de Vazquez a été à peu près complè· 
te mont abandonnée, parce qu'elle semble réduire l'inha
bi tation à la seule présence commune d'immensité. 
Poul'tant , ceux qui ont continué à chercher dam~ la 
lif~l1c3 de la causalité-divine ont pensé mieux résoud1•e la 
question en insistant sur la notion de causiJ exemplaire 
ct surtout quasi-formeUe. Denys Petau t 1682 a oru 
vnir cette solution dans la théologie des Pères grecs, 
exrn·imée de façon significative par l'image bien connue 
du " sceau "· Petau pense que ce n'est pas la grâce créée 
qui s!lnctifie " formellement », mais plutôt le Saint
E:;Iu·it. Ce qui se produit par un contact immédiat, 
u por seipsum proprlamquo substantiam » (Dogmata 
tlwvlogica, De Trittilat.e, lib. VIII, c. 5, n. 8). 
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3) ~athias-Joseph Scheeben t 1888 semble adopter 
substantiellement la même opinion on ce qui conce1•ne 
l'union immédiate, « sigillative » et quasi-formelle. Mo.is 
il parle de toutes les Personnes divines, et non pas seu
lement du Saint -Esprit. Il semble exiger aussi une cau
i!alité productrice spéciale pour réal iser cette union, 
Jaquollo devrait produire les relations et les propriétés 
peraonnollos de la. Trinité dans l'âme. Par l'oction 
divine, « la procession de la Personne est reproduite 
selon son cru·aclère spécifiquement divin, si cette 
Personne appa.raJt comme un sceau, qui, imprimé à la 
créature, l'eproduit en elle so. particularité divine et. 
hypostatique • (Myaurum des Cltristentunw, Fribourg-en· 
Brisgau, 1865; trad. A. Kerkvoorde, Les mystères dtt 
christianisme, ch. 2, § 28, Bruges-Paris, 1949, p. 161). 

La chru·ité, par exemple, continue dans l'âme l'efiu· 
sion do l'amour personnel de Diou; par la sagesse, le 
Verbe s'imprime en nous comme une mantfestalion 
du Père. Par cette cc sigillation u s'expriment non seule
ment la. nature divine mais aussi les « propriétés 
personnelles », c'est-à-dire les termes immanents en la 
nature de Dieu et qui on procèdent; de la sorte, les 
Personnes divines, et quant à leur nature et quant à 
leurs caractéristiques propres, entrent en relation 
intime e t vitale avec l'âme, s'unissant à. l'llmc, péné
trant so. vie, se donnant ot se manifestant à elle 
(rd. J. Schooben, Handbuch der katltolisclum DogmatiJc. 
Gotteslehre, édition critique, t. 2, Fribourg-on-Brisguu, 
1948, n. 1.25 svv, 1069). 

to) Paul Oaltier t 1.961 présente une solution toute 
semblable. Encore qu'il rejette tout lien particulier 
avec le Saint-Esprit, il retient pourtant avec Potau 
que l'on peut dire que l'Esp1•it est la cause formelle 
de notre sanctification et de notre filiation adoptive 
plus encore qua Je don créé de la grâce, étant donné 
·que l'exis tence de la grâce créée s'explique par la pré
sence dos Personnes divines, ol non CJicc CJcrsa. La grAce 
ne peut êtrG un simple cfiet de l'efficacité : « Image de 
Dieu en nous, elle n'y est produite que par l 'application 
directe el immédiate que les Personnes nous font de leur 
subslanco • (L'habitation tm 11ous des trois Perso1mcs, 
Paris, 1. ()28, ot Rome, 1950, p. 218). 

5) On peut rapproche!' de cotte explièatiol) celle do 
Maurice de la ·Taille t 1933. Il appelle la causalité une 
« acLuat.ion créée par Acte incréé '' (dans Recherches 
de scie11ce religimu;e, t. 18, 1928, p. 253-268, 297-825). 
Il voit ce tte actuation dans l'union hypostatique, 
dans la vision béatifique et dans la grâce. L'acte 
confère la perfection on sc communiquant et en s'utlis· 
sant; ce n'est donc pas précisément par efficience, même 
si celle-ci ost requise. Dans l'ordJ'e naturel, une tolle 
communication ou union comporte toujom•s une mutuelle 
dépendance de l'acte et do la puissance, donc une 
imperfection; mais dans l'ordre surnaturel, il peut en 
être autrement. Dans l'union hypostatique l'acte 
actuant, c'est l'être du Vorbo qui s'unit la nature 
humaine du Christ. Dans la vi!;ion béatifique, l'essence 
divine par la lumière de gloire uctue immédiatement ot 
par elle-même l'intellect, sc l'unissant dans l'ord ••o 
intelligilllo. Analogiquement, dons la cc déit1cution •• 
par la grâce, l'âme est aohlée par le l?rincipo vital 
incréé, qui, on se communiquant ù l'âme sans l'i"for· 
mer, lui donne la puissance radicale à la vie divine, qui 
a pour terme la vision béatifique. 

6) Karl Ra.hner, indépendamment de l'étude de M. de 
la Taille, est parvenu à une analyse semblable, encore 
que ses présupposés gnoséoJogiques généraux, lorsqu'Us 

s'appliquent à la connaissance de Diou par grâce et à la 
vision béaLiflquo, présentent des particularités (Zu.r 
scholastischen Begrifflich"*êit der Ul~seschaffenen Gnadd, 
da.ns Zcitscltrift fiir katholisch11 1'hcologic, t. Ga, 1939, 
p. 137-156). 

7) L'opinion de M. Flick ct Z. Alszeghy (Il Vangelo 
della grazia, p. 493-498) est tres proche de celle de 
K. Rahner. Cos auteurs croient cependant devoir 
insister sur les implications profondes et complexes de 
l'amitié surno.turelle, qui comporte non seulement les 
exigences d'une communication interpersonnelle entre 
Dieu et l'Ame dans la plénitude de la connltissanco, de 
l'amour et de la possession joyeuse, mais comporte 
aussi, au préalable, un changement ontologique dans 
le sujet dès lo simple état de grâce et avant les opéra· 
tiens, auxquelles cependant cette o.mitié doH disposer. 

Pour un Jugement d'ensemble dos tondoments préalables 
de ces diverses opinions, on peut voir, en un sens fllvora.ble : 
J. Trütsch, op. cit., p. 107 svv, ot 1?, Bournssa, Prtlsence de 
])icu· et union att2: di11iT18a Personnel, do.ns Sciences eccldsias· 
tiqw.s, t. 6, t 95fa, p. 5-23;- en un sens défavorable : M. Rol.all· 
leau, La SainUJ Trinite -d4M let c!mu jusUJs, Angers, 1932, 
p. 92-140, ot T. Urdnnoz, 121'1. cittl, p. 186-192. 

20 En considél'ant la présence ct l'inhabitation en 
l.ant qu'elles SO réfèrent Ù DŒV COMME TER&tE, on 
!'encont1·e également de nombreuses opinions notEtblo· 
ment divergentes, surtout lorsqu'on veut fonder la 
présence réelle de la Trinité sur l'efficacité de la connais· 
~;ance et de l'amour. 

1) Beaucoup de tMologiens ont vu la raison formelle 
do la présence réelle et spéciale de la 'frinité dans une 
soi-disant connaissa1tcc quasi-expérimentale, dans laq~elle 
Dieu est connu aomTM présellt. C'est UA présupposé 
nécessaire, cat• ce qui se produit, c~est la présence de 
Dieu par sa causo.lité universelle, qui se concrétise en 
particulier dans la production des dons sanctillants. 
Jean de Saint-Thomas t 164A ct à sa suite Ambroise 
Oardeil t 1931 soutiennent spocialoment cette opinion. 
1 .A premier a particulièrement souligné la notion de 
connaissance par conrwturalitt!, autrement dit, la 
connaissance que l'Ame a de Dieu par l'union et la 
l.•'ansformation on lui dans l'amour (connaissance qui 
s 'opère par la don de sagesse); par cette expérience, 
l'tune « juge » de Dieu et· des choses qui sont ordonnées 
il Dieu. Cette connaissance s'appelle aussi« jouissance» 
dB Dieu, car il s'agit précisément de la connaissance 
expérimentale par amour. J oan de Saint-Thomas écrit 
par exemple : « Supposito contactu et existentia Dei 
intima intra animam, novo modo efficitur Deus praesens 
mediante gratia ut objectum experimentaliter cognos· 
cibile et ft'uiblle intra animam ~ (Cursus theologicus 
in primam partem., q. 43, dlsp. 17, a. a, n. 10). 

Ambroise Oardeil soutient la même opinion, en 
ùéveloppant longuement le parallélisme, déjà présent 
chez Jean de SEtint·Thomas, entre la connaissance que 
l'âme a d'olle-même et de ses opérations ct celle qu'elle 
a de Dieu opérant on elle. Comme l'Ame est toujours 
présente à son intellect car elle émane de lui et lui 
demeure conjoinle, ainsi notre intellect à cause de sa 
dépendance radicale et intime de Dieu se ~ourne vers 
lui. Dès que la grâce, la charité, la sagesse sont présentes 
en l'âme, a.lors se réalise immediatement cette tendance 
vflrs Dieu qui opère en l'âme. La connaissance de la vie 
profonde en Diou et de l'aotion de Dieu en l'âme, c'ost 
la connaissance expérimentale qui explique la réalité 
do la divine présence. Cette doctrine est longuement 
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exp?sée dans La structUJ'c de l'dm~ tt l' expùiet&cc mystiqur, 
Pans,. 1927; do façon plus schématique, dans la Rel'l~c 
thomtsÙJ, t. 3ft, 1929, p. 2?~-285. 

2) François Suarez t 1617 recourt exclusivemen t. ft 
l'efficacit~. do la grâce et de la charité, et prescinde de 
~a néce~•té absol~e ~e .la ~résence d'immensité: si par 
•mpostuble celle-c• n eXJ.Strut pas, l'amour et la connais
sance suffiraient également à rendre la 'I'rinité réeiiEt
ment présente. La preuve de cette assertion repuse 
sur les exigences de la charité : puisqu'elle est ami ti<\ 
parfaite, elle exige que Dieu et l'âme s'unissent nori 
seulement a1Yectivement, mais aussi réellement ( 7),! 
Trinitale, lib. 12, c. 5). 

Les Salmanticenses poussent bien plus à fond le 
raisonnement. La Trinité est réellement présento à 
l'âme en vertu de la grâce et de la charité. La grfwe, 
comme participation de la nature divine, ordonne 
l'Ame radicalement vers la possession réelle de Diou. 
Tandis quo dans l'ordre de la connaissance la possession 
réell~ est seulement 11irtuelle en raison de l'imperfection 
intrinsèque à la condition terrestre, la possession dans 
l'ordre do la charité ost déià. actuelle, car la charité est la 
même sur terre et au ciel. L'union hypostatique et la 
vision béatifique sont prises en exemple, car toutes les 
deux indiquent une présence réelle du Verbe et do 
l'essence divine, sans recourir à la présence d'immensitô 
(De Trinilate, disp. 19, d. 4, n. 67-89; d. 5, n. 97). 

S) Dans une étude très fouillée (Fils de Diou par 
grdcc, Paris, 1948), S. 1. Dockx a poussé à rond la rechm·
che • ~ans .la ligne. de l'opération » (p. 32). Selon lui, 
1~ « détficabon » qu1 rend fils de Dieu n'a pas.d'explica
tton suffisante par un don créé, mais par la communi
cation de Dieu lui-même; c'est bien ce qui se réalise, 
car la nature divine est terme immanent de notre 
connaissance et do notre amour. Cette communication 
est !aiLe par l'action surnaturelle commune de la Trlni t6. 
La Trinité. es~ ainsi. comme présente à la grâce soit 
comme prmmpo smt comme terme des opérations 
immanentes de l'âme, mais seulement en raison do 
J'unique nature commune aux Perso1mes. En revanC:Iu: 
en raison de la mission sanctifiante du Verbe par le do~ 
do sagesse, le Verbe lui-même est le terme («in que• ))) 
dans lequel l'Ame connaît les trois divines Personne::~ 
soit par une connaissance quasi expérimentale dans ltl 
vic présente, soit dans la vision béatifique. Dans nn 
pat•a.llélisme strict appliqué aux opérations de la voloJJ Lé, 
l'auteur affirme ensuite que dans l'Esprit Saint consid<\ré 
comme « res amoris », - analogiquement à l'action du 
Verbe dans la connaissance -, l'âme aime les tt·c>is 
Personnes. En conséquence, les Personnes sont pt•é .. 
sentes ct unies à l'âme dans la connaissance et l'amou!' 
de cha•·ité, dans le Verbe et le Saint-Esprit. Il usL 
question d'une présence réelle, parce que, dans le même 
Verbe et dans le même Esprit, les trois Personnes 
s'unissent à l'âme. Dookx entend au sens strictemc·nL 
théologique les affirmations de saint Thomas et de 
saint Jean de la Croix déclarant que l'âme aime Diou 
dans l'Esprit Saint lui-même au cours de l'expé••ier t(l(! 
mysLique (p. 36-38, 6?, 75-76, 96-97, etc). 

4) Pour terminer cette rapide revue des opinions 
théologiques, rappelons celle qui voit l'inhabitation 
trinitaire comme une relation spéciale au Verbe incal'né. 
F1•ançois Catherinet, en elTet (La Saime Trinité et nulrt• 
filiatiotl adoptive, VS, t. 39, 1984, p. 118·128), pe11sc 
quo la nature humaine du Christ on ra,ison de l'unilln 
hypostaLiquo entre en quelque manière dans la vit' 
trinituiJ•o : avec Je Verbe elle a des x·elations de filiation 

avec le Père, et avec le Père et le Fils elle participe à la 
spiration du Saint-Esprit. Pareo que notre grAce est 
comme une continuation de la grAce du Christ nous 
sommes aimés par le Père dans l'amour dont il aime le 
Fils et avec l'amour du Fils nous aimons le Père. AIISBi 
ost-il vrai, quoique de taçon analogique, que nous parti· 
ciplons à l'amour du Fils pour son Père avec lequel il 
concourt à la spiration du Saint-Esprit. On lirait une 
doctrine équivalente dans ]jl, Merscb, Filii in Filio, 
NRT, t. 65, 1938, p. 551-582, 681-702, 809-830. 

3° LES lhUllES J)E CP.S lHll\NlÈJ\ES ANNÉES se câracté
rlsent par le souci de sortir d'une réflexion trop abstraite 
et trop « naturaliste • du mystère de l'inhabitation. 
Loin ~e fah·e abstraction de l'incarnation •. dont dépend 
essentiellement tout l'ordre de la grâce, les théologiens 
réfléchissent sur le « cas » du Christ en tant que « proto· 
type , de l'inhabitation pour mieux comprendre ce 
qu'elle peut êtx·e et signifier mutatis mutar1dis dans les 
chrétiens. D'autre part, on essaie de dépasser une 
considération trop « naturhliste » par une réflexion 
selon la catégorie de personne. . 

I. Willig ost représentatif de la première tendanèe. 
Nottomont dans la mouvance des id~es rahnériennes 
il se refuse à considérer l'inhabitation en faisant abstrac: 
tion du mystère de l'incarnation : « L'incarnation et 
rien quo l'incarnation est la raison pour laquelle il y a une 
causalité efficiente en Dieu, produisant un accident créé 
si bien que Dieu-créateur est à juste titre appelé grâc~ 
incréée • ( Gtscha01ne und ung~achaflcn~ Gntuù, p. 298). 

L'autre tendance a pour représentant H. Mühlen, 
qui essaie de repenser le mystère de l'inhabitation dans 
la catégorie de personne. L'analyse de la notion biblique 
~'alliance et celle de ~'alliance4 m~P;\ale, qui en est 
l analogue naturel, lUl rour~n:~-~·~éinents permet
tant de définir un nouveau gente <ie éausalité {la cau· 
salitas ef!lcieml moralis personalitl). Ce type de causalité 
a le double avantage, d1une part, d'être stt•ict~ment 
réservé au rapport entre personnes et ainsi de permettre 
une conception « personnaliste » du mystère, et d'autre 
part de ne rien laisser disparattre dé ce que la tradition, 
notamment chez un saint Thornns, a pu affirmer de 
«réel » sur l'inhabitation de Dieu dans .l'homme. 

Karl Rahner, dont la première ·Contribution sur 
l'Inhabitation a été signalée (col. 1749) et qui a repris 
le même sujet sous des points de vue différents au long 
de sa reohorcho théologique, témoigne dans l'une de 
ses récentes publlcatjons de cette double tendance 
des études actuelles, c'est-à-dire de concevoir le mystèl•e 
de l'inhabitation à partir d'une réflexion sur l'incarna· 
tion et comme un rapport entre personnes (Methode und 
Strulctur., 1967). 

3. Pointa fondamentaux de la doctrine de 
saint Thomas. - La doctrine de saint Thomas 
a grandement contribué à stimuler la recherche théolo
gique sur l'inhabil.ation, et la diversité des opinions 
n'est pas sans relation avec elle; on peut dire que la 
majouro partie des travaux sur l'inhabitation se rétèrent 
à la pensée de l'Aquinato. Il est utile on conséquence 
d'en rappeler Jes pt•incipaux points. 

Saint 'l'homns on parle surtout dana In Sen!. t, dlst. 14-18, 
et dist. 9?, q. 1, a. 2; dans le Contra gentiles 1v, 21·22, en rap
port avec les opérations du Saint-Esprit, et dans la Summa 
cheoloçioa 1•, CJ'· 8, a. 8, à propos de la présence de Dieu do.ne 
les cr6atures, et à la q. 4!'1 il propos des missions divines. 

Le contoxto ost franchement trinitaire, car il est toujoul'$ 
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en rapport avec les missions èt les proeessionll temporelles dell 
Personnes pour sanctifier les eréatures. Snlnt Thomas n'est 
pu préoccupé, commo los modernes, do preciser la ratio 
formalis do la prclsonco, mals il consldèro le problème dans 
sa plus grando oxtenslon ct il parle en toute liberté. Les 
nombreux 616mont.s qu'il utilise dans sa synthèse, accentuant 
tanLOt l'un tantot l'autre, peuvent faire songer à une pensée 
vaciUante, et l'on a pu parler de doctrine mouvante. Une 
étude plus profonde et plus complète fait dispa.raltre cette 
impression. 

En plaçant le problème dans le contexte trinitaire, 
la préoccupation principàle de saint Thomas est 
d'expliquer commont los Personnes divines, procédant 
éternellement ad inlra, peuvent procéder dans le temps 
et être « envoyées >> poul' sanctifier les créatures. La 
notion fondamentale utilisée est celle de relatio tcmpo
ralis. Les Personnes procèdent temporellement et sont 
envoyées, parce qu'un changement s'est produit dans 
la. créa turc, qui acquiert ainsi une relation nouvelle 
avec Dieu et avec les Personnes divines. De quelle 
relation s'agit-il dans le cas de l'inhabitation? 

En s'appuyant sur la Révélation, nous savons qu'il 
s'agit de la relat.ion qui fait entrer en possession de 
Dieu comme ultime fln surnaturelle, selon le modo 
propre aux créatures intellectuelles, c'est-à-dire par 
conno.issanco et amour. La possession nalt de l'àlllour 
de Dieu qui appelle l'homme à une communion por· 
sonnelle avec lui, laquelle consiste en fin de compte dans 
la participation b. la même béatitude et à la même vie 
en Dieu. Pour la rendre possible, Dieu élève l'homme, 
par grâce, à un être nouveau, « déiflque •, avec partici· 
palion à sa nature; de lo. grâce émanent les vertus 
théologales, des dynamismes proportionnés à la grâce, 
en particulier la charité qui a pour but de f~îre vivre 
selon l'exigence de cet être nouveau. A partll' de ces 
présupposés, ln relation de la créature raisonnable à la 
possession ,de Dieu et à la vie avec lui comporte par· 
dessus tout les habitWI et les opérations surnaturelles, 
car o'ost souloment par là que l'homme peut atteindre à 
la fruitio des divines Personnes au sein de la vie trini
taire. Quand cette relation à la possossio~ de Dieu .est 
imparfaite, il n'est question que des hab~tU$ opérat1fs; 
quand on parle de possession plénière, il s'agit nécessai
rement des opérations. Ceci signifie chez sain~. Tho~as 
une relation à Dieu fin ou objet. Réellement, 1 mbabJta
tlon comme relation à Dieu ou aux autres Personnes 
divines domle la possession, si on peut s'exprimer ici en 
concepts d'opération ou d'objet. 

L'opération peut être connaissance, amour ou fruition; elle 
pout être parfaite ou imparfaite. D'oil la formule classique 
de saint Thomas : • ut cognitum in cognoscente ot amatum in 
amante •. Dans la i•, q. 8, a. s, le mode propre de l'être de 
Dieu dnne l'âme est dît do l'ordre de l'objet : • Alîo modo 
sicut objectum oporatlonls est in operante; quod proprium 
est ln oporaUonlbus animae, secundum quod cognituro ost ln 
cognosconto, oL desido.ratum in desiderente. Hoc lgitur secundo 
modo Dous spoclalitcr est in rationali creatura, quao cognos
clt et dlllglt ilium nctu vel habîtu •· Dans la q. 43, a. a, nous 
avons la formule précise : • Sicut cognitum in cognoscente et 
amatum in nmnnte •· 

Il s'agit d'un« novus modus essondi » ~e.Dieu,,co~ti
tutif do la " mission » d'une Personne d1vme. Ains1, en 
connaissant et on aimant, l'homme « attingit ad ips\Jm 
Deum» et Dieu llabite en l'homme comme en son temple. 
Un autre mot exprime encore la procession temporelle, 
c'est dari so donner, et qui veut signifier la possession 
de la Pe~onne divine : « Illud solum habere dicimur 

quo libere possumus uti vol frui ,. (q. 48, a. 3). La pos· 
sat;Sion de la Personne divine n'est donnée que par la 
gràce: t Sed tamen in ipso dono gratiae gratum facientis 
Spiritus Sanctus habetur ct inhabitat hominem • 
(ibidem). 

Saint Thomas, dans l'inhabitation trinitaire, met en 
lumillro trois éléments strictement connexes ~ les opé
l'tüions (habitWI ou actes) par lesquelles l'âme a ou 
poss~d6 les Personnes; la grâce et les autres dons -sanc
tifiants, par lesquels olle a pouvoir d'opérer; l'action 
tlivine par laquelle Dieu cause la grâce et meut l'âme 
à posséder les Personnes. Saint Thomas insiste tantôt 
~ur l'un tantôt sur l'autre élément, co qui lui permet 
de tort bion oxpliquor l'inhabitation par l'un de ces 
éMments sans contradiction aucune. 

Mais ptirce que toute la doctrine est traitée dans le 
r.ontexto trinitaire, c'est·à-dire solo11 los catégories 
l>ibliques de « mission » ou de procession « temporelles >> 

des Personnes, les opérations de l'âme, ou les dons 
sanctifiants, ou la causalité divine elle-même qui réalise 
l'itlhabitation sont exposés en rapport avec les Per
sonnes qui « envoient » ou « sont envoyées ». Quand il 
::;'ugit d'une Personne qui « se donne » ou qui '' vient ,,, 
il faut l'entendre également de toutes. Quand il s'agit 
de l'âme qui « possède », les termes sont également les 
Pr.t'SOnnes, parce que connaissance, a.m.our et fruition 
concernent los trois Personnes. Par contre1 lorsqu'il 
s'agit d'expliquer la procession temporelle du Verbe 
vu de l'Esprit Saint, il faut considérer les dons sancti
fttlllts ou les opérations de l'âme en fonction de ces 
deux Personnes. 

D'où J'Importance de la sagesse comme don connexe 
avec la procession temporelle du Verbe, de la charité 
comme don connexe avec la procession de l'Esprit. 
!,es dons sanotiflants rendent présentes les Personnes; 
la nature particulière de oes dons détermine un mode 
particulier de présence; les dons font que ~ proprio. 
relatio ipsius Personae divinae repraesentatur in anima 
per similitudinem aliquam receptam, quae est exem
plata et orlginntn ab ipsa proprictate relationis aeter
nne : sicut proprius modus quo Spiritus Sanctus refertur 
r..d Patrem, est amor, et proprlus modus referendi Filium 
iu Patrem est, quia est Vérbum ipsius manifestans 
ipsum » (In Sent. r, d. 15, q. ~.a. ~). 

Il soJnblo pourtant que dans la synthèse de saint 
Thomas sur l'inhabitatlon trinitaire l'élément ultime 
ct le plus important soit les opérations (ou habitua 
opératifs), par lesquelles nous sommes unis aux divines 
Personnes elles-mêmes et les possédons; viennent 
ensuite les dons sanctifiants, ressemblances des Per
sonnes ot source des opérations; enfin, l'opération 
divine qui orée cette réalité en l'âme. A l'origine de 
tout, il y a l'amour libre de Dieu qui produit la vie 
divine dans l'llmo on introduisant l'homme dans la 
communion intime de la vie intratrinitaire. 

ln procossione Spiritus, secundum q110d hic loqllîmur, 
prout sclllcot claudit ln sè dationem Spirit\18 Sancti, non 
suffiolt quod slt nova rolallo, qualli;cumque ost, creaturao 
ad Deum; sed oportot quod roforatur in ipsum sù:ut ad h®i
'cwl : quia quod datur alicui habotur aliquo modo ab lllo. 
Persona autem divina non potest haber! a. nobis nisi vel ad 
fructum[fl'uitionem) per!ectum, et sic habetur pcrdont'm glcriae; 
nut secundum !ructum împertectum. et sic habetQr per donum 
gratias gratum faoûmtis; vel potiuq sicut id per quqà (1'uibili 
conj"ngimur, inquanlum ipsao Porsonae divîna.e quadam sui 
sigillatione in anlmabus nostris relinquunt quaedam dona 
q uibus !ormalitor fruimur, aclllcet am.ore et sapisntia; proptet 

• 
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quod Sph•itus Sanclus dioitur e!llla piBnus hereditati~ noslrao 
(Jn Sent. J, d . 14, q. 2, n. 2, ad 2). 

On retrouve dans co texte tous les éléments dont nous 
parlions : les Personnes possédées dans la trui ti on, les 
optirations par lesquelles nous les possédons; les dor1s 
sa11ctiflants qui nous en rendent capables; la qualité 
de ces dons, qui est comme une empreinte ou une 
image des Personnes; le caractère de l'action dos Per· 
sonnes, un sceau imprimé en l'âme. 

Le con texte particulier, la complexité des aspects, 
la liberté du langage expliquent quo plus d'un problème 
ne soit pas clilir et qlt'il y ait une tello diversité d'inter
prétations. Mais au-delà de toutes ces considérations 
on est frappé do l'ampleur avec laquelle la vision 
trinitaire domine l'existence chrétienne, plus encore 
tou te la création : 

In e:rltu creaturi,U'um 11. primo principlo attcndltur quaedam 
c:ireula.Llo vcl regiratio, co quod omnia rcvertuntur sicut in 
ftnem in id n quo slcut a princlplo prodierunt Et ldco 
oportct ut per eadem qulbus esl exilus a principio, et redltus 
ln finem attendatur. Slcut igitur dictum est, quod proccssio 
Personarum ost ratio prodnctionls crcaturnn1m a pl'lmo prin· 
cipio, ita otinm est eadem proecssio ratio rodaundl ln Onem, 
quia per Fillum et Spiritum Sanctum sicut et conditi sumus, 
ita et.ia11'1 et fini ultimo conjungimur (ib idem, d. 14, q. 2, o. 2). 

Il semble donc que saint Thomas ait parfaitement 
synthétisé J'enseignement biblique et celui de la tra
dition spirituelle chrétienne lorsqu'il écrit : a Cognitio 
Trini~atis in unita.te est fructus et finis totius vitae 
nostrae " (d. 2 « cxpositio textus •). 

La bibliographie qui suit ,;o borne aux tràvaux recents; 
les auteurs dûjà étudiés ou cités n'y figurent ordlnlllrement 
pOB; se re portor en particulier à la col. 174 7. 

B. Froget, De l'habitation du Saint·E1prit dan~ let ames 

justes d'après la doctrine de saint Thomas d'Aquin, Paris, 1898; 
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' . 
Roberto MoRETTI. 

IIJ. EXPruuENCE MYSTIQ~ DE L'lNHABlTATlQN 

Après avoir exposé la doc~rinc théologique de l'inllâ
bitation et, ses fondements scriptUI·aires, il importf• 
do l'illustrer par des exemples tirés de l'expérience 
des mystiques, .ou, du moins, da les rapprocher. 

1. Re:,:narques générales .. - 1° TÉMOI(JNAGJ:: 
DES MYSTIQuEs. - Du point de vue du théologien, 
l'inhabi.tation des Personnes ~ivines est, pour tout chré
tien, la source de la vie divine donnée en germe dès le 
baptême, comme elle en est l'accomplissement donn,·: 
en plénitude dàns l'union bcatiflque. Pour l'historie'' 
de la ·spiritualité, l'inhabitation est v11e sous un g,nglc1 
très diiTéront; elle ~st d'abord 'et avant tout objet. 
d'enquête : comment les au·tem·s mystiques fon~·ib 
l'experienco de cotte inhabitation divine en e.11~? 

Ce qui est propre au mystique, en effet, c'est qu'i 1 
. « saisit par expérience ce que le simple 1\dèle possèdn 

lui aussi par le don de la grâce n (A. Stolz, Theologù: 
der Mystik, Ratisbonne, 1936, p. 95). Or, c'est << la 
perception expérimentale et dire,cte (de Dieu) que le:; 
mystiques placent au sommet de leurs expéri('lnces ... 
·c·est il cette petceptlon, à l'exclusion de· tout degr(: 
mystique inférieur, que devrait être réservée l'expres1Jion 
d'expérience mystiqu:e >> (DS, art. CoNTEMPLATIOl'l. 

' t . 2, col. 21 ?4), qu'elle soit tratlî\itoire ou sm·tout durabln. 
Quand nous envisageons le témoignage des mystiques 

sur l'expérience directe de Dieu pour éclairer la doctrin<~ 
théologique de l'inhabitation, il faut nous souvenh· qun 
le mot inhabitation dit durée, permanence. Nous somme.': 
donc à. la recherche, dans lem expérience, d'état:; 
qui demeut•ent, même s'ils comportent des variations 
d'intensité ou de cla)•té, et non pas seulement de grâce~: 
dites « extraordinaires ,, même si eUes produisent de:> 
effets durables d'un ordre inférieur à l'ilihabitation . . ' ' 
divine. En effet, une grâce transitoire de la pe1·c~ption 
dii'eéte de Dieu présent ou agissant ènl'~me n-'intrôduiL 
pas nécessairement à. un état durable de même nature. 
Il. est donc préfér;.~ble, en ce qui concerne la terminologi•· 
de la théologie mystique, de garder l'expression d'ln
habitation pour signifier l'état habituel de la saish~ 
expériment'ale. C'est sur la perc~ption de cet état qu1: 
nous interroger·ons les mystiques. 

2o LANGAGE DES MYS'1'JQUE S. - Le mot « inhabita .. 
tion 11 est un terme théologique plutôt abstrait qui sn 
rencontre rarement chez les mystiques quand ils relatent 
leur expérience sans se soucier de l'expliquer au niveau 
de la doctriM théologique. Si leurs récits illustrenl. 
cette vérité que c'est bien la réali té de l'înhabitation 
divine qui rend compte de leur pluS hàute expérience, 

ils nQ !'_explicitent, pas nécessairement, ni même sou· 
vent, à. !!aide do cett11 doctrine théologique préèise. Il 
est be.aucoup plus fréquent, et cela ~st n?rmal, qu'ils 
s'expr1ment en recourant aux textes de J'ltcriture et 
à sés symbole.~. Quoi qu'il en soit, le vocabulaire des 
mystiques chrétiens relatif à l'inhabitatlon divi11e est 
tr•ès varié; il emploie des images, dont d!ailleurs quel
ques-unes pa1·aissent s'exclure mutuollcmen~. La 
dernière étape de l'itinéraire mystique a été exprimée 
en termes d'illumination c t de ténèbres, d'image et de 
ressemblance, de sortie de l'âme vers :oîeu, de mariage 
mystique ouvrant sur l'union transfôrmante; il est 
question de lumière, d'amour, de présence, de vue, 
tout cela iQ.fus dans le rond ou au centre de l'âme 
ou à la :cime de l'esprit. · · 

j:laint. Bernard, par, e~~mple, 4ans son Commentaire 
,qw~ le Cantique, parle de l'union spiri~uelle de l'âme 
aveè te· Verbwn. ,SpoJ'IS!l,J dans une charité toujours 
croi~sante, tnais il n'utilJse que rarement dé façon 
explicite (vg Sermo 31, 6-?) des images suggérant 
l'inhabitation du Verbe dans l'âme. . 

li ai•rive aussi qu'une même expression, par e:x;emple 
la présence de Dieu, soit utilisée pour signifier des grâces 
particulières transitoires ou des qta~ d'oraison qui ne 
s<>nt pas cette présenée substantielle dé Diéu expéri
mentée par grâce au fond de !'~me. Elle peut n'ëxprim.er, 
en effet, qu'un sentiment de présence, de pro;J\Il;IÎtQ, 
d'amitié, un sentiment d'immersion diffuse en Dieu, 
\ln attrait ou une tendance plus ou moins durable 
vers les mystères du Christ, etc. 

,Notons enfin que le mystique écrivant la relation 
de son expérience est en dépendance de sa fo,rmatlon 
théologique. Le ca,~ de saînto Thérèse d'Avila est ici 
écl~irant : la doctrine des e(fet4 de Ja gt~ce ne pou
vant pa,~ la satisfaire pour èompren re et exprimer 
son expérience mys:tique, elle e: besoin d'être instruite 
pour oser I'ec9urir à celle de l'inhabitatlon ·substan• 
tielle, au don incréé, à la présence et à l'action 
directes de Dieu lui-même dans l'â.me. 

JI y a un point que j'ignorais au début .. , Il nie semblait 
qu'une présonco qui mo paraissait si intimé à mon âme était 
impossible. D'un autr-!l cOté, cesser da eroirè qu'il tftt là,ia na 
Jo pouvàls pas. Car, .d'àprès ce que ja' croyais avoir :clairement 
Mmpr~,.pieu était là vraiment pr.ésént: DS8 gens peu Instruits 
1110 disaient qu'il s'y trouvait seulement par sa grâce ... Je me 
Lrouvals donc dans J'angoias!l, quand u11 religieux ,très if!struit 
(Jo dominio.ain Vinc,!lt Ba.ron) vint dissiper mon dO\tte. Il 
mc dit que.Dieu _était v"éritablerilont présent en moi et m'explî· 
<JUa comment il r;è communique à nous (Vîda, ch. 18, Îf! fln6; 
trad. Orégoire de Salnt•Jdscpb, Œuvr~~ complèJes-, P~is; 
19{19, p. p9-180). ' . 

Concluons : aussi bien à cause de- la varié'M du voca· 
hulaire susbepti)>Je, d 'exprimer une vraie inhabitation 
mystique qu'à cause de la variété dos grâces et é~ats 
spîrituels qu'on pout relater en ~ermes évoquant 
l'idée ,d'inhabitation, l'his·torien de la spiritualité doit 
nécessairement procéder à une ana!yae des textes; 
il doit surtout les l'emett.re dans le contexte de l'Œné
raire personnel de cl1aque mystique pour pouvoir en 
apprécier la portée et le sens. 

Parmi la grande aiversité· des mystiques chrétiens, 
nous nous arrêterons à deux témoignages majeufll, 
ceux de Thérèse d'Avilaet de l'ursuline Marie de l'lhqar· 
nation. Elles ont en cômmun un cheminement spiri· 
tuel qui est ma1•qué par le primat donné à l'intériori
sation~ Leur langage et leur symbolique ren:vOient 
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cl~rement à la doctriM de l'inhabitation. Cependant, 
le profil de leur itinéraire mystique, surtout ,si on en 
considère les étap~Js successives, diffère notablemen t. 
Cette diversité de l'expérience mystîq1.1e de l'inbabi· 
tatîon ost à elle seule ,instructive. · Nous laisserons de 
côté la question de savoir dans quelle mesure }f), cônnais
sa,nce intelleo~uelle de la doctrine t héologique de.l'inha· 
bîtation a pu .influence» la formulation de leur tér.üoi· 
gnage. 

Nous n'évoquons pM' ici le cas d'Élisabeth de la 
Trinité t 4. 906, caxmélite ;. son ex.Périenco do l'inhabi· 
tation trinitaire a été décrite au t. <t, col. 590-594. 

2. Thérèse d'Avila (1515-1582), - On peut consi-
9ércr la péviode qui s'ouvre avec la premièt'e vision 
de la Sainte •rrinité (29 mai 1571) et qui débouche 
sur la grâce du mariage sph•ituel (18 novemJ)re 1572) 
comme le temps pendant lequel Thérèse est introduite 
dans l'union t1•ansformante. On sait que, solon l'expé
l!ience thérésienne, il y a équivalence entre union trans. 
tormante, état de mariage spirituel ou d'épouse, et 
inhabit ation mystique; on y entre par la grâce tran.Si
toire du mariage spirituel. . 

Lès deux grâces auxquelles nous venons de faire 
allusion sont brièvement ·relatées dans les Cuentas de 
conciencia 14 ot 25 (Obras completas, par Efren de lli 
Madre de Dlos et o. Steggînk, 2o éd., BAC, Mad1•id, 
1967, p. 462 et 464-465; trad . citée supra, p. 588-589 
et 551-552 = Rclatwn..q 9 et 28). E n 1577, la sainte 
décrit dans les « septièmes demeures )) du Chdtea1~ de 
l'âme comment elle fut préparée au mariage spirituel 
(ch.1), puis cette grâce elle-même (ch. 2) et enfin l'état 
ainsi inauguré et dans lequel elle vit depuis cinq ans. 
Thérèse a alors soixante-deux ans, elle vient de fonder 
une seconde série de monastères (157(t-15i6) èt dep\lis 
1575 ~a ·réforme est attaquée; c'est une des périodes 
les plus actives et les plus mouvementées de son exis
tence. Plus qu'à l'étude de~ grâces par~iculières, fùt-oe 
celle du mariage spirituel, attachons-nous à ce que 
Thér.èse noua dit de son état habituel. · 

1° A<1REI>\\Nllli1JttiT UJ:.TlME, - Au .pli,I,S intill}e du 
<1Mteau de l'âme, « il y a une demeure .pour Dieu ». 
Lorsque Dieu choisit d'accorder à Thérèse la faveur 
du marJage sp~rituel, U « commence par l'int~odulre 
<Jans sa demeure ». Là, les grâces d'union, transitoires, 
qu'elle reçoit sont autres que lors des ravissement~ 
ou de l'oraison des fiah9aihes spirituelles, dans les9uellès 
« l 'âme, ce semble, n'est pirs appelée si fortement à 
entrer dans son centre )), Cette prépara,tion immédiate 
est. marquée par une « vision intellectuelle » de la Sainte 
Trinité : « Ce que nous connaissons par la toi, l'âme 
le comprend, on peut le dl re, par la vue; néanmoins, 
.elle ne voit rien .. , car ce n'est pas une vision imaginaire. 
Les trois Personnes se communiquent alors à elle, 
lui parlent et lui donnent l'intelligence de ces paroles 
par lesquelles Notre-Seigneur dit ... qu'il viendra lui
même avec le Fère et le Saint-Esprit habiter dans l'âme n 
(ch. 1, n. 7; trad., p.1080). A lu suite do cotte illumina
tion, 'J'hérèse se t1•ouve établie dans un état qu'elle 
décrit ainsi : « Il lui semble que depuis lors ces trois 
adorables Personnes ne se sont plus éloignées ; elle 
voit même avec évidence ... qu'elles sont dans ... cette 
partie la plus intime d'elle-même; c'est dans cette 
partie la plus profonde qu'elle sent- cette divine compa
gnie )) (ch. 1, n. 8; t rad., p. 1030-1031). La sainte note 
ensui tilla liberté psychologique que laisse cette présence 
habituelle pour s1occuper à l'extérieur : « Il lui semblait 

que, malgr~ tous les travaux et toutes les· o~cupations, 
l'essentiel de son âme ne s'éloignait jamais de cette 
demeure où étaient les trois l?ersonnes <,iivines, et qU'il 
y avait comme une sorte de division dans son âme » 
(eh. 1, n. 11; trad., p. 1032). Ell(l ' 1•emarque enfin les 
v{lriatioM d'intensité et de clarté dans cet état de 
pl'~sence intérieUI'e; celle-ci est moins parfaite quo lors 
de la vision intellectuelle décrite plus haut, mais Dieu 
osL libre de renouvel!lr cette faveur; de son côté, l'âme 
garde une certaine liberté d'attention ét, pou1•rait· 
on dire, d'inattention à l'égard de ce~e présence, 
puisqu'. « elle n'a qu'à y faire att~Jntion pour se retrou
ver en cette compagnie n. ~'élément le. phts stable 
n 'u:>t pas la clarté, mais le sens de la présènce : 

Tant que la lumlùre ne revient pas, olle no cesse point 
cependant d'Otrc assurée de la présoncc, (de Dieu) ... Il n'est 
pt~s en son pouvoir que cette lumière revienne; elle doi't attendre 
qu' il plaise à Notre·Seigneur d'ouvrir la fenêtre de son enten· 
dclrnent. Mais c'e11t déjà une insigne miséricorde qu'il lui tait 
quR de ne jamais se sépo.rer.d'elle et que de vouloir lui en donner 
une conno.issanèe si ferme (ch. 1, n. H). 

2° Au chapitre 28 , Thérèse relate la gr:1ce et l'état 
do MARIAGE SPIRITUEL, tout en les contredistinguant 
clos tla~çailles (n. 1-6). tl n'es.t pas inutile de rappeler 
ici comment elle caractérise l'état des fiançailles : 

• Les llan9Qillos spirituelles sont toutes différentes. Une fois 
q u'clles ont ét6 côlébr6os, il y a souvent s6paratlon. L'union 
mtssi e~t dillérente, car bien que l'union ~olt la jonction do 
dünx. choses en une seule, ces deux choses peuvent sc séparer 
et subsister chacune de son côté; on voit ordinairement, 
en oiTet, que cette faveur de l'union que Notre-Seigneur. accorde 
passe promptement, et que l'dnie reste ensuite privée de cette 
compagnie; du ~oins, dill·je, e)le~a;,ent ,11'~~ 

Au contraire, dans le mariage il~ ~~ demeure 
tmJjours avec Dieu dans ce centre dont-<nÔ\JS •avéins parlé • 
(n. l.i). 

Quant à la g1;âce proprement dite du mariage spiri
tuel du 18 novembre 1572, c( ·ce qu'on peut en dire, 
anta.nt qu'on est capable de le comprendra, c'est que 
l'âme, ou mieux, l'esprit de l'âme est devenu une seule 
chose avec Dieu». Puis Thérèse commente : «Dieu ... veut 
montrer l'amour qu'il nous porte;· il ·fait comprendre 
it certafnes âmes jusqu'où va cet amour... Il s'unit 
d'n'ne façon iellemant intime à sa créature que ... il 
ne veut plus se séparet• d'elle » (n. '•; trad., p. 1036). 
Après quoi, la sainte propose quelques comparaisons 
imagées, comme calle de la flamme unique de daux 
cierges joints. 

3" Le reste du livre des septièmes demeures (ch. 2, 
n. 7-14, ch. '3-{t) décri t surtOU~ les« EP.JI)ITS >>DE. L'UNION 
TllANSFORMANTE telle que la vécut Thérèse dans les 
annùas qui suivirent le mariage spirituel. Relativem!)nt 
à l'inhabita·~ion , il u'est pas tacîle de distinguer nette· 
ment entre la perception, à l'in~ime de l'âme, de la 
présence et de l'action divines, d'une part, et, de l'autre, 
ses effets proprement dits. Thérèse, si elle eut cette 
pr~occupation, s'est certainement heurtée à cette 
difficulté. Car, lorsque l ' InelTable est perçu comme tel, 
- ct c'est là une caractéristique des plus hauts états 
Oly~tiques -, tout ce. que l'homme peut en cerner 
dans sa cOnscience et surtout en exprimer avec des 
mots n~est plus de l'ordre de l'Ineffa.ble. C'est probable· 
meut pourquoi Thérèse emploie ici le mot « elTet ». 
Holovon~ donc dans sa relation les . traits qui se rappor
L~!ll 1: à l 'ex).:lél'ience de l'inhabttation substantielle de 
Dieu et à ses ·principaux a effets» dans l'intime de l'âme. 
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c L'âme volt clairement quo o'ost Dieu qui lui donno vie ... 
L'Ame comprend clairement qu'il y a dans son lntclrlour 
Quelqu'un qui lui laneo CéB flèches dont elle est blcssclo ot qui 
donne la vlo à cette vio où elle est élevée • (eh. 2, n. 7). 

« Le Seigneur met l'Ame dans sn dernouro à lui, qui est le 
centre de l;Ame •; celle-cl, • entrée dans cè centre, n't\prouve 
plus, cc semble, les agltaUons qu'elle ressent d'ordinaire dans 
les puissances et l'Imagination ; du moins, olle n'en reçoit 
plus prejudice et sa paix n'en est pas altérée • (n. 11). • 11 ne 
faut pas croire quo les puissances, los sens et les passions 
soient toujours dans . cette paix. L'dmo soule s'y maintient. 
Mnls dans les autres demeures, ollo no manque pas d'avoir dos 
clpoques de combats, de croix ét do f!ltlgues qui cependant 
no saurnient ... l'arracher au poste qu'ollo occupe • (n. 18). 

Au chapitre troisième, Thérèse s'étend sur d'autres 
eflets de J'union transCorman to, lo souci de soi ••emplacé 
par l'occupation do la gloire de Diou, la ~>oif"de soui!rir 
tout pour que la volonté de. Dieu s'accomplisse en 
elle, celle do Le servir au~l'ès d'autrui, celle enfin do 
la ressemblance du Christ : « Ces Amos ne dé$ire.nt plus 
ni joies ni goûts comme au~refois, dès lors qu'elles 
ont en elles le Soigneur lui-même; c'est sa MojesLé 
qui vit maintenant en elles. Or, il est clair que la vie 
de ce Divin Mattre n'a été qu'un tourment continuel 
At•ssl, il agit do tolle sorte que la leur ressemble à la 
sienne, au moins pal' les désirs » (n. 6). Parallèlement, 
l'Ame n'éprouve presque jamais sécheresses ou peines 
intérieures : sa vie «s'écoule dans le souvenir et l'amour 
tendre de Notre-Seigne~tr ... Vient-olle à s'oublier, le 
Seigneur lui-même la réveille ,. par une « impulsion » 
qui « vient de l'inté.l'ieur de l'âme ... Elle ne p••ocède 
ni do la pensée, ni. do la mémoire, ni d'une autre source 
qui laisse supposer le moindre concours de l'Ame. 
Cette faveur est tellement ordinaire et fréquente qu'on 
a pu l'observer à loisir » (n. 8). 

Thérèse ~>ouligne enfin le caractère passil qui domine 
cot état spirituel. « Toutes les faveurs dont Dieu la 
comble ioi, illas lui fait sans qu'elle y apporte d'autre 
coopération que celle par laquelle olle s'est déjà donnée 
tout entière à lui ». Dans la paix et la quiétude, u Lui 
seul et l'âme jouissent mutuellement l'un de l'autre 
dans un silence très profond » des puissances (n. 11). 

Le dernier chapitre do~> septièmes demeures souligne 
le but de ces grâces élevées : elles ne sont pas données 
pour combler l'âme de délices, mais << sa Majesté ne 
saurait nous faire une plus haute faveur que celle de 
nous donner une vie qui soit semblable à celle que son 
Fils Bien-aimé a menée sur la terre » (ch. 4, n. 4). 
L'union transformante fortifie l'âme do manière qu'olle 
peut désormais tout souiirir pour son Soigneur, à 
l'exemple de saint Pierre et de saint Paul. 

La compagnie où elle se trouve lui donne des forces beau· 
coup plus grandes que jrunaia ... Il n'y a pas do doulo quo œtte 
dme qui est devenue une seulo cl\oso avec le Dieu tort, par 
l'union si souveraine d'esprit à osprit, no participe à sn torce ... 
JI est certain que l'Ame, aprês l'avoir rc9ue dans cette union, 
la communique à toua les habitants du cl\dteau et au corps 
lui-môme ... La vigueur qu'allo pulse à boire le vin do cette 
cavo mystique où l'a introduite son lllpoux et d'où Il ne la 
lalsso pas sortir rejallllt jusque sur lo faible corps (n. H-12). 

Cotte !oree de l'o~>prit, qui s'alimente et se renou
velle à la source divine présente on l'âme, lui permet 
d'accomplir la parole intérieure entendue lors do la 
grâce du mariage spirituel : « Tu auras soin de mon 
honneur, comme mo. véritable Épouse : mon honnem 
ost le tien, et ton honneur est le mien » (Cuentas 
de concümcia 25 = R elation 28). « L'âme en qui le Sei-

DICTIONNAIRE Dl! SPintTUAtiTIL - 'l', VIJ. 

gnaur habite d'une manière si particulière, dès lors 
qu'elle so tient constamment en sa compagnie .. , doit 
r;onger bien peu à elle-même. •route sa pensée est do 
chercher comment elle lui plaira de plus en plus, en 
quoi et par quels moyens eUe lui témoignera son amour ... 
Voilà à quoi sert le mariage spirituel qui doit toujours 
produire des œuvres et encore des œuvres!» (n. 6). 

DS, art. CoNrBMPLATI ON, t. 2, col. 208(6-2036 et 2058-2067; 
Co11r&ai8aance mystique d~ DIEU, t. 3, col. 916-920, avec les 
bibUographlèS Indiquées, et EucllAntSTI B ct c~p6ri6nc11 myl
tiqtw, t. &, col. 1605-1606. - A. Go.roi!l E~angèllsta, La 
c:cpcrionol.a mf.iltica tk ta inhabitaci6n (œntré sur Tlulrèso 
d'AviJa), dans Arclliflo teo/.6gico gl'anadino, t . 16, 1953, p. 68· 
329, surtout à partir do la p. 285 (tlrcl-à-part, Grenade, 
1955). - Ermanno del SS. Sacramento, IA ~euimc man1ioni, 
dans Santa Tcre1a mae1tra di ortuiom, coll. Fiamma vivo. (t, 

Romo, 1969, p. 221-2(62. 

3. Marie de l'Incarnation, l'ursuline (1599-' 
1672). - Po~r présenter le t émoignage de cette mysti
que sur l'inhabitation, nous utiliseron~> sa Relation 
spirituelle de 1654, la plus importante pour notre 
sujet. llllle l'écrivit, on effet, au monastère de Québec 
à la demande de son directeur spirituel, à une époque 
où elle était parvenue à la plénitude de ses dons no.tu· 
t•ols et spirituels, où aussi elle poursuivait des tâches 
apostoliques absorbantes dans la fondation mission
naire de la Nouvelle-France. Nous ci torons ce document 
d'après l'édition de A. Jamet, Marie de l'Incarnation, 
ttrsuliM de Tours... Écrits spirituels et hi11toriques .. , 
L. 2, Paris, 1930, p. 151-498 (cité Relatiorl 2, avec lndi· 
ca ti on de la page). 

L'itinéraire spirituel de Marie, tout comme son exis· 
tence extérieure, diiYèro notablement de celui de Thérèse 
d'Avila. Nous rappelons d'abord rapidement les prin
uiTJales étapes qui la menèrent à ce qu'élie appelle 
son u état foncier et permanent » (Relation 2, p. 498), 
Sl)l'lequel nous nous arrêtel'OM. 

1o LEs ÉTAPBS MYSTIQUES de sa montée spirituelle 
sont nettement distinguées par Marie de l'Incarnation 
dans la R elation de 1654 : elle les organise en treize 
états d'oraison. Le premier recouvre la période de sa 
jeunesse et de son mariage. Sur l'instance de ses parents, 
Marie Guyard o. accepté de se marier à. Claude Martin, 
mais celui-ci mourut bientôt et Marie se retrouve veuve 
à 20 ans avec un jeune fils, le futur bénédictin Claude 
Martin. Cc qu'on peut appeler sa • sooonde conver
Rion • survient avec sa première expérience mystique 
caractérisée, le 24 mars 1620 (Relation 2, p. 180-182, 
4!!3-484). Sa vie spirltuolle est alors aidée par lo,s circons
tances : « Mon père me rappela chez soi, où ma solitude 
iut favorisée. Je mo logeai au haut de la maison où, 
on faisant quoique ouvrage paisible .. , mon cœur parlait 
sans cesse à Dieu .. , poussé par une puissance qui m'était 
supérieure, qui l'agissait continuellement » (p. 187) . 
lŒo s'en était remise à la direction des feJ.lillants; 
Raymond 4e Saint-Bernard, en particulier, après s'être 
onquis de so,s voies spirituelles, lui permit de s' « aban
donner entiè1•ement à. la conduite de l'Esprit de t>iou 
qui jusqu'alors avait dirigé mon âme » (p. 193). 

Marie passe alors au service, assez humble, de son 
beau-frère. Les troisième, quatrième et cinquième 
états d'oraison sont sous le signe de la purification 
«clans la vue des abaissements du Fils de Dieu» (p. 202). 
Son âmo est daM une tendap.ce continuelle à la posses
sion de l'esprit de Jésus-Christ. Pour cotte période, 
Mario parle aus~>i bien d'une présence de proximité 
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que d'une présence -intérieure : u Dès que la divine 
Majesté m'out communiqué le don d'oraison, il me 
donna ensemble la grâce de sa sainte présence .. , ce 
qûi me soutenait et établissait en un colloque continuel 
avec Notre-Seigneur ... J 'avais quelquotois un sentiment 
intérieur qu'(il) était proche de moi, à mon cOté, 
lequel m'accompagnait. Cette présence et compagnie 
m'étaient si suaves et étaient une chose si dlvinC' que 
je ne pouvais dire la manière comme cel~ était u (p. 205). 
En d'autres passages, elle exprime son expérience 
de grâces l'eçues comme une sortie de soi vers Dieu 
(vg p. 219 et 223). Marie est alors en état de tendance, 
d'attrai~, d'aspiration (p. 220); elle ost soutenue, y 
compris physiquement, par la communion quotidienne. 

Il faut souligner ici une des richesses majeures de 
la vie spirituelle de Marie de l'Incarnation : son expé
rience mystique de l'Euchar•istie; elle fait partie inté
grante de l'expérience de l'inhabitation. Ces gr•àces 
eucharistiques commencèrent à lui être données en 
cette période de sa vie qui précède le mariage spirituel. 
Nous n'en parlerons pas ici en détail, parce que ce sujet 
a déjà été étudié ci-dessus (DS, t t., col. 1611-1613). 

Marie parle do la n privauté très grande » dans laquelle 
son âme s'entretenait alors avec Dieu, transportée 
qu'elle était « par une puissance qui la mettait dans un 
état passif.., sans que je pusse ... m'en empêcher ». 
L'âme << a un attrait qui la fait aimer le Bien-aimé 
du Père éternel, ct lorsqu'elle croit en aller jouir et se 
perdre dans son sein, une lumière de la grandeur de 
la Majesté le dérobe • (p. 227). 

Le sixième état peut être considéré comme la prépa
ration prochaine du mariage spirituel. Cette période 
couvre deux ans environ, du 19 mai 1625, date de la 
première vision trinitaire, jusqu'au mariage spirituel 
qu'on peut situer en mai ou juin 1627. Marie est devenue 
la surintendante de la maison de son beau-frère et olle 
pense de plus en plus à la vie religieuse. 

Après avoir rapporté sa premièl'e vision trinitaire, 
Marie noto : • Cette grande lumière susdite me fit entrer 
en un no\tvel état intérieur. Jo fus un grand espace de 
temps que je no pouvais sortir de l'application aux trois 
,Personnoa divines ». Survint une grande crainte d'être 
trompée, dont elle est délivrée par une parole intérieure : 
« Derneure là, c'est ton lit u (p. 2.8G-287), qui lui donne 
paix et assm•ance en son cœur. •< J'étais tellement occu
pée là·dedans qu'allant vaquer à diverses a.IIaires exté
rieures avec le prochain, je n'en pouvais être divertie » 
{p. 237). 

Dès lors, les accents mis sur l'inhabitation divine 
sont plus nombreux, même si Marie parle encore parfois 
de cet « oc~an ,, dans lequel l'âme « se trouve perdue • 
(p. 243) et si la purification passive se poursuit (« ces 
touches divines, si délicates mais très o.l'UCifiantes, 
sont une purgation de l'intime do l'âme pom la rendre 
digne d'être la couche royale de l'Époux », p. 242}. 

Après avoir, loujours dans le même état d'oraison, 
évoqué ces lumières surnaturelles qui font autant de 
« générations d'amour » (p. 2149) et J'impression dans 
l'âme des a divines perfections » (ibidem), Marie décrit 
cet << amour substantiel » habitant l'âme et qui la porte 
à aimer Dieu, « divine Source de vie ,, avec << l'abon
dll.nce et la plénitude de cette divine Vie » qu'est « le 
Verbe du Père qui nous a rendus participants do son 
·abondance,, (p. 243-244). Dans cet état d'oraison, Marie 
utilise assez souvent le mot impressi.on; on doit Je 
comprendre d'une marque, d'une effigie vivante et 
dynamique reçue dans l'âme et qui demeure. 

2o LE ~JAl\JA.GE sPJntT'uEL (mai ou juin 1627) se 
réalisa au cours d'un second ravissement en la sainte 
Trinité. Sans reprendre au long cet épisode, dont la 
Relation de 1688 nous offre une narration plus complète, 
nous recueillerons, toujours d'après la Relation de 
1654, ce qui regarde plus directement notre sujet. 

Marie note d'abord que, lors du premier ravissement 
en la sainte Trinité, l' a impression » reçue a avait fait 
s01l principal effet dans l'entendement » (p. 251)1 
par conséquent, d'ordre illuminant. Tandis <Jûé, • en 
cette occasion-ci, quoique l'entendement ftH aussi 
éclairé, et plus qu'en la précédente, la volonté emporta 
Jo dessus, parce que la grâce présente était toute 
d'amour » (p. 252). 

Marle écrit onaulte au sujet du Verbe : 1 En ce moment 
cette suradorablo Personne ~·empara de mon âme, et l'embros· 
sant avec un amour lnoxpllcable, l'unit à sol et la prit pour son 
épouse ... Co fut pnr dos touches divines ... de lui on moi et 
d'une façon admirable de retoul'!l réciproques de mol on lui, 
de sorte que n'étnnt plus mol, jo demeurai lui par lntimiW 
d'amour et 4'unlon, do man1be qu'étant perdue à mol-même, 
je ne rn& voyais plus, étant devenue lui par participation • 
(p. 252-258). 

Marie pré ciao ainsi un peu plus bas : 1 Jo dirai mieux, disant 
que les puluancea de mon Arno, étant englouti(l!J et absorbées 
ct r6dultes à l'unité de l'esprit, étalent toutes dans le Verbe 
qui y tcnll.it Jlou d'lllpoux, donnant et la privauté èt la faculté 
à J'âme do tonlr Jo rang d'épouse, laquelle on cot état expérÎ· 
mente que le Sll.int-Esprit est le moteur qui la lll.it agir de la 
sorte avec le Verbo • (p. 254). 

Dans ce mariage spirituel, u l'Ame a entièrement 
changé d'état». Elle était auparavant « en une tendance 
continuelle ot attente de cette haute grâce », tandis que 
<< maintenant elle n'a P.lus ·de"\tè,ad~tili.e f;'iltrce qu'elle 
possède Celui qu'olle aime. Elle ea(\'ô'\it~énétrôe et 
possédée de lui » (p. 255). << L'dmo n'a plus de désirs, 
elle possède le Bien-Aimé» (p. 256) . «Il n'y a rien à faire 
qu'à soutlrir la divine mattrise de la sacrée Personne 
dn Verbe. L'âme, en souffrant, aime d'un amour fixe, 
qui lui est infus • (p. 262). On pourrait multiplier les 
citations équivalentes dans les pages suivantes de la 
Relation de 1654. 

Le troisième ravi~sement en la sainte 'l'l'inité eut 
lieu peu après l'entrée de Mario chez les ursulines do 
Tours, on mars 1631, et consomma l'union spirituelle 
de l'Ame avec le Verbe. Cette fois, c'est sur les paroles 
mêmes de notre Seigneur en Jean ft., 23, que se fit 
la communication : 

Un jour, b. J'oraison du soir .. , un eoudain attrait ravlL mon 
âme. Lors los trois Personnes dé la très sainte Trinité io mani
restèrent de nouveau b. olle, avoc l'imprei:ISion des pnrolos du 
~nradorable Vorbo Incarné : .Si quelgu'!lll m'ainu, mon Pèr~ 
t'aimera; nous pi~ndrons à lui cc nous fe roM uns demeure cil~• 
lui. Cetlo Impression portait les otiets do cos divines paroles 
elles opérations des trois divines Personnes en moi, plus émi
nemment quo jamais; et ellea mo les donnôront à connattro 
ct à expérlmontor dans une pénétration d'elles à moi. Et la 
très sainte TrlnlL6, on son unité, s'approprlll.it mon A.me 
comme uno chose qui lui était propre et qu'elle avait rondue 
capable do 80. d.lvlno imprèilSion et des effets de son divin 
commerce ... Lorsl'olJot s'11n ensuivit, et comme les trois divines 
Personnes mo poss6dniont, je les po~sédais aussi dans l'ampli
tude de ln participation des trésors de ln magnificence dlvlno 
(p. 285-286). 

30 LA VOCATlON APOSTOLrQUE. - Jusqu'à présent, 
le développement des états spirituels de Mario de l'Incar
nation est compatible avec celui que connut sainte 
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Thérèse; la di1Térence la plus évidente entre elles, -
la précocité mystique de Marie tandis quo Thérèse 
atteint aux septièmes demeures vers cinquante-six 
ans -, n'est que secondaire. Mais è. partir du mariage 
mystique de l'ursuline, son itinéraire se poursuit dans 
de nouvenux états d'oraison; il est assez remarquable 
d'ailleurs que, dans la plupart des cas, ils apparaissent 
en concomitance avec son existence extériew•e. Elle
même dira qu'elle ne se croit arrivée « à son térme » 
que vors 1M7, soit seize ou dix-sept années après 
l'époque du mariage spirituel. Mais surtout ses plus 
fortes et plus longues « nuits passives » ont lieu dans les 
années 16!l1-169(l, très vite après la troisième vision 
de la Trinité, « la plus haute grAce de toutes celles 
reçues au passé » (Relation 2, p. 286), puis au Canada 
de 1639 à 16~7 . Ces divergences notables, étonnantes 
pour ceux qui considèrent l'itinéraire thérésie.n comme 
normatif, fondent en partie le choix que nous avons fait 
de Marie do l'Incarnation pour être mise en regard 
do la réformatrice du Carmel. 

Selon nous, il importe de souligner très nettement 
le fait de la vocation apostolique de l'ursuline; olle 
n'en prendra claire connaissance qu'en 168~-1636 ot 
elle la réalisera concrè~ement à partit• de 1.639, on partnnL 
fonder l~ mpnastêre des ursulines de Québec. Là-bas, 
elle tiendra, pour sa part, le rôle de fondatrice d'une 
Église missionnaire et rien dans ses R elations n'interdit 
de comprendre les partioulari~és do son o~eminement 
spirituel comme des préparations divines à ce rôle; 
nous pensons ici surtout au renouvellement de ses nuits 
passives, à la place que prennent l'Esprit Saint, l'intelli
gence de l'Écriture (cf DS, t. (1, col. 258-258), la pauvreté 
spirituelle et l'état de victime. 

Mais il faut nous borner à la question qui ici nous 
occupe : comment Marie témoigne-t-elle de la perma
nence de l'inhabitation divine à travers ces nouveaux 
états d'oraison? Comment la saisit-elle dans l'accomplis
sement de sa mission apostolique? 

Dès les premières années do sa vie d'ursuline, Marie 
note, d'o.bord brièvement, le besoin do communication 
extérieuro ct le grand amour pour le salut des âmes, 
que produisait en elle l'action brûlante de l'Esprit 
(vg .Relation 2, p. 807-309). Mals bientôt, c'est en de~; 
aspirations directement apostoliques et missionnaires 
que va se muer son mouvement intérieur, et cela ln 
plus souvent en référence explicite avec l'habitation 
de l'Esprit en elle : 

A l'âge de trento-quatre à trenta-cinq ans, j'entrai en l'étal 
qui m'avait été comme montré, et duquol j'étais comme dans 
l'attente. C'était une émanation de l'osprH apostolique, qui 
n'était autre quo l'Esprit de Jésus· Christ, lequel s'emparn 
de mon esprit pour qu'il n'etlt plus do vic que dans le sien 
et pnr le sien, 6tant toute d11ns les inl6rêts de ce divin et sura. 
dorable Matlrc et dans le zèle do sa glolro, à ce qu1il rot connu, 
aimé et adoré de toute.~ les nations qu'Il avait raehetéas de 
son aang précieux. Mon corps ~Hait dans notre monastère, 
mais mon esprit, qui était lié à l'Esprit de Jésus, ne pouvaiL 
tltro enfermé. Cet lllsprit mo portait en esprit dans les Indes, 
au Japon, dans l'Am6riquo, dans l'Orienî, dans l'Occidon~ 
(p. 309-310). 

La R elation de 165~ nous raconte ensuite comment. 
Marie fut orientée progressivement par les événements 
vers les missions de ,la Nouvelle-France, et commenl. 
elle fut finalement choisie, avec quelques compagnes, 
pour la fondation des ursulines de Québec. 

Quoique parvenue à l'élat d'union, Marie devait 

encore traverser durant sa longue vie apostolique à 
québec, nous l'avons dit, des années d'épreuves spiri
tuelles, B'O.ns lui faire perdre cotte union -foncière de 
l'âme à Dieu : « Dans co purgatoire, on ne perd point la 
v11e du sacré Verbe Incarné, ct Celui qui n'avait pâru 
qu'amour et qui auparavant consommait l'âme dans 
ses divins embrassements est Celui qui la crucifie et 
la divise d'avec l'esprit (dans) toutes ses parties, excepté 
en son fond où est·le cabinet et le siège de Dieu, qui en 
r.et état paratt un abhne et lieu séparé » (p. 879). cc J 'ai 
expérimenté que, dans cette partie ou centre de l'âme, 
qui est la demeure de Dieu ot comme son ciel, rien de 
souHlô n'y peut compatir et que le démon même, 
quoiqu'il soit un espri't, y trouve do l'inaccessibilité • 
(p. ~00-~01) . 

Marie est sortie do sa dernière et plus longue nuit 
passive le 15 aot1t 16~7; elle entre dès lors en un nouvel 
état; elle relève quelques eiiets do l'action de l'Esprit 
qui s'assimilent fort bien à la description concrète 
dos missions divines dans l'Ame : « Ces vues et ces 
expériences qu'elle a en ce changement d'état ne sont 
pas des lumières par retours, mais par des impressions 
plus distinctes que toutes lumières par le suradorable 
Verbe Incarné qui habite en elle, impressions qui por
tnnt des effets dignes du sujet qui les imprime et tout 
conformes aux maximes du saint Jj:vangile, en sorte 
qu'il ne se peut rien opérer qu'en cet esprit et conduite » 
(Relation 2, p. ft22; cf p. {1.25 et ~27), y compris les 
affaires séculières (p. 4.28-~25 et ~29) . Lorsque, en juin 
1651, Marie est de nouveau ôlue supérieure, elle précise 
que le Verbe la tient alors dans « un état de victime 
continuel, plus subtil et intense qu'à l'ordinaire, qui 
r>nr diverses manières me va consommant par son 
Saint-Esprit ». La première de ces manières est de 
recevoir du Christ « la grâce de me communiquer les 
eJTets ... des huit b6atitudes ,, (p. ~50). Suit un petit 
traité, plus doctrinal que biographique, où Mario 
précise les diiJérentes étapes de la purification passive 
dus puissances de· l'âme e~ celle où elle est parvenue, 
afin d'être comprise quand allo parle « du dépouillement 
do l'âme, état de victime et vraie pauvreté spirituelle 
ct substantielle » (p. ft52). 

Au terme de la purification de l'appétit naturel des 
puissances, « l'Ama dans son unité et dans son centre 
demeure dans un amour actuel... Cet état est un respir 
doux ot amoureux qui ne finit point. C'est un commerce 
d'esprit à esprit et d'esprit dans l'esprit ... , quilalt que ... 
. Jésus-Christ est ma vie et ma vie est Jésus-Ciu~st » 
(p. 459; cf p. 494-'•95). Alors, • Dieu permet arriver plu
sieurs croix du dehors, à cette fln que de tout point soit 
R.r.compli ce que dit saint Paul : Il les a faits conformes 
à l'image de son Fils » (p. 460). 

« L'état que maintenant j 'expérimente... est une 
clarté ... dans les voies de l'Esprit... du Verbo Incarné, 
lequel j'expérimente dans une grande pureté et certi· 
tu do être l'Amour objecUt, ct intimement uni et 
unissant mon esprit au sien, et que tout ce qu'il a di t 
a esprit et vic en 1001, Surtout mon âme expérimente 
qu'étant da~ l'intime uni.on avec lui, elle en est do 
même avec le Père éternel et le Saint-Esprit» (p. ~61). 

Le texte quo nous allons citer est particulièrement 
remarquable. Il nous semble être le témoignage le plus 
explicite quo donne Marie de son expérience foncière 
et de l'unité divine et de l'appropriation des missions 
des Personnes : 

« Cette maniêre d'union est très haute et très pure ... 
nans une pureté et simplicité spirituelle, l'âme oxpéri-

• 



1 

1767 lNHABITATION - INNOCENT IH 1768 

mente que le Père et le Verbe Incarné ne sont qu'un 
avec l'Esprit adorable, quoiqu'elle ne confonde point 
lâ personnalité; et cette âme por!e les opérations divint:s 
par l'Esprit du suradoral>le Verbe lncarné. Or, ces 
motions, impressions et opéra~ions sont que le même 
Esprit me fait tantôt pa.Fler au l>ère' éternel, puis lw 
Fils e't à lui. Sans que j'y tasse réflexion, je me trouve 
disant au Père : 0 Père, au nom de votl'c b~s aimé 
Fils, je vous dis cela ». l!Jt au Fils : « Mon Bien-aimli, 
mon très cher Époux, je vous demande que vot1·e 
testament soit accom·pJi en moi », et autres choses que 
ce di'9'in Esprit me suggère, et j'expérimente que c'e:-; t 
le Saint-Esprit qui me lie au Père ct au Fils ... Et je 
suis sa~ éesse dans' ce divin commerce, d'une façon 
et manière si délicate, simple et intense, qu'elle .ne 
peut porter l'éxpression, Ce n'ost pas un acte, ce n'e>:t 
P.~S Ull respir, c'est un air si doux dans lé centre de 
l'âme où est la demeure' de Dieu que ... je ne puis 
trouver de termes pour m'exprimer. M.es regards à 
cette suradorable Majesté por'tent ce que l'Esprit me 
lui fait dire, et c'est par lui que je parle, car dans t:e 
langage da l'Esprit .. , je ne puis rien entièrement que 
par sa motion très simple... Comment ma langue 
dirait-elle ce que ... mon esprit ne peut distinguer POlit' 
sa très grande simplicité et pureté e~ qui va de plus en 
plus au plus simple? ,, (Relatum 2, p. 462-463; d 
p. ltM, (~96-{t07). 
. La correspondance de Marie de l'Incarnation avnc 

son ftls, dom Claude Martin, donne des renseignemenf.s 
sur la période postérieure à la Relation de 1654, jusqu'à 
la mort de Mario en 1672.' Un seul extrait illustre1·a 
la continuation, pour l'essentiel, de l'état d'union ct 
de la saisie expérimentale de l'inhabitation : « Cr:s 
divins états ne finissent point jusqu'à ce que (l'adorable 
Sagesse), ayant purifié ... l'âme dans laquelle elle se 
pla tt d'habiter, elle la possède enfin parlaitemen t 
dans son fond. Il ne se trouve plus là d'inquiétude~:, 
·plus d'efforts, plus de désirs, mais une. paix profondn, 
qui pa:r expérience est inaltérable : non que l'on devienne 
impeccable, car ce ,serait une îllusion de le présume1·, 
mail! l'on jouit de .la libe11té des enfants de Dieu ... Lüs 
embarras des affaires, les croiilc:, les peines, les maladie~; , 
ni q,uoi que ce soit, ne sauraient troubler ni inquiëtor 
ce fond qui èst la demeure de Dieu et je crois qu'il n'y 
a que Je péché et l'imperfecUon volorlta1res qui le 
puisse faire» (lettre de septembre ~666, dans A. Jamcl., 

·~ tdmoignctge de Marie dé l'Incarnation, Paris, 1.93:J, 
p. 319). 

Voir les iiltroductioris et les notes des ouvrages, cités plu a 
haut, de A. Janlet. -P. ltenaudin, Maris tÙJ l'lnoamalion ... 
Essai de psychologie religieu.sc, Pru•ls, · 1!Jli5. - H. Cuzi11, 
Du Christ à la Trinité cl'aprè$ l'expérience mystiqru: de ll!a~ie .. , 
Lyon, 1936. - F. Jett~, L'itir16raire BJ>iritucl de Marie .. , 
VS, t. 9~, 1955, p. 618-M3.- R Oagno11, Les visions intcllc~:• 
tuelles ('l'Mrèse d'Avila et Marie de l'lncarnatior1), thèse do 
l'Angelicum, pro manuscriplo, 1959. 

DS, art. Connaissance nwstique d<J Dt EV, t. 3, col. ~2~·92ti: 
ll:rA·r, t. 4, col. 1381-1384; Fo~o o.e L'lM.e, t. 5, col. G61-66t:. 

Guy-M. B~li'I'MWD. 

1. INNOCENT III, pape, . Vel'S 1,160-1216. 
Innocent m a été considéré du 13e siècle jusqu'ali 
début du 17° comme un mattre de vie spirituelle; ce 
l'enom s'est effacé ensuite, au moment où sa per~onnt\ 
et son œuvl,'e étaient prlucip.alement étudiées en ione
tion de son àotivité politique. Cependant, les allusions 

à sa doctrine spirituelle ne font pas défaut dans les 
biographies; il faut aussi étudier sous cet aspect sa '\jle 
et ses écrits avant et pendant son pontificat, en les 
replaçant dans l'histoire de la spiritualité médiévale. -
1. Formatio11. - 2. Activité liltéraîre j lis qu'en 1198. -
3. y,:e et ·œuvres du pontife. 

~. Fo:rmation spirituelle et intellectuelle. -
Né à Gavignano, près de Segni, aux environs de 1160, 
de la famille de petite noblesse des « comtes de Segni »; 
alliée avec la noblesse rom,aine par le 'mariage de son 
père Trasmondo avec Clarice qegli Sc,otti, Lothaire 
re9ut, à Rome, au monastète de Saint· .André in ,Coel\o, 
riçhc de traditions rêligieuses; fsous la cond.uite de 
l'abbé Plei;J·e Ismaël, son édttcation dalls lés leHr~s, 
le chant et la psalmodie. 

Peut-être en raison de ses dons naturels; mals surtout grâco 
aux relations de sn pRissnnte famille maternelle, Lothaire rut 
nommé chanoine du chapitre de- Saint-·Pierre, alors en pleine 
aacensi()n, fidèle à la vie co.rnmun$ (elle ee relâchai t déjà), ~élé 
pour le Cl,llte et le ser\'ico divin. GrAM à cotte. riche prébende, 
il suivit l'exemple d'autres clercs romains ot, pour acquérir 
la fqrmatlon th6ologique et Jur;iltgue qu'il ne pouvà.iL roeevbir 
à Rom:e, il se rendit aux 'cèntres Ùnlversitaites les plus florïs· 
snntl!, Ji'aris et Bologne. Ces années furent décisives : le lut'ur 
pape sortit du milieu clOs de ~>a famille provînciale et du cercle 
trop restreint du clergé romain et entra en contact avec un 
monde où s'inaugurait la nouvelle cu!Lure de !/Europe occi
dentale . 

Paris fut la première et grande expérience du jr;uhe 
romain.' Lothaire se concentra ~,;ur l'ét1,1de de la thêo,
logie, à l'école d'un des meilleurs· mattrès, Plel'i'·e de 
Corbeil; celui-ci sui"Vait la voie ouverte~ar le « Mattre '» 
parisien, Pierre Lombard tA~l.~$8j& Ah.i t un in~érêt 
particulier à l'exégês~ ){jbUqlle. ~ êe~ ffécole, le rut11r 
pape acquit une r6elle connaissance e.t familiarité avec 
la Bible qui devint pour lui une source et un centre ~e 
t•étérence con's·tan t;, dans ses écrits, ses conceptions 
politiques et ecclési9Jes, ses réactions devant les· évé
nements. Lothaire connut à Paris des formes variées 
de vie religieuse; i~ flt lin pèle.rinage à Cantorbéry, au 
tombeau de saint Thomas Beèket. Il.noua des amitiés 
avec ses mattrQs et ses condisciples; il leur resta ftd~~e, 
ce qui lui pqr~it d'employer plus tard da.ns le.gouveme
ment pontifical des hommes ~e valeur. Lothaire, à 
Bologne, fréquenta l'école du célèbre canoniste Ugu~;· 
cione de Pise, qui lui enseigna eOui fit assimiler le droit 
civil et le droit canonique qu'il avait rassemblés dans 
sa monumentale Summa super dccrcto. 

Ri.ch.e de céHe double fortnation ini.ellectnèlhi, la plus haute 
IJ'\16 1'011 pllt acquérll.• alors, L6thaii'o revint à Romé li0\1$ 

L1,1Cîus 111. Aussitôt O!llploy6 Il ia ourle (sQ)ls doute débuta-t-il 
éomme • auditeur » d'un cardinal), il fut promu sous-dlacro 
par Grégoire VIII et élevé au cardinalat par Clément 111 vers 
1189, avec le tiire des Saints-Serge-et-13acchus. Il se nt remar
quer comme juge dans les causes qui lui étai~nt soumises, 
devint mattre dana la pr6paratic)JI des, !,lrocès et le jugem.e11t 
entre lea parties (p11pe, on 1~. surnorn,nait • Salomon m »). En 

·plus da cette vio curiale, qu'Il dominait grâce à la rapidité duon 
intelligonco ct à son extraordinaire capacité do travajl, Lothafro 
111imenlalt sa piété dans les obligations que lui lmp·osait sa 
charge de cardinal·diacre : prenant part nu;x: cérémonies ponti· 
lloales, il prêchait dans les basiliques1· assurait Je culte dans son 
église titu!aire1 qu'il fit rêstaurer ét agrandir. 

2. Aétivité littéraire jusqu'en 1198. - 1o Son 
1>remier ou.vragç fut composé vers· 1194·11 95 (il avait 
environ trente-oi~q ans); c'est aussi le plus célèbre, le 
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De miseria Ju~manae conditionis (titre attesté pa1· 
l'auteur, à l'encontre du titre courant De cor&lcmptu 
mundi). Le choix dù sujet, la structure et la division 
logique révèlent une préparation attentive; cette œuvr~ 
veut être, explique le prologue, un poLit traité ascético
moral qui décrit la bassesse de la condition humaine 
afin de rabaisser notre orgueil. Un second traité paral
lèle sur la dignité de la nature humaine, annonc6 dans 
le prologue, ne fut jamais rédigé, non seulement parer: 
que Lothaire se .tourna vOI'S d'autres sujets, mai:; 
encore parce que la thèse do la dignité de l'homme lui 
paraissait plus difficile à traiter et moins adaptée à son 
génie, en l'absence d'une tradition et de sources aussi 
abondantes que celles de la première partie. 

Le thème de la misère de l'homme avait sa source: 
principale dans la Bible, spécialement dans l'ancieu 
Testament; Lothaire en fait le tissu du livre (environ 
550 citaLions bibliques). Après la Bible, Loth~re uUiiso, 
dans une bien moindre mesm·e, des ilorilèges de Pères, 
d'auteurs scolastiques, et des classiques profanes aux
quels il reconnaît une autorité dans l'enseignement 
moral. En raison de cette dépendance do sos sources, 
le De miscria se présente plutôt comme un recueil de 
citations. Ce n'est cependant pas un canton; si la 
suite continue des citations finit l'ar devenir pesant<: 
et monotone, on discerne cependant la trame qui guide 
Iii pensée et l'Intention. L'auteut• cherche à montre1· 
comment l'homme se trouve dans une situation de 
misère à tout moment et dans toutes les conditions, 
de la naissance au jugement général. Sur ce canevas, 
Lothaire organise et développe sa réflexion; il divis~: 
l'ouvrage en trois parties, dont la succession présento 
en crescendo les phases et les aspects de la mlaèro 
humaine. 

Le livre premier (Du commencement misérable qe la 
condition humaine) montre comment la nature dt: 
l'homme, en raison de son corps et de ses passions, lo 
place dans un état de misère. 'l'el il natt, dit Lothair(: 
en décrivant avec réalisme le commencement de la vic: 
humaine, tel il demeure à cause des douleurs et de~ 
soucis qui arrectent tout homme, riche ou pauvre, 
serviteur ou ma!tre, célibataire ou marié, bon ou mau
vais. D'autres misères lui viennent des événements qui 
le frappent et frappent la soci6t6 dans laqùelle il vit. 
Ce cadre a ùes teintes toujours sombres; le colorent des 
récits vivants et les citations bibliques ou profanes. Le 
second livre (Du progrès coupable de la condition 
humaine) présente . l'homme comme l'auteur de sou 
malheur ct de sa misère : sollicité par les richesses, les 
plaisirs et les honneurs, il pèche par avarice, injustice, 
incontinence, luxure, orgueil et vanité. Dans ce livrn 
à l'analyse aiguë et pénétrante, l'auteur cède à l'excè1.; 
aux artifices littéraires et aux réminiscences superflues. 
Plus lourd encore, le troisième livre (De la dtlchéanco 
lam{llltablc de l'homme} débute par la description de h1 
mort. Lothaire accepte l'opinion de quelques théolo· 
glons de son temps selon laquelle Jésus-Christ appa 
ratt à chaque homme à la mort et lui offre la possibi
lité de se sauver. Les peines da l'enfer .et du jugemen L 
dernier sont ensuite décrites de laçon fruste et brutale. 

Le De miseria, sans rien co,ntenir de neuf, est une: 
œuvre originale, car il n'a aucun précédent dans ln 
littérature médiévale. Ce pet.it traité, bien divisé eu 
livres et chapitres, se prêtait à devenir un classique de la 
spiritualité médiévale pour la méditation des aspect.-; 
fondamentaux de l'existence. Les côtés négatifs, en 
particulier son pessimisme, son caractère abstrait eL 

eonventionnel, ses répétitions excessives, ne conaU· 
tuaient pas un obstacle parce qu'ils correspondaient 
au go(lt et aux vues de l'époque. Ainsi s'explique son 
énorme succès: quelque 600 manuscrits existent encore, 
de nombreuses éditions dont lu première est de 1473, 
des traductions en diverses langues. Le livre s'imposa 
au-delà dea cercles universitaires et ecclésiastiques, 
plus pur ses qualités d'ouvrage propre à la méditation 
q tle PlU' lo prestige de son auteur. 

La renommée du !Je miseria lut o.tténuée par de rwos criti· 
ques, dont deuJÇ au moins nous sont parvenues. L'inquisiteur 
catalan Nicolas Eyn1erich t 1399 raconta dans son Oorrec· 
wrium corr!ctorii (Paris, Bibl. nat. lat. !1171, !. 50r·S8r) corn
mont un mombro de ln curie pontillcalo d'Avignon lui soumit 
u11 ouvrage (Il on tait l'auteur, mals no l'ignore pas) dans 
lequel Il avait trouvé • nonnulln malo sonnntia prill)n facto •· 
Stimulé par cette dénonciation, Eymerich analysa lo De 
l7li8etia et Qrut y découvrir. des Inexactitudes, dos erreurs 
el. m.êrne dea propositions contraires Il. ln loi. Mis à po.1·t le 
fanatisme d'un chasseur d'hêrésîeij, on no peut nier que henu
coup de crlUquos ne soient !ondées, no serait-ce quo les goné· 
ralisations do Lothaire et son pessimisme. 

C'est co dernier point, quo développe, mais avec uno lnton· 
lion toute différente, l'humaniste lto.lien Giannouo Manetti, 
dans son JJa dignitato et oz.celkntia liomini8 (1452). Il cri~quo 
âprement co pessimisme mais aussi tout lo contenu de l'ouvrage 
qu'il pré~ento comme un ~ mi~erabllo aodiftoium • et uno 
Jnurde êrl'OUJ'. Los humnniBtes no lo suivirent pas, Ils tenaient 
au contraire le De miqeri~,~. on grande estime (l?étrarque en 
a v ait parlé avec vénér~tion), pareo qu'il traitàit un sujet de 
caractère moral, la condition de l'homme ot sa misère, thèmo 
qui leur était cher. La renommée d.u De nti.sria continua; il 
fut pris comrno llvro de méditation dans les premiers collègos 
des jésuites et lou6 par Bellarmin. Son d6olln commenco au 
17"-sièclo, quand npparatt une nouvelle conception de l'homme; 
Pascal aborde alors le même tMmo, mais dans uno autre 
pm•spectivo ct avec une tout autre p~ofotjdeur dè pensée. 

20 Le De missarum mysteriis èut un succès plus 
limité, mais l'influence qu'il exerça sur la tMologie 
et la liturgie !uL grande. Lothaire, changeant de sujet 
et de genre, joint la tradition liturgique romaine et 
la théologie de Paria. Dans un long commentaire de 
la messe papale, il approfondit la doctrine eucharis· 
tique qui se développait à la fin du 12° siècle, et Il 
apporte une contribution importante à l'histoire de la 
dévotion eucharistique. Il manitoste un sens profond 
et un .grand 1•espect du mystère qui s'accomplit en la 
consécration, ipsum cor dipini sacrificii,. 

Rl!servé devant les discussions alors assez vivos sur l'Eucha
ristie, Il se range du cOt6 de ceux qui prennont une position do 
rutus ou do doute à l'égard des logiciens qui cherchent à 
expliquer le mystère à l'aide de concepts philosophiques : 
• Ego divina snoJ•amonta magis venorandn quaro di~cutlonda 
pronteor, simpllcitatl lldei ratus sufficore » (PL 217, 869c), 
éor~t-il à la sullo do Hugues do Snlnt·Vlotor. Cela no l'empêche 
point cependant de prendre position personnelle sur des ques
tions actuelles, position qui dénote cer tes dos incertitudes, 
car la doctrine eueharlsUquc n'avait pas oncoro atteint le plein 
épanouissement du 13• siècle. L'apport majeur de Lothaire 
consiste dans la formulation claire de la doctrine de la trans
substantiation ot des e11ets du sacromont : sa Pirtus unitatis 
qui signille et produit l'unité de l'lilgllse par 1'11etion causale 
du corps réol sur le corps mystique du Christ, son efficacité 
corn mo • nourriture spirituelle •, thème dont Lothaire d6veloppn 
loll éléments aiJectlfs at d6votlonnels que lo. pi6't6 du 13• siècle 
éla,rgirn. 

go Un troisième ouvrage manifeste un intérêt nou· 
veau : le Da quadripartita apccie nuptiarum. Ce long 
commentaire du psaume 44 n'eut pas le succès des 

/ 
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ouvrages antérieurs, en raison de son sujet limité et. de 
la recherche scolastique ot artificielle des allégorlef. el 
des rapprochements. Les passag~ bien venus n'y 
manquent pas, par exemple là où Lothaire revient :lill' 
la doctrine eucharistique ot l'exprime en une fornntl•~ 
qui sera reprise dans l'antienne des vêpres de l'ollico 
du Corpus Domini: « 0 magnum et salutare convivium, 
in quo caro ChrisU comeditur, et sangui.'l Christi 
potaturl »(PL 217, 9~6b). 

3. Le pontife . - L'élection de Lothaire au ponti
ficat (8 janvier 1198) Je plongea dans les grands pro
blèmes de son époque. Il y montra tout de suiLe des v nos 
larges et une capacité de dominer les hommes el lt~l> 
événements dans une activité intense et prolonJ:éu 
(t 16 juillet 1216). 

1° Il trouva son dynamisme et ses oriematio11s da11:; 
sa culture et sa spiritllallté; il les fit paJscr dans I r~ 
gO\lVernement d~ l'~glise. Il devint un prédicatum• 
célèbre parmi ses con lemporains (les sermons des p t'li· 
mièros années, groupés selon les principales fêtes lit11r· 
giques, furent rassemblés par Arnaud, abbé de Cttea ux. 
et eurent une grande diffusion); la prédication fut l'uO<J 
de ses activités pontificales, et il la racommande dans 
la lutte contre les hérésies, spécialement dans la Franco 
méridionale, les missions du nord et dans la préparat,i ou 
de la croisade. Ses lettres révèlent, au-delà des formules 
curiales tt·aditionnolles, un accent personnel et Hn n 
doctrine théologique ct juridique qui pol'len t ~.ou 
empreinte. Il rédigea même de nouveaux ouvrages, tol 
le volumineux Oommentariwn in sepeem psalmos pot:lll:
tontialcs, certainement authentique, et d~autres œuv•·es 
minem•es. Par là s'expliquent son renom d'écrivniu 
et l'attribution de plusieurs écrits d'auteurs lnconn11R. 

2° Dans sa vie personnelle, il voulut donner l'exemple 
d'une discipline qui refléterait son idéal spirituel. Son 
biographe décrit, - ct cc n'est pas seulement compl;ti
sance de panégyriste -, le règlement de vie qH'il 
instaura au Latran, dans sa famille pontificale; il on 
éloigna les laïcs et y appela des clercs (à l'exemple do 
saint Grégoire le Grand); il abolit le luxe et le fa~; te 
(en 1201, il (ait adopter la laine blanche pour sos vl\l.c
ments et ceux de ses familiers); il réglemente la récit.a
tion commune de Jloffice diVin. Son biographe no te 
encore ses fréquentes visites aux monastères ct uux 
maisons religieuses, parce que ces visites entraient df1 ns 
son programme de réforme monastique romaiue, 
qu'illustre son projet (1207) de construire près de Saint
Sixte un « universalo coonobium o pour toutes les reli
gieuses de la ville (projet repris plus tard, sous une au 1re 
forme, par saint Dominique). 

go Innocent m établit, dès le début de son ponti
ficat, un programme do réforme tic la vie religieuse qu'il 
mit en œuvre au cours de son gouvernement ct qui 
trouva sa conclusion dans les décrets du (ao concile .-lu 
l.Jatran. Rentre dana ce pt'Ogl'amme l'approbation rie 
nouvelles fo1•mes de vie religieuse, comme les hospil.n· 
liers de Guy de Montpellier (appelés à Rome pour dirlgor 
le grand hôpital de Santa Maria in Sassia que le pnp(l 
avait fondé), les trinitaires de saint J ean de Matha ct 
les humiliés; en approuvant cos derniers (laYes venus 
de l'liél'ésio), Innocent III les distingue en plusieurs 
rameaux, mais les unifie sous une direction uniq11o 
(cf DS, t. 7, col. 1129·1136). C'est ce principe d'unin
cation que le pape proposa aux religieux qui évangé· 
lisaient la Livonie, leur sugg6rant (1201) de se regrouper 

sous un seul « regulare propositum » avec un habit 
commun, Le projet ne fut pas réalisé, .mais conduisit 
Innocent Ill à encadrer les nouvelles institutions dans 
des Règles déjà existantes, tout on sauvegardant leur 
liberté d'action. L'approbutlon de la Règle do saint 
François, donnée en 1210 par égard pour l 'idéal év.an
gélique qui animait le fondateur, tut une exception ~ 
ce programme. La constitution 13 du concile du Latran 
prescrivit aux fondateurs d'adopter désormais une 
Règle ou une « institution » déjà approuvées (Mansi, 
t. 22, col. 1001·100~). 

Le concile sanctionna également (constitution 12, 
col. 999-1002) une autre directive de la réforme pour· 
suivie par Innocent III : l'obligation du chapitre général 
triennal pour tous les monastères de plusieurs provinces 
ou d'un royaume, selon le modèle du chapitre cistercien. 
Le pape avait déjà. tenté l'expérience en 1203 en Italie, 
en France et en Angleteno, et favorisé la tenue de 
chapitres communs pour unifier les monastères de 
type ancien. 

Bien quo cos doux constitutions conciliaires, inspirées par 
Innooont m, n'aient pas obtenu les effets e$Complés, -la 
première fut débordée par le développement des ordres men
diants et la seconde pou appliquée -, ollos ehorohalont è 
encadrer et à vivifier les nouvollos !ormos do vie religieuse qui 
se multipliaient alol'!l, en les In tégrant davantage dans les 
structures de l'J;lglise ot du droit canonique et en les amenant 
à collaborer plus étroltomont avec le Salnt·Siègo et les évêques. 

40 Lb concile général de 1216 fut pour Innocent m 
l'occasion de faire confluer dans le -droit de l'Église 
les idéaux qu'il avait ·poursuivis. Outre le probll!me 
des religieux, le concile aborda celui des évêques aux
quels il proposa le modèlfhb'~é PH•&aivt Grégoire, Je 
problème du clergé diocésain ~'S~~f!!t l'institution 
dans chaque diocl!se d'un groupe de prêtres voués à la 
prédication et au ministère, lo problème de la vie 
sacramentelle des fidèles en leur prescrivant la commu· 
nion et la confession annuelles, le culte eucl\aristique, et 
celui de la piété populaire en réglementant l'usage des 
indulgences et des reliques. Enfin, le concile fut Je cou· 
ronnement des Idées d'lnnocent sur la croisade et de 
l'action entreprise pour préparer une nouvelle expédi· 
Uon où serait engagée toute l'Église. 

Lés réSultats de certaines initiatives d'Innocent Iii 
furent négatîfs ; il est difficile de dire si ces échecs sont 
dus à son manque do réalisme, et d'apprécier la cohé
rence de son action (souvent embarrassée dans des 
i.ntorvontions politiques et temporelles) et de son inspi
ration religieuse. Son activité pontificale prenait son 
point de départ dans la haute conscience qu'il avait 
d'être le cher de l'Jilglise et le vicaire du Christ et de 
Dieu, idée qu'JI développe et applique dans tous ses 
actes. C'est en ce domaine que se rait jour la transpo
siLion qu'il opère du spirituel au temporel, déjà remar
quée pat ses contemporains. Césaire d'Heisterbaoh 
rapporte le· propos prêté nu grand adversaire do la 
politique papale à 11égal'd de la commune de Rome, le 
sénateur Capocci : « Ta bouche est de Dieu, mais tes 
œuvres sont du diable ». Cette contradiction tenait aux 
aspects antinomiques de son caractère. Il en était 
conscient, s'il est vrai, comme le raconte son biographe, 
qu'il avait coutume de s'appliquer la formule biblique : 
«qui tangit picem, inquinabitur ab ea » (Eccli. 18, 1). 

1. Êduions. - La biographie, los lettres des Registres pon
tificaux ot les 6orlts d'Innocent 111 sont publiés dàns PL 2H· 
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2H. ~ 1!Jdltlons récentes :De mi4cria humanac cdnditilmi1 par 
M. Maccarrone, coll. Thesaurus mundl, L\lgano, f9G5 (aveo 
liste des mss et éditions); Dit! Register lnno:ten:r.' m., vol. 1, 
po.r O. Hngeneder et A. Huidacher1 Gratz-Cologne, 196'•; voir 
li\ISSi Aèta llmocentii papae Ji1, par Th. Halu~lynskyj, coll. 
l'o.nt. C,ommissio ad r.edigendmn codieem iuris èanonlcl orlen
talîs, Cîttà del Vatîcano, 1954; C. R. ot M. G. Clienoy, The Let· 
ters of Pope bmocsnt m (1198-1216) concerning Englarul and 
Wales, O:xlord, 1967. 

2. Biographies ct histoire générale. ~ F. Hurter, Geschichte 
Papst Innoccnz des Drittm und seine' Zeitgeno8$en, 4 vol., 
Hambourg, 1834·1836; plusieurs éd. et trad. franç. et ital. -
A. Luchaire, ltlllocmt iii, 6 vol., P11ris, 1904-1908. -M. Mac
carrone, Chiesa e Stato nella dottrina di papa Innocenzo 111, 
coll. Lateranum, Rome, 1940. - A. Flicho, Le pontifica 
d'Innocent m, dans Fliche ct Martin, Hùstoirc de ·r Égl{sc 
t.10, P_arls, 1950, p.U-213. - ·H. Tillmann, Papstllmocen!SIII, 
Bonn, 1954; abondnnte bibliographie. - H. Wolter, Das 
Papsttum a~tf <kr Hiihc sei11~r Macllt (1198-1216), dans Hand
l!ucll der Kirchengcsoliichte, t. 8, vol. 2, Fribourg-en-Brisgau, 
t968, p. 168-2~6. 

8. ÉtU<lcs divcrsM. - U. Berlière, lmlocent Ill ~~ la r4orsa-
1lisatlo1~ des rmmast~rcs liénédicti1l6, \lans Revue bl!nédiotil!6, 
t. 3:2, 19201 p. '22-~2. H5·1.59. - M. Florin, lnnocen~ 111. als 
$cl!l'i{ù;tdler und a la Paptit,- d11ns Zeit.<~ch.rift far K irclumge· 
schichte, t. 45, 1926, p. 844-358. - G. Darboro, La dottrinu 
1ucaristica ne&!i scriui di papa Innocenzo 111, Rome, 1953. -
H. Grundniann, Religiiise Bewegungen im Mittclaltcr, 2o éd., 
Darmstadt, 1961. - M. Dl ' Pinto, Il • De mùscria conditionis 
hullia~~ac • di I nnoconzo m, dans Sttuli mcdievali A. De ·Ste( aM, 
Palerme, 1956, p. 1?7·201.- A. Oliver, Tdctica dt! propaga.nda 
y motivos literarios en las cartae antiheréticas de I nooencio 1 tl 
Rom!), 1956. - R. Bultot, Mépris du monde1 misëre et dignit4 
de l'homme dana la p_snsée d'Innocent 11!1 dans· Cahisrs de 
civilisation médiévale, t. ~. 1961, p. 4:41-~56. - W. do ·:vrles, 
Innounz 111 {1198-1216) und der chrùstlichc Os.tcn, dans 
Archivum hùstoriac pontifwiac,-t , 8, Rome, 1965, p. 8?·126. 

M. Maccarrone, I11r1otcnzo Ill prima del pontiflca.to, dans 
Arcltivio della Società roma11a di 11tbria patria, t. 66, 1943, 
p. 59·18/o; Orvieto e la prellioaûone della Crociata; Riforms ed 
innovazioni di flmocsn.zo 111 n.~lla vita rsligiosa ; Innocenzo Ill 

teologo dell' .ltucaristia, dans Studi su I nnoccn:w lll, Padoue, 
1911 (• Itulia sa~rll•). ' 

Thèses de doctorat (Latran) :B. Devlin, The Concept of Poverty 
alicl Ptacching in the Writing& of Pope Innocem m, 1956; 
G. Souppa, I scrmoni di lnnoèm.:o m, 1961; L. Mon ti, Il 
• Commentarium in septem psatmos po<111iten.tiales • di Inno· 
cmzo m, 1.961; C. Potraccinl, .L'Ordinario dell'ufficio di 
I nnocen.;o m, 1962. 

Michele MAccAnl\oNE. 

2 . INNq.CENT v (PlJ::IlRE DE TARR~TAISE; 
bienheureux), pape, vers 1224·1276. - . Pierl'e 
naquit ve1'8 122'• à 'rarentaise-en-Foroz, dans l'archi· 
diocèse de Lyon. Il ne faut pas le confondre avec ses 
homonymes, l'un, abbé cistercien do Tamié, dauphlnoi11 
(t 117(1.), et l'autre, Piérre dit Roschelîn de 'l'arentaise, 
domini,cain de Lyon et contemporain du futur Inno
cent v. 

Piorro prit l'habit dans l'ordre des frères prêcheurs vers sa 
qulnzlômo année, au couvent de l"yon probablement. Il est 
vraisemblable qu'après avoir suivi les co11ra du stuàium 
conventuel de Lyon et y avoir étudié lés Sentences de Pierre 
Lombard, il rut assigné au couvent Saint-Jacques à Paris 
pour y parfaire ses connaissances théologiques. Vers 1250, 
il enseigne comma lecteur dans un des couvents do sa province. 
En 1255, nous le retrlluvons enseignant comme bachollor 
biblique à l'université dé Paris et parcourant les étapes qui 
alll!ient le mener on 1258-1259 à la mattrlso on théologie, titre 
fort rate ch0z les prêcheurs du 13• siècle. Le premier en~Jeigne
ment magistral do Pierre do Tarentaise, à la chaire « des fran
çais • de l'université de Paris, où U sera nommé pour l'année 

scolaire 1259· 1260 (le cours inaugural do saint Thomas date 
do mars 1256), fut interrompu. au bout de.-.oinq ans par une 
dénonciation d'ordre doctrinal qui se révéla en grande partie 
cal omnleuse. 

Élu une première fois, en t~64, provincial de Frp,nce, 
il fut exonéré de sa charge en 1267 par le chapitre 
gt1néral de Bologne qui lui demanda de reprendre 
son enseignement à l'université de l'a:ris. lJ'ilu à nouveau 
provincial de France en 1269, il devait être appele en 
1272 au siège de Lyon par Grégoire x qui avait besoin 
d'un homme capable de pacifier la cité déchirée par 
les luttes intestines et de préparer le concile œcuménique 
qui allait s'y tenir. 

Son habileté politique et administrative, la science 
Lhtlologique qu'il manifesta tant dans sa charge de 
provincial que dans célie d'archevêque, le firent choisir 
p!lr Grégoire x çomme cardinal-évêque d'Ostie. Le 
:;eeond concile de Lyon, ouvert le 7 mai 1274, l'initia 
aux grandes affaires de la chrétienté. 

Le 10 janvier 12761 Grégoire x mourait à Arezzo. 
Le 21 janvier, le conc)ave lui donnait pour successeur 
Piorre de Tarentaise qui, s6us le nom d'Innocent v, 
rut le premier pape dominicain. Ce pontificat se carac· 
t.érisa par une nouvelle tentative de la papauté en 
raveur de la croisade en Terre sainte et par la signature 
de trêves et de paix entl'e diverses principautés ita• 
Hennes. Mais le 22 _juin 1.276; Innocent v mourait à 
Rome. Il a Qté déclaré bienheureux. · 

Les écrits · d'~nnocen~ v, qui attendent une édition 
critique, n'ont qu'un intérêt spfrituel sècondejre. Cet 
~Ul pect de sa doctrine théologique n'a guère été étudié. 
Notons seulement que dans les questions de théologie 
morale il est plus proche de ;;aint ~onaventure que 
de saint Thomas. 

L'ouvrage le plus important est le Commentaire des Sentences 
qui nous est parvenu dam;: &a rédaction définitive · do 1259· 
126/o; il a été édité d'11près un seul manuscrit toulousain (~vol., 
Toui01,1Sé, 16~9·1652 ; cit F. Stegmüller, Rcpcrlorium éomm~n
tariorum i""Senientias .. , t. 1, Wurtzbourg, 19~?, p. 883·888). 

Le commontalro.didaotlquti des Épttres pauliniennes (Poslilw 
dedi te) nous cst: oonnu sous deux recensions; la première, 
qui est de notre auteur, re.~tè inédite (parmi d'11.utres tnss, 
Paris, Bibl. nat., lat: 15276; etc). La secondé, plus. lônguo·ot 
r!Jt.ouohée, est dite dl! Nicolas de Gorran, domlillcaln; elle a 
éM éditée (Cologne, 1478; Haguenau, 1502; Paris, 1531; 
Anvers; 161·7; Lyon, 1692); voir F. Stegmüller, Rcpcrtcrium· 
biblicum medii aevi, t. 4, Ma!lrld, 1954, n. 6868-6895. 

Comme l'ouvrage précédent, un exposé sur le Pentate11que 
daterait de J.o. premièrè période d'enséignement magistral . 
de Pierre de 'farentaise, mâ.ià il n'a pas encore éttlldêntlfié. 

Un Quodlibet précèdoïmmédiatnmant colul do sàint Thomas 
daté de 1271 (éd. P. Glorieux, dans Recherches. de thdologié 
ancienne et m.édiilviùe1 t. 9, 1937, p. 23?•280). - D.es questions 
tlisputétls De lege et praeccptis (mss· Vatican, Bol''(fli~ là.t. 189 
ct Bal. lat. 612), dont la première 'est éditée par O. Lottin 
(dans Ephcmcr.ulcs thcologicac lovanienseq, t. 14, 1937, p. 295-
29?). - Des Sermons restent dispersé& dan!! lei> UJS!! (vg P~~ris, 
Bibl. ~f!.t., lat: 1~952, 15956, 16500; Mihm, MI1b~osienne, 
A. 11; etc). 

On · commentaire su~ s!lînt Lllc, appartenant au second 
Anijeignement magistr!l,), eat- perdu. - Par alllèurs, trois 
tr:ùtês, !Je mo tu, oorporis cloriosi, De materia cosli, De. aetcrnitatc 
mnn.di, sont att,ributis par l\l critique à notl'o auteur. 

Voir surtout l'ouvrage coUectif Beatus Innocentius PP. v 
(Petrus clc Taranta8ia, OP). Stuâi!l ~~ documenta, Rome, 
1948, où H.-0. Sîmonin étudie le/l écrits (p. 168-880), - ct 
l'vi.-H. Laurent, Le. bi;mlle.ureu;z; Innocent v ... ct son · temps, 
1:oll. Studi e testi i29, Vatican, 1947· (at ec l'étude sûr les 
ecrits par L.-B. Gill9n, p. 361-â90). ! 
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K. Renner, Di~ ChrisUJloBÏB des Pell'us von TarantMia 
Rome, 19U. - I.-M. Vo3té, Beo.uu Pell'us de TarantCIBia i11 

1pistolam ad H~brtUol, dans Di11ru Tlwma8 (?lo.isnnce), t. 46, 
i 943, p. S-28. - O. Lottin, P syclwlogic ct morak a!J.% 12• et 
1 a• •i6c/es, 8 vol., Louvain-Gombloux, 19~2-1960, voir les 
tables. 

Jellll-Pierre MJ!ruMJ!E. 

3. INNOCENT DE SAINT-ANDRÉ, carm1· 
déchaussé, 1558-1620. - Andrés Lacarra Lopez naquit 
à Talo.lla (Navarre) en 1553. Il fit ses études à AlcalH 
do Honaros ct appuratt sur les matricules do l'université 
de cette ville comme théologien pour les années 1570/71 
et 1571/72. Sur le conseil do saint Jean de là Croix , 
il prit l'habit des carmes . à Pastrana à la fin de 1571, 
fit sa professio11 religieuse le 1er janvier 1573 sous Jo 
nom d'lnnoce11t de Saint-André. Désigné pour faire 
partie du groupe allant fonder Je couvent du Calvario, 
il vécut là avec Jo réformateur du Carmel, puis i l 
l'accompagna dans la fondation du couvent de Baeza 
(5 juin ~579). Innocent assista au chapitre de la sépa 
ration de la province en 1581 en qualité de socius dt· 
Jean do la Croix et à celui de 1583, mais on ne sait 
en quelle qualité. 11 est sftr qu'Innocent vécut à Grenadn 
en compagnie du saint, bien qu'il soit difficile de préciser 
les dates. Innocent fut ensuite prieur de Fuensantn 
(1585-1587); il apparatt à Ségovie en 1588 et en 161X 
à Baeza. Il mourut à Grenade en 1620. 

En 1615, parut à Rome une Theologla mistica y 
espejo de la l'ida eterna, por el qual son encaminadas las 
almas que dcssearl alcançal~ .• , composée par André.<; 
Lacarra y Cruzate, chanoine régulier. Bien que publi1i 
sous ce nom, l'ouvrage est au moins partiellement. 
d'Innocent. 

Cette attribution, sur laquelle les historiens carmes s'nccor· 
dent, ne rencontra nuouno opposition en dehors de l'ordro ; 
le texte d'ailleurs démontre sans doute poijjjible que son auteu•· 
est un carmo. Pour sa part, Andrés d.e la Encarnacion, archi
viste gunéral de la congrégation d'Espagne au 18• siècle. 
affirme l'existence de l'original au monastère de Grenade 
et dénonce les dlvergences entre ce manuscrit .et l'éditlo11 
romaine (M~IMriCIB hiftQriales, Bibl. nac. do Madrid, m:; 
18~8~, t. ~~r). Qui a établi cette copie, qull'ommena à Rome, 
qui ost l'auteur des dlve.-genee$ d'avec l'original, qui fut charg{, 
de l'édition, tout cola demeure obsour. 

L'ouvrage imprimé se divise en trois traités : De lq 
oraciôrl mental, De la mortifl.cQ,()iôn., De la mtstica teoÙJgto. 
y hombre in~rior y espiritual. Les deux premiern 
traités sont marqués par l'influence du carme déchaussé 
Thomas de Jésus t 1627 et des jésuites Alonso Rodrigue1. 
t 1616 ct Francisco Arias t 1605; le troisième l'es t. 
par Harphius, Louis de Blois et le franciscain Juan 
do los Angeles. On note que l'auteur utilise saint Jean 
de la Croix; il recopie quelques chapitres de la Subid<t. 
del Mon~ Carmelo, qui n'était pas encore imprimée 
(livre 2, ch. 19, 1l• et une partie du ch. 15). 

Innocent a témoigné lors des informations faites it 
Baoza en janvier 1618 en vue de la béatification de· 
J ean de la Croix (texte dans Obras de san .Tuan de ltL 
Cruz, éd. Silverio de Santa Teresa, t. 5, Burgos, 1931, 
I>· 58-67). 

José do Santa Teresa, R~forma de los Dascaùos de Nuutra 
Setiora del Carmen, t. &, Madrid, 1684, livre 15, ch. 20, n. 8. -
Crisogono do J os6s Sacramentado, La cscucla ml.stica carme 
lita11a, Avila, 1980, p. 156-139. -Silverio de Santa Teresa, 
Historia del Carmen Dsscalu1 .. , t. 9, Burgos, p. 137-189. -

Eulogio do la Vlrgen del Carmen, Fray Inocencio dl San 
Andr4s, disclpulo prccliücUJ ù S. Juan dl la Crus, dana A.rchi
llum bibliograpllioum carmelitanum, t . a, 1958, p. 237·246. -
Fortunato de Jea(ls Sacramantado, Inocencio dl San Andrû .. , 
Tcstimonio auUJri~ado tü la espiritualidad carTMlilanal .. , dana 
Rc11i~rla tk capiritualidad, t. 19, 1960, p. 106-127. - DS, t. 2, 
col. 1 ?3, et t. ~. col. 1169. 

FoRTUNATO DE Jssùs SACl\.utENTADO. 

INQUIÉTUDE. - On en~end par inquiétude 
une certain~~ instabilité intérieure causée par une insa· 
Lis!action, une déception, une incertitude ou une 
menace. Le mouvement de l'être inquiet est à la fois 
l.t•ansitif ot immanent ainsi que le traduit hien le verbo 
réflécl\1 «s'inquiéter». Le sujet est impliqué directemenL 
dans son rapport avec l'objet. Je puis m'inquiéter 
aussi bien de mon avenir qùe de la santé d'un ami. 
Mais dans les deux cas je sons que, selon la tournure 
qu'ils prendront, les événements compromettront ou 
aiTermiront mon identité personnelle et mon assurance 
intérieure. L'inquiétude diffère on cela do la curiosité. 
Le curieux reste neutre en fac.e de l'objet de son enquête 
pareo qu'il n'est pe.s mis lui-même en question par sa 
recherche. 

L'inquiétude est le fait d'un être inachevé qui doit 
prendre le temps de se taire et de se dire afin de s'ache
ver et de sc connattre. A ce titre, eUe est le lot de tout 
homme. Mais elle apparatt comme ambivalente. Elle 
pout être féconde et donner son ressort au mouvement 
cie dépassement par lequel nous tendons vers notro 
perfection. Mais elle peut aussi conduire à l'angoisse 
do l'Otro paralysé par son manque d'assurance ou à 
l'anxiété de celui qui tente d'échapper par l'agitation 
à son trouble intérieur. Certains états d'inquiétude 
peuvent être nettement pa~lfaJoQiQ.loliQsion, doute 
phobique, psychasténio) ct relever 'du71Îiignostic, du 
pronostic et du traitement du clinicien. Nous n'envi
sagerons ici quo cotte inquiétude inhérente à notre 
condition et à laquelle nul n'échappe. En l'analysant 
pour olle-même et en tentant de l'interpréter nous 
sommes conduits à nous pronqncer sur nous-mêmes 
otsur nos rapports avec Dieu. Nous dégagerons d'abord 
ce que l'Écriture nous dit de l'inquiétude humaine et 
ensuite nous vet•rons comment un tel donné requiert 
et stimule la réflexion du croyant. 

1. LE DONNS SCRIPTURAIRE 

1° Un fait d'expérience. - Pour la Bible, l'in
quiétude est une constante do la vie humaine. On 
l'éprouve à tout âge et dans toutes les couches sociales. 
« Un sort pénible a été fait à tous les hommes, un joug 
pesant accable les fils d'Adam, depuis Jo jour qu'ils 
sortent du sein maternel jusqu'au jour de leur retour 
à la mère universelle. L'objet de leur réflexion, la crainte 
de leur cœur, c'est l'attente anxieuse du jour de leur 
mort. Depuis celui qui siège sur un trône dans la gloire 
jusqu'au miséreux assis sur la terre et la cendre .. , 
ce n'est que fureur, envie, trouble, inquiétude, crainte 
do la mort, rivalités et querelles » (Sir. 40, 1-4). Les 
rela~ions entre les hommes sont troublées et nul n'est 
en paix avec lui-même. Chacun est agité par les passions 
qui nail;sont en lui ou par les soucis qu'apportent l'incer
titude d\l lendemain et surtout la menace de la mort. 

L'inquiétude est donc apparentée à la crainte. Elle 
est comme un prolongement de le. stupl)ur provoquée 
par l'annonce d'une catastrophe ou la menace d'un 
grave danger. L'impression immédiate d'étonnement 
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s'estompe. Le sujet fait retour sur soi et c'est alors que 
s'installe l'inquiétude (1 'Macc. 6, 8). L'esprit est a~~Sailli 
d'idées obsédantes (Sir. 42, 9) dont il ne peut se dêraire 
et qui perturbent les fonctions :vitales : on perd l'appétit 
(Sir. so, 21-24) et surtout le. sommeil (1 Mace. 6, 10). 
Ainsi atlaibli,. l'inquiet perd. toute assurance·. II doute 
de lui, .se sent ïsolé dans un monde hostile et n'a plus 
confiance quo dans les autres. L'inquiétude peut entrat
ner l'agitation anxieu.se de celui qui fuit la menace au 
lif;lu de l'affronter. Elle peut aussi· se transformer en 
aqgoisse })aralysante (cf Sàg. 17 ,15). 

2o L'interprétation dans le cadre de l'ài
lianoe. - Cette analyse psychologique que l'on trouve 
SlU'tOUt dans )es Jivros Sapientia'UX est menée à partir 
de );expérience la plus commune. L'originalité de la 
Bible, c'est d'intégrer ces données de la sagesse univei'
seUe dans Je cadre de la révélation do l'alliance entre 
Dieu et son peuple et de proposer ainsi son int.erpré
tation et son évaluation de l'inquiétu~e humaine. 
Nous allons repérer les principales composantes de ce 
jugement dans l'àncien Testament et dans le nouveau. 

1) L'ANCU~l'i 'hs'l'AMEI'iT. - L'inquiétu<te, surtout 
lorsqu'elle atteint aon paroxysme dans l'angoisse, 
no'Us est présentée comme une des caractéristiques 
de l'éta~ d'âme des ,pécheurs. H. Urs von Balthasar. 
nous a rendus attentifs à Sag. 17 où l'auteur relisant 
E:ç. 10, 21-23 voit dans la détresse des égyptiens 
envahis par les ténèbres une exptession figurée de la 
fiÎtuation des pécl1eurs . (Lc chrétien et l'angoisse, p. 30· 
33). Dans l'o))sc\lrité totale, les péCheurs perdent le 
contact avec la réalité du ~p.onde. Les êtres sont perçus 
co{llme fantomatiques et menaçants (versets 4, 16·17). 
Dispersés et ·repliés sur eux-mêmes,· les pécheurs 
n'attendent aucun secours (v. 2-!l). De leur nuit ils 
ne peuvent sortil'. Leur trouble est incurable (v. 7-8), 
il est ressenti comme une captivité (v. 2). N'ayant 
plus la force de réfléchir, ils ne parviennen~ pas ·à 
retrouver . assez de lucidité pour Se défaire de lem-s 
illusions obsédantes. Paralysés (v. 14) dans un monde 
ressenti comme hostile, ils sont saisis par l'angoisse. 
Ils ·ne peuvent plus se supporter eux-mêmes (v. 20b). 
Si les ·pécheurs· sont ainsi dans un état · d'hostilité 
avec le monde, s'ils sont privés de la paix intérieure, 
c'est parce qu'ils se sont écartés de Dieu auquel ils 
ont désobéi (v. 2) , Leur inquiétude et leur angoisse 
ont leur principe dans cette rupture et dans l'éloigne~ 
ment de la Providence qui en est résulté (v. 2). 

Alors _que les pécheurs figurés pat les égyptiens sont 
prisonniers des ténèbres et voués ·à une inquiétude 
irrémédiable, IsraiH figure des justes est dans la lumièl'e, 
en union avec Dieu et guidé dans sa marche par la 
colonne flamboyante (Sag. 18, 3). En raison des rela
tions que Dieu a nouées avec lui, le fils d'Israël se voit 
interdire l'inquiétude dù pécheur. Certes, il éprouve 
la crainte en face de la sainteté et de la toute-puissance 
de Yalrvé. Mals ce sentiment religieux par excellence 
est toujours mêlé d'amour et de confiance (cf Iîl. l3oula
rand, art. CnAJNTE, DS, t. 2, col. 2467) . Le Dieu saint 
est le Dieu <Parnour et de fidélité qui en donnant la 
terre assure à son peuple une sécurité fondamentale 
(Deut. 12, 10). Ce don est accompagné de celui de la loi. 
Yahvé est Seigneur do la terre et par la rédemption 
il s'est acquis chacun des membres du peu,ple. Il garantit 
à chacun son lot dans le patrimoine commun et impose 
le respect du sang. L'alliance entre Dieu et le peuple 
sera le moti! londamental de l'interdiction de l'inquié· 

l.ndo en face de l'adversité. Tout au long de l'ancien 
'I'estament on re~rouve la form'Ule : « Ne crains pas car 
je suirs aveê t.oi ». Les patriarches doivent prendre appui 
sur cette .présence personnelle de Dieu ( Gen. 15, 1; 
2G, 2~). Malgré la supériorité des forces ennemies, les 
soldats comme les chefs d'Israël doivent garder leur 
a~surance (Deut. 20, '1; Juges 6, 12, 1,6). En exil, le 
peuple tenté de doutel' de la pérennité de l'alliance 
r~:çoit un message de consolation qui lui enjoint de 
nu pas s'inquiéter car Die\1 est avec lui (!sare 41; 10, 
1:!, 14). Le prllphè'te qui do'l)~e de ses ca\)acités reçoit 
le rnême ordre formulô au nom de la fidélité de Diou 
h son alliance ('Jé1•. 1, 7-8) . 

Cot.te allîance entre Dieu et son peuple va néanmoins 
laisser place à une forme particulière d'inquié~ude. 
La paix n~est assurée que dans la mesure où chacun 
rnste fldèl~ n'UX' pvescriptions de la Torah. Le peuple 
est menacé de perdre sa terre et avec olle sa tranquillité 
s'il trahit son Seigne ut et son Saùveur (D(!ut. 28, 62-68): 
01•, face à la loi, Israël fait l'eocpérience de son péché. 
Il n'obéit pas à Dieu l!t ses efforts de conversion n'abou
tissent pas (Of Ps. 78). Et peu à peu il se rènd compte 
que, SÎ ·la vigne donne du mauviJ,Ï$ raisin (lsal:c 5, 1·7), 
c'est que la racine est atteinte. Le pécheur découvr~ 
que son cœur, ~ource de ses pensées èt de ses actes, est 
mau'lais. Dès lors une inquiétude va n9,1tre. Si le ce»ur 
er;t mauvai$, peut-il produire autre chose que du péché~ 
1% Dieu v:a-t.-il maintenir .son alliance avee un peuple 
irrémédiablement re))elle? N'en viendl'a·t-il pas à 
oublier les infidèles? Lorsqu'il ·se trouve dans une 
situation désastreuse, le membre du peuple 1!18 demande 
si Dieu n'a pas .mis à exécution ~es menaces qtt'il a 
Lr•ansmises par les prophètes (cf Osée· 4, 6; M i'chée 8, 
4; Jér. 1.4, 8"9). Il a l'imprellsion que Y:ab.ve l'oubliè 
(Ps. (l4, 10·18 ;.60, 3-4, 12; 71,, 1·2) . ..:Une tel}$ inquiétude 
est réelle, mais elle ne s'installe pas• de façon ·dUl'able. 
Il es~ à noter en effet qu'elle s'exprime au cours d'une 
]Jr'ièt•e. On continuo d'invoquer Dieu dont on se demande 
s' il a oublié les siens. Et surtout on rappelle ses hauts 
faits (Ps. 74, f2-15; 44, 5-9; 22, 4-6) . H ne s'a~it pas 
alOl'S seulement ·d'une évocation nostalgique. En 
intervenant c6mme Sauveur, •Dieu s'es~ engagé une 
fois pour toutes à l'égard de tous les flls ·d'Abraham. 
C'est en prenant appui sur sa parole qu'on lui demande 
de se so.uvenir âe la génération présente et de lui 
communiquer le sal1,1t ;J.êoordé définitivement aux 
pères. D'inquiétude momentanée êst ainsi surmontée 
gr•âce à un(l confiance mieux assurée. 

En même temps qu'elle s'affermit, cette cc,mfta'nc~t 
s'éclaire. On fait. l'expérience de la profondeur du pardbn 
dH Dieu. L'angoiss·e du péché peut rester tenace (Ps. 
as, 5-7). Mais le pécbet~.r ne se replie pas sur lui~m~me. 
Il sa sait en présence dè Dieu. II avoue le péèhé qui le 
tour•mente et s'ouvre ainsi à la miséricorde (SB, 18-19t 
G1, 5·6) de celui qui res~e Je Sauveur (38, 22). On déco~
v t'e que ce Sauveur est le Créatelll' et qu'il peut d& 
l'intérieur renouveler le cœur mauvais (51., 12·18). 
1\-l(~me lorsque l'épreuve atteint l'innocent, jamais 
co dernier n'en vient à · se croire complètement ahan· 
donné. Son cri a toujouts l'accent d'\lne invocation. 

Dans son désastre matér-iel et sa maladie, Job se 
sent mal à l'aise avec Dieu. Il se croit épié1 il ne pout 
AV81er sa salive et connaît une inquiétude sans répit 
(.Job 7, 16-21; 101 20-22; 1(l, 16-17). Or, comme l'a 
hien montré D. B9,l'tliélemy (Dieu. et son ima:ge, p. 24· 
3\1), au long de cette épreuve Job sent le désir de se 
défaire d'une représentation qui voit en Dieu un être 

r 
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soupçonneux au profit d'une image plus pure mais 
encore indistincte. Il attend de Dieu qu'il manif•:.sto 
au t~rme de cette épreuve son vrai visage. Le cri que 
provoque son inquiétude lancinante est une invoca
tion : il en appelle de Dieu à Dieu (19, 28·27). J\ ver. 
Job l'inquiétude sc portait aux confins du t ragiqua 
t.el que le conçoivent les grecs, mais _elle n'y sombre 
pas. Dieu est certes incompréhensible. Mais on u'nn 
fait pas le dieu méchant qui livre l'homme à !lon 
caprice. Encore moins ne s'alironte-t-on pas à un do:;lin 
anonyme. Job parle ~oujours à Dieu à la deux.ihM 
personne. C'est dans le cadre de l'alliance que l'on fait 
retentir le ori de l'inquiétude humaine. Job garde envc1·s 
et contre tout l'espérance, car le Dieu qu'JJ inVOIIV ll 
n'a pas dit son dernier mot. Ce dernier mot, nous 
sommes tout proclles de l'entendre lorsque fll)us 

lisons les chants du Serviteur. Par l'intermédi:dt·o 
de celui qui reçoit docilement sa parole, Dieu va on 
quelque sorte fàire sienne notre détresse (Isai6 50, 
4·7) . Si Diou se fait si Pl'Oche, nous pouvons déchargct· 
sur lui notre inquiétude (Ps. 55, 28). ll nous lllissc 
espérer qu'il la prendra sur lui. Une telle confiance 
a donné sa note à la spiritualité des " anawim P qui 
nous conduit au seuil du nouveau 'l'estamont. 

2) LE NOUVEAU .TEBTAMBNT. - Avec la venue de 
Jésus les temps sont accomplis (Marc 1, 14-15). Dir.u 
a mené à bion son œuvre do salut. Par le pardon el. la 
justification il rétablit les relations que les hommes 
avaient rompues. Il vient en la personne do son l"iJs. 
Ce Fils dovonu l'un des nôtres nous engage dans les 
liens qui l'unissent à son Père. Par lui et en lui nous 
recevons l'Esprit d'adoption (Rom. 8, 15). En l ace Ile 
Dieu qui dit son dernier mot nous sommes appl!lés 
à répondre sans tergiverser. Nous avons à prcn<ll'c 
la mesure de notre détresse et à nous ouvrir à la tnisé
ricol'de divine. Dans cette conversion nous adhérons 
définitivement et sans réserve à la personne de Jé~us. 
En lui nous avons l'assurance des enCan~ de Dieu. 
Cettl'l assurance doit donner sa note à toute la vie du 
disciple. Celui-ci se défait de l'inquiétude née du péc:hcS 
pour s'ouvrir à l'inquiétude de l'amour. . 

Iiln même temps qu'il notifie la miséricorde pour le!J 
péchours, l'Évangile annonce le jugemént du péehé. 
Pout• nous montrer de quel désastre nous sommes 
sauvé13, saint Paul rappelle comment le péché nou:; 
tyrannise on entretenant l'inquiétude dans notre cœur 
(Rom. 7, 14-24). Chacun éprouve en :soi une COJÜI'I\· 
diction entre le bion qu'il veut et ne fait pas et le mul 
qu'il ne veut pas et qu'il tait (7, 19). Cette contradiction, 
il la ressent comme un esclavage dont il ne peut sol'ti1• 
par lui-même (7, 24). Pourtant aucun alibi n'est possible. 
Si l'homme est dans un tel état, c'est .qu'il s'y est mis, 
ainsi que le souligne au verset 11 la référence à la !Mte 
d'Adam selon Cen. a, 13. La pire des fàutes pour le 
pécheur serait alors de ne pas connattro son péchO 
et do tromper son inquiétude par une fausse sécuJ"ité 
en se prévalant de ses œuvres (Luc 1 8, 9-14) ou en 
s'appuyant sur ses richesses (12, 13-20). Dès que Je 
pécheur so replie ainsi sur lui-même, il endurcit ~;on 
cœur et il se voue aux ténèbres et à l'inquiétude sno!:> 
fin (Luc 16, 19-27; Jacq. 5, 1-6; Apoc. 9). Par contre, 
en avouant sa détresse, il s'ouvre à la miséricorde de: 
celui qui « n'est pas venu appeler les justes mais les 
pécheurs » (Mt. 9, 13). 

Dans la mesure où il a reçu le pardon de Dieu e (. 
l'esprit d'adoption, lo chrétien garde un sen timon t 
de crainte l'eligieuse à l'égard de son Seigneur (Mt. 17, 

G; Luc 5, 9, 26; 7, 16; 24, 87), mais il se voit interdire 
une certaine formo d'inquiétude (Rom. 8, 15). Ce qui 
caractérise cette inquiétude dont le disciple doit se 
défaire, c'est d'abord son objat. Cet ·objet, le nouveau 
Testament lo désigne souvent d'une façon générale. 
On parle des • soucis du monde • (Marc 4, 19), des 
u soucis de la vio • (Luc 21, 34). Cette inquiétude peut 
portor en efTet sur les moyens de subsistance (Mt. 6, 
25; Luo 12, 22). Et dans le mariage eUe aura trait 
au moyon do plaire à son conjoint (1 Gor. 7, 33-34). 
Elle peul même avoir un objet plus noble : le persécuté 
se demande quo diro dovant ses adversaires (Luc 12, 
11-12; Mt. 10, Hl). 01', qu'elle porte sur les soucis do 
la vie ou sur la réponse à fournir aux persécuteurs, 
l'inquiétude ost interdite au disciple. Le motif de cette 
défense est de même nature que dâns l'ancien Testa· 
ment. C'est pareo qu'il a part aux biens de l'alliance 
que le ohr6tion doit se défaire des soucis. 

Mais l'alliance est renouvelée pilr Jesus. Cette nou· 
veauté ressort de la façon dont le Christ pal.'le 4e Dieu. 
Certes, en Mt. 6, 25, 30, et Luc 12, 24, 28, Dieu rest(! 
le Créateur qui prend soin de toutes ses CI'éatures. 
Mais Jésus le désigne à ses auditeurs comme « votre 
Pôre » (Mt. 6, 26, 32; Luc 12, SO; cf Mt. 6, 8; 10, 20, 
29). Dieu s'ost attaché aux hommes, ainsi que le montre 
le possessif « votre ». Les liens sont si intimes que Dieu 
peut être dit le Père de ceux auxquels Jésus s'adresse. 
Sur le contenu de ces liens lo logion sur le petit troupeau 
quo Luc 12, 82, est seul à nous p.résentér, est le plus 
explicite. Nous trouvons la même structure que dans 
les formules notées tout au long de l'ancien Testament, 
« ne crains pas ... car ... » La fàçon dont Jésus souligne 
le diminutif not!J."'o" par ILLxp6" porte à croire que 
dans le gt•oupe des discipJ,es une ~}lq~tude était née 
du fait du caractère dérisoire~"tut. 'd9'mlait son carac
tère minoritaire (voir la discussion de ce point délicat 
dans S. Léga.sse, Jésus et l'enja11t, p. 116). En réponse, 
Jésus souligne que ses disciples cons ti tuent le cc reste », 
prémico du nouvel Jsralll (l'image du t roupeau était 
t•eçue pour désigner le reste, cf Éz. 39.; Énoch éthiopien, 
90). Ils bénéficient de l'e68ox!«, c'est-à-dil'e de la 
générosité salvlfique de Dieu. Cette bienveillance 
prend corps dans le don du Royaume en qui: se l'ésument 
tous les biens eschatologiques. Ol·; <Je taisant, Dieu 
se comporte bien comme le Père. En donnant le 
Royaume, il offre ses biens patrimoniaux à ceux. dont 
il fait ses enfants en son Fils unique. Lorsque le don 
est total, la confiance peut être totalo elle -am;si et l'in
quiétude n'a plus do place dans le cœur de ceux qui 
se savent les enfants du Père. 

Mais l'interdiction de l'inquiétude motivée par le 
rappel de Ja bienveiJlance paternelle de Dieu s'accompa· 
gne souvent d'un commandement positif. Le disciple 
est appelé à grandir dans la toi. L'inquiétude en eliet 
ôtoufTe la parole de Dieu et l'empêche d'être féconde 
(Marc 4, 18, 19, ct par.). Aussi, lorsqu'elle se manifeste, 
ost-elle le tait d' « hommes de peu de foi » (Mt. 6, ao; 
8, 26; 14, S1; 16, 8; Luc 12, 28), c'est-à-dire de disciples 
qui ont adhéré au mossage do Jésus mais qui, au moment 
de l'épreuve, ne lui font pa.s une confiance incondi
tionnelle (cl X. Léon-Dufour, La temp~t4 apaisée, dans 
Études d'Évangile, p. 165-169). Or, une telle confiance 
est une des cilractéristiques de la spiTituali~é du a pau
vre n, mombro attitré du reste. En effet ILLXP6" mis en 
Lu.c 12, 82 comme épithète à TrotfJ."'o" a un sens quali· 
tatif aussi bion que quantitatif. Il traduit le vocable 
hébreu ~ qatan » .qui est un équivalent de « anaw •· 
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Il ddsigno l'être insignifiant au regard des hommes ct 
qui attend tout de la faveur de Dieu. Dans la perspec
tive d'un tel idéal, on comprend que l'interc,liotion de 
l'inquidtudo soit accompagnée do l'invitation à la 
prière. Le « pauvre • se décharge en Dieu de son souci 
(1 Pierre 5, 7). C'est dans l'action de grAces qu'il fait 
sa demande (Phil. 4, 4-7). Il reèonnatt qu'en lui donnant 
son Fils Dieu lui a tout donné (Rom. 8, 31-82). Il se 
place sous l'à priori de la paternitô divine (Mt. 5, 7-11) , 
ot la prière elle-même sc formule sans vainc agitation 
(6, 7-8). 

Si le chr·étien est 1lls de Dieu et héritier (Rom. 8, 17), 
les affaires de son Père sont désormais ses affaires 
et Il doit y travailler de toute urgence. Or, les soucis 
de ce monde divisent notre cœur e t risquent de faire 
oublier les cc nf{ aires du Seigneur » (1 Cor. 7, 32-35). 
Ces cc niTait•es du Seigneur » consistent avant tout dans 
le travail missionnaire et dans le se1•vice des églises, 
ainsi quo nous pouvons le consta~er dans l '<lloge de 
Timothée en Phü. 2, 19-22. C'est pourquoi, le disciple 
est invité à se libérer des soucis de ce monde pour donner 
la priorit6 à l'annonce de l'Évangile. Non qu'il doive 
mépriser le t1•avail: en 1 Thess. 5, ~4. et 2 Tl!css. B, 6-7, 
saint Paul exclut rormel~cmont une telle conception. 
Mais le missionnaire doit avoir l 'esprit libre pour 
l'annonce de l'Évangile ct nulle préoccupation ne doit 
Caire obstacle à la tâche que Jésus lui a confiée. J. J ore· 
mias a mont1•é que c'était dans un toi contexte qu'il 
fallait entendre l'instruction de Mt. 6, 25-34, ot de Luo 
12, 22-31 (Les paraboles de Jésus, Le Puy, 1962, p. 
208-205; trad. de la 50 éd. de Di6 Cleiclmisse Juu, 
Goottingen, 1962). Certes, ce propos est placé par 
Matthieu dans le cadre du discours sur la montagne. 
L'absence d'inquiétude pour les moyens do subsistance 
apparatt alors comme une requête do l'éthique du nouvel 
Israël. Mais prise on elle-même, cette déclaration de 
Jésus, telle que Luc nous la livre, consonne avoo Marc 
6, 8 et par. Or, il s'agit dans ces passages de consignes 
données aux disciples envoyés en mission. Le temps 
presse, la tûche est immense (Mt. 9, 87), il faut éviter 
tout ce qlli pourrait compromettre la priorité absolue 
de la recherche et de l'annonce du Royaume (6, as; 
10, 7). Los disciples se défont (los soucis de nourriture 
et de vêtement ct ils s'en remettent à la providence 
du Père qui se traduira par l'hospitalité de leurs audi
teurs (6, 80). Ils seront en butte à l'hostilité (10, 16}. 
Cela ne doit faire nattro on leur cœur aucune inquié
tude paralysante. Ce qu'ils auront à dite. au moment 
où on les acOI,ISora leur sera donné par l'Esprit dont la 
mission est conjointe à la leur (Mt. 10, 19-20; Luc 12, 
11-12). 

S'en remettant pour l'avenir à la bienveillance de 
Dieu son Père, le disciple consacre tout son souci à 
la tAche présente de l'annonce de l'Évangile. C'est dire 
qu'il y 'a place en son cœur pour une inquiétude stimu
lante et féconde. Il est en efTet le disciple de celui 
qui s'est reconnu porsonnellemenL dans la figure du 
Serviteur. OJ•, si Jésns a pris sur lui notre détresse, c'est 
par obéissance et amout• envers son Père. Il a donc 
mis fln en lui à l'inquié~ude qui vient du péché et de 
la séparation d'avec Dieu. C'est ainsi que sa souffrance 
de victime innocente devient féconde. Dans l'ancien 
Testament, on utilise l'image de la douleur de l'accou
chement qui ne donne aucun fruit pour traduire hi 
dé,solation ot l'angoisse du pécl1eur• (!sare 26, 17-18). 
Dans le nouveau Testament, cette même image 6voque 
la douleur qui accompagne la passion du Christ. Mais 

la souitrance est alors suivie de la j oio car olle est 
fl\conde (Jcar~ 1G, 21; cf H. Urs von Baltllasar, op. cit., 
p. 118-64). Et toute souiTrance humaine peut dans la 
coUimunion à celle du Christ de\'enir féconde (1 Cor. 
'•· 15}. L'inquiétude n'est plus alors inquiétude pour 
soi mais pour les frères. P aul revit pour son propre 
compte le destin du Serviteur et il porte sa sou1Trançe 
uu bén6ftce de l'Église (Col. 1, 24), A11ssi son inquiétude 
ost-elle le « souci de toutes les églises n (2 Cor. 11, 28). 
Il participe ainsi activement à la solidarité qui unit 
untr·e eux les membres du Corps du Christ (1 Cor. 12, 
25). Cette inquiétude est tout le contr·nire de l'angoisse 
ou de l'anxiété. Elle ne s'accompagne d'aucune insécu
rité intérieure dans la mesure où l'apôtre trouve son 
nssurance dans cette force de Dieu qui triomphe 
claus la faiblesse (2 Cor. 12, 9). Elle n'isole pas n on plus. 
l~lle met en communion avec le Clwist et tourne los 
onergies vers le se1•vjce des !Itères. Une telle inquiétude 
est un des fruits de la foi. 

R. Bultmann, nrt. I'CPIILY«(i), 1fPilCIU9LIL'id(i), IÛPLILV«, dans 
Ki Hel, t. 4, p. 594·597.-P. Auvray et P. Grelot, art. Craint~ de 
Dif!rt, dQilS Y oca/lulaire d6 tlulologie bibliguo, Pnria1970, col. 219-
2:.!2. - J. Du piney, nrt. Soucis, ibidem, col. 12~7-1248. 

H. Ura von DaHhasnr, Le chréti~11 et l'ançoi••e, trad. pnr C. 
Chnmpollion, Drugos-Paris, 1954, p. 21.-t05.-D. Bnrthélomy,. 
Dieu et son image, Paris, 1964. - X. Léon-DuloiiJ', Êtude1 
cl' Tt11a71gile, Paria, 1965, p. 153·189. -S. Ltlgasso, L'appel du 
ritJIIe, ·P~~ris, 19661 p. 111.·175; Usus et l'en( am. • Enfanu •, 
• petits et sintplo• • da118 la tradition synoptigua, Paris, 1969, 
Rurtout p. 112-H?. ~A. Oelin, Les paupret que Dieu ai~M, 
Pnris, 1967.- P. Adnée, art. FlDBLITt, DS, t. 5, col. 807-882. 
- Il. Jacger, art. J.o' 01 BT CONIIA.NCE 1 COJ. 61.9·680. 

2. L'INTELLIGENCE DE LA FQI 

Ce que l'Écriture nous dit de l'inquiétude no\18 montre 
comment l'homme en recevant la rév6lation divine 
npprend à se connattre lui-même. La lecture do la 
llillle provoque un échange en~rc la raison et la foi. 
L'apport de la rdfloxion philosophique permet au théolo
gien une meilleure intelligence de la parole de Dieu. 
E t cette parole à son tour éclaire et interprète!~ données 
fournies par l'analyse do l'inquiétude humaine. 

Pour l'Écriture, cette inquiétude revêt deux moda
litos nettement différenciées selon qu'elle est éprouvée 
par le pécheur ou par Je fidèle. Alors que l'un, par suite 
de sa rupture avoc Dieu, se trouve isolé dans un monde 
hostile, l'autre prend appui sur le Dieu de l'alliance 
uL se tourne vers ses ti'~J·es. L'un est accaparé par les 
soucis de 1~ vie, l'autre donne la pri01•it6 absolue à la 
I'Ocherche du Royaume. Mais le pécheur et le fidèle 
out en commun une certaine insatisfaction intérieure 
qui sert de ressort à lour quête d'un achèvement. 
C'ost cQ moment neutre de l'inquiétude, que suppose 
chucune des modalités retenues par l'Écriture, qui fait 
~nn·tout l'objet de l'an&lyse philosophique. On y trouve 
un eltet une des caractéristiques de l'homme comme tel. 
Nous verrons comment une tolle analyse nous met en 
cl(nneure de prendre une option : ou bien nous âdorons 
le Créateur e't nou11 attendons le Sauveur, ou bien nous 
J•nt.iftons le péché d'Adam. Nous verrons ensuite 
cQrnment l'échange entre la raison et la foi nous procure 
nno certaine in telligence de l'inquiétude du pécheur 
r.1L de l'inquiétude du fidèle. 

10 L'inquiétude de la créature spiritu
elle. - Dans son étude de la conscience malheureuse, 
Hegel a montro que la conscience de soi s'<lveîllait dans 
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un climat d'inquiétude. En s'opposant au mondu qui 
le heurte ou le déçoit, l'homme découvre sa transcen
dance par rappo1•t à tout ce qui change autour de lui 
et Use reconnaît une liberté quo nulle contrainte e:x Leme 
ne pout atteindre. Mais un tel moi, s'il est pur, •·or; (:o 
vide de tout contenu. Dès qu'il veut se comble•· pa•· 
l'action, la déception recommence. Car aucune dos 
œuvre.s produites par l'homme n'est à la mesu•·o rlu 
cette transcendance qu'il s'ost reconnue. A la cont•·a
diction avec le monde vient s'ajouter une contraclir.
tion intérieure. L'homme découvre qu'il porte en lui 
le principe do sa déception. La contingence n•' lui 
est pas setllement extérieure, il est lui-même un i:l.r•e 
daté et localisé. Ce ne sont pas seulement les clit•~:>es 
de la nature qui portent la marque de la flnil.udo, 
ses propres œuvres sont elles aussi limitées. C:EII.lt1 
contradiction entre la transcendance de l'être <•t su 
contingence, entre l'amplem• d'un désil· qué rien ne 
comble et les limites de toute production huruai11e 
donne lo principe de notre inquiétude. Et cette in•tuhl
tude est comme le ressort de tous les efforts par les• tl1 111S 
l'homme tend à s'unifier ot à s'égaler lui-même. Sans 
suivre Hegel dans le détail de ses analyses et sans nous 
laisser abuser par les ambiguïtés de s;~. philosopltio, 
nous devons lui reconnattre le mérite d'avoir posé 
à la pensée moderne le double problème que sou h~ve 
l'analyse do l'inquiétude humaine : celui de la li loer·té 
créée et celui de J'achèvement de la créature spirituelle. 

1) LE l'Al\ADO XB DB LA LIBERTÉ CRÉÉE.- Sil'homnlO 
a le sens des limites des êtres qui se présentent :\ lui 
comme· des œuvres qu'il produit, c'est qu'il pn•·çnit. 
ces objets sur un horizon illimité. Et. un tel hodwn 
donne l'ampleur du champ de son intelligence. Sa 
volonté a une même ouverture. Elle est ouverl.e ~~ 
tout ce qui est bien sans être rivée à aucun bien parti· 
culier. C'est pour cette raison qu'une volonté pout ôl.t·e 
libre, à la différence do l'instinct qui, lui, n'est or·ienlé 
que vers un seul objectif. Tant qu'elle n'est qu'ouver·ture 
sur l'indéfini, l'intelligence ne connatt rien. Mnis 
qu'elle vienne à connattre un objet particulier, en n11~rne 
temps qu'elle en saisira le caractère défini elle ro!itera 
étonnée par la contingence do co qui s'offre à elltl. Je 
puis déterminer toutes les caractéristiques propt·cs 
de l'être qui est devant moi. Mais ce faisant ju ne 
viendrai pas à bout de l'étonnement que provvque 
le tait même que quelque chose soit là plutôt que l'ien. 
Ce qu'est un être, ses propriétés générales ou spécifiques, 
ne donne pas uno raison suffisante de son existence. 
SI les êtres sont ainsi contingents, la valeur quo chacun 
représente ne s'impose pas de toute nécessi tt! à 
la volonté. Pour la volonté également, être ouverte 
sur le bien en général, c'est encore no rion vouloir•. 
Mais dès que je veux un bien particulier, je me lleurte 
à sa contingence. Cet homme est là, il me demundo 
de l'nider à trouver du travail. Sa présence m'étun•te 
et le bien que Je suis 'lnvlté à faire ne s'impose pas do 
toute nécessité. D'autres valeurs me sollicitent é(!,sle
ment. 11 me faut opter pour l'une d'elles. La COll tin
gence des êtres me renvoie à ma liberté. 

Les valeurs me sollicitent, mais la réponse dépend 
de ma décision. Et cette décision nul ne peut la prendre 
à ma place. Ma liberté et la responsabilité qll'alla 
comporte sont inaliénables. Or, cette liberté dont ju ne 
puis me défaire, je ne me la suis pas donnée. La contin
gence des êtres mo renvoyait à ma liberté. Mais C•1lLe 
liberté découvre à son tour sa propre contingence. 

Tout repose sur ma liber té. Mais cette liberté est là, 
donnée à elle-même en vertu d'une décision de principe 
qu'elle n'a pas prise. La conscience de soi s'éveille dans 
un climat d'inquiétude. Lorsque cette consoienoo 
est conscience de soi comme être tout à lll. fois libre 
et contingent, l'inquiétude peut devenir angoisse. 
Si je suis aussi contingent que les êtres qui m'entourant, 
jo puis être tenté do croire que ni moi ni l'unlvere 
n'avons de fondement assut•é. Tout se passe alors comme 
si les significations partielles que dégage mon intelli
gence ou que promeut ma volonté flottaient sur un 
non-sens roncier. La liberté peut, en se résignant à 
sa contingence, prondro son parti d'un « absurde • 
fondamental et irréductible. Pure contingence, une 
lcelle liberté sè déploiera dans une atmosphère angoissée. 
Livrée à elle-même sans l'aison suiiiSante, une telle 
liberté est sana appui. Chacune de ses initiatives sera 
prise dans une sorte de vertigo. Ne se reconnaissant 
aucun fondement, une telle liberté n'ès·f assurée d'aucune 
stabilité iÎltérieure. 

Prendre ainsi son parti de l'absurde et se résigner 
à l'angoisse, c'est se refuser du fait même tout autre 
recours que l'homme ct ce monde. Mais misa en race 
de la contingence des litres, l'intelligence peut se deman
der s'il n'est pas un tout autre que le monde ot mes 
semblables, qui m'a donné à moi-même et au monde. 
N'éludant pas une telle question, l'intelligence peut 
reconnattre que les cxigoncos d'intelligibilité qu'elle 
porto en soi l'amènent à affirmer l'existence d'un tel 
être. Dès que nous 1'900nnaissons qu'il y a un Diou, 
nous cherchons Il savoir qui il est. Une telle reche1•che, 
si difficile et si tâtonnante soit-elle, nous permet de 
surmontai' le vel.'tige qui nous menace dès que nous 
sommes en face de no~)iqartf.t~!:W>tre intelligence 
peut avoir quelque rappordi'\fî!t"~ '!fui nous a donné 
d'être, c'est que le fond do l'èxist~nce est intelligible 
et non pas absurdo. Et si Dieu reste difficilement accessi· 
ble, c'est non par défaut mais par surcrott d'intelligi· 
bilité. C'est de lui quo les ôtres tiennent leur sens et 
leur bonté en môme temps que leur existence. Je puis 
prendre appui sur une tello expérience religieuse et 
spirituelle pour construire ma vie. 

Si je reçois de Dieu la certitude que mon ôtre a un 
sens, j'acquiers en même temps la conviction que mon 
action n'est pas vaine. La recherche de Dieu n'a pas 
seulement pour but d'assurer lo fondement de notre 
liberté. En·nous mettant en quête de Dieu, nous allons 
dans le sans de notre achèvement. Car, comme saint 
Augustin ne cesse do le répéter, faits par Dieu nous 
sommes faits pour lui. C'est en Dieu seul que nous 
trouvons notre perfection ot notre bonheur. ' Quia 
natura nostra, ut esset, Deum habet auctorem, procul 
dubio ut vera sapiamus ipsum debemus habere docte· 
rem; ipsum etiam ut boa ti sim us, suavitatis intimae 
largitorem ,, (De civitate Dei xr, 25, PL 41, SS9c). Que 
nous ayons en Dieu notre béatitude, c'est ce que permet 
de montrer l'étude de l'inquiétude envisagée non seule
ment du point de vue de l'être mais du point de vue 
de l'agir. << Fecisti nos ad to ct inquietum est cor nostrum 
donoc requiescat in te » (Confessions 1, 1, 1, PL 82, 
661a; Cl X, 40, 65, 806-807; XIII, 8, 9, 848). 

2) L'ACHÈ VEMENT D 1! LA CRRATURI! SPIRITUBL LI<:. -

L'élucidation de l'inquiétude du point de vue de l'être 
peut conduite à la reconnaissance du Créateur, l'élu
cidation du point de vue de l'agir peut conduire à 
l'attente du Sauveur. C'est pourquoi, une telle étude 



1785 INQUll~TUDE 1786 

constitue un moment décisif d'une apologétique inté
grale (cf N. Dumas, Les problAmes et le statut d8 l'apo· 
wg6tique, dans Re11ue des sciences philosophiques et 
théologiques, t. '•3, 1959, p. MS-680; Ii. Bouillard, Le 
B~/18 de l'apologétique, dans Logique de la foi, coll. 
Théologie 60, Pal'iS, 1964., p. 15·37). L'apologétique 
dito objective établit l'objectivité d'une révélation 
qui se donne comme historique. D'autre part, elle 
montre qu'il n'est pas déraisonnable de tenir comme 
révolanto l'histoire qui commence avec Abraham pour 
s'achever avec J ésus-<':hrist. On met en relief l'irréduc
tibilité des faits et d~s propos qui en marquent les 
étapes en montrant qu'ils sont do telle nature qu'ils 
mettent Dieu directement en cause. Mais dans la mesure 
où une telle histoire avec ses événements et ses acteurs 
donne corps à la révélation, la signification religieuse 
()t la portée sa.lvHique lui sont inhé1'entes. Aussi, en 
même temps que l'on s'assure de l'objectivité et de 
l'irréductibilité de cette histoire, faut-il mettre l'esprit 
en état d'en percevoir la signification et en demeure 
de s'y intéresser. JI faut alors montrer qu'un tel intérêt 
cl!t différent de la simple curiosité pour des informations 
dont nouiJ pourrions nous passor sans compromettre 
la téussHe de notre vie. Convaincre par un examen 
loyal de l'inquiétude humaine que la volonté de s'ache· 
ver conduit l'homme à prêter attention au fait chrétien : 
tel est le rôle de l 'apologétique subjective. 

Hegel nous a montré que l 'inquiétude venait de 
cette déception quo provoque l'écart permanent entre 
notre aspiration profonde et nos acquisitions successi· 
ves. Il s'agit par une réflexion méthodique de déter· 
miner ce manque dont nous avons le sentiment afin 
de savoir à quelles conditions il peut être comblé. 
C'est alors q11e nous pouvons voir dans quelle mesure 
l 'homme peut s'achever. D'une telle entreprise saint 
Thomas .a donné comme une épure dans le Contra 
gontiles, liv. Ill, Ch. 25-51. 

Dans un contexte historique qui imposait une problé
matique difTérente, dès lors que c'était moins la possi· 
bilité de la vision béatifique qui étai t en cause que la 
question de savoir si l'homme pouvait rester fidèle 
à lui-même et s'égaler sans s'en remettre dans l'abné· 
gation à l'initiative d'un absolu, Maurice Blondel a 
néanmoins retrouvé l'inspiration fondan1entale do l'en· 
treprise thomiste. Sur les rapports entre M. Dlondel 
et saint Thomas en cette matière, voir H. Bouillard, 
Blo1~del et le christianisme, Paris, 1961 , p. 129-181. 

Saint Thomas parcourt successivement tous les 
niveaux oil s'exerce notre activité. Chaque palier le 
renvoie à un palier supérieur, car l'action que nous 
déployons dans la réalisation d' une œuvre tire son 
énergie d'un mouvement qui nous en~ratne toujours 
plus loin. Aprlls avoir constaL6 qu'aucun objcctü 
créé, ni les biens du corps, ni ceux de la vic sociale, ni 
les t•éalisations de l'intelligence pratique, ni l'étude 
désintéressée de l'univers, n'a pu nous saturer, il on 
conclut que seul l'absolu qui transcende toutes les 
limites des créatures pourra nous combler. 

De cet absolu nous pouvons grâce à noke intelli· 
gence nous procurer une certaine connaissance. Mais 
cette connaissance acquise par nos propres forces 
l'asto insuffisante. Nous reconnaissons la transcendance 
de Dieu. Du même coup nous admettons qu'en raison 
de sa plénitude ct de sa simplicité il réalise d'une 
maniOre unique les propriétés que nous lui attribuons. 
Ce caractère unique des attributs et de l'êtro divin, 
nous ne pouvons pas le saisir positivement. P our ce 

iaire, U nous faudrait rejoindre Diou directement en 
nous nfiranchissant do l'intermédiaire des créatures. 
Or, un tel dépassement, notre intelligence q11i est allo
même créée ne peut l'opérer d'elle-même. Aussi les 
rapports que nous établissoll$ de nous-mêmes avec 
Dieu, loin de procurer le repos, ne font qu'aviver notro 
désir. Notre connaissance d'un ê~re en effet n'est achevée 
que lorsque nous le connaissons directement en lui· 
même. S'agissant do Dieu, je vois qu'il faudrait m'alJran· 
ehir dos créAtures pour en avoir une connaissance 
qui me comble et je reconnais aussitôt que je ne puis 
do moi-même réaliser une telle condition. La connais
sance de Dieu en lui-même, parce qu'elle reste toujours 
au-delà de mes prises, maintient donc la tension de 
mon désir. Mals désirant un tel bien, je désire l'achè
veulent de mon être spirituel. Si ce désir se porte vers 
un tel objectif, il ne saurait être vain. Sa réalisation 
n'est pas absolument impossible. Ce que je ne puis 
opérer de mes propres forces, je puis l'attendre do la 
hionvoillance de Dieu. 

De ce que je ne puis pas conquérir le bien qui 
m'achève, il ne s'ensuit pas que je no puis pas le reoe· 
voi1'. Nous avons vu quo l'intelligence et la volonté 
d1~ la créature spirituelle avaient une ouverture illi· 
rnitéo. Je suis donc toujours plus grand que mos 
muvres qui, elles, sont toujours limitées. Et une telle 
• inadéquation • montre qu'il y a en moi place pour 
outre chose que le produit de mes pouvoirs actifs. 
Mais reconnaître une telle inadéquation et une telle 
cnJlacité d'accueil, o'est en même temps, comme M. Blon
del le montre nettement, avouer une . insuffisance. 
Je ne puis me procurer à la force du poignet ce qui me 
comble. Il me reste dans l' « abnégation • à m'en remettre 
à l'initiative de Dieu. Si je ne puis mettre la main 
sur lui, j'ai de quoi accueillir le don qu'il lui plaira 
de me taire. Que Dieu vienne et qu'on venant il me 
donne la torce de m'engager activement dans une telle 
l'Oncontre, cela dépend de lui seul, Son initiative seru 
t\UI:lsi gratuite que celle par laquelle il a donné ma liberté 
à elle-même. E t la connaissance et l'amour de Dieu 
qui alors pourront s'éveiller en mon cœur seront oux· 
mêmes un don de sa prévenance. Élucider jusqu'au 
hout l'inquiétude humaine, c'est conduil•e l'intelligence 
à avouer notre inadéquation et notre insuffisance 
ct mettre la volonté en demeure de se rendre disponible 
pour l'éventuelle venue du Sauveur. Dès que. nous adop· 
tons une telle attitude, nous nous en remettons entiè· 
re ment à une initiative qui ne peut êtl'e que grâce. 

20 L'inquiétu,de et le péché. - Qu'il rec!'u)r· 
che le fondement de su liberté ou qu'il se mette en quête 
de son achèvement, l'homme se trouvo mis en demeure 
d'opter. Ou bien il se replie sur lui-même et il tente 
fla se satislaire do ses œuvres. Ou bien il s'en remet 
à l'iniLiative de celui qu'il a reconnu comme son Créa
t.eur ot qu'il attend comme un Sauveur. Mais, selon le 
témoignage de l')Î.lcri~ure, cette option nous avons ù 
la prendre comme membres d'une humanité marquéo 
à la fois par Je non du premier Adam qui a rompu 
avec le Créateur pour sc cantonner dans sa suffisance 
et par le oui du second Adam qui dans l'obéissance 
a renoué avec Die1~ (Rom. o, 12-19). Bi l'analyse de 
l'inquiétude comme caractéristicrue do la créature 
spirituelle nous permet de comprendre qu'un message 
do grAce puisse avoir un sens pour l'homme, la révéla
tion de notre péché et de notre rédemption nous 
permet do comprendre les circonstances dans lesquelles 

' 
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notre liberté prend ses initiatives et les modalités qu~ 
.revêt notre inquiétude. 

Solidaires de l'un et de l'autre Adam, nous nou>~ 
trouvons comme congénitalement dans une situatio•t 
ambiguë. Une telle ambivalence atrecte toutes les 
valeurs qu'a promues notre histoire et que nous offr,l 
la civilisation. Le concile du Vatican u nous a rappeh) 
en effet quo toutes ces valeurs sont bonnes !lans la 
mesure où « elles procèdent du génie humain qui es t. 
un don de Dieu •· Comme telles, elles permettent à celui 
qui les fait siennes de sc construire. Mais le risque esl. 
toujours là de fairo de ces biens un usago désordonnü 
( Gaudium ct spe11, n. 11). Comme l'écrit M.-D. Chenu 
on commentant ce passage : • Ces authentiques valeur:; 
de la conscience humaine peuvent être et sont aussi 
des pierres d'achoppement, par leur densité même dont 
la séduction surtout à l'instant de leur rlécouverto 
provoque une ivresse individuelle et collective » (Le.~ 
sign~a des temps, réflexicn tlulologiq~, dans Vatican 11. 

L'Eglise dans le monde de cc temps, t. 2 Commentaires, 
Paris, 1967, p. 218). Parce qu'en même t.emps qu'il:> 
<11ous offrent une chance de promotion, les bions qui E;o 

présentent à nous comportent la menace d'une Illusion 
pour nolro intelligence et de détérioration pour notr1l 
être, nous les abordons avec une inquiétude toujou1~; 
un peu angoissée. 

Si nous nous laissons fasciner par une de ces valeur:; 
au point do tout lui sacrifier, nous en faisons un fau ~ 
absolu. Réalisant la « oonversio inordinata ad oreaturas "• 
nous nous détournons par le !ait même du chemin qlli 
conduit au Créateur. Nous ratifions le non du premiel' 
Adllm. Le péché originel devient notre péché personnel 
et nohe inquiétude revêt toutes les nuances de cett•~ 
inquiétude du pécheur dont la description proposéü 
par l'Écriture a été méditée et prolongée par los mattre:; 
spirituels. 

Loin d'agir, nous nous agitons. Nous sommos prison 
niets de co que Hegel appelle le « ·mauvais infini » du 
désir. Ayant lait d'un bien oré6 un absolu, nous lui 
demandons ce qu'il ne peut nous procurer. Nous allen!; 
alors do déception en déception. Notre désir prend 
l'allure de l'appétit malsain du boulimique. Rivé~; 
sur un seul bien, nous voyons notre faim ~>'exaspéret· 
au fur ct à mesurè de nos acoapal'ements. Nous somme~; 
alors victimes de l'instabilité intérieure que nous avons 
provoquée. S'étant laissée fasciner, notre intelligenCt! 
a du mal à retrouver la hiérarchie des valeurs. Notre 
volonté a peine à ne pas se donner uvee excès à ce qui 
l 'attire. L'équilibre spirituel est compromis. Nom; 
connaissons alors cette inquiétude qui dérive du péchli 
et qui en favorise le renouvellement. C'est elle qut· 
stigmatise saint François de Sales : « L'inquiétude est 
le plus grand mal qui arrive en l'Ame excepté le péché .. . 
Notre cœur étant tr6ublé et inquiété on sol-même perd 
la force de maintenir les vertus qu'il avait acquises • 
(Introd"clicn à la CJie déCJote, l iv. 4, ch. 11 ). 

Cette agitation et cette instabilité, l'être marqué 
par le péché les recherche d'ailleurs pour elles-mêmes. 
Noùs avons alors le« divertissement» étudié pal' Pascal . 
Si on fu it le repos, c'est qu'on veut échapper à cette 
présence de soi à soi qui nous mettrait en face de «notre· 
condition faible et mortelle et si misérable que rien ne 
pout nous consoler lorsque nous y pensons de près ». 
QU'importe alors que l'objet recherché soit décevant.. 
On " aime mieux la chasse que la prise ». Et ainsi lors
qu'on fait remarquer aux êtres livrés aux divertisse
ments que ce qu'ils recherchent avec tant d'ardem· 

no saurait les satisfaire, « s'ils répondaient comme ils 
devraient le faire .•. qu'ils ne recherchent en cela qu'un& 
occupation violente et impétueuse qui les détourne 
de penser à soi.., ils laisseraient leur adversaire sans 
I'épartie » (Pensée8, éd. Lafuma, n. 136; éd. Brunsoh
wicg, n. 189). Cf art. DIVERTISSE MENT, PS, t. s. 
col. 1364-1870. 

La lucidiM à l'égard do soi-même est en effet angois
sante. Nous avons vu plus l1aut que l'angoisse menace 
<lès que la créature spirituelle prend conscience tout 
à la fois de sa liberté inaliénable et de sa contingence. 
Or, notre expérience e1Tective, tolle que l'analysent, 
chacun à sa manière, Pascal a propos du divertissomena 
et Kierkegaard dans son étude du concept d'angoisse, 
nous montre que l'angoisse pour nous est plus qu'un 
risque, elle est une réelle épreuve. Nous sommes déjà 
angoissés en face de cette menace de séduction et de 
détérioration qui accompagne les bieM de la civilisatioq, 
nous le sommes encore plus lorsque nous nous trouvons 
en face do nous-mêmes purement et simplement. 
Or, pour Pascal comme pour H. Urs von BalthasiU' 
daM l'interprétation qu'il propose de l'étude de Kier• 
kegaard (Le chrétien et l'angoisse, p. 129-140), cotte
nngoisse est comme un symptôme de l'état dans lequel 
se trouve une humanité blessée par le péché. 

En raison de l'écart infini entre le Créateur e~ la, 
créature, notre intelligence ne parvient d'elle-même 
qu'à une connaissance de Dieu toujours insuffisantQ. 
Mais du !ait du péché les rapports entre Dieu et l'homme
ont été faussés. En même temps qu'il désobéit au 
Créateur, l'homme falsifie le sens de la volonté divine. 
Il prend la loi de Oieu non comme l'expression d'un 
amour, mais comme l'indis,~':3d:_uno ,r,i~~~é. L'homme
~:>'imagine que Dieu 110 méfie ' Aui~i qu par crainte 
<l'être supplanté il tient sa créatfiré sous une surveU
Innce tatillonne. Pris au jou de son Injustice, l'homme 
~!St conduit ù un faux dil6mme. Ou bien il entre en rela
tion avec Dieu, mais sa liberté risque d'ôtre crispée et 
comme paralysée sous le regard soupçonneux du Tout~ 
P uissant. Ou bien il ne tient pas compte de Dieu. 
ct il faut alors se résigner à une absurdité roncière 
avec les risques de vertige qu'elle comporte (sur cette
interprétation du péché comme injustice, voir D. :Bar
thélemy, ouv. cit., p. 23-68). Dès qu'elle est prise dans 
un tel dilemme, notre conscience ne peut surmonter
l'angoisse. Tout semble se passer comme si la liber!.& 
n'échappait à l'absurde quo pour être menacée d'acca
parement. Il n'ost alors d'issue que dans la reconnais
sance de l'amour. Lôrsqu'il se sait voulu pour"lui-même, 
comme partenaire d'un échange d'amour, l'homme peut 
voir dans la liberté de Dieu non une rivale mais la 
source et le garant de sa propre liberté. 

Aussi attendre un salut, pour des êtres tels que nous,, 
c'est non seulement attetldre que Diou vouille bien se 
livrer, mals c'est encore désirer qu'en se révélant il 
rectifie les représentations déformées quo nous now;. 
raisons de lui. Nous avons vu plus haut que c'est un 
tel désir qui inspire le cri do Job . .En face du témoignage: 
que l'amour sc rend à lui-même, notre angoisse pourra 
so convertir en cette crainte religieuse qui est fait& 
d'adoration de la toute-puissance et de la sainteté de 
Dieu, et de reconnaissance pour son amour et sa fidélité. 

ao Inquiétude et vie selon l'esprit.~ Face à. 
un homme qui en rompant avec lui fausse sa volonté, 
Dieu manifeste la droit\lre de ses intentions. En nous 
pardonnant, il nous rejoint dans lo plus extrême de 
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notre détresse. Jésus assume toutes les conséquences 
du péché, il partage notre angotase. Mais en la faisant 
sienne, il la convertit. En se faisant pauvre (2 Cor. 
8, 9) et en invitant ses disciples à l'imiter, il met fin 
à la fascination des faux absolus et il rend la libert6 
disponible pour le Royaume do Dieu. Ce Royaume 
est là où la volonté de Dieu es~ raite (Mt. 6, 10). En 
faisant cette volonté de son Père, le Fils manifvsto 
dans son cœur d'homme ce qu'olle est à l' « heure )) 
même où il va jusqu'au bout de la solidarité avec notre 
misère (cf Jean 12, 27; 13, 1}. En face de Jésus nous 
voyons que Dieu n'a vis-à-vis de nous qu'une attitude, 
celle de l'amour (3, 16). 

Parce quo Dieu nous a ainsi livr6 son Fils, nous savons 
qu'il nous a tout donné (Rom. 8, 31-32}. Notre foi 
prend appui sur cet engagement définitif et sans réserve 
de la part do Diou. Et tout comme le pécheur ratifie 
le non du premier Adam en se vouant aux !aux absolus, 
Je ftdôle fait sion le oui du second Adam en s'ouvrant 
à l'amour du Père. Dans sa foi Il trouve alors une assu
rance quo rien ne saurait ébranler (8, 95-39). Ce n'est 
pas pour autant que le chrétien est d6barPa.ssé de toute 
inquiétude. Ma.is l'inquiétude qu'il connait est alors 
féconde. Elle est le ressort do son progrès spirituel. 
Tout est décidé dans l'engagement du baptême. Nous 
sommes justifiés et reconnus comme enfants de Dieu. 
Mais tout reste à faire. Dieu s'est engagé une fois pour 
toutes. Mais nous sommes encore a iTectés par les bles· 
sures du péché et notre existence n'est pas sous tous 
ses aspects et à tous ses moments dans la logiquo de 
notre foi. La parole de Dieu ost en nous, mais à l'état 
de germe appelé à croître (Mt. 18, 3-23 et par.). 

C'est pourquoi le chrétien ne saurait s' installer 
dans une fausse sécurité. Le concile de Trente nous le 
rappelle : lorsque nous considér•ons combien nous ros· 
tons faibles et combien nous nous disposons mal à 
recevoir le don de Dieu, nous avons do quoi connattre 
la peur et la crainte (Denzinger, n. 1533, 1563). Mais 
les motüs d'inquiétude viennent do nous et non pas 
de Dieu. Nous n'avons pas le droit de douter do la 

.miséricorde de Dieu, ni des mérites du Christ, ni de 
l'efficacité des sacrements (n. 1588). Si le chrétien doit 
éviter de se croire quitte à l'égard' de tottte inquiétude, 
il n'ost pas pour autant conduit au désespoir. Il sait 
qu'il peut. bénéficier de la force môme de Dieu pour 
unifier son existence dans la logique de la foi et pour 
rendre féconde la vie nouvelle qui lui a été donnée. 
Prendre appui sur la toute-puissance de Dieu pour cons
truire sa vie de croyant, c'est, solon saint Thomas, 
Je propre do la vertu théologale d'espérance (Somme 
théologique, 2a 2ac, q. 17, a. 1; De spe a. 1}. 

Si Dieu dans sa toute-p\lissanco et sa miséricorde 
est l'objet formel de l'espérance du chrétien, l'inquiétude 
en est pour ainsi dire le ressort humain. Car, en construi
sant sa vic dans la fidélité de l'lÎ:Vangile, le chrétien 
travaille à son achèvement. Ce surcroit que nous no 
pouvons qu'attendre de Dieu sans déterminer de nous
mêmes aucune de ses modalités, nous savons qu'il 
nous est offert et n·ous savons co qu'il est. Diea nous a 
rejoints en la personne de son Fils, si bien que nous 
pouvons l'aborder directement et enti·er dans l'intimité 
de sa famille. Une telle rencontre néanmoins se tait 
encore dans une certaine obscurité (1 Car. 13, 12·19}. 
Dieu nous a donné l'esprit d'adoption, mais de cet 
esprit nous n'avons que les arrhes (2 Cor. 1, 22; 5, 5). 
C'est pourquoi, la vie du chrétien comme celle de toute 
l'Église est une tension entre un « déjà » et un « pas 

encore. ». Sur la base de la foi nous éclairons tous les 
a.-;p~tcts do notre vie à la lumière de la parole de Dieu. 

Nous développons ainsi une sagesse chrétienne et 
nous nous acheminons vers la pleine connaissance 
el la claire vision (Col. 2, 2·8; 1 Cor. 13, 12-13}. Justi
llos ot adoptés par Dieu, nous produisons les fruits 
diJ l'esprit (Gal . 5, 22-23; Éph. 5, 9). La vie nouvelle 
qui a son principe dans le nouvel Adam irrigué notre 
porsonne et nous nous préparons à ln glol'ification oti 
ntJuS serons tot.alomont transfigurés à l'image du Christ 
rnssuscité (1 Cor. 15, 35-49; 2 Cor. 9, 17-18; Phil.· a, 
20-21). C'est alors que, voyant Dieu tel qu'il est, nous 
serons comblés par ce don qui n'est que grâce et nous 
saurons qui nous sommes (1 Jean 8, 1·2). C'est vers 
Ct)tle glorification, qui est à la fois illumination et achè· 
vcment, que nous tend cette inquiétude qui reste en 
notre cœur do croyant. 

Noua ne sommes pas encore à l'heure du repos. Mals 
notre marche est un authentique progrès et non une 
vaine agitation. Chaque étape fait rebondir le désir 
ct éveille une exigence de dépassement. De cet îtiné
r·airo spirituel, Grégoire de 'Nysse a repéré les étapes 
dans sa Vie dB Morse. Même si sa conception de la 
vision béatifique appelle des mises au point, nous 
pouvons retenir ce qu'il dit de la marche vers Dieu. 
" L'âme s'élève toujours davantage au-dessus d'elle· 
môme, tendue par le désir des choses célestes ... et son 
vol la mènera toujours plus ba ut ... . Seule en en et 
l'activité spirituelle a cette propriété de nourrir sa 
force en la dépensant ». Mais cette course qu'il faut 
toujours poursuivre n'a rien à voir avec le piétinement 
ctn l'anxieux. Le sol que l'on foule est terme comme le 
roc et non incertain comme le sable. 

Catte courso à un autre point de vue O)Jt stl\.bllitê. En ellot, 
• je t'établirai sur Jo roc •· C'est là la plus parndoxnle de toutes 
Jr.~ choses quo stnbüi.té et mobilité solont ln même choso ... 
J>luR quelqu'un demeure fixé e t ln6brnnlnble dans lê bien, 
phu; il avance do.ne la voie de la vertu ... Ceux qui font l'ascon
Rion d'uno dune ont beau faite de grandes enjamMes, c'est 
en vain qu'ils se donnent du mal, car le snble en s'éboulant 
les .. amênc toujours en bas : 1l y a du mouvement dépensé, 
11111is aucun progrès dans ce mouvement. Bi quelqu'un ... a 
ufTcl'mi ses pieds sur Jo roc, - le roc c'~st !cl io Cbrlst, la pléni
~uda de la vertu -, sn course est d'autant plus rapide quo, 
selon le éOnsell do Paul, il est plus tormo et plus inébranlable 
rl:~nR le bion (11, 225-227, 243·2~~. trad. J. Daniélou, SC t bis, 
Paris, 1955, p. 105, 110). 

H. Rombacb, J .-B. Metz, P. Matussek, art. Angst, LTK, 
t. 1, t 957, col. 556·559. - M. NédonceUe, art. Inguiitud4, 
rlnns Catholicimu:, t. 5, 1963, ccl. 1679·1682. 

J. Wahl , lA malhllur de la comcience dans la ph11C6ophill 
dt? Jlsgcl, Paris, 1929; 2• M., 1951.- J. Hippolyte, GllMII 
et. st.ructure d6 la Plulnoménologill M l'11aprit de Heglll, Pàrls, 
·J <J'• li, p. a4-208. - B. Kierkegaard, LB concept d'ar~soisse, 
Lt'acl. P .-H. Tlssoau, Paris, 1935. - La meilleure présentation 
cie l'intenlion ot do l'œuvre do M. Blondel est Célle qu'tl a 
f:~ite Jul-mAmo on 1927 dans L'üiniraire philosophi(JUIJ tk 
Mau rica Blondel, propos recuoUJis par F. Lefèvro, Paris, 
1921!; récld., Paris, i 966. 

P. Arcbambnult, Plaidoyer pour l'inquil t!UÙ, Paris, 1981. -
Dwtlêl·Rops, Notrs inquiétude, Paris, 1953. - J . Lavigne, 
L'inqrâét1«ltt 1•umaino, Paris, 19GS. - H. Urs von :Balthasar, 
Le chréticr1 el l'angoisse, p. 109-ill~. - G. Marcel, L'homme 
problémalique, Parla, 1955, p. 77-187. - L. Barjon, lA silence 
cl.c Dieu daM la liltdraturll oontsmporainB, Paris, 1955; De 
R(ttl.lklaii'B à Mauriac. L'inquiétude contsmporai1111, Paris, 
1962. - J. Boutonier, L'angoisse, Paris, 19~5 ; a• éd., 1968.-
11. de Lubac, LB my•ûre du •urnatui'Bl, coll. Théologie 6(a , 
Paris, 1965. - S. PtUrtner, A ngoi8aa 11t certitude de Mlrl! salut. 
Lruher ct 1aint 'J)homaJI au•tklà dss oppo1iticn1 lraditionnsllt!s, 
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trad. H. Rochais, P11ria, 1967. - R. Troisfontaines, De l'ezis
tence à l'~tre. La philosophi~ de Ga(!riel Marccl,'Parls, 195â; 
2• éd., t. 1, 1968, p. 219-220. 

François BvssTNJ. 

INSPIRATIONS DIVINES . - Après quelques 
l'emarques sur le vocabulaire,.on étudie : 1. lCL situation 
des inspir.ations dans le Dessein de Dieu,- 2. le domaine 
des ittspiratwne di11ine~,- 3. la natul'e et les caractères des 
iMpirations,- ~. la place ct le rôle des inspir4tio11s da11s 
la (lie chrétienne. - 5. la primauté de l'iMpiration. 

·Vocabula~re. - 1° Au sens profane, l'inspiration 
se· définit comme une 11 variété de l'intuition » (G. Isaye, 
dans CaûwlicistM, t. 5, 1963, col 1 ?08; A. Lalande, 
V:ooabùlaire technirJ.ue et critique de la philosophie, 7o éd., 
Pari!!, 19S6, sens 8 et D; P. Foulquié et R. Saint-Jean, 
Dictiotmairc de la la11gua philo6ophique, Paris, 1962, 
sens 1l et C). CeJJendant, l' '' inspiration ,, ne signifia 
pas seulerhent la perception d'une vérité, rnais elle 
implique ord.inairement l'idée d'un 'mouvement à , . 
entreprendre (parler, écrire, chanter, danser, etc). 
Les domaines do l'inspiration sont multiples: esthétique, 
scientifique, rollitah•e, etc. Toutefois, c'est à pt•opos de 
l'art et de la religion que l'on parle le plus souvent 
d'inspiration. 

2" Dans le domaine religieu3;, l'inspiration est l'action 
de Dieu, d'un dieu ou d'un demi-dieu par laquelle 
les homrnes sont avertis de quelque J'éalité cach~e, 
poussés à quelque entreprise. Toutes les religions histo
riques font état de ces inspirations plus ou mciin~; 
speètaculaires : divination, oracles de Delphes, augure;; 
de :Rome, SlbylJe de Cumes, etc (cf G. Boissier, La reli
gion romaine d'Auguste aux A11to11ins, :Paris, 1878; 
J. To'\Itai~, Les cult# pai6M d~ns l'empire romain, 
3 vol., Paris, 1907-1920; R. Flacelière, De(line et oracles 
grecs, Paris, 1961). 

3° Dans le domain!') chrilticn, le mot « inspb:ation •> 

fait son apparition non pas dans, l'lllcriture saint~ qui 
ignore le terme, ni chez les Pères.grecs, qui no possèdent 
pas de mot abs·trait et technique. pour expdmer l'idée. 
On le trouve dans le · vocabulaire latin . chez Tertullien 
(D!! patientia 1, PL 1, 12<19a). 

1. Situation des insp lration s dans .le Dessein 
<le Dieu. - 1° LEs INSrrRATtoNs ET u :OoN »B 
L'ESPRI'l".- Il est impossible de parier convenablement 
-des inspirations, si l'on ne sai.t pas quel est lr,!Ul' sens 
dans le Dessein de Dieu révélé en Jésus-Cht•is·t. 

1) Au principe de toute coJ;npréhension, il fau:t placer 
cette vérité primordiale : Dieu est Acapè. C'est pour
quoi, il veut se communiquer lui-même aux hommes 
pour leur donner part à sa Vie et à sa Béatitude dam; 
l'Amour éternel. 'l'el est le Desseîn bienveillânt qui 
s'aécomplit, dans l'Esprit, par le Fi1s Unique, Jésus
Christ (Éph. 1, 3-14). 

'Le Pat·aclet est donc répandu à travers tous les siècles 
et parmi tous les hommes, afin que se déploie et" par
vienne à son terme l'Économie du salut. Dès •ors 
tout homme est appelé, dans l'Espz:it Saint, à deveni; 
« participant de la divine nature >> (2 Pierre 1, 4). Dèf; 
lors aussi, toute inspiration devient possihlo, qui ache
minera l 'homme à la divinisation dans l'Amour éternel 
{cf entre autres, S. Basile, Sur ÙJ Saint-Esprit xvr, 
·a9, SC 17 bis, 1968, p. 384; Jean de Saint-Thomas, 
Les do11s du Saint·Esprit, ch. 1, n. 18; tt•ad. 'R. Maritain 
Juvisy, 1980, p. 20). ' 

Davantage, les ·inspirations.de l'Esprit sont certain~. 
car ses interventions sont un moment de la Charitê 
divine : lumière et.. torce, poul' ce ·moment présent. 
C'est bien le sentiment qui se déga,ge des textes de 
l'àncien Testament (E'z. 11, 25; 36, 24-27; 89, 29; Sag. 
1, 6; 6, 13-16; 7, versets 11, 22·23, 27; etc) et des paroi~ 
du Christ, tout particulièrement · dans le Discours 
après la Cène (han 14-16). 

2) D'ailléurs, l'Écriture tttteste non seulement la 
promesse de ·l'Esprit e~ de ses inspirations mais la réalité, 
da ses inter,ventions (art. EsPRIT S AINT, DS, t. <1, 
surtout col. 1246·1257; Dictionnaire enoyolopédigrMJ tk 
ltt BibkJ, Turnhout-Paris, 1960,. àrt. Esp11it, col. 568· 
572;. J . Guillet\ dans Vocabulaire de tlu!olt>cie bibliqut, 
Paris, 1'970, art. Esprit de Di~u, col. 3927395, 397-~01),, 
Quant aux théologiens; ils enregistrent les faits· rappor-' 
ttls·par l'Écriture. Ils expriment alors l'àction de l'Esprit 
on . termes de « mission •• , à la manière même de l'Écri· 
Lure (Jean 14, 26; 15; ·26; Rom. 5; 5; 8, 9-25.; ,Gal 
4, 6, etc) ·et ils tentent d'en donner quelque intelligence 
en la présentant comme tèmporalis processio, c'est-à· 
dire comme une, certaine irruption des proces13ions 
divines dans lo temps et; comme leur reflet sur l'h'istoire 
(Thomas d'Aquin, Somme théologique, 111, q. Ml, a. S). 

Le concile du Vatican u, faisant appel à l'Ecriture; 
rodit la présence du Paraclet et son action enveloppante, 
comme le magistère ne l'avait plus .fait depuis l'oncy· 
clique Di(linttm illud de Léon xm, en 1897. Il le fait, 
d'ailleurs, en déployant de ·plus vaste~ horizons que 
Léon x m . Mais, comme celui-ci, il réafli11mo la confiance 
do l'Église dans les inspirations de l'Esprit pour .toutes 
IE!S tâches et pour t.ous . les temps (Ad gc11tcs, n. 1S; 
Oaudiun: et spcs,. n. 381 §o.,.~.:~um.!'Cu~ium, n. 4; 
n. 8, § 1, n. 3{t, § 2). -~~~ 

S) Pourquoi .la· tradition théolcrgique' et spirituelle, 
quand elle parle des inspirations, nomme,t-elle si 
souvent l'Esprit Saint? Sans entrer dans les querelles 
théologiques au sujet do l'action de l'Esprit dans la 
sanctification, - qlterelles .auxquelles est mêlé au 
point de .départ le nom de Denis Petau -, on peut 
donner une répdnse. 

' Sur le pr<!hl~me théol9gique, on peut CQOàulter : A. ChoUet, 
art. Appropriation, DTC, t. i , 11103, éol. i 708-1.?17; - A. 
Michel, art. Trinitll, DTC, t. 19, 11150, co). 1880-1854, avec 
ln bibliographie; çt tràs succinct, O. Semmelroth, . art. Esprit 
Se~int; dans Encyclop6ilie de la foi, t. 2, Paris, 1965, p. M-28. 

Il est juste Cfue le Saint-Esprit soit nommé chaqué 
fois g'll'est nommée l'action divine pour éclairer et 
mouvoir l'homme en vue· d'ù ·salut étèrnél. En' effet, 
l'Esprit est, dans la Trinité, 'Dieu communicable, Dieu 
<t dohnable ••· JI abet rationem prim.i doni, en tS:nt qu'il 
&lit l'Esr>rit d'amour (Tltomaa d'Aquin, Somme tl!éolo· 
gique, 1a., q. 88, a. 1 et' 2; q. <AS, a. S). Aussi bien, le 
Christ a-t-il rév'é1é ce qui e~t Faction propre à l'Esprit, 
quand il déclare par deux fois : « C'est dé mon bien, -
plus exactement encore : « c'est du mien » - , q1r'il 
pr·endra pour vous en faire )>art •• (Jean 16, 14-15). Le 
Saint-Esprit est, s'il est permis de dire, « diffuseur» de 
Dieu. Dan$ le mêmè sens vont ces mots de Pat~l : 
(t [..'amom· (qui vient) de Dieu a été répandu dans nos 
cœurs par le Saint-Esprit qui nous fut donné» (Rom. 5,5). 

• 

De leur cOté, Pôros do l'Eglise, doctours, magistèi·o, lilllrgio 
ex:priment la même vérité sur l'Esprit; tandis qu'ils Jo nom mont 
• Oon •, •1 Amour •, • Donation • (/J.(I)pJ«; llci>P7114<1!). Cf S. Basile, 
S~tr le Satnt·E~prit, n. 22, SC 17 bis, p; 327; - 'l'b. de Régn6n, 
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.l!tucks de tlldologi«t positive sur la Sainte Trinité, t. ~. Paris, 
t899, p. 4?1-4?8, 487-~98 . . 

2° On n'aurait pas recueilli Lout l 'essentiel sur les 
inspirations do.J.\s le plan du salut, si l'on omettait de 
dire leur RELATioN A t.'l~GLisE. Les inspirations no 
sont pas répandues sans certaine médiation ecclésiale, 
quel qu'en soit le mode, visible ou invisible. 

En eiTet, l'action ,du Sain~-Esprit s'eJÇerce on faveur 
et en vue de l'Église, comme en témoignont largemeo·t 
les Actes des Apôtres, saint Paul, saint Jean.· C'est 
donc en considération do l'Église que l'Esprit est donné 
(or Éph. 1, 11-14). Ainsi l'Église est la fln immédiate 
que se donne l'Esprit Saint et, en co sens, elle nuldia.tiso 
pour l'homme les dons do l'Esprit et sos inspirations. 
De plus, quiconque « s'intègre à la construction pour 
dovonir une demeure do Dieu », c'est-à-dire quiconque 
s'intègre à l 'Église obtient, dans l'Espi•il;, l''lccès au 
Père (Éph. 2, 22; cf 2, 18). Ici ost affirmée de nouveau 
la médiation de l'Église. C'est une médiation instrr~
mmtale (déjà impliquée dans 1 Cor. 12, 12, à propos du 
baptOme). 

La médiation de l'Église est donc cortuimiment 
affirmée par l'Ecriture. Mais faut-il comprendre qu'il 
n'y a aucune inspiration de l'Esprit Saint sans que soit 
exercée la médiation de l'Église? (cf M.-H. Lavocat, 
L'Esprit do !Jél'ité et d'amo!tr, Pai'ÎS, 1968, p. '•81-497; 
H. W. Robinson, The christian Expe,.i4Jnce of the Holy 
Spirit, Londres-Glasgow, 1928, p. 123-172). 

Supposons la réponse négative. L'unité du « Dessein 
bienveilla11t 11 s'obscurcit. En effet, si la médiation 
de l'Église n'est pas nécessaire, il y a deux voies do 
salut, l'une par l'Eglise, l'autre sans l'Ii:gliso. 

La réponse doit être alllrmative. En eiTot, il n'est 
qu'une voie de salut. C'est à l'Êlgliso que l'Es.,rit a. été 
donné et c'est on considéi'ation de l'Église qu'il est donné 
(cf on particulier Actes 10, 4'L-I.t8). Elle est le lieu de 
l'Esprit, le Corps dont l'Esprit est l'âmo (cf Pie xn, 
encyclique Mystici Corporis, AAS, t. 35, t 91.t3, p. 218-
220; dans Denzingor, n. 3807-3!!08; - Concile du 
Vatican n, Lumen gentium, n. 7, § 7 et 8; n. !19). De 
môme donc que l'homme ne peut avoir Dieu pour Père 
s'il n'a l'Église pour mèro (S. Cyprien, De ttnitate Eccle
siao 6, PL l.t, 503), de même aucun homme no peut 
être éclairé et mfi par l'Esprit sans une certaine média
tion do l'Église. Co que, d'ailleurs, VaLican II confirme : 
• Il a plu è. Diou que les hommes ne reçoivent pas la 
sanctification et le salut hors do tout lien mutuel ,, 
(Lumon gcntium, n. ~. et 9). 

Cette assertion ne fera aucune difficulté, si l'on se 
souvient, d'une part, quo les inspirations de l'Esprit 
sont données en vue du salut et de la sanctification, 
salut ot sanctification qui, selon le " Dessein b.lenveil· 
lant », s'accomplissent par la médiation de l'Église, 
ot si, d'autre part, on r·econnatt que la médiation de 
l'Église et la relation à l'Église peuvent être visibles ou 
invisibles. SI donc il n'est point de salut et do sanctifi· 
cation sans l'Église, il n'y a pas non plus d'inspiration 
de l'Esprit sans l'Église. 

go Do là se découvre la SJT tJ ATION nu OllfiÉTIRN. 
Il est per8onnellcment e.x.pos6 aux instances do l'Esprit 
Saint. Il sait que Diou enveloppe son existence et 
l'assiège par les inspirations du Paraclet. 

Saint Alhanna& exprime cette évidonco avec les termes 
mêmes do l'Écriture: • Où irai-je pour mo dérober à ton Esprit? 
Et U est encore éérit dans la Sogesse : Ton esprit incorruptible 
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est dans t o\IB les ôtrcs.• (Lcll~~s à Sérapion 114r le Saint.EIIprit 
'• 25·26, PG 26, 592bci .SC 1.6, 19~7, p. 131). Cotte même 
conviction est partagée par saint Grégoire le Grand (vg Moralia 
JO(J(., 1, 6, PL ?6, 525ab), par saint Bernard (Smno 23, 6, 
PL 18R, 602d·60Sa), entre bien d'autrea textes. 

.Mieux, la situation personnelle du chrétien et de tout 
homme se dévoile comme la situation d'un être exposé 
à l'amour de Dieu, à travers les événements los plus 
Himples de la vie quotidienne. J ean do Saint-Thomas 
le souligne à propos des dons du Saint-Esprit. Toute 
proportion s~uvegardée, sa pensée s'applique aux ins-' 
pir·ations divines les plus ordinaires:« Ces gages d'amour 
par lesquels le Saint-Esprit joint d'une manière toute 
spéciale sOt\ cœtti' à notre cœui', en nous unissan t Il lui 
et en nous rendant dociles à sol, sont appelés esprits, 
parce qu'ils procèdent en nous do la spiration et du poids 
dP. l'amour » (LeR dons du Saint-Esprit, ch. 1, n. 10, 
p. 11). 

La situation pcrso1melle du chrétien, si elle s'établit 
dans la fidélité à l'Esprit, s'établit également dans la 
fidélité à l'Église animée par l'Esprit. Saint Paul n'y 
contredit pas. Après avoir exercé son autorité d'apôtre 
dans l'Église de Dieu pour condamner toute paresse 
ut toute faute contre la charité fraternelle, il ajoute 
immédiatement : " Ne contristez pas l'Esprit Saint 
do Dieu » (l!.'plt. (J,, 30), enf;eignant implicitement que 
lu fidélité à l'Esprit demande d'accueillir l'Église. 
Cf art. FIDÉLITK, DS, t. 5, col. 330-832. 

2. Domaines et niveaux des inspirations. 
Si l'on veut discerner et approfondir co que sont les 
inspirations, il ost indispensable de considérer les 
domaines où agit l'Esprit et les niveaux de son action. 
Cu faisant, on s'expose au risque et au ridicule de 
dessécher et do morceler « la 11agesse ·poAtrmorpho de 
Dieu " (Éph. 3, 10). C1;1pendant, l n'ost IJ'as possible 
de découvrir autrement l'otendue de « la communion 
elu Saint-Esprit » (2 Cor. 13, 13). 

1° L'ESPRIT SAINT ET J,'ÉGLISE. - 1) Que l'Église 
soit sous l'action du Saint-Esprit et sous ses inspirations 
et qu'elle soit ainsi constituée Corps du Christ, une 
clans la foi et dans la charité (Éph. 4, 13-16), qu'ella 
soit, grâce à l 'Esprit et à sos inspirations, sanctifiante 
pur la prédication de· la Parole de Dieu et par les 
~;acroments (cf Vatican u, Lumen gcntiun~, n. 12; 
n. 50, § 3), il n'est aucun chrétien qui en doute. Dans 
J'gsprit, l'Église est devenue " une création nouvelle • 
(2 Cor. 5, 17), missionnaire aussi, parce qu'elle est docile 
ot fidèle è. ses inspirations. 

Un des aspects particuliers et remarquables de l'action 
do l'Esprit dans la tondation de l'Église est la constitu
tion progressive et la rédaction de l'Écriture. On sait 
que la tradition y reconnaît l 'inspiration par excellence, 
tellement quo lo mot « inspiration n sans autre qualifi
Cil tif a fini par désigner les motions divines qui diri
gèrent et éclairèrent les auteurs sacrés (Concile de 
'l't'ente, Session '•· Denzinger, n. 1501; Vatican 1, 

De flde, Denzinger, n. 8006; Vatican n, Dei V erbum, 
n. 11-13). 

2} Ce sont de nouveau les inspirations de l'Esprit 
que proclame la foi Qhréticnne, lorsqu'olle parle, mais 
on un sens différent, de « l 'assistance de l'Esprit • 
pour éclairer et soutenir la marche de l 'Église au cours ' 
de son « pèlerinage ». Los inspiration,<; de l'Esprit 
sont données à la hiérarchie, 6v0ques et prêtres, pour 
qu'elle soit fidèle et dévouée dans sa mission, pour · 
qu'elle s'acquitte comme il faut de son rôle de guide 

3. 
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responsable (Vatican u, Lum~n gtmtirun, n. 22, § 2; 
n. 27, § 8; Christus Dominus, n. 2, § 2; PreslnjttJrorum 
ordinis, n. 12; n. 13, § 2, etc). Elles sont accordées 
aux laïcs et aux religieux, pour les aider à servir, 
ufficacement ct selon ·leur vocation propre, l'édification 
rle J'Église, à demeuret· lndé!ectiblernent dans la foi 
ut dans la charité (Vatican u, Lumen gtmtium, n. 12, 
§ 2; Pcrfcctac cctrita.tis, n. 1, § 2; Apostolicam actuosi· 
iaiom, n. 1, § 3; n. 3, § t.). 

De plus, parmi les inspirations de l'Esprit répandues 
dans lo Peuple de Dieu, certaines sont accordées à des 
individus en faveur du bien surnaturel ot universel 
de l'lÎlgliso, et elles les invitent à quelque action ou 
onf,reprise utile à la communauté chrétienne. Ces 
inspirations ont reçu le nom de ~ charismes » (art. 
CHARISMEs, DS, t. 2, col. 503·507; art. GRÂCE n'ÉTAT, 
f.. 6, col. 750-763; H. Scllürrnann, dans L' E:gliso de 
Vatican u, Paris, 1966, p. 544-569 on particulieJ'). 

20 LES INSPIRATIONS DANS !,A SANCTIFICA'l'ION.- La 
sanctification de tout homme s'accomplit dans l'Esprit 
8aint. C'est en lui quo l'âmo s'élève à la roi (1 Cor. 
12, 3), à l'espérance et à la charité (Vatican n, Lumen 
gentium, n. 18 et 16). Cotte notion divine sur les 
personnes dans l'Église transforme la communauté 
c:n Corps du Christ, en sainte Église (supra,§ 1). 

A cette action divine on donne parfois le nom d'ins
piration. Mais il est clair que de telles a inspirations » 
atteignent la personne au plus profond d'elle-môme, 
au point de la rendre « conforme à l'image du Fils de 
l>ieu » (Rom. 8, 29), de lui conférer participation à la 
divine nature (2 Pierre 1, 4) ou, pouJ• le dire avec saint 
Haslle, au point de a rénove•• l'âme de l 'éta~ de mort 
duns le péché à la vie d'origine • (Sur le Saint-Esprit 
H, 35, PG 82, 131d; SC 17 bis, p. 869. Voir également: 
VI. Lossky, Essai sur la théologie mystique de l'Église 
d'Or~nt, Paris, 1944, p. 162·168). 

Dans cot état de sanctification, nommé « état de 
grâce •, l'âme reçoit toujours les dons du Saint-Esprit. 
Il n'y a pas lieu d'en parler longuement ici (cr DS, 
nt•t. DoNs Du SAINT-ESPRIT, t. 3, col. 1579·16U). Il 
f:lUt cependant les mentionner, car leur présence cr~e 
uno disposition permanente d'ouverture et de docilité 
à toutes les inspirations divines (cf Jean do Saint· 
Thomas, Les dons .. , ch. 1, n. 9, p. 11; Léon xm, ency
clique Divinum illuà, t,inns J. de Guibert, Dooumenta 
et:olesiastica christianae perfectionis, Rome, 193,1, n. 566, 
p. 872·373). 

Dans cette dernière acception, les inspiratio.ns divines 
nu sont pas« divinisation» do l'âme. Cc sont dos motions 
qui éclairent et guident la vie quotidie!lne, familiale 
el. professionnelle, la vie Intérieure personnelle et la vie 
sociale (Vatican 11, Lumtn gentium, n. 34, § 2), et qui 
onlratnent vers l'apostolat (Apostolicam actrtositatcm, 
n. 1, § 2; n. 2, § 1). 

Enfin, c'ost a,ux inspirations divines que le chr·étien 
d•)it d'être appelé à la vie mystique. 

3Q h;SPIRATIONS, CONVEI\SION BT · ACTION TEMPO· 
rH:L VB. - 1) Croyant ou non, coupable ou non, tout 
lwmmo est appelé. au salut. C'est dire équivalemment 
que l'lils))rlt Saint assiège tout homme de ses inspira· 
tions pour le mener vors la voie du salut, s'il n'y est 
pas encore (Thomas d'Aquin, Somme théologique, 
1" 2ae, q. 109, a. 2 et 6; q. 111, a. 2; S. Basile, Sur le 
Sfl,int·Esprit xv1, 40, SC 17 bis, p. 991), pour convertir 
sa liberté du mal au bien, « Dieu touchant le cœur 
d1J l'homme par l'illumination de l'Esprit Saint » 

et. '' l'homme recevant cotte inspira~ion • (Concile 
de· 'l'rente, De justificatione, Denzinger, n. 1525). Le 
d <;ïl ÏI' même de la conversion, le désir de « commencer 
une vie nouvelle •, « d'observer les commandements 
dC\ Diou ,,, sont dus aussi à l'action de l'Esprit (n. 1526). 

2) Los inspirations de l'Elsprit sont-elles à l'œuvre 
pnur• aider l'nomme rnême à travers les circonstances 
pnJf:'\nus et banales de l'existence? Saint Bernardin 
do Sionne répond affirmaUvement et donne des exem
pl•:s. Il voit l'Esprit « aiguisant de l'intérieur l'intelli· 
gur1ce, la mémoire ct la volonté à l'égard de certains 
objoL<; utiles au salut 1o, rendant l'homme a docile à 
quoique serviteur de Dieu qui peut le diriger et l'aider •, 
« '' menant parfois à quoique texte de l'Écriture sainte » 
(lJo inspirationibus, sermo 2, art. 1, c. 1, Opera omnia, 
t. ti, Quaracchi, 1959, p. 225). Ln relation avec le salut 
npt)orntt dans ces exemples et explique l'action de 
l 'l•:s p•·i t .. 

\1:\is l'Esprit aide·t•il l'homme dans ses entreprises 
séculîèros? Lo concile du Vatico.n n n'hésite pas à 
re•:orrnatt1•e l'action de l'Esprit on tout ce qui « anime, 
pur·iflc, fortifie cos aspirations généreuses qui poussent 
la ramille humaine à améliorer ses conditions de vie 
et à soumettre à cette fln la torre entière » ( Gaudium 
et .~pcs, n. as, § 1). De même les reconnatt-il dans le 
mouvement qui entratne les chrétiens à construire 
avnc tous les hommes la cité temporelle (Lumen 
ge11tium., n. 36). Déclaration qui n'a rien de surprenant 
pui!!C!'I'il existe un certain rapport, qui n'est d'ailleurs 
en ancune manière un rapport d'identité, entre· l'orga
nisation temporelle de l'univers et le Royaume de Dieu 
( C1utrlil~m el spes, n. 34, § 1 et 2; sur tout n. 89, § 2). 

t,o DIVERSITÉ DES INSPIRATIONS.- Tous los autours 
chnlticns disent que les inspiration• .':e_oll"eJ!.~e . et 
sont de diverse valeur. D'où provient cijtîê dfvërsité? 

1) Si par inspirations bonnes on entend celles qui 
oriuntont vers Je salut et la sainteté, il faut dire qu'elles 
vic•ment de Dieu. Bien plus, il faut dire que Dieu seul 
peut en être l'auteur, puisque Dieu seul peut produire 
daus l'osprit de l'homme une inclination vers les biens 
surnaturels. En parlant ainsi, on ne prétend pas que 
l'indinntion qui ent1·atne l'âme soit due à un acte 
cré:d.t! lll' compris en rigueur de terme (quel que soit 
su1· co poiqt le langage de saint Ber,nardin de Sienne, 
loc . oit.). Aussi ]Jien, la grâce n'est-Glle pas à proprement 
pal'ler· une création. Mais on veut dire que l'action de 
Dieu dans l'inspiration permet à l'esprit humain de 
déployer• sa vigueur, le rend capable de se dépasser vers 
des lumières qu'il no saurait atteindre en raison de 
sos rorcos natives et de s'orienter vors un terme auquel 
Il e:;t impuissant à parvenir on vertu de ses pouvoirs 
natul'Ols (of J ea.n de Saint-Thomas, !As dons .. , ch. 2, 
n. :w, p. '•1 ). 

2) Los inspirations bonnes sont aussi attribuées 
au:x a.nges (cr art. ANGEs, DS, t. 1,, col. 590·598). 
Certains auteurs se complaisent même à détailler ce 
que l tll.l o.nges opèrent ou n'opèrent pas dans cet ordre 
(cf Bomardin do Sienne, op. cit., c. 2, p. 227-229). 
A w<ri tlire, ces details ne présentent guère d'intérêt. 

R) Il y a aussi des inspirations mauvaises. L'auteur 
en t<sl.-ille démon ou est-ce simplement le jeu de la malice 
humaino naturelle? On doit répondre que le démon 
n'e.<> l. pns è. l'œuvre chaque Cois qu'une inspiration 
mauvaise surgit dans l 'esprit. La nature humaine 
est capable par elle-même de donner naissance à des 
inspir·ations mauvaises, sans qu'on soit obligé de rocou-
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rir au démon pOUl' les expliquer (a1·t. D:éMO'N, DS, 
t 3, col. 175·288). De même que tout péché n'est pas 
nécessairement commis à l'instigation du démon et 
sous son influence directe, do même toute inspiration 
mauvaise no vient pas nécessairement du mauvais 
ange. Il est nécessaire d'opérer le discernement dos 
inspirations. Les règles à appliquer sont celles du 
discernement des esprits (cf DS, t. a, col. 1247·1291 ). 

Il. Nature des inspirations divJ,nes . - 10 
0RÂCll, RÉVÉLATION E'l' INSPIRATION. - 1) Grdoe. -
Après avoir parcouru l'usage théologique et spirituel 
du mot « inspirations », il apparatt que grâce et inspi· 
ration sont tellement semblables qu'on voit mal 
pourquoi on utilise deux vocables diiTérents. En eliot, 
la grâce ost un don gratuit on vue du salut et l'inspi
ration est également un don gratuit de Dieu en vue 
du salut. 

Il est indiscutable que les inspirations appartiennent 
au cl genre » grAce. Capendant si le mot « inspiration » 
s'est détaché et imposé, c'est qu'on signifie, en 
l'employant, une intervention divine non pour « divi
niser~ l'âme (ce qui est • grâce habituelle » et « vertus 
théologales •), mais pour l'aider à s'orienter vers le 
Christ Sauveur en aidant l'intelligence et la volonté 
à agir solon leur puissance naturelle et dans l'ordre 
naturel (ce qui est tt grâce actuelle »), ot cela à travers 
(ou à l'occasion de) quelque événement (Jean de Saint· 
Thomas, Les dons .. , ch. 1, n. 15, p. 16). L'inspiration 
détermine dans le sujet une réaction spirituelle face 
à ce qui arrive. 

Certains auteurs, entre autres saint Barnardin de 
Sienne, parlent alors comme si l'Esprit était l'autour 
des circonstances concrètes à travers lesquelles parvien· 
nant les Inspirations divines. C'est une manière de 
parler. On tient un langage plus rigoureux si l'on dit 
que l'Elsprlt Saint se sert des circonstances pour Caire 
entendra ses invitations ou pour les rendre plus 
pressantes. 

2) Révélation. - Les Inspirations divines ne sont 
pas une révélation. Si toute révélation implique « inspi· 
ration », la révélation théologique au sons strict donne 
à l'homme lo. connaissance de ce qu'il ne savait pas 
ou lui manifeste une manière nouvelle de comprendre 
ce qu'il so.valt, et cola en relation avec l'ordre du salut 
(cf J .-fl.. Geiselmann, art. Révt!latior1, dans Encyclopddie 
de la foi, t. t,, Paris, 1967, p. 88-95). Or, les inspirations 
de l'Esprit dont parlent les auteurs ne communiquent 
pas de tels messages. 

Quant aux « paroles intérieur013 "• dont font état 
par exemple sainte 'rhérèse d'Avi1a, saint Joan de la 
Croix et bien d'autres auteurs spirituels, elles sont duos 
aux inspirations du Saint-Esprit, c'est évident. Mais 
toutes los inspirations du Saint-Esprit ne sont pas des 
• paroles intérieures ». Il faut même dire qu'elles lo 
sont rarement. 

20 DliPJNtTION DE L'INSPIRATION. - On peut 
proposer comme définition celle de J.-13. Noulloau 
t 1672. Elle est belle, mais un peu vague : « C'est un 
esprit qui vient (à l'homme) de dehors, de fol'is ad1•e· 
nicns... C'est en quelque façon l 'esprit de l'esprit 
de l'homme ». Toute sa force lui vient de l'Esprit 
So.int(Del'ospritduchristianismc, t.1, Paris, 1664, p.180 
svv, cité par H. Bremond, t. 7, p. 249). Bernardin de 
Sienne se contentait d'une dofl nition nominale, à la 
suite de Hugues Panûera (DS, t. ?, col. 892-898) : 
« L'inspiration est une certaine excitation de l'esprit 

( quacdam. eœoitatio mentis) à faire quelque chose de 
ui~J'itoire, de déméritoire ou d'indillérent » (loco cie., 
scrmo 2, art. 1, p. 224). De manière plus didactique 
or1 définira l'inspiration : une motion divine qui éclaire 
l 'intelligence de l'homme, jnvite sa volonté à se décider, 
il entreprendre. Ainsi se trouvent exprimés l 'aspect 
intellectuel, l'aspect volontaire et, le cas échéant, 
l'orientation voJ'S l'action. Si l 'on ajoute que 1'inspi· 
r:üion « vient du dehors », on veut dire par là qu'elle 
est donnée à l'occasion· d'un événement, de certaihes 
circonstances. 

ao MoDB D'ACTION. - Parler d'inspiration, c'est 
affirmer un échange entre l'Esprit de Dieu et l'esprit 
de l'homme, autant que- la docilité de l'homme s'y 
Ju·ôLe. Cet échange fait nattre en l'Ame comme « un 
instinct divin » (Thomas d'Aquin, Somme tltéologiqrMJ, 
1" 2"'e; q. 68, a. 1). Ain!ïi se trouvent constitués une 
c.l isponibîlité aux choses de Dieu, un attrait par conna
turalité et consonance, avant même qu'intervienne 
la réflexion consciente, raisonnée, délibérée. En eliot, 
u en ce commencement de la grAce céleste, nous ne fai
sons rien que senUr J'esbranlement que Dieu fait en 
r1oos, comme dit saint Bernard, mais sans nous • 
(S. François de Sales, Traité de l'amour tù Dieu, livre 
2, ch. 9 fln; cf Introduction à la vic dévote, 28 p., ch. 18 : 
C:oulme il ta ut recevoir les inspirations; R. Garrigou· 
Lagrange, Perfection chrétienne et contemplation, t. 1, 
Pal'iS, 1923, p. 362). 

Que l'inspiration de l'Esprit agissa de cotte manière 
ne peut surprendre, puisque toute Inspiration est une 
avance de la charité divine. Celle-ci opère en créant 
une connivence mystérieuse entre les esprits, en suscl
l.an t la liberté. 

4. Vie chrétienne et iDsptratioJaa, - 10 Lss 
INSPIRATIONS SONT·ELL"ES NÉCESBAIRII8 A l.A VIE 
cH nÉTIBNNE? - Il n'est pas possible do douter de la 
réponse. 

Dès le concile de Carthage en 418, la nécossltè de la grâce 
pour accomplir touto œuvr~ ordonnée au salut a été explici
tement déclarée (Donzlnger, N. 226-227); Le concile d'Orange, 
en 529, à son tour, alllrme la nécessité dos Interventions de 
l'l•]sprit, ne ~erall-oo que pour • eoncovolr, comme il convient, 
nne bonne pons6o touchant Jo salut do la vie éter_nelle, ou la 
t:hnisir • .(n. 37?). Le concilè de Trente (De j~U#ficatioM) 
rc\p•ito1a doctrine (n. 1521, 1524, 1525). 

Or, déclarer la nécessité de la grâce pour ·le salut, 
c'est déclarer également la nécessité des Inspirations 
du Saint-Esprit, laquelle n'est pas uno autre nécessité 
que celle de la grâce (Ch. Baumgartner, art. QnAcE, 
DS, t. 6, col. 728·729). 

Snr ce point, catltoliquos et protestants se trouvent d'accord. 
Compwer par oxomple : Luther, Ds sorvo arbili'io, dana 
Wcrke, t. 18, Weimar, 1908, p. 698-697; trad. Du 1er{ 01'bitre, 
duns Œu~Jres, t. 6, Genève, 1958, p. 120·123; - Jean Calvin, 
/Twtitution de la R11ligion chr4titnne, cid. J .• o. Benoit, Paria, 
1957, liv. 11, ch. 2, n. 27; cb. i6, n. 5.- Concile de Trente, 
nonûnger, n. 1551·1553; - Léon xm, Divinum ülud, dans 
.1. da Guiber t, Docummta .. , n . 666. 

P uisque les insplre,tions de l'Esprit sont nécessah•es 
au salut et à la sanctification, il est évident qu'il y 
a obligation morale à leur obéir. Cette obligation fait 
partie de la vocation à la sainteté, vocation que tous 
les chrétiens sont tenus de suivre (cf Vatican n , Lurmn 
gèrltium., n. t,o, § 1), ct, par voie de conséquence, elle 
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fa:it partie également de .la vocation de tout homme 
à de\'enir chrétien et à le demeurer (n. 13, § 1). . 

2° DISPOSI'l'ION AUX JNSPII\A:'I'JONS D.E LJESPl\1'1'. -
L'initiative divine est inconditionnelle. 'Foutefois1 l a 
coopération M l'homme est demandée par Dieu (Concile 
de Trente, Denzinger, n. 1525). 

Comment l'homme se disposçra•t·il aux inspiration:; 
de l'Esprit? Saint Paul avertit des obstacles:« L'h':lmme 
psychique n'aceueille r>as ce qui est de l'Esprit de 
Dieu, c'est ·folie pour lui et il ne peut le connattre >> 

(1 Cor. 2, 14) . En d'antres termes : celui-là ne peut 
comprendre ni aoQueillir les inspirations de l'Esprit, 
qui n?a d'autre cri.tère de valeur que les criLères tempo
rels, naturels. Ainsi donc, pratiquemènt, il n'y a pas 
d'insplratio)'l.ll de l'Esprit pour '' l'homme psychique ». 

' Grégoiro lo qt•o.nd donne un enseignement analogue (Moralia 
xxx, 1, 4, PL 76, 52'•c). Les auteurs epiritu~ls sont. unanimes 
ot formulent, chacun avèC son langage, les mêmes averties'e
ments : « La dissipation, l'activité natul'ollo ot nos autres 
petites pa.•Jsions mettent obstacle dans notre cœur aux lurnièr!ls 
de l'Esprit Séint • (A. Brou, Rccu.eil de p ensées et de maxim.ss 
de la sainte mère Maclclcillt•Sôj)hiê Barat). 

, La disposition fondamentale est d'êtrç (( homme spi
ri tuel» (1 Cor. 2, 15). Par cette expression est désignée 
toute attitude intérieure qui met en · résonance avec 
les appels de la foi et de la Ch.!lrité. Autant dire qu'il 
faut une certaine communion au moins inchoative, 
ébauchée, aveo Dieu même. C'est pourq:uoi, il n'es t. 
pas do plus hautè disponibilité aux inspirations de 
l'Esprlt que de vivre en grâce avec Dieu (Jean de Saint
'l'hom'as, Les dons .. , oh. 1, n. 9 et.15, p. 11 ot 17; Denys 
le chartreux, De doni.s Spiritus Sanoti, .tr. ~. art. 16, 
Opera omnia, t , as, Tom;nai, 1908, p. 172). 

' . ao LES n\\JI'l'S D~S . INSP,I~ATIONS . - Là où agit 
l'lEs'(>rit, là sont les fruits de l'Espri t. Saiqt Paul en 
a donn~ l'énumération devenue classique (Gal. \), 
22-23; cf art. FnuiTS Dl!: L'EsPRIT, DS, t .. 5, col. 1569-
1575). Il n'y a. pas à reprendre cette énumération. 
On signale simplement les dimensions oommunes à 
to~\te Inspiration de l'Esprit , Saint, c1est-à-dlré leur 
caractère !ormel. 

'Lés motions divines invitent touj9urs à accomplir 
un « mieùx.» et un 11 plus\ directement ou lndirecteiheri~ . 
C'est le côté positîl, en consonance avec le.s pa,roles 
mêmes du Christ : « Vous donc, vous serez parlaits 
comtne votre Père céleste est parfait n (Mt. 5, '*,~). Elles 
invit~mt en même temps, explicitement ou iinp~ci
tement, à so dépasser soi-même, afin de réaliser le 
« mieux >l e t le « phts >1, c'est·à-dire à·.se renoncÇr , 

Ces deux aspects, posiut et négatif, sont si caracté; 
ristiques qu'ils seront invoqués comme critères de 
discernement (pru· exemple, Jean de SailJ t· 'rhomas, 
Les donf! •. , ch. 1, n. 5, p. 7, et non, sans exagérer.la 
valeur de l'aspect négatif, Bernardit1 de Sienne, Da 
inspirationibu.s, sermo 3, art. 1, o. 1, e,t art. 3, c. 3-4). 

(.O, A TTITUDES E'l' BXI(IItNCES SPlRITU BLI,~ S. -

1) La prière. -:- Le chrétien pl'ie pour recevoir les 
inspirations de l'Esprit en temps opportun et poqr y 
êtr·e docile. Il le doit. « Quiconque demande reçoit » 
(lift'. 7, 8). Sans doute, les initiatives de Dieu sont 
prévenantes. Si l'Esprit est envoyé aux homJ;nes, ce 
n'est pas qu'ils puissent le mériter. C'est à la demande 
du }!' i1s et· par ses mé1•ites (Jean 14, 26; 15, 26). Dieullst 
en effet ·toujours celui qui aime le prèmier (.1 Jean 4t, 
19). Néanmoins, la prière ouvre l'Ctme à la venue de 

l'Esprit. Elle est le premier geste d'accueil, le plus 
s imple. Aussi Léon xur la recomman<le-t-il avec 
instance (encyclique Divinum illud, ASS, t. 29, 1896· 
1890, p. 656-657). 

2) La foi. - La prière es~ le premier acte de foi en 
l'action du Saint-Esprit et êlle ne peut nattre <pie do 
la foi en son action. Or, cet~o foi n'est pas du suréro
gatoire. Elle fait partie de la vraie loi chrétienne et 
olle l'achève, s'il est vrai que· croire en l'action de 
l'Esprit; c'est croire en l' Amo1.1r en\'e)oppant de-Dieu 
pour l'homme, tel qu'il est en lni-mêrne et dans les 
circonstanees· concrè.tes de son existence. 

Une remarque s'impose. Les iusp~rations de l'Esprlt 
na viennent à l'homme qu'en vue de l'aider à atteindre 
Je salut et la sanctification. Au~~i ne convient-il pas 
d'a-ttribuer pieusl'!ment à une inspir•a~ion du Saint· 
Esprit n'importe quelle pensée bonne et profita~le 
naturellement ou n'importe quelle déoisiOil heureuse 
l . .f:rnporellement. Il ne sutfl't pa.q non plus. qu'une entre· 
pl'ise, honnête ou pieuse, ait réussi pour q\l'on puisse 
en att1•ibuer l 'idée à une inspiration . particulière de 
I'E$pr1t. Le.succès.n'ajamals été par lui-même un critère 
du iîaracfère sumaturel d'une entreprise. ·Une au ire 
rflmarque s'impose 1;\g~lement, La foi · a~x ipspi.rations 
de l'Esprit Saint serait complètement déviée, si elle 
justifiait un quiétisme ,larvé, si elle dispensait d'agir, 
d•~ clie.rc,her, de se .donner de la peine pour trouver 
les solutions des problèmes posés pa.r la vie (cf J. de 
Clniber t, Docum.Mta. çi;cle$ùiStica .• , n. 25, (4.48, ' t!93, 
4. \)5). 

3) .certitude ct scfcuritcf. - Les inspirations divines 
dt1ment disc6,rnées apportent-elles à l'homme ltl sécurité 
absolue sur la valeur chr~tifnn'e !fe sa vie ou sur la 
valeur humaine de sos oh~~h 04W.ft~~,..ntrepl'ises~ 
Jean de Sain,t-ThomaH sait qqe1"trrf'i!-ml()~çèrner les 
inspirations dè l 'Esprit Saint. ~âîs il avt.wtit qu'il 
n'est P!l.S toujours nossible, da p~venir à un discerne· 
ment absolument certain. En effet', lll disccrnemen~ 
des r.~prits ne pout al!outir 

1
à une certitude . métaphy

sique. On aboijtit à une certrtude morale, prudentielle. 
Parfois même, on .ne dép\lSse pas la vraisemblance. 
,T E1an de · Saint-Thomas invite à ne pas s'en troubler 
et à ne p(ls requérir des évidences rassurantes, ·cc sécu
rir.ante's 11. Cette exigence est très · huma·ine, trop 
h\l m.aine. Il y a en eltet dans le désir (( d'agir en toutes 
choses àvee une souveraine sécurité ct ce1•titude· 11 

(Les dons .. , ch . 1, n. 7, p. 8) une dimension égocen
t.rique et même égoïste : le besoin de se posséder soi
même, de $'assurer en soi par• soi. C'est \Jn J'étl•écisse
ment du cœur et déjà sans doute ' ùn ralentissement 
de la foi. En mêrne temps. le chrétien s'expose à la 
pu~illanimité. S'il ne veut agir qu'avec la garaQtie 
évidente de l'inspiration diviqe, quand osera-t-il 
entreprendre? cr DS, art. DISCEnNEMENT D F,S ESPRITS. 

Il faut, - et c'est la perfection -, (< s'appuyer 
entièrement sur Dieu et sur son U$.!listance intérieure » 
(l.eq donu .. , ibidem). Cette confiance et cet abandon 
se !ont toujours dans l'obscurité, l'obscurité mOrne de 
la foi. Et c'est une épreuve. 

1 

5. Primauté de l 'iaspil'atio:a sur l'institu
tion? - S'il y a un contlit entre· les inspirations de 
l'Esprit et les prescriP.tions émanant de l'flgliso-insti
tution, qui doit l'emporter? On peut énolJcer le 
pt·oblème d'une aut re manière : s'il y a un débat entre 
la liberté chrétienne du baptisé et l'autorité ecclésiale, 
cpti aura le dernier mot? Par là, on rejoin~ un problème 
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général et universel : lequel a la primauté, du bien 
de l'individu ou du bien de la société? 

1 0 QUELQUES RAPPELS HISTOIIIQU&S. - La question 
est soulevée, dans des contextes différents, par les 
c pauvres do Lyon • au 12e siècle, par les frères du libre 
Esprit, entre le 13c et le 15& siècle, par les !ratlcelles 
au cours dos Hte et 15e siècles, par les illuminés de toute 
espèce. La môme question se retrouve au 19° siècle, 
lorsque les chru•tsmes de l'Esprit commencèrent d'être 
invoqués contre le magistère et , l'autprité. Ello ost 
présente au 20c siècle autant que jamais, surtout à 
partir des années 1950 (Denzingor, n. 760-761, 910·916; 
J. de Guibert , Documenta .. , n. 198, 406, 448, 568; 
or art. FRATICE J.LEs, DS, t. 5, col. 1167-1188; Fnilnss 
DU LIDRE ESI'lll'f1 CO). 1246-1259; lLLUMINISME, t. 7, 
col. 1367-1392). 

2" · ÉLé~IEN1'S DE IUiPONSE. - Avant tout, il faut 
énoncer aussi correctement et explicitement que possible 
la question posée. ll ne suffit pas, en effet, de l'énoncer 
en termes de personne d'un cOté ot d'institution do 
l'autre. Pour tenir compte des données réelles, il 
convient de se demander : à qui revient la primauté, 
en cas de confllt entre individu et autorité? Aux inspi· 
rations données par le Saint-Espl'it à tel chrétien ou 
aux prescriptions formulées par l'Église asliistée par 
le Saint-Esprit pour conduire le Peuple de Dieu, dont 
ce chrétien fait partie? 

1) Saint Paul déclare quo " l'homme spirituel juge 
do tout et ne relève lui-même du jugement de personne • 
{1 Cor. 2, 15). Il revendique la liberté de l'Esprit pour 
l'homme uni à Jésus-Christ dans l'Esprit, pour qui
conque a reçu la vérité révélée et l'a intériorisée (ct 
1 Cor. 1, 80; 2, 12). Revendication qui ne saurait 
surprendre, puisque « là où ost l'Bsprit du Seigneur; 
là est la liberté~ (2 Cor. 3, 17). Dans J'épître aux Gala tes, 
l'apôtre a ffirme la liberté des chrétiens. Celle-ci est 
leur vocation propre (Gal. 5, 18) et cette liberté leur 
est acquise par Jésus-Christ (5, 1). La liberté est, ici, 
la libération dos prescriptions de la loi ancienne. 

Mais saint Paul ne déclare nulle pru•t q\le la libération 
obtenue par le Christ évacue, pour le chrétien, la validité 
des préceptes ( G11L 5, 18). On peut d'ailleurs s'en 
convaincre aisément en relisant los vohémentos oxhor
tations ou même les menaces de l'apôtre au cours de 
ses lettrès lorsqu'il touche à la conduite morale. Pas 
davantage la liberté selon l'Esprit ne diminue l'autorité 
de l'Évangile ct de l'apôtre (ct Gal. 1, 11-24; 3, 1-9). 
Il y a un principe d'ordre qu'on ne saurait mettre 
en question {1 Cor. 14, 33-40). C'est au nom de ce prin
cipe que Paul résiste à Pierre (Gal. ~· 18 ; 2, 2 et 11·14. 
~ Cf A. George et P. Grelot, Charr-Mles, dans Vooabu· 
lr.lire de tluJologie biblique, 2° éd., col. 15~·156; H. Schür
mann, Les charismes spirituels, dans L' :&glise de Vatican 
n, t . 2, surtout p. 5G6 svv). 

2) Des certitudes se dégagent. La liberté instaurée 
par le Christ dans l'Esprit est la liberté d'aimer, do 
marcher dans les voies do l'amour à l'exemple du Christ 
(Éplt. 5, 1). Or, dès que ce principe est reconnu, tout 
le reste suit. C'est en effet la charité qui révèle et 
découpe, en raison et à la mesure des circonstances 
concrètes, en vertu du donné humain, les exigences 
immédiates et pratiques, c'est-à-dire, les impératifs, 
les commandements, les règles, etc. D'autre part, c'est 
encore la charité, soucieuse du bien commun, qui justifie 
l'existence de l'autorité et provoque les différentes 
!ormes de son exercice. Ainsi donc, la croissance de 

lu eharité ost la fin dernière de toute autorité et de tout 
précepte. Bile est aussi la fin dernière de toutes les 
inspirations accordées par l 'Esprit ù .l'indîvidu. Au 
niveau de cotte fln, il ne saurait y avoir de contra
diction entre les inspirations de l'Esprit et l'institution 
occlésialo. 

Mais au niveau des applications et de.s faits concrets, 
le conflit appa1·at1;; les exemples en sont innombl'ables. 
Comment agir de manièJ•e prudente "Ct chrétienne? 
l_.e premier point ost de s'assurer que les inspirations 
qui se réclament du Saint-Esprit doivent être, avec 
une certitude suffisante, attribuées à l'aétion divine. 
C'est le problème du discernement.ll raut aussi examiner 
si les proscriptions de l'autorité émanent de l'auto~ité 
légitime selon la mission propre dévolue à cette autor1té. 
Ccci fait, si les inspiratiçms présentent les marques 
de l'Esprit ot si los prescriptions do l'autorité revêtent 
rjgalement les caractères de l'Bsprit, il faut suivre 
les règles que Paul suit dans l'affaire des charismes à 
Corinth.e. Lo principe est que les " cltarismatiques » 
demeurent soumis à l'autorité ecclésiale, car il n'est 
pas de plus haut charisme que l'autorité apostoliguo 
ut que celle qui dérive des apôtres par success1on 
apostolique {1 Cor. 12, 28; l!.'pli. 4, 11; cf 1 Tim. 1, 
18 · 4 16. Voir George et Grelot, loc. r::it.1 col. 156; 
H.'Sohürmann, loc. cit., p. 566, 569·571). Céla d'aille~rs 
ne signifie pas que la décision de l'autorité possède 
une valeur définitive. 

Ces idées directl'ices se retrouvent au cours dos âges, 
monnayées en conseils pratiques. Le plus répété est 
l'invitation de recourir aux conseils des anciens et 
l'obligation rappelée de s'en tenir à leur avis (entre 
avt·res : Grégoire le Grand, In librum 1 RCJium 2, 16, 
PL 79, 184bc; llernardin de Sienne, Df! .i.nspira:t.ionibus, 
SHJ'mo a, nrt. 8, c. 4-, t. 5, p. 288-290). 

11 existe d'ailleurs une tradition, exprimée dans 
l'Église avec plus d'autorité, selon laquelle il n'est 
pas permis, sous prétexte d'inspirations p;~onneJie~, 
de se dérober à l 'obéissance envers les superieurs légi
times (voir les documents cités plus haut). · 

Léon xm, on 1899, récusait la )égitimité d'inspira
tions dites" charismatiques,, qui inviteraient à contester 
Jo magistère assisté par l'Esprit Saint (of Lettre Tcs~cm 
benevolentiae, dans J. de GulbeT•t, Documenta ecolesw.JI· 
tica .. , n. 568). Le concile du Vatican u, qui affirme 
la liberté chrétienne dont jouissent les fils de Diou 
ùans l'Église (cf Lumen ge11tium, n. !l, § 2; Apostolicam 
acmositatem, n. 3, § 4; Gaudium et spes, n. 88, § 1; 
n. 41, § 2), et proclame en même temps l'existence 
des charismes répandus dans le peuple chrétien en 
faveur de l'Église au gr,é de l'Espri~, nffirme avec la 
môme force que « c'est à ceux qui ont la charge de 
l'fo~gHse de portor un jugement sur l'authenticité de 
cos dons et sur leur usage bien entendu » (cr Lumen 
gentium, n. 12, § 2; n. 37). 

La bibliographlo qu1 suit relève de préf6renco des ouvragea 
d'IJUteurs modornos; olle ne répète pas les mros déjà mention
nés au cours do 1' article. 

1. lltudes iftlnt!ralos.- Madeleine Oani61ou, Action el inspi
ration, Paris, 1988, ch. a ct 5. -M. Lll\mera, La vîàa sobrena· 
tura! y la acci6n dol EsplrÎIU $allto, dans Rcvisla espai!ola 
do teologla, t. ?, 19ft?, p. 423-481. - A. Rlaud, L.'action dr' 
Saint-Esprit dtml no1 âme$, Paris, 1953. - Arsène-Henry, 
Les plus bea~ l~tts tur le Saint·E•prit, Paris, i957. - ~· 
Combes Le Saini·Etprit dans notre 11ie tpirituelle, Par1s, 
1\158. _:_ J. Onlot, L'Esprit d'amour, Bruges-Paris, 1959. -
D. Welte, Yom Geist des Chri.!tsnlllmll, trad. R. Tandonnet 
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!,'Esprit, vie des chrétiens, PariQ, 19!i9. - R. Spiazzi, Lo 
Spirîtt;l .Santo nclla vita cristiana, Rome, 1964. - H. C~elles, 
P .. lilvdokimov et A. Grelner, Lo Mys~~re d11 l'JJspl!it Saint, 
TOUfS·Pari,s, 1968, - M.-H. Lavoa~t. L'Esprit fie Pé~i!6 ~~ 
d'qmour, Pilris, 1968. 

2. lftr•d~s pàrticulièrcs. - B. Maréallaux, Les charismes du 
Sailli-Esprit, Paris, 1921. - R. ~arrlgou-Lagrange, be 8peciali 
inspirations SpirituR Sancli ICCunilum charitatis augnumtum, 
dans Xrmia thomistica, t. 21 Rome, 1925, p. 211-2à2. - J. 
Biard, Les dons d~~> .~aint-/tsp~it. D ons, Cllarisme.t, fruits, bdati
tudc$, d'après saint IJ'Jwmas d'Aquin ct l~s épttrcs cle saint Paul, 
Avignon, 1980. - A. Stolz, ;rheologie der Mystik, Ratisbonno, 
1936 : Dio FUllo déll Gei&te~. p. ~98-,209; 7'lu!ologic clc la mysti-, . 

qr1e, Chevctogno, 1939, La plénitude de I'J<Jsprit, p. 19?-215. 
-A. Viard, Le fruit do. l'Esprit, VS, t. 88, 19i'i3, p. 451-4?0. - · 
K. Rahner, Qas Charismatischc in cler ICirch4, dans Stimmen 
der ~ü. t: 160~ 195?, p. 161· 186; bsmerkuniJen liber tlas 
Charism(lti8cllt in dtir Kirche, dans Geîst urad Lel>e11, t. 42, 
1969, p. 2lll•262. - J. Giblet, Mystique chrétienne et do~ de 
l' EspriJ, d1.1na Spiriluq, n. 15, 1963, p. 172·176. 

a . .l!tuclcs d'Ecriture Sainte.- ,B. Allo, .Sagesse et • pneuma • 
dam~ la première i!ptlre afJ,~ Corimllie;IS, dans Revue bibliqU!!, 
t. 43, 19$'•• p. 321-8(16.- J. Huby, La Pic ilafl!ll'Esprit d'aprds 
saint Paul, dana Rschsrclles rte scïe~~cc rcligicu.8c, t. ao, 1940, 
p. 5·39. - 1. do La Potterie et S. Lyon net, La vic selon l'Esprit, 
conditi011 <lu. chrétien, coll. Uri am Sanctam lili, Paris, 1965. 

'•· Autorité ct inspirations. - S. Lyonnét, Liberté cllréticnnc 
et loi tlc l'Esprit $ckm saint Paul, dans Christu~. n. 4, 1954, 
p. 6-2?. - H. Bouillard, Karl barth, t. 2 Parole de Dieu ct 
ea:istenoe humaine, 1• partie, coll. TMologio 89, Paris, 1957, 
p. 79-92.- <).$alet, La loi d1ms nos cœurs, NRT, t. 79, 1957, 
p. 449-462, 561-578. - J. M. Alonso, Libcrtad y LBy. Una 
sintcsis teol6gioo-bLbh~a. dnns R cvista cspMiola de teoloiJLa, 
t. 24, f964, p. ltS5-450. - M<Jralc 1le la loi ou morale ds la 
libertël, note n. 4 du Bur~au d'ét\rdes doctrinales et pastorales, 
dans Doctunsntation ca~holique, t. 66, 1.969, p. 24 svv. - Y. 
Congar, Autorite ct liberté dans l'Eglise, ' dans J. Lœw, R. VoU
lau me, A tèmps ct à contretemps, Paris, 1969, p. ?-39. 

5. Ouvragett il'at,tcurs non-catholiques. - a) Orthodqmes : 
VI. Lossky, déjà cité. - S. Boulgakot, Le Paraclet, Paris, 
19(,6, • 

b) Prote~tcznts: Regin Prenter, Le Sàint·Esprit et le renouveau 
de l' Oglise, coll. C~hi~ra tliéologiques de l'actualité prot0stat;tte, 
Ncucllâtol-Pari$, 19(.11. - P. Bonnard, L'Esprit Saint et 
l'.l!glise selon ls Norwea!l- Testament, dans Revuct d'histoir11 11t 
de philosophi11 religieuses, t. 87, .1967, p. 8'1·90. - J. do Senar
cleos, Le Saint• Esprit 111 la sanctiflaation Iles ' chrélimt, d.ans 
Foi ct vic, n. 62, 1963, p. 118-128. -M. A. Chevallier, Ettprit 
de Dieu,., paroles à'Jwmmes. Le riJls clc l'Esprit da11slss mi111~Ures 
de la parole selor1l'apûtr.e Paul, NeucMtol, 1966, surtout p.187· 
200. . 

6. VQir ~péciahlment dans le DB, les art. CUAIUSioiBii, 
GnÂCI'! D

1ÉTAT, DISCERNIIMBNT ~BS BSPI\ITS. 

André de ;aovrs. 
' 

<< INSTINCT 11, INSTINOTUS. - Instinctus, 
dans la langue claisique, désigne soit l'instigation 
d'autrui, soit une insph·ation personnelle, mals qui 
se maniteste au niveau de ·1a con.science sans y avoir 
été préparée, comme si e]Je vom~i t d'yn autre, notam· 
mont de la divinité. - 1. Sens thomiste: - 2. n Un 
instinct », - 3. «Des instincts 11, 

, 1. Le sens thomiste. - A partir de sa Qécouverte 
du Libtr dt bona fortuna où le mot fl'gure, saint Thomas 
d'Aquin emploie volontiers instinctus pour désigner 
l'effet d'une .opération divine en l'esprit de l'homme. 

Au niveau de la nature humaine, c'est un instinct 
qui lait (lésirer fe· bonheur (Somme tlu!ologique, ~", q. 19, 
a. 10), un tnstinct qui incline la vol<,mté au bien (1a. 2ae, 
q. 9, a. 4)1 instinct<; qui ne s'expliquent que par un 
premieJ: Principe. Au nivenu de la vie de la grâce, 
c'est un instinct supérieur qui fait voir intérieurement 

cc qu'on doit faire et meut à l'exécuter· (ln ep. ad 
Romanos v ur, lect. 3, n. 635.); c'est un insti11ct inu!rieur, 
divin qui, aux temps les plus reculés, a, poussé des 
hommes à re)ldre il. Dièu un .culte propl~étique (1• 2ae, 
q .103, a. 1; 2à 2a.e, q. 3, a. 1, ad 2; 911, q. 6Q); les dons de 
l'Esprit consistent en des instincts qui fajol),tent aux 
vertus (1" 2~>o, d, 68, a. 1). L'expression est employée en 
particulier .dana la théologie de la foi : c'est un instirlet 
intérieur qui porte à acquiéscer à co qui àst dit ext,é-. . 
riQurement (Jn ev. /QanniB vr, lect. 5, n. 935). 

Exceptionnellement, saint Thomas l'approche l'ù~S· 
tÎI1ctus interior d'un habitus (of IJ.a. 2ae, q. 68, a. 1). 
Presque toujours, ille présente comme ~n mouveTI)I.mt 
(motus) opéré par Dieu (In d Sent., d. 17, q. 1, a. 1, 
sol. 2), comme une motion divine qui, sans porter 
atteinte à la liberté, anime du dedans la. volonté, 

Parfois; cette motion est présentée comme une 
illumination intérieure (Quodl. 2, q. 4, a. 6, ad 3); 
cependant, elle n'a rien d'une connaissance réflexive 
et demeure pour cela entourée d'obscurité. Et plus sou
vent instinotus dési$'ne l'action divine sur la volonté. Seul 
Dieu qui a oréé l'esprit peut ainsi mouvoir la volonto 
ot éclairer l'intE!lligence par l'intérieur. C'est sans doute 
la raison pour la,qu~lle les deux expressions instinctus 
interior et instinatus diPinus sont interchangeables. 

Dans le cas de la toi, il semble que l'instinct intérieur 
porte précisément à disoern~r l'objet formel, à s'incliner 
devant la 11 vérité première » (De IJtritate, q. 14, o.. Il, 
nd 3). Selon le mot de J. AJfaro, « à la transcendance 
suprême de Dieu qui parle, cbrrespond l'immanence 
sup11ême 'de l'interior instinctu:s par ~equel Dieu inté.· 
J•.iorise sa parole dans le cœur de l'hqmme, en l'invitant 
à se dépasser lui-même et à J~~oJre yt..(~naturalita.s 
(ùlei iu:t;ta S. Thomam, dans tJr!'gtlitiAA'fli. ~~4. p. 785). .. , :; . 

2. Préciaions et nuanèes ultérie1.4rês : un i(lstinct. -
L'emploi du mot insti11ot pour désigner l'impact en 
l'esprit .do l'homme de l'opéro.tion de Dieu se retrouve 
avec des nuances (liverses che~ de nombreux auteurs 
(jusqu'à Bossuet, Ea:plioation de ·la pr_ophétie d'lsafe, 
tetti'O a, dans ŒttiJres ·complètes, éd. F. Lachat, t. 2, 
Pu ris, 1863, p. 25,8). 

' C'est spécialement au niveau de la nature que saint 
Bonaventure mentionne l'iMtinot (Opera, t. 2, Quaracchi, 
1885, p. 594a, B91a, 901a). Bérulle également: il appelle 
i11stinc1 le· mouvement de la créatw-e vers Djeu qui 
est inséparable de son être (Œuv"rtJs de piété, éd. Migne, 
Paris, 1856, n. 111, col. 1131; n. 112, col. 1184.; n. 113, 
col. 1135), voire le dessein de ]Jieu (n. 140, col. 11 77). 

D'autres évoquent davantage l'Mpect subjectif de 
cet instinct vers Dieu, tel qu'li se manifeste dans 
l'homme, sans toujours distinguer ce que cet instinct 
doit à la natul'e et ce qu'il doit à la grâce. Le terme 
désigne alors ce qui conduit à la vérité d'une l)'lanière 
non rationnelle ou même occulte, •en faisant « sentir » 
plutôt que voir. C'est le cas chez saint François de 
Sales (Sermon du 24 dé-cembre 1618; Œuvres, t. 9, 
Annecy, 189?; P• 3), chez Joan de Silhon qui «. défère 
beaucoup » à « l'iruitinot de la par~ie. raisonnable, · à 
cause du Principe d'où il descend, qui est · Dieu.·» (De 
l'immOrtalité ·de l'âme, :Pa1•is, 1634, p. 742) et surtout 
ehez Pascal (Pensées, éd. Bll~nschvicg, n. '•11; ct 282, 
344, 895). 

Au 17e siècle· encore, la bonn~ foi de tant de réfo.rmés 
pose aux théologien:S avec une acuité nouvelle ln 
question de l'Infaillibilité de la toi. Plusieurs mention
non t en leur réponse l'instirlct.-du So:int· Esprit qui ne 

• 
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supplée pas au détaut d'arguments, mais fait découvrir 
.certains indiêes qù'on ne saurait voir sans ·lui; il p·ermet 
ainsi de discerner la vraie proposition do la Révélation 
d'une proposition fausse (M. de Esparza, CurQUII thcolo
gicus, t. 1, Lyon, 1685, lib. 6, q. 22, a. 14, p. 622, etc; 
of DTC, t. 6, col. 252). 

Ce ne sont plus les problèmes de la théologie de la foi, 
c'est l'expérience et la p1•atique do la direction qui 
conduisent Jean-Joseph Surin t 1665 à mentionner 
l'in,gtinct :si :pieu laisse parfois l'âme «dans les ténèbres 
il lui !ait toujours sentir dans son fond plus intim~ 
un secret instinct qui supplée au marique de lumières 
et qui la dirige dans l'accomplissement_ de ses devoirs. 
Elle doit se rendre attentive à cet instinct, et, par ce 
moyen, elle ne perdra jamais Dieu de vue » (lettre 867, 
éd.. M. ' de Certeau, Correspor!dance, Bruges-Paris, 
1966, p. HU). 

3. Précisions et nu~nces ultérieures : 11 des Ùlstincts ». 
- En fait, d'autres explications ne peuvent-elles ·pas 
rendre compte. de cet instinct qui affieure à la conscience? 
Il est nécessaiNl de discerner les ~ espritil » ou « instincts 11, 

Henri de Friemar f 1340 (DS, t. 3, col. 1258-1259, 
et t. 7, col. 195·196) en reconnatt quatre, instincts 
~ivi~, ~ngélique, naturel et diabolique (De quatuor 
tristmcttbus, Anvers, 1652, p. 49). Malheureusement 
le mot instinct est aussi impl'écis chez lui 'que le mot 
esprit. dont iJ est synonyme. Le chapitre 1 or du traité 
en fa1t un • mouvement ,; au deuxième chapitre il 
s'agit de .suggestions d.ivines que seuls ceux qui veill~nt 
s~r l~ur cœur Mùvent percevoir et sentir (§ 4,); en1ln 
l mstmct naturel s~mble un autre nom de l'amour
propre. 

:En critiquant Henri, Denys le chartreux t 1471 
s'en prend aux critères de diseernement plus qu'à 
l'imprécision dù vocabulaire (De discretione et exami· 
natione spirituum, art. 11, Opera, t. 40, 'rournai, 1911, 
p. 282-284). Il reste aussi flou chez les auteurS qui, 
après Henri de Friemar, font allusion au discernement 
des esprits. Dans l' 1 mitation de Jésus-Christ (li v. 1, 
ch. 4, ') et chez Jean Gerson (De probatione splrituum, 
Opera, t. ~. Anvers, 17ô6, col. 37-'t3), l'instinct semble 
\in~ inspiration; chez Jean Bona t 1674, dont la pensée, 
tro1s s1ècles après pourtant, ne dépasse guère celle 
d'Remi de Friemar, les instincts sont plutôt des mouve· 
ments, des motions (De discretione spirituum, Rome, 
1671). Cf DS, t. 11, col. 1275·1278. 

Pour J ean-Joseph Surin, les instinot8 recouvrent 
« l'attrait d'amour » et tous les monvelnents intérieurs 
qui na sont pas le fruit de la raison. Certes, à leùr suj'et 
les illusions sorit possibles, mais reje'ter systémati~ 
quement « toutes les choses extraordin!lires » serait 
ref~~e1• ce qui est caüsé par l'E11prit d? Dieu ( Guïd-e 
spmtuel, éd. M. de Certean, coll. Christus 12, Paris 
1 ~6ll, p. 26'8-271; cf p. '48-49) . ' 

' Thesauru., Zinguas latinac, Leip?.ig, '1962; ad verbum. 
M. Seckler, ln8tinkt urul Glaubenqwille nach Tlwmàs lion 

Agui~, Ma.yenco, 1961. - Junn Alfa.ro, SupemallvalitM (liki 
iWI:ta S. Tlwmam. 2 Funotio • interioris in.9tinctul • dans 
Gregorianr,m, t. 4(1, 1968, p. 781-787. - J . H. waigrave, 
Jnstinctus Spi~itus Sancti .. Een pro~P.e tot Thomas·interpretatie, 
d~ns Eplu11ncr1des theologu:ae lovanienscs, t. 45, 1969, P• U7· 
I&S1. 

Michel DuPuY. 

INSTITOR (Jean), chartreux. Voir l{nAEMEn 

(Joan). 

INSTITUTS SÉÇULI:ElRS. - 1. Documents 
poflti(tcaua:. - 2. Vie consacrée séculière.- a. La sécu
larité. - 4. Consécrat~OI! à Dwu et a.u monde. - 5. 
Engagement aua: conseils. - 6. Fr~ternité v.îvar~te. -
7. Charité. - 8. Type dé pie consacrée. - 9. Pluralismç. 

'1. Documents pontificaux. - Pie xn, pal' 
la constitution apostolique Propida Mater Ecolesia du 
2 février 1 ~1t7, approuvait les instituts séculiers oom!Ïle 
Ll'oisième état.de perfection dans l'Église (AAS, t. 39, 
19ft?, p. iH-124). Un an plus ~ard, le 12-mars 1.948 
il revenait S'llr cette approbation <tans le motu Rropri~ 
Primo feliciter (t. 40, 19481 p. ,283·286), bientôt sUivi 
d'une. i~struction de la congrégaJ ion qes Religieux Cwn 
stmctr.sstmus, dü 19 mars 1948 (p. ·293-297). S'adressant 
a\lx membre:? d'un institu~ séculier le 5 aoüt 1 !Jlt8 
Pie Xli déllnissait mieux encore la condition s6culièr~ 
de ces inst~tuts (texte d!Ul~ Documentation c<~holiquc, 
1 .. 51, 1954, col. 117-~~0). lllnfln, dans sea allocutions 
ame congrès des .éta:ts d~ perCection, en 1950 et 1.957; 
lo pape précisait la situation des instituts séculiers 
~~oerdotaux (AAS, .t. 43, 195~, p. 26-86) et la significa
tion de l'approbation ecclésiale par rp.pport à la vie 
con~p.crée et ses exigences de charité par!~ite ( t. 50, 
1958, p. 34-43). L'année même de .sa mor~ (1958) 
il reprenai t ce dernier point pour justifier une vi.~ 
consacl'ée par· ~es conseils évangéliques, sans appro· 
lJation ecclésiale explicite, comme état de perfeèUon 
(p. 566-567). 1 

.Teap xxm encouragea les assooiati6n.s sacerdo't'ales et, 
parmi .celles-ci, les insti~uts sééuliers de prêtres (:AAS, 
t. 51, 1959, p. 550-551). Dans ses encycliqties Mater 
et MQ,gistra {15 mal 1961; t. 53, 1961, p. 4G0-'t62) et 
Pacem: in terris (H avt il Hl&8; t. 5lSj t~, p. 296· 
297),il sOùlignait l'importance ae1aj'rr_lflfence au monde 
de chrétiens pleinelnent engagés. Cette doctrine se 
situe dans la ligne de celle de Pie XII concernant la 
consecratio mundi (2~ septembr~ 1957; AAS, t. 49, 
1957, p. 927) : pénétrer de l'esprit du Chtist le inonde 
dan~ to~tes ses ~anifestations, pour que ne prévale pas 
cel u1 qm s'appme presque exclusivement s"r l'l1abileté 
humaine et la puissa,nce <\es moye:ns économiques selon· 
titlques et. technique~ (AAS, t. 5(-, 1962, p. 516). 

Le conmle du Vat1can II reprend ces positions. Il 
apprOfondit les exigences de la vie consacrée dans la 
constitution !~~~~"' gct~tium. (21 ntwemb~e 1964), sans 
cependant exphc1te~ sa pensée sur la vocation sécuMr.e · . . . . . - ' qm ne sera m1se en vâleur que dans lt.l decret Perfeotae 
oa.rilatis, n. 11 (28 octobre 1965). Le concile y affl11me 
sol~~nellement qu~ ces insti~uts séoulieFs ne sont pas 
rol~gteux_. _que leur genre de v1e et leur apostolat aont et 
rlmvent rester pleinement séculiers et s'im;éreF comme 
fEH·nwnt dans l'Église et dans le monde .. La sécularité 
apprpfond'ie grâce à 'la vie et à la réflexion des instttu!i 
sécùliers, si elle est caractériStique du laïcat (Lume1~ 
gentium, n. 32), se trouve réalisée plus in~nsément par 
les laïcs consacrés (P'erfecta4 caritatis, n. 11); les t>rêtres 
diocésain!!, membres d'un institut séculier, la vivent 
da ris leur condl~io.n propre, dans le preubyterium local et 
une_l).ction pastoralè toujours plus proche des hommes 
(l'resbyterorum qrdinis, n. 8; 7. décembre 1965). 

Paul vi, dans son allocution du 23 avril1969 (Osser· 
Mto11e Romar~o, 211 a:vril), repr,end la pensée de Pie xn 
sur la con11scratio mundi et fait voir toute sa portée 
selon la doctrine J.nême dn concile (Lumen centium, 
n. 34. i of 1!-USSi n. 31. 35, as, et Apostolic~m actuositatcm, 
n. 7, du 1'8 novembre 1965). Il y revient dans son al~o-
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cution aux «Milites Christi» en juillet 1969 (Osser11atore 
Roma11o). 

2. La vie consacrée séculière, comme don 
de Dieu à l'Église, est tout entière dirigée vers le monde 
pour le sanctifier. Pour ce faire, elle emploie les moyens 
du mondo comme instruments de prog1'ès humain 
et en .ra.it des moyens de salut. Elle agit par le dedans, 
en penetrant lo monde à la façon d'un fermont ot 
poursuit ainsi d'une façon éminente le mystère de 
l'incarnation du Verbe. Vie consacrée en plein monde 
olle unit tout l'humain dans l'acte du salut, oiTre 1~ 
monde au Père dans l'oblation de son Fils et sanctifie 
par le don de l'Esprit les réalités terrestres au progrès 
desquelles elle se dévoue. 

Elle o. sa physionomie propre comme vie consacrée 
par los conscil!i évangélique$, sa prière pll,l'ticulièrc, 
11on apo(l tolat de pl'ésence et d'ins.ertion. Fait nouveau 
dans l'Église, elle provoqué un meilleur discemement 
des vocations et dns chal'ismes tout en approfondissant 
le mystère du Chl'lst. Les membres des instituts sécu
liei·s ~ivon t, comme consacrés, la vie de tous les 
jours, insérés dans une famille, un milieu, - milieu 
d'origine ou d'insertion volontaire - , l,lne époque et 
une culture déterminées. Ils vivent parmi les hommes, 
comme l'un d'eux, avec les mêmes droits et devoirs 
sans privilèges, gardant la pleine responsabilité d~ 
l'orientation et de l'organisation de leur vie person
nelle ct professionnelle. Ils choisissent librement leur 
prores~i?n et participent aux activités civiles, syndicales 
et politiques. Leur genre de· vie, - habitation loisirs 
relations, amitiés-, est celui de leur milieu en' tout c~ 
qu'il a d'honnête et de permis par Dieu. Connus et 
~pprouvés par l'Église mais inconnus du monde qui 
1gnore souvent leur pl'âsence, ils vivent dans la discré
tion leur consécration à Dieu et àux hommes et leur 
appartenance à leur institut. Ils accomplisseflt leurs 
tAches humaines avec compétence et amour laissant 

f . ' par OIS soupçonner, souvent à leur ins~, la grâce qui 
los anime et prolongE)nt ainsi l'action du Christ dans 
le monde. 

La vie consacrée séculière a. de profondes racines 
àans le Christ. Comme sa contemplation solitaire et sa 
prédication aux foules, sa compas11ion pour le~ pauvres 
et le~ malades. et sa bonté :pour les enfant.'! inspirent 
la v1o monastique et les d1vers instituts voués aux 
œuvres d'apostolat, ainsi lo Christ de Nazaretn Inspire 
l'idéo.l de vie séculière, son apostolat de présence o.ux 
hommes, d'insertion en un milieu déterminé d'anima
tion du laYcat et d'approfondissement de la vie sacerdo
to.le. Elle traduit o.insi le mystère de l'incarnation 
qui unit Diou au monde pour réunir le monde à Dieu. 
Le Christ, pour les membres des instituts séculiers 
est le Christ discret, pèlerin d'Emmaüs, le Christ quÎ 
apparatt sans se faire directement connaître à Marie
Madeleine, aux apôtres au bord du lac. C'est le Christ 
seul du Thabor, ce Christ effacé qui cache sa divinité 
pour ne pas éblouir les hommes d'une lumière qu'ils 
ne peuvent supporter, le Christ du sacrifice solitaire le 

• • • gram qut meurt, le sel de la terre, le levain dans la 
pAte, le Christ de l'Eucho.ristie où, prêtre et victime, 
11 sauve ot consacre le mondo. Marie, par son silence 
et son eltacement, ne fait qu'accentuer l'aspect séculier 
de cette vocation. 

S. La sécularité a été l'objet de la recherche des 
instituts séculiers et marque leur évolution. Voulant 
continuel' un apostolat adapté en plein monde dans 

la ligne même de l'Action catholique, les instituts ont 
voulu so consacrer à Dieu sans lltre séparés des hommes 
ni soumis au droit des religieux, et obtenir pour cett~ 
nouvelle !o.rme de vie consacrée l'approbation, la 
oomprôhenston eL la protection de l'Église. 

Dans la constitution Pro11i.da Maler Ecclesia, l'image 
do cotte vocation était colle d'uno vie « substantielle
mont religieuse • libérée de ses signes extérieurs habit 
uniforme, vie communo.utaire, observances c~nven• 
tuelles. Hien d'étonnant si on songea à les dénommer 
sodalitia religiosa, si on les reconnut comme ti·oi
sièmo état de perfection, dont le prototype était la 
vitJ religieuse organis~e par le Droit canon et. que déjà 
les sociétés de vie commune sans vœux « imitaient » 
comma deuxième état de perfection. La texte faisait 
d.e ces instituts des instituts de suppléance, providen
lwls en temps de l'évolution pour travailler dans des 
milieux fermés à l'action du çlergé et à la vie religieuse 
l.l'l:tditionnelle sous un anonymat adapté à ces ch·cons
lancos cxcoptionnollos. 

Ces vues ne .fu1·ent pas acceptées p'ar les instituts 
s?~uliers. de pleine .sécularit.é .. Du fait de cette oppo
IH I..J.on, P1~ :cu re~ott sa posttton d;ans le ~otu proprio 
P1 tmo fel~oHer, ou il reprend l'ideal de v1e consact•ée 
séculière décrit par Agostino Gemelli t 1959 (cf DS, 
L. 6, col. 183-186) : vie et apostolat dans le monde et 
par les moyens du monde, en toutes circonstances de 
vio et. do travail, de profession, de lieu et de temps. 
VocatiOn nouvelle, spéciale, elle n'était pas une vie 
religieuse adaptée, simplifiée, libérée de ses formes 
accessoires, et, à voir• ses exigences, certainement pas 
une vie religieuse au rabais. 

Du fait mêmo do co contrasto
1 

uno nouvelle réflexion 
~~~1or~ha à approfondir le 11ërt~L~~e consacrée 
secuh~re. Elle voulut dépasser le fait 'de l approbation 
r.nnomque pour définir Ja sécularitâ apostolique comme 
pr·ésupposé de toute nouvelle approbation. Pour les 
uns, seuls les laïcs peuvent être séculiers et membres 
d'instituts séculiers, les clercs ne pouvant être affectés 
au x negotia saeoularia. Pour les au tres les cle~cs eux 

. 1 ' ' aus:st, ont our séoularité grâce à leur vie dans le monde 
I1~U l' ac~jo~ pastoro.le dans un minjstère qtli S).lppos~ 
la prox1rn1té des hommes et la vie dans leur milieu·. 
Plusieurs instituts séculiet'S ôtaient mixtes, e-roupant 
}wiltres et laïcs, hommes et femmeij . 

Le concile du Vatican a permis de nouvelles formes 
rl'adaptation pour le ministère sacerdotal. Cette pré
souce du prêtre dans le monde du travail et dans toutes 
les formes do l'activité humaine peut être soutenue 
par une consécration plus évangélique, une fraternité 
spi rituelle plus forte, une expérience po.rtagée. 

Cotto réflexion a permis de mieux situer la vocation 
clt~S .lnstitu ts sécuHers, leur sécularité et la nature de 
!~ur oons~cration de vie par les conseils évangéliques. 
t"llo éclatre leur comportoment, leur genre do prière, 
leur apostolat, leur style de vie et leurs structures. Cette 
sécularité doit Otro compriso non en comparaison avec 
d'autres genres de vie mais à partir de la vocation 
sé~ulière ~ême : son apostolat est un apostolat de 
presence; 1l suppose, chez le laYe, une profession civile 
t~xeroée en pleine responsabilité; chez le prêtre l'incar
dination au diocèse, un ministère autonome sa~ dépen~ 
dance des responsables de l'institut. Plusieurs estiment 
cty'un a.pos t,olat collectif, ~es œuvres propres à l'ins
titut, une v1o communautauo, des maisons communes, 
une spécialisation, un recrutement limité à une classa 
do personnes ou à un groupe professionnel particulier 
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rna1'quent l'institution, la rendent plus visjble et nuisent 
à sa sécularitQ et à celle de ses membres. L'apostolat 
de pré~ence suppose une aotio" ,individuelle, une discré" 
Lion pa1•ticulière adaptée au milieu de vi~ et q'!l~t~on 
ct le rejet de tout ce qui peu~ .être séparation du xmhetl 
uat.orel, familial, social ou professionneL 

1, Consécration à Dieu et aux hoxnmes. -
Gel te prise de conscience devait en trainer une adàP,ta· 
Lion de la vie intérieure à l'apostolat propre, provoquer 
un~: recherche d'équilibre entre action et contemplation, 
spidtu'i,4ité et' structures. CM exigenc~s avaient néc~J:i
saircmcnt leur influence sur la pratiqUe des conseils 
~~ 'lllngéliques et fai~aient conclure à la nature séculit'lre 
de la consécration. 

La consécration des instituts séculiers a été, dès le 
moLu proprio' Primo feliéiter, définie comme « consé· 
cmtion à Dieu et aux hommes")), Ainsi s'oxprime nlieux 
en •Iu'elle est : charité enver$ Dieu' et envers tous ceux 
qu' il unit dans le Christ Sauveur. Tout en expli~itant 
sa dimension universelle, elle allait dorénavant se dlstln
""llt:l' mieux de la consécration propre à. la profession reli· 
~ieuse et manifester sa physionomie propre, séculière. 
l.lans ce "but. les instituts choisirent souvent d'autres 
formM d'engagement aux conseils que les vœux. 

Désirant l'approbation de l'Église, les instituts ont 
mis en relief la valeur consécratoiro de leur vie ofterte 
i1 Dieu en vue d'un apostolat plus técond. Cette consé
ct·ation est tout d'abord celle du choix de Dieu qui 
appelle et envoie, choix dans une vocation personnelle 
qui, enracinée dans la consécration baptismale, tout 
en l'approfondissant, la fait mieux compr~ndre. Elle 
t!:;t, en fait, une union plus intime au ChrJ.St dans la 
consécration au Père et aux hommes. Si le baptême 
fait du chrétien un fils adoptif du Père en J ésUJ; et un 
f•·è1·o universel dos hommes dans son Corps mystique, 
ce 110uveau cJ1olx intensifie cette grâce d'incorporation 
au Christ J ésus et .d'union au monde créé et sauvé . ' 
Gll LUl. · 

Cette )ncm·poration au Chtist est essontiellem.ent 
une pa11ticipation à sa mort po\lr vivre de sa résurrectiOn. 
E llo élève et guérit l'homme par grâce et, du coup, elle 
humanise le monde en le sanctifiant : elle l'introduit 
dans la vie nouvelle du Ressuscité et. refait, par-dessus 
la division du péché. et de la mort, l'unité ~e l'h~.una
nité et de la création tout entière dans la hberte des 

' ' 
fils de Die\1. 

J .a consécration dans les instituts séculiers suppose 
lliW consécration d6 la pc(sonne dans l'amour. Se donner 
il Dieu, c'e~.t l'atmer d'un amour qu'il nous communi· 
'fliC', car ii nous aime toujours le premier. Cet amour 
du Pèt·e qui nous aime ~n son Fils et n~us unit en 
.1 ésus-Christ est don de l'E.sprit. Ainsi le Ch1•i.st est,Ie 
r.nn t.re vital de toute v"ie consacrée. Don du Père aux 
hom~n:es, Il pot•te à Dieu le d.on des homm~s dans 
l' m:;prlt. Avec le Christ, eJl lm et par lui, 1 homme 
t•épund all choix de Djeu, il se consacre. à lui pour le 
salut du monde et s'unit ain~i au sacrifice de Jésus prêtre 
nt. victime. ·. 

• 

5. Cette union baptismale àu Christ, vécue en 
l'l!.lucharistie, s'épanouit dans la èonsécration nouvelle 
que comporte l'engagement a\lX conseils. Les 
i•lSI.itut.c; séculiers ont leur manière pàrticulière de les 
voir et de les' vivre. Ils ont tout d'abord voulu retenir 
l'cs:.>entiel·: p'ai'ticipiltion à la mort et· à la résurreçtion 
ù u Christ, les conseils expriment sa: filiation divine 
dans la · pauvreté de celui qui a tout reçu du Père 

et re l.ourne tout à lui. 'Pout ce qu'tl a, ·ill' à reçu; tout 
ce qu'il fait est l'œuvre du l'ère; toute sa doctrine, il 
l'a entendue cliez le Père. Jamais le Fils n'est seul, 
jamais il n'agit seul, toujours so~ Père est ,avec l?i. 
Qui le voit, voit le Père. Cette depen4ance dq Chrtst 
est rdlnt de l'amour unique qu'il a vécu sur terre dans 
le cél ih:ü virginal dont il x·este l'initiateur et le mod~le, 
tout dirigé qu~il est vers le Père dans l'intensité de 
l'"amour filial étendu à to\lte l'humanité pal' obéissance 
à la volonté du Père. 

C'c:;;t. en effet pa1· l'obéissance de la croix que le 
Christ a manifesté ·son amour au monde. Obéir, c'est 
aimer faire la volonté du Père, en faire sa vie, sa 
nom: •. ;tlll'o, donn.er sa yie pqur la-reprendre. 

Ce1• Gonseils n'expriment donc ·que ,l' 4ttit11de filiale 
vécue pur l'Homme·Diou pou1· manife~tex·. les exigences 
de l'nOlour motivation ultime .du célil>at consacré, de 
la pauvreté vouée à. l'imitation du Ch.!ist, de }'obéis
san<:(: poussée jusqu'aux dernières consequen.ces de son 
sacrilit:t!. Ainsi dégagés, les CO!lseils sont repr1s et vécus 
par les instittlts l!éCllliers dans le\lr milieu . propre, 
tout en admettant l'extériorité parfois contr!lStante 
que les circonstances de lem• situation dans le monde 
peu vont imposel'. . . . 

Pa.rwret6 non .plus un,torme ma1s adaptée. à la v.1,_e 
de cltaque membre, à son milio~ de vie et de tra-yiul, 
pauvt·et6 d'intention mai~tenue da~s. ,les occupatxons 
profc:;sionnelles, le travail r~muper?, le commerce, 
l'~nduslrin, les activités bancaires. Vtvant comme les 
autres, omployant les mêmes moyen~, les ~embres 
des i1tstituts vivent la. pauvreté en espr1t : dégagement 
du Cl'ét:i, sobriété de vie personnelle, dépendance des 
responsttbles, générosité dans l'aumône, destination 
et pal'f.age chrétiens des biens P9;1' t~stamept. 

Iso lt~:;. les membres ne se reurussent"'tas B?U-ve:nt, 
si possible dans des maisons qui n'appar~1ennent 
pas it l'institut et dont il n'a pas la charge; ce qui per~et 
de réduit·o le patrimoine de l'institut au stric·t nécessalte 
pour sa bonne marche; grâce aux cotisations de ses 
mern b••tiS, il évite le sup~rtlu, les frais de fonct~~nne· 
ment. nt les cadt•es admiiùstratifs. 'Un institut qut -n'a 
pas de maisons communes et. ne prend pas_ de res~on· 
sabilité économique envers ses membres peut vrv.re 
une ptwvrcté collective trè~ poussée. Du cou~ •. l~ puiS· 
sanct: 1lnaneière ne peut fatre obstacle à son t emo1gnage 
ni influencer sa position ecclésiale. Un institut S01JC~eux 
de ' p;m vrcté évangélique é'7t? tout statut c~n~mq1,1e 
qui lui P'~rmettrait ·d~ .deyen1r un~ puiss~noe .eoono
miqutl,. une fore~ pohtlque, un ~.orps ~ut pu~~se se 
soust•·an·a à la v1g1lance de la f;u~rarch1e et faire , de 
l'apo:;tolat une (orme de pénétration ou ~e pre~s1on 
dans la vie ecclésiale ou civile. Lès membres d01~~nt 
agir on It~ur nom personnel, sous leur tesponsabtl~té 
prop•·c, et éviter ~ou~e action commune concert?e. 
' L'e"J)él·ien'çe a peu à peu démotltré quelles V?~.el:l 

nouvnllos les instituts devaient "suivre en matu~re 
d'obù8sa,nç(!. L'obéissance première est toujours l'obOis
sance tt Dieu, à son appel, aux çireonstance~ de la ~je. 
Obéissance crucifiante du momént présent qm se détaille 
dans le:; r•esponsabilités de la Vie, les requêtes du milieu, 
les rnncontres fortuites, les amiti.és humaines, les 
contr1ct~ professionnels, les exigences familiales. Elle 
ne nwt pas l'accent s'ur la médiation d'un supérieu~ : 
elle ost dictée par les statuts de l'institut, sa loi de v1é. 
Elle ne suppose pàs une ~otal.e soumission aux respo~
sable!;, mais letfr conseil, leur vigilance', leur dé~endance .. 
partintll îiwe ;. elle vit les relations sociales, civile~, selon 
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l'e~prit d'obéissance cht·é~ienne at donne. ainsi, dans lu 
vie publique, un témoignage d'authenticité qui rejailliL 
sur le milieu de vie. OMissa.nca à Dieu _par les signcx 
de la vie courante, elle rejoint le contexte normal d'unt· 
vie laïque ou sacerdotale, ses .sujétions ()t ses structures 

· ordinaires. 
Cette obéissance devient une recherche continuclJr. 

de la volonté do Dieu dans le discernement dos •lsprili:. 
où la décision se fait toujours plus personnelle, décision 
de chaque membre responsable do sa vie familialo, 
sociale et personnelle. 

Cette même adaptation de l'idéal évangélique st· 
fait dâns les attitudes particulières que supposent 1('. 
célibat et la olaasteté consacrée. Ce don à: Dieu dans lo 
charité doit pénétrer et transformer la vie ct se mani
fester dans une foi plus vive et un plus grand dévoue. 
ment aux autres. 11 suppose les conséquences de c~;~ 
choix : le rononcement aux joies d'un foyer et uno 
certaine solitude du cœur qui pet·mcttent cependant 
une plus grande ouverture aux autres, un amour 
plus universel et un engagement plus libre au service 
des hommes. 

Ce choix initial se maintient dans un discernement 
personnel pour restet• vrai, tout on étant présent aux 
autres, en communion ù leurs joies, leurs peines, leurs 
efforts ct leurs difficultés. li assu!'e cotte qualité d'amiti<l 
quo doit avoir la vie consacrée. 

Co don se vit dans la proximité dos autres, en vivant 
comme eux, tout en go.rdant éveillée et vigilanto 
l'exigence d'un amour fixé sur Dieu et dévoué à s6n 
règne. Il s'affermit dans l'Eucho.ristie, la prière person-
nelle et l'intimité avec le Soigneur. · 

6. Entre eux, les membres des instituts séculierA 
forment uno fraternité vivante, fondée sur un même 
idé~l de vie, un même espl'lt, une môme doctrine spiri
tuelle. Elle a ses Cormes d'entraide spirituelle ot maté
rielle, souvent laissées à l'invention de ceux qui sont plus 
proches et dont la génér·osité parvient à s'exprimet· 
d'un,e façon vraiment efficace dans une discrétion O.Sf!U
rée ct sans appo.reil administratif. 

Cette vie séculière se lradui~ inévitablement dans 
la prière. Malg~ la dispersion do leurs activit~, los 
membres dos instlt.uts doivent fixer leur cœur on Dieu, 
trouver Dieu en toutes choses, rapporter tout à lui, se 
dégager de tout pour être à lui et ramener la création 
à Celui qui est origine de tout, le principe et la fin. 
Cette prière u son rythme personnel, son temps de 
silence et de solitude, sa forme do pt•ière vocale, ses 
voies particulières. Dieu est son guide. Il dirige ceux 
qu'il comble dans ,]'action profane d'une présenço 
divine continuelle, mystique, celle du Christ qui vit, 
purifie et unit ù sa oroix ceu·x qui se consacrent il 
l'avènement de son règne. Cette prière qui est au 
cœur de touto union de grâce et déjà s'exprime en une 
expérience contemporaine, un jour mieux connue, 
sere. pour les instituts séculiers d'une clo;·té et d'une 
aide providentielles. Dès majntenant, la prière des 
instituts se veut simple, silencieuse et solitaire : elle 
retrouve de façon étonnante dans la vie en plein monde 
l'jsolement et l'unpnymnt du désert, sa solitude, son 
harmonie et sa paix. 

Isolés par vocation, les membres des instituts séculiers 
trouvent en Dieu une communion et une liberté qui 
font leur fot•ce- De préférence Ll'inltaire, Jour prière 
sc nourrit de lu Parolo do Dieu et y puise l'assurance 
de leur action spirituelle dans le monde) grâce à la 

victolt•e du Christ. Elle surmonte ainsi l'inefficacité 
voulue do leur ellacemcnt et l'incertitude de leur vie 
qui les obligent à contempler dans la foi ce que tour 
acti.on ne permet pas de constater. 

7. La charité. - Le cadre de leur vie, l'objet 
concret de leurs engagements, le caractère de leur voca· 
lion, tout confirme la sécularité de l'apostolat et de la 
consécration de vie dans les institutS séculiers. Voulant 
éviter los usages et le droit des religieux, il.s ont évité 
de donner 1l leur acte de consécration un caraotèro 
religieux et rituel ; ce qui leur a fait découvrir que, 
-- culte intérieur -, leur vie consacrée se situait 
dans la charité. LeUI' oonséot•n,tion est, selon Pie Xllj 

don à Dieu et aux hommes dans le monde et pat• les 
moyens du monde. EUe anime leur açtion sur le monde 
et sous-tend toutes leurs activités. La charité, forme 
do toutes les vcrtt~s, informe ainsi toute leur vie, 
l'unifie et lui donne fol'oe et élan. Don de Dieu, elle 
est encore grâce dans la réponse baptismale ainsi 
approfondie et se fait consécration nouvelle de par 
l'engagement aux co~scils, adoptés définitivement 
comme forme de vie. 

A étudier la consécration séculière ainsi vécue, on 
remarque combien de valeurs chrétiennes y sont mises 
on lumière ot comme.n,t le relief qu'elles prennent dans 
les instituts séculiers e~t éclairant poul'. tous. 

8. Dans l'Église, les instituts séculiers forment un 
nouveau t ype de vie consacrée, une vocation sécu
lière. Leur sécularité exige d'eux une solidarité spéciale. 
On ne peut admettre que certains instituts no répon-. 
dent pas aux critères de la ,..vocation séculière. Celle-ci 
suppose un attrait pour la vie séculière, la volonté 
de rester dans le monde \)Oilf~agi~"'!Pi, le f~ire 
progresser et le sanctifier par le ~ Ndte vocation 
(t•~ sécularité douteuse ne peu~ que nuire à l'esprit 
d'un institut séculier authentique. 

9. A l'encontre de la vie religieuse, les instituts 
séculiers ne peuvent prôner le pluralisme dea formes· 
ct la variété des œuvres d'apostolat. Les religieux 
sont de plus on plus sensibilisés contre tout concept 
nivellateur : le « religieux * n'existe pas. Il y a des 
instituts religieux; il y a des types d~ vie religieuse : 
moines ot apôtres. Ce pluralisme de:~ instituts religieux 
est d'autant plus normal quo tous affirment une certaine 
séparation du monde : témoignage qui fait choc. Ce 
qui permet des nuances, des variétés nombreuses 
qu'un apostolat plus proche des hommes cherche 
cependant n diminuer aujourd'hui. 

Dans les instituts séculiers, il suffit qu'un groupe 
rasse exception pour qu'il nu!se à la. sécul~ité , des 
autres. Les membres des inst1tuts doiVent s eftacer; 
ferment dans ln pâte, souvent ignorés, ils doivent ôtre 
parmi les hommes comme un des leurs. Ils ne peuvent 
pas faire c()ro1M si. Ils étaient du monde, du milieu, de 
la profession. Citoyens co~me les autres, latcs comme 
les autres, prêtres diocésains oomrrte les o.utres prêtres 
:;Âculiers, sans obligations qui fassent • sortir du rang •, 
leur consécration renforce leur insertion dans la cité, 
le laYoat, le presbyterium local. Pour préserver leur 
vocation, les institl)tS deV)'Ont, une fois pour toutes, 
convenir que certains critères de sécularlté sont osse~
tiels à l'authenticité de ohaquo institu~ et à la survie 
de tous. Cette sécularité exprime une volonté de vivre 
comml) consacrés dans le monde en faisant de sa vie 
ttn apostolat de présence que 1:on ve~t pour lui-môme, 
comme action dans le monde, sur le monde et pour le 
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monde en vue de son progrès sur terre conçu comme 
réalisation du projet de Diou. 

Ainsi les instituts séculiers participent à la conss· 
cratio mundi, à la sanctification du monde qu'ils offrent 
au Père dans l'oblation de son FUs pour l'unir dans. 
l'~sprit créateur qui le vivifie et le glorifiera. 

Con$ulter la bibliographie dressée par N. Gil dans Comnum-
14rium pro rcligiosis, t. 83-39, 195~·1960, et par J. Beyer, dans 
Periodica, l. 52, 1968, p. 239·259. Do cos listes 011 peut retenir 
ou on peut Jour ajouter los ouvruges et o.r ticles suivants : 
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deln, 1!148, ot Frîbourg-on-Briagau, 1949; trad. !ro.nç. par E. 
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1956, p. 4'• 7-486 Commentaire de Pro vida Mater Eccleaia. -
H. Urs von Dalthasar, Wesen und Tragweit~ dsr Sii.krûar· 
iMtitu.te, dana CivitM, t. 11, 1956, p. 196·210. - Apostolic 
Sanctity in the World. A Symposium on total Dcdicatiorl in 
the World and Sectdar I nstitutes, éd. po.r J. El. Ho.ley, Notre 
Do.mo, lndio.M, 1957. - J.·M. Perrin, Comufcration à Dieu 
el prlsenctJ au mondtJ. Les Jrastitu.ts s4culiers, Bruges-Paris, 
1957.- F. Wulr, Kriterien fûr ditJ Echtlleit eine1 Bcrufea JW11 

weltlichen I Mtitut, dana Gcist "nd Lcbell, t. BO, 1957, p. 218· 
221. 

Lu I nstituta séculiBrl da nB l' .Sglise. Doctrinu tl rtla!isatiom 
actuelkB, PnrÎ!!, 1959. - K. Rahner, Laie und OrdtJnBleben. 
Ueberlegrmgen ~ur Theologie der S<ilwlarinstitutc, dans Sendrmg 
und Gnatk, 1nnabruck, 1.959, p. 364-S9Gj trad. po.r Ch. Muller, 
M is11ion ct grtfce, t. 2, Tours, 1969, p. 167·210. - 8. Cano.ls, 
L '.Sglisc et les ImtituiB iéculicr8, Paris, 1960. - F. WuU, 
Did SpiritualltiJt clà SltlmlariMtituts und das P robkm iflrer 
Verwirklichung, Stuttgart, 1960. - J. Beyer, Kongregation 
oder SilkulariiiBtitutt?, dans Gcist und L:bcn, t. SS, 1960, p . 138-
185.- H. Urs von Bo.lthasar, Zur Tlu:ologie der Sithularinstitute, 
do.ns Sponsa Vcrbi, Einsiedeln, 1961, p. 484-~69.- J. Bayer, 
Le T't1le du pr~lre dans lu I118titu1111éculiers, NRT, t. 84, 1!lG2, 
p. 865-886. - J .-M. Porrln, ITIBtÏ!uts B<louliBrs, dans Catholi· 
cisme, t. 5, 1962, CO!. 1771•1785.- Ltalnstituù dè IIÎC parfaite, 
wll. Los enseignement& pontificaux, Tournai-Paris, i 962. 

Eln collaboration, .Studu '"'" luWnstituu séculi~r~. S vol., 
Brugas-PnriR,"'i96S-1966. - M. ~ila, La formation dans les 
I mtituta 1éculùrs, dans Carmel, 196&, n. 1, p. 46-60. - O. 
Mololl, Considerazioni teologiche •usli Istituti 8tcolari, dans 
Scuola cattolica, t. 92, 1964, p. 381,·424.- Wesen und Wirlcfor· 
men des Rlltestandcs i11 der Kirclle, éd. par S. Richter, Pader· 
born, 196ft. - J. Beyer, La vocatio11 •éculi4re, NRT, t. 86, 
1964, p. 137·156; La conBécration à Dieu dans lu I mtituls 
séculier~, coll. Analectn grogorlnnn 1U, Romé, 196~ i L'allètll'r 
des I mtituts séculiers, dans Gregorianwn, t. 46, 196!1, p. G4G-
59~.- G. Lnzznti, Il Concilio e gli Istüuti IIColari, dans Rivilta 
di ascetica e mistica; t. 34, f 965, p. 549·558; Il• pT'oblema • degli 
I stiuui 1ecolari laicali, ibidem, t. 86, 1967, p. U8-439. 

F. WuJf, Wesen rtnd A.ufgaben der Siihu'larinstitute nach dsm 
ZweiteTI Vatilcanischtn Kon:il, dans Geill und L:btn, t. laO, 
1.967, p. 4&2-458. - M. Wijnnnts, La. 81ructuro juridique di!S 
comells dvangdliqucs daTIB les Instituts Rd<!tiliers, Extr. thôsc 
Unlv. grâgorienne, Bilzen, 1967. - J . F. Cast!Ulo, Gli lstituti 
secolari net m'ovo codict1 della Chiua, dans Angelicum, t. 45, 
1968, p. '•'•·61.- J. Jleyor, Vic reli(JÎeuse ou Institut sdculler?, 
NR'l', t. 92, 1970, p. 505·535. 

On trouvera des nomenclatures d'institut& séculiers dans 
Les ln1tituts téculiers dans l'Éslise (195!1), cité sup,.a, et do.ns 
Catholicisme, t. G, 1962, col. 1785-1792. 

J ean BBY BR. 

INSTRUCTION RELIGIEUSE ET SPI
RITU ALITÉ. - Les mots« enseignement religieux~ 

nt << sph·ituo.lité » évoquent, semble-t-H, des réalités 
ro1·t diverses et même opposées. La spiritualité, la 
via spirituelle, est la vie selon l'Esprit; c'est la manière 
dont se vivent la foi, l'espérance et la charité. L'enseigne
ment religieux serl:tit l 'acte par lequel se transmet 
la connaissance de loi; on emploie l 'expression plutôt 
pour désigner un enseignement méthodique, didactique, 
scolaire. Dès lol's, l'enseignement reUgieux paratt 
transmettre surtout des connaissances; il les transmet 
d e façon objf!Ctive, froide, séparée de l'action et de la 
pratique immédiate; tel que nous le présente Lambert 
Uea.uduin, il est coupé de la prière et sans grande effi· 
cucité pour la vie chrétienne : 

Pour aasurer uno vraie éducation des ftdillos, l'Église utili
sait jadis un procédé que l'on peut appeler surnaturel. L'ensol
gnumont éto.it uno prière et la prière un enseignement. La 
vcl•·ité religieuse, ~our tranchtr lo sanctuaire do l'dme, n'est pas 
coulée au préalable dans dos formules dogmo.tiquos ot des 
exposés méthodiques, elle ao tait o.doratlon, louange, action 
do grâces, prière. Elle fu~o dans des hymno$ des antiennes, 
des doxologies, dos p6ricopos, des homélies, des chants, t o11t 
valpito.nts do toi et d'àl1lour .. ; quand ü a'ngit de religion, 
l'éçole, c'est avant tout l'église... ,... 

Le procédé surnaturel n'est-il pas trop négligé et los formules 
deR prièros sont-elles êncore en nous lo principal véhicule do 
ln doctrine chrétienne? Les méthodes d'en11eignement 11uivles 
rions les leçons de cat.clchlsme ... ou dans les cours de religion .. , 
IAR méthodes d'ensoignoment religieux ne sont-elles pl\8 idcn· 
tiques à celles employées pour l'onsoignemont de$ matières 
profanes?... Cet enseignement catéchistique est légitime, 
uécessairo, indispensable 1,1.ujourd'hui i il sert à fixer 1'61ément 
matériel de lo. foi, Jo donné révélé, défini par l'lilglise, et celui-ci 
11 besoin d'être connu avec précision sous peine do compro· 
mettre ln foi ello·même (Lüurgit tl catichilme an Occidtnt 
''t Ori~nt, dans Bull~ti11 catholiqu. internt&lion.at t. 6, 1951, 
p. 167·178). 

Dom Bcauduln se t rouvait en race d'un catéchisme 
très conceptuel ét presque entièrement coupé de la 
vic liturgique. A. d'Alès pouvait alors dire de la. connais· 
sance catéchistique qu'elle était « celle du catéchumène 
duns l'esprit duquel, tant bien que mal, le catéchiste 
fi versé son propre savoir », connaissance « infime, 
presque verbale » (art. Dogme, dans Dictionnaire apolo· 
g6tique, t. 1, 1911, col. 1182 et 11~8), Mais ce n'était là 
qu'un enseignement religieux dégradé, falsifié, fruit 
do l'intellectualisme. La catéchèse du Christ , qui resto 
le modèle de tout enseignement religieux, ne répond 
guère à la description ci-desf!US, ni celle de -saint Paul 
ou de saint Jean. Et saint Augustin demande au caté
ch lsto do parler « de telle manière que votre !).Uditeu.t 
croie en écoutant, espèN on croyant, aime en espérant" 
(De catecl1~a"dis rudib1U1 4, 8, PL Ï,O, 816a, trad. de 
la çoll. Bibliothèque augustinienne 11, Ls Magisùre 
fJ!trétien, Paris, 19~9, p. 36•9?). Les auteurs du ca.té· 
cllisme de Trente, dans leur préface (n. 14-15), procla
ment de même que toute la catéchèse vise à exciter 
le peuple cl\rétîel} à aimer l'immense bonté de Dieu 
envers nous, afin qu'JI s'établisse ensuite dans la charité 
do Dieu. 

Il importe donc d'aflll•rner que l'enseignement reH· 
gieux., même méthodique, même scolaire, no saurait 
oublier sa fln propre, qui est de provoquer l'auditeur 
à une relation confiante, amoureuse entre Dieu et 
l'homme, en quoi consiste la foi. L'essentiel de l'ensei: 
gnement religieux est là, qu'il doit atteindre même à 
travers les · modalités · didàctiques qu'il peut dovoir 
wésenter. Dire los relations de l'enseignement religieux 
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et do la spiritualité, c'est simplement exprimer comment 
l'ensei~nement religieux authentique nourrit la vio 
spirituelle, la loi vivante qui agit dans la oha,rito. 

' 
1. L'enseignement :religieux, l 'imitatiQn du 

Christ et,la vie trinitaire. - ' C'est le Christ qui 
est le centre de tout enseignement religieux; le catéchiste 
parle toujours du Christ, il ne lait que détailler les mots 
de la Parole de Dieu qu'est Jésus. Chaque élément de 
la catéchèse a l'importance que lui confère sa relation 
avec Jésus : ancien 'f estament, histoire de l'lilgliso 
sont encore le mystère du Christ, et de même la Vierge, 
l'lilglise, les sacrements. Le catéchiste s'efTorce de placer 
le catéchi!ié face au Christ, comme les apôtres étaient 
face à Jésus, afin que peu à peu le catéchisé s'attache 
à lui comme à celui qui a la vie éternelle et que l'on 
suit par alnour. 

Mais lé Christ ne retient p~;1s à lui. U nous conduit 
vers le Père : il nous place dans son sillage de F'ils• de 
Dieu; il nous intl'oduit dans la Trinité même. C'est 
dans cette orientation du Christ, Dieu et homme, quo 
doit nous établir l'enseignement religieux : celui-ci 
est essentiellement trinitaire. 

C'est dire qu'il fait grande la place du Saint-Esprit. 
C'est un catéchisme bien peu « spirituel » que celui 
qui ne parle de l'Esprit qu'on présentant le baptême 
du Christ, la PenlecOte et la confirmation. Car l 'Esprit 
préside· à la création, inspire les prophètes, couvre 
la Vierge de son ombre, dirige toute la vie de Jésus, 
éclaire l'Église et lui .-appelle tout ce que Jésus lui a 
dit, suscite les ' doctem·s, les prophètes, et conduit 
tous les enfants de Diou. Il est pal'tout où il y a don, 
amour, élan, force, entl\ousinsme, gratuité, renouveau. 
Le catéchiste doit provoquer à so laisser condui1·e 
docilement en tout par l'Esprit de Jésus. 

Ainsi l'enseignement 1·eligicux, par sa visée la plus 
centrale, veut former à une spiritualité christique et 
trinitaire. On remarquera facilement qu'il y a là, 
pour l 'enseignement religieux, l'assurance de former 
à une spiritualité équilibrée : toutes les dévotions 
seront jugées par rappot•t au Christ, qui est centr•e, 
et à la Trinité qui eet fin. 

2. Enseignement religieux ,'spiritualité bibli
que. ~ L'onsoignomont rellgieux est nécessairemon·t 
amené, compte tenu de l 'âge et des possibilités des 
auditeurs, à parler de la Bible, et à utiliser• un làngage 
biblique. Or, à travers les récits évoqués, à travers 
les événements, le catéchiste doit annonoor le mystère 
de ce.dialogue dramatique qui s'ébauche et se poursuit 
entre Dieu et son peuple, qui s'achèvera dans lo Christ, 
mrus auquel, dans ·l'Esprit, nous participons encore, 
car il est actuel, dans la foi et l'amour. 

Chaque fois que le catéchiste parle de la Bible, il 
s'agit d'annoncer un des éléments de ce dialogue ~ui 
est ln spiritualité mOrne : Dieu a toujours l'initiattC16 
ot son intervention est gratuite; il s'agit d'accueillir 
sn Parole dans la foi et do la mettre en pratique; Dieu 
choisit : il faut répondre à ce choix. Dieu choisit un 
peuple-; avec lui Il veut faire alliance, alliance dans ln 
srunteté de Dieu même, alliance qui aboutit à rapprocher 
do Dieu, à rapprocher aussi les hommes los uns dea 
au tres, à « rassembler •, à faire une li!glise. 

Mais si Diou ost toujours fidèle, l'homme n'est guère 
fidèle à nieu : sa difficulté semble radicale d'être 
« saint » comme Dieu. Et t out le travail de Dieu va 
être 'de ddliCJrer l'homme de sa faiblesse, de ce péch6 
qui empêche l'amour de Dieu d'être libre en nous; la 

puissance de Dieu se manifeste dans cette délivrance 
t'ln l'homme. Puissance do Dieu qui sera punition, 
pour faire sentir à l'homme l 'amertume de son infidélité, 
mais qui se termine toujours par la miséricorde et lo 
pHt'don, êar le cœur de bleu est plus grand que le 
péché de l'homme. A travers les péripéties dramatiques 
nccasionnées par le péché do l'homme, à travers des 
purifications incessantes, le dialogue avec Dieu apparatt 
clans sa pureté : dialogue des pauvres qui s'abandonnent 
à Dieu et qui découvrent que touL est grâce. Ce dialogue 
prend sa profondeur et sa richesse dans le lt11s, en qui 
s'accomplit la rédemption et on qui nous sommes 
i r1Lroduits dans la Trinité. 

C'est ainsi que le catéchiste, ayant pénétré par la 
foi dans l'essentiel du message do la Dlble, pourra, 
à t1·avers tout son enseignement biblique, ouvrir, les 
iunes aux richesses et aux drames du dialogue avec 
Dieu et provoquer à la fidélité. 

9. Enseignement religieux et spiritualité 
liturgique . - C'e!it dans toute la liturgie que la foi de 
!':Église s'exprime de la façon la plus plénière. Nulle 
part cette foi n'est à un plus haut degré de conscience 
ut d'explicitation que dans la célébration de l'Euoha
•·isLie : nulle part le mystère du Christ n'apparalt 
davantage comme un mystère actuel, qui, réalisô 
dans le temps, ayant un passé et un futur, est pourtant 
aotuel et opère actuellement on tous ceux qui croient. 
IAl catéchiste aura maintes fois l'occasion de dire 
lo sens des fô~es de l'Église qui s'étendent sur l'année 
untière, d'employer le langage de la · liturgie, de fair,e 
prier avec los prières de l'Église. Il aura l'occasion de 
fm·mer à une piété liturgique. 

Ce qu'est une piété liturgi(tli'e~U.e~ü._fiite pour1·a 
facilement le comprendre, et il poùrrii.r y "former ses 
r~A.léchlsés, en suivant les temps liturgiques, dont il 
aur a pénétré la richesse symbolique. Car, pendant 
quo passent devant nos yeux les mystères du Christ 
:~ nr~oncé, réalisé, épanoui, nous sommes invités à vivre 
actuellement la mGmo maJ•che spirituelle qu'a suivie 
lo peuple de Dieu depuis Abraham jusqu'à nous, ou 
que suivirent les apôtres depuis leur rencontre avec 
lo Christ jusqu'à leu•• mission apostolique et leur mort. 
La suite des temps liturgiques est, au plus profond1 la 
suite des « degrés n do lu vio spirituelle. 

En avent, noll$ apprenons le sens du désir, de l'attente, 
ete la prière; le sens de notre faiblesse augmente et 
aussi celui de notre confiance en la promesse de Dieu : 
ces sentiments nous préparent à accueillir le don de Diou. 
A Noël et durant l'Épiphanie, nous sommes -appelés 
à contempler et à admirer davantage Jésus, le don de 
Diou : nous nous attachons à lui. Durant Jo carême, 
:\ ltt suite toujours de la. Vierge et des apôtres, nous 
suivons lo Christ dans sa lutte contre le péché; nous 
onl.••ons dans le mystèrè du renoncement et de la croix. 
A cette conditiqn noua pourrons réaliser cé qu'est ia. 
joio pascale. A Pâques, nous entrons dans le mystère 
c'le notre libération, dans lu joie d'être, dans le Christ, 
plus forts que le péché. Cette toi dans notre libération 
ns t notl'e force, ca·r elle nous fait entrer dans la puissance 
rle Dieu. Notre vie est d6jà avec le Christ en Dieu : 
nous avons reçu l'Esprit de Dieu. Après la Pentecôte, 
nous comprenons le sens du • peu do temps • qu'il nous 
f:tut passer ioi-ba.s; notre vie spiri tuelle s'épanouit 
dans la charité envers les autres, dans le zèle aposto· 
lique, et, au fond de notre Ame, dans l'attente de la 
rencontre totale avec Dieu. 
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Ainsl le catéchist~, expliquant ·la vie et les temps 
liturgiques, doit former aux divers degrés de la vie 
spirituelle. Sa catéchèse est 1< réussie » seulement s'il 
a pu !aire pénétrer ses catécl'lisés dans ce rn ys têre 
de la mpntée spirituelle qui pénètre textes et temps 
liturgiques. 

'~· Enseignement religieux et spiritualité 
théologique. - Il semble plus difficile de défimr en 
quoi l'cnseignoment religieux, pl/orce que théologique, 
assure une spiritualité plus authentique. Pourtant 
l'affirmation est vrain. 

Reconnaissons d'abord que tout enseignement 
comporte plus ou moins de · théologie : c'est-à-dire 
qu'il annonce non pas seulem'ent les faits bruts de 
1'1tistoü·e du salo t, mais ces raits tels que les ont compris, 
pénétrés, l'intelligene.a et la raison hurnaines et tels 
que la réflexion, plus ou moins poussée, nous 11. .permis 
de les percevoir. Reconnaissons aussi qu'il y a un danger, 
pour l'enseignement r.eligieu:x;,. dans l'utilisation d'une 
théologie savante ·et technique, dont les concepts 
abstraits semblent nous éloigner des relations person
nelles concrètes'qui sont l'essentiel de la foi vive. 

Reste que l'on peut y échapper. La théologie alors 
pe1'met de considérer les (aHs divins, faits du Christ, 
faits de l'Église, avec l'apport de toute la réflexion 
de l'l!:glise : ·elle per·met de mieux cc compt•endre )> , de 
s\tuer it leur place toull les éléments du message divin 
et de les saisir ·dans leur ensemble. Ln théologie est 
donc piHtout dans l'enseignement religieux. Ce dernier, 
nourri de la réflexion théologique, s'il sait s'exprimer 
dans un langagà cqncret et à la portée 'da l'auditeur, 
peut préparer une spiritualité intelligente, critique, 
moins soumise aux sentiments. La vie spirituelle, 
rendue plus totalement 'humaine d'avoir èntrainée 
en elle les forces de réflexion, est assurée d'être plus 
équilibrée, ct plus authentique. 

• 
On peut ajo~ter ceci : ·la théol6gie apporte avec elle 

le danger d'orgueil, en ce sens que, résultat de l'eftort 
hurriaiti et portée à édifier des' systèmes, elle peut se 
complaire en ses constr·uction~. et perdre le sens du 
mystère. Mais, là enci;ll'e, 1 'u tilisatlon normale de la raison 
théologiqu() ne peut au contrail'e que faire davantage 
mesuré!' la grandeur du ·mystère de l 'amour de Dieu 
dans le Christ et placer dans l'humble admiration. 
Le catéchiste, si sa l'aison théologique·· est soumise 
à la lÙmiêre de ln foi, travaille pour une spiritualité 
plus intelligente at phis ltumble. • 

5.' Une parole · dans l'Esprit. - L'Esprit 
est 'ptésent dans l'enseignement religieux non seulement 
comme <( objet 11 d'enseignement, mais comme celui 
qui enseigne. C'est lui qui fait parler le catéchiste; 
celui-ci' parle dans l'Esprit, dans ~a lumi.êre et sa puis
sance. L'enseignement religieux est authe11tique dans 
la mesure où la pr~sence de l'Esprit remplit le Heu 
où il se donne, quand c'est lui qu'on écoute, lui qu'on 
entend. 

Ol·, pal'ler dans J'.Esprit, c'est manifester. dans sa 
parole, les Q\talités de l'Esprit. Le catéch(ste parle dans 
la force de l'Esprit : il a le sentiment d'être envoyé 
de Dieu; c'est là sa force et de là vient son audace; 
il ressent pour ses auditeurs le zèle même de l'amour 
de Dieu. Il .parle cet•tes dans la faiblesse humaine 
race au · mystère d'amour; il ne parle pas facilement 
de Dieu; et quand il ouvre la bouche, Il tes te prosterné 
dans l'adoration et l'admiration du mystère : mais sa 
faiblesse est ·sa force, la force do l'Espt'lt. 

l?arler dans l'Es.prit, c'est encore savoir dire· l'urgence, 
lu profondeur, l'intensité des exigences de l'amom· de 
Dicm et co qu'est le ju'gement qtJi q;ccompagne cet 
arnour; mais c'est savoir faire comprendre aussi que 
cette exigence est exigeJ}ce d'~mour, douce et pa.tiente; 
la. parole du catéchiste·se déploie non pas dans l'or.dre du 
démontrable, du nécessaire, mais dans l'Ol'dre du don de 
soi libre, de la gratuité, de la générosité personnelle. Et 
ainsi l'enseignement religieux non seulement requiert 
la bonné volonté, pour que la parole soit comprise, 
mais requiert par après la conversion pour que la 
parole soit mieux comprise : la compréhension est 
amour. Enfin l'enseignémen~ religieux s.e développa 
daM l' ordrè de la joie ct de la paix; le message chrétien 
n'est pas agfesslf, négatif, triste, sous le signe du péché : 
il ost bonne nouvelle, épanouissement, espérance, 
1;ous le signe de la grâce et donc de l'Esprit; il dit les 
fruits de" cet Esprit et les béatitudes. 

C'est ainsi· dans une atmosphère spirituelle de x·espeot 
et d'ador-ation, de générosité. et de joie que <loit se 
rléH'OUler un enseignement religieux. 

6. Enseignement religieux, ~oi et v~e :mysti
que.- A mesure que se déroule l'enseignement reli
l{ieux au cou!'s de toute la vie, i:l est normal que notre 
intelligence acquière une docilité de plus en plus gl.'Mde 
sous la motion de 1'-Elspr~~. qu'elle reçoive les dons 
d'intelligence, de science et de sagesse, .qu'elle grandisse 
cla.na· J'esprit de foi. 

Or l'esprit de foi; c'.est d'abord 'YÏVre en présence 
cie Dieu : la Bible, la ' liturgie, la théologie, sources de 
l'enseignement religieux, nous parlent so.ns cesse de 
eotte présenée; si l'enseignement religieux est vrai, 
i 1 doit p'lacer de plus en plus la catéch.isé;4tJe à .Ja prér 
sence de Dieu, obscur~ , cedes, et-qui p(l.eee par le Christ, 
pl•c:lsence mystérieuse, et qui fait désirer la vision, mals 
présence active qui sana cesse nous interpelle et nous 
juge : . jugemen~ d'amour, jugement. dans I'Espt•it. 
Pr·ésence qui se . manifeste aussi ·par nos frères; juge
ment qui est loi de charité : le sens de la ·présence de 
Dit"Ju est aussi sens de la nouvelle présence des au tres 
ù nous dans l'Espvi't. . . 

L'esprit de foi, c'est se fier à Dieu, lui faire confiance, 
!:l'abandonner. à lui. L'enseignemel)t religieux doit 
placer de plus en plus dans l'assurance et la sécurité 
ot. la 'paix de Dieu. Car il annonce sans cesse sa. fi(l.élité 
et sa bonté. Notre assurance ne repose pas sur nos 
mérites, mais sur l'amour de Dieu : notre V\çtoil'e, 
n'est notre foL Cet abandon· à Dieu n'e3t p~ faiblesse 
et laisser-aller, il. est initiative et auçlaçe, liberté suptiêm~, 
parce qu'il nous place dans .l'audàèe même de l'Elspl'lt 
dr~ Dieu, bien au-delà des • timidités et prude)fces 
humaines. 

L'esprit de foi, c'est aller vers Dieu, poussés par le 
eourant de charité que l'Esprit a mi~ en nous : l'ens;ei· 
gnamant religieux s'il n'aide pas à }!intensité de cette 
eharité; s'il n'app1•end pas à aimer, se montre inutile. 
Mais en disant sans·cesse comment Dieu \lien~ à nous, 
eornmen ~il rio us appelle à lui1 il tend à pnoduire en nous 
.la libératiJ>n. de la cl'ainte et de l'égolsme, il tend à nou.s 
faire pénétrer dans la liberté des enfants de D.ieu, 
ce qui .est entrer. dans la charité de Dieu, dans la com
munion avec Dieu et aveé le prochain. 

Et ainsi, s'il est vn11i que ln :vie mystique n'est rien 
autre que la prise de conscience, plus ou moins poussée 
solon la grAce et selon les capacités du sujet, de la pré
sence active et aimante de Dieu en nous, il faut dire 
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que l'enseignement religieux, mêmo didactique, appor te 
avec lui un germe de vie mystique ou s'aol)èvo on vie 
mystique. Il suffit pour cola qu'il soit apte à provoquer 
un acte do foi authentique. Ce qui donne sc;m authenti· 
cité à la catéchèse, c'est justement oo qu'elle renferme, 
plus ou moins consciemment, do vie mystique. Et 
toute l'ascèse qu'il est nécessaire d'appliquer aux métho
des d'enseignement religioux et aux facultés humoines 
gui entrent en jeu dans la parole du catéchiste, n'est 
là que comme condition de l'illumination de foi, de la 
perception de la présence de Dieu dans la foi. 

7. Enseignement r eligieux et devenir per
s onnel de la foi. - La vie spirituelle ne reste jtunais 
stagnante : elle s'approfondit en ferveur ou devient 
suptn·ficielle et tiède. L'enseignement religieux doit 
tenir compte de ce devenjr de la vic spîrîtuollc, dont 
il doit assul'er pou•• sa part lo progrès, au cours ~e toute 
la vie humaine. 

Aussi bion, ln catéchèse doit viser à être catéchèse 
d'intériorisation ou de personnalisation : elle doit 
toujours révéler l'exigence int6riouro de l'Esprit; la 
loi ne sera pas supprimée, mais intégrée dans la liberté 
et l'appel de l'Esprit. Une catéchèse qui ne libère pas 
de l'extériorité de la loi, qui ne permet pas d'intérioriser 
les lois par nmour, qui ne forme pas à l'obéissance véri
table, n'est pas catéchèse auUlentique. De même, celle 
qui ne révélerait pas au baptisé le mystère de son oui 
personnel, qui ne l 'appellerait pas à une originalité 
personnelle indispensable dans la communauté chré· 
tienne. Car l'Esprit s'adresse à chacun, pour une voca
tion singulillre, et chacun doit apprendre à répondre 
per~onneJlement à l'Esprit. De même encore, l'ensoi· 
gnemcnt religieux serait mal donné s'il n'aidait pas 
à l'éclosion do l'esprit p rophétique. Le prophétisme 
est nécessaire à la spiritualité de l'Église, lui qui 
manifeste que l'Esprit ·n'est jamais enclos dans les 
institutions, les systèmes, les habitudes, les diplo
maties; lui qui est ministre de nouveauté, de réforme, 
d'audace dans la tradition. La catéch~e. qui doit 
parler de la liberté des enfants de Dieu, dans l'Esprit, 
doit assurer, pour sa part, la présence prophétique 
dans l 'Église. 

Disons enfin que la catéchèse est catéchèse d'inquié
tude et ne peut pas ne pas l'être. Ello échoue radicale· 
ment sî elle donne au catéchisé l'impression qu'il en 
sait assez ou qu'il en vit assez. Déjà dans les disciplines 
profanes, on no pense avoir réussi quo si on a donné 
le goût et le désir d'apprendre encore et toujours. 
A plus forte raison quand il s'agit do connattre le message 
de Dieu : au milieu de l'assurance de sa foi, le croyant 
l'assent do mieux en mieux son ignorance et ses péchés. 
Plus on aime et plus on désire connattre et aimer celui 
q\l'on aime déjà. C'est puurquoi, l'enseignement reli
gieux n'ost jnmllis terminé pour celui qui a comprjs 
cc qu'est l'esprit de foi. . 

n est difficile à celui qui a enseigne la religion • de 
toujours orienter tous ses efTorls vers la formation 
de l'esprit de !oi, vers l'éducation d'une vie spirltuèlle, 
vers la spiritualité. Pourtant, c'est là l'exigence ln plus 
essentielle, la plus foncière de toute catéchèse, rn t-elle 
scolaire et didactique. Les réformes à accomplir dans 
l'enseignement religieux sont au fond commandé()s 
et jugées d'après cotte aptitude de l'enseignement 
religieux, - compte tenu des Agos, des mentalités, 
dos conditionnements actuels -, à assurer 1'6veil d'uno 
authentique vie de !oi, d'une vio solon l'Esprit. 

Les pages qui procèdent n'avaient pa,a pour but do traiter 
des méthodes oatéchétiqUQil ou pOJJtoralos. Sur ces thômea 
nous renvoyons à la littérature sp6clalls6o, lolsonnnnte de 
nos jours, et propre à chaque pays. En plus des congrès, 
ReSilions et réunions qu1 abordent do ltont ces problèmes 
depuÎll un demi·slècle, il y aurait Hou do consulter les péric· 
(tiques spécialisés. 

L'aspect que nous avons effieuré, c'est • la spiritualité du 
<~:ltéçhiste ~ et la • spiritualité do la catéchèse >, telles que 
nous les avions d6jà pr6sontée11 dans notre ouvrage, Le servù:e 
tle l' Et~angile (2 vol., Tournai-Paris, 1968, spéeialomenl lo 
t. 1, et au t. 2, J:. 758·779). Il convient évidemmant do s'ltnprô
gner surtout do la catéchèse des synoptiques, des Actu th• 
apdtrBB, do saint Paul et de saint Jean. 

One hlsloiro do la catéchèse apporterait ~ans doute dos 
Moments do r6floxlon enrichis.~ants, maia cette histolro 
commence• à polno à attirer l'attention (cf notre t. 1, ch. a, 
p. 25·52). Signalons, par exemple, deux thèses récontos : 
f:lisalieth Gormaln, Parler du salut? Awv origines 1l'unt 
numtalité religieuse. J.a cat<lchèse dans la France ck la Restau
ration, coll. Théologie historique, Porla, 1967 i Jean-Claude 
lJiuHel, Les origines du catéchism.s moderne d'après les premier• 
ma.mreb imprimAs c11 I<'rance, coll. Th6ologlo 71, Paris, 1967. -
Consulter aussi les articles, coploux mals anciens, du o·rc, 
Catéchèse et Cat4chismll, t. 2, col. 1877-1895 et 1895·1968, 
ct l'ouvrage do A: Laurentin e~ M. Dujarier, Oallfchum4nat. 
Dllmlées de l'histoire et per:spcctive1 IIOUPellea, Paris, 1969. 

Joseph CoLoMn. 

INSTRUCTIONS SPIRITUELLES. Voir 
CoNJ.lBI\E NCI!S SPiniTUELLES1 ENTRETI ENS SPIRITUELS. 

INSTRUMEN TS DE LA PASSION. - 1. Génd
ralitis. - 2. Principa~ instruments dt la Passion. -
3. Dévotion. 

1. Généralité&. - On appel)A « yi~~ments de 
la. PaS$ion » divet•s objets gui on't'1tt6'"U~Hié} au cours 
de la passion du Christ: A la fin du moy;en Age, dans la 
dévotion et l'art, on les nommait "les aimes du Christ», 
voulant sugg6rer par là que tous les objets qui avaient 
servi, dê près ou do loin, au cours du procès et jusqu'à 
la mort du Christ, c'était en définitive des • armes • 
dans sa lutte victorieuse contre Satan. Ces trophées 
du Sauveur crucifié Curent honorés d'un culte spécial. 
Selvn une croyance médiévale, le Christ apparattra. 
au jour du jugement général, portant les principaux 
instruments de sn Passion : ils seront pour les réprouvés 
comme un signe de leur condamnation et pour les élus 
un symbole d'amour et de victoire. 

Cette croyance est illustrée, par exemple, dans une minia
ture du psautier d'Utrocht (première moitié du H• siècle) : 
Jo Christ apparalt on jugo portant la crobc:, la couronne d'épi· 
nes, la lance et 1'6pongo. Dans une scène by~antine du Juge
mont dernier (11 o slôolo), le Christ ost entouré de la orobe, 
de la hmco ot do l'éponge, qui ' sont les signa Cllristi. L'art 
oH la seconde molti6 du 12• siècle, 011 Fr1.1nco, y ajoute los trois 
clous. 

La mystique de la Passion, en particulier colle de 
saint Bernard, a renforcé ce culto aux instruments 
de la Passion. La représentation d'un ange avec les 
arma Christi réunit l'aspect du Christ triomphant 
(:1. celui du Chri3t souffrant. Mais à la fln du moyen âge 
u'ust ce dernier aspoot qui l'emporte ordinairement, 
F;ans doute parce que théologiens et dévots cherchaient 
i\ préciser l'eS$enoo do la dévotion b. la Passion : les 
soutlranoos du Christ sont vues comme la source de 
notr:c salut, aussi le chrétien peut-il bénéficier des fruits 
dl.l la rédemption on compatissant au Cl1rlst crucifié. 
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Les instruments de la Passion Curent alors vénérés 
comme des signes de l'humiliation rédemptrice du 
Sauveur. C'est ce quo mettaient en relier les thèmes 
dévotionnels et iconographiques de la Misericordia 
Domi11i, de la Messe do saint Grégoire, de la Descen te 
do croix, du Christ au tombeau, de 1'/maco pietatis, 
elu Vir dclorum, dans lesquels le Christ apparatt avec 
divers instruments do sa Passion. 

Lo thôme dos arma Christi s'est enrichi avec la mysti
que de la Passion aux 1se et 14e siècles, avec le culte des 
roliquns, los pôlerinages en Terre sainte, les croisades 
(sp6clalement au temps de la conquête de la Palestine 
en 1099 et do Constantinople en 1204). Le culte des 
instruments de la Passion atteignit son apogée à la 
fin du moyen âge. On· n'o. p~ d'histoire exhaustive 
des reliques do la Passion, ni d'études critiques sur 
chacun dos instruments. Aussi n'avons-nous pas l'inten· 
tion d'en faire l 'histoire et voulons"nous simplement 
don nor quelques ronseignomen ts sur la pt•opagation du 
culte do ces reliques et en décrire les formes les plus 
représentatives. 

C'est un peu avant 926 que fut identifié le tombeau 
du Christ. En 888, le pèlerin de Bordeaux vit à Jéru· 
salom la colonne do la flagellation, conservée aujour
d'hui dans l'église So.inte-Praxède, à Rome. En même 
temps quo la croix on retrouva, entre 320 et a~s. 
les clous, le titre de la croix (conservé dans l'église 
Sainte-Croix de Jérusalem, à Rome), la lance, la 
couronne d'épines, le roseau et l'éponge. S'ajoutèrent 
par la sùite d'autres trouvailles où la fantaisie sinon 
l' intérêt se mêlent sans doute à la piété. 

Ainsi on découvre : la pierre sur laquelle sc tenait Jésus 
dav3nt Pilate, ln lampe du tombeau, le siège de Pilate, la 
colonne de ln seconde flngellntion et les vêtements du Seigneur. 
VorB 670, on commonce à parler du linceul de ln sépulture 
At de la pierre sur laquelle s'appuya. Jésus d\lrant sa prière 
au jardin. Au Il• siècle, c'est le vase dans lequel fut prêsentll 
au Soigneur Jo vin môl6 de myrrhe; nu 10• siècle, le vêtement 
do dérision dont Il fut couvert chez .Jiorodo; vers la fin du 
11• slèclo, Jo fouet, le mantoau de pourpre, les . vlltomonts 
partagés par los soldats ct la tunique sans couture. Après 
la prise do ConstantlnopJo par los latins (120~) ot jusqu'à la 
no du 15• slèclo, la fnntnlsle ot le morcantllismo s'accroissent 
encore, et l'en prétend découvrir les deniers de Juda.~, l'aiguière 
dans laquelle Pilato se lavn les mains, les dés à jouer des soldats, 
los lontornos qui llclnirèrent l'arrestation de Jésus, et bion 
d'antres objets plus étranges encore et plus inattendus. Cas 
protendnes reliques ét.nient devenues la propriété des princes, 
dos églises ou ela simples pnrticuliers, et le peuple les v6n6rnit 
avoc uno pll:tô candide. Les artistos s'emparèrent de cel! 
Lhômes ot en nront des ornements dilcoratlfs pour las vêtements 
liturgiques, les tapisseries, les peintures, ote. 

Pormi les documents anciens, on peut retenir les Itincra 
hi~roaolymitana lal!ollli lV·VIII, éd. P. Geyer, CSEL 39, 1898, 
eL 1111 parUcuUor l'ltincrariwn Aetheriae ou Journal de Po!Jafc 
d'ÉUu!rlo, M. ot trad. par H. P6Lré, SC 21, 1948. 

On a beaucoup écrit nux 16° ct 1 ?• sillolcs sur las instruments 
do la Passion ct la dévotion qui leur est duo, par exemple : 
Marc Viger t 1516, fl'anciscaln ct cardinal, dôfend le culte 
des divers Instruments de la Passion dans sa Contro~tersia de 
euellenJia Ît18Lrum~ntorum dominicac pM$ÏOni$, imprimile à 
la suite de Aon D~cllachordum chriltianum, Douai, 1607. -
Daniel Malloni, hiéronymite, intercale et développe longue
ment deR elu~itLationes sur 10!1 instruments de la Passion entre 
chaque chapitre do l'Historia IUlmiranda de Jt:$14 Christi 
stigmatibus sacrae sindoni impressis, Douai, 1607, d'Alphonse 
PaloolU t 1610, arohovôquo do Bologne. - Jacques Oretser 
t 1625, De sancta crcu:a, a vol., Ingolstadt, 1598, 1600 ot 
1605; cf DS, t. 6, col. 1681-168~. - Jacques Bosio, Crua: 
triltmphans ct glorio6a, An vors, 161?. 

<.:h. Rohnult de Fleury, M4TMir~ fur lu iMtrunumu de la 
Passion, Pari.s, 18?0. - 11l. Mû.le, L'CII't rcligicu:e à 14 fin du 
moven c!ge e11 FraMe, 2• M., Paris, 1922, p. 103-107. -
W. Molsdorf, Chrilllichc Symbolik der mittelalurlichcn KuMt, 
1!126, p. 18 svv, 106 svv, 207 svv.- H. Leclercq, l 1111trumsnts 
dt' la Pas•ion, DACL, t. ?,1926, col. 11lt9-1161.- O. Sohrelbor, 
Volk und Volkstum, t. 1,' Munleh, 1936, p. 147·164, 283·294; 
t. il, 1938, p. 2H-2S1. - Reallexikon :mr deUUcMn Kc4TUigc• 
schichu, t. 5, col. 485·436. - A. Mackoprang, Cllrilti Li<kl
sc.,rcdtkabcr • Christi JI aabm •· dans AarblJger for nordisk 
Oltlkt,ndighcd, G:oponhngue, 1951. - W. Mersmann, Dtr 
Sd•mcr;cMmann, Düsseldorf, 1952. - R. Berliner, Arma 
Cltri$IÏ, duns li!Unchener Jallrbuch cler bilclclldcn Kunst, t. 6, 
M11oich, 1955·1956, p. 115·192. - L. Réau, Iconographie de 
z•,,.t chrdtitTI, t. 2, vol. 2, Paris, 11l57, p. 50t.·509, appelle des 
rè~orvea.- .IJ). Sausor1 Waffcn Christi (Arma Christi), LTK, 
t. '10, 1116~, col. 90?·908. - .U:tikon de,. ol!rittt·lichcTI Ikono
graphie, t. 1, Frlbourg·on·Brlsgau, 1968, col, 183·f87. 
· L'iconogruphlo dos inatl'umonts de ln Passion oat souvent 
prùsontéo u'\'oo collé du Crour do Jésus; voir le dossier recueilli 
P<~'' Grlmouard do Salnt·Lauront dans RcP[lc d4 l'art chrtflien, 
t. 27·29, 1879·1880. 

2. Principaux instruments de la Passion.
Parmi les principaux instt•uments de la Passion, 
nous retenons ceux qui jouirent d'un culte universel 
jusqu'à nos jours : ainsi la croix, la lance, la couronne 
d'epines ot los clous. Ce que no.us en dirons n'engage 
évidemment en rien le problème de l'authenticité de 
telle ou telle relique; la dévotion qui les entoure peut 
eu ôLre Indépendante. 

1 o LA CROIX. - La Croix ost l'instrument principal 
de la Passion du Christ, celui qui fut et demeure le 
plus vénéré par l 'Église dans sa liturgie et par les fidèles 
dans leur dévotion privée. Ce sujet a été t~tâ déjà 
dn diverses manières dans le Dictionnaire, t il suffit 
ici d'y renvoyer : CoNFRÉRIES, t. 2, cel. U?2-1477; 
Cno1x (chemitl de la), t. 2, col. 2576·2606, et Mystè~:e 
de. la croix, col. 2607·2628; Dl!voTIONS, t. 3, ~urtout 
col. 768; HuMANITÉ nu CnntsT, t. 7, col. 10?0-1073. 

2" LA LANOF.. - Les pèlerins de J érusalem au 4e 
siècle ne mentionnent pas, parmi les raUques de la 
Passion, la lance avoo laquelle le soldat romain trans
ptu'ç:a le cOté de Jésus (Jean 19, 34). Ce silence apparaît 
d'autant plus notable que )a pèlerine Étherio vén,ère 
l'arlwo de la croix et même le tAtre de la croix (n. 37, 
éd. citée, P'· 288·239). Sai'nt .Jérôme, lorsqu'il parle do 
la découverte do reliques de la Passion, ne mentionne 
pal! la lance (Bp. 108, 9, PL 22, 88B-88(t). Les premiers 
témoignages diroclc; datent du 6° siècle. Un bréviaire 
do .16rusalem, copié vers 530 (sôrement avant 614), 
ft, iL mention de lu lance du Seigneur, qui se transforme 
en croix lumineuse la nuit, conservée dans la basilique 
dB Constantin 11ur le Calvaire (D. Baldi, Enchiridion 
lo<~orum sanctorum, Jérusalem, 1955, n. 931). Selon 
la rolalion d'un pOlerin anonyme de Plaisance en 570, 
la lance se trouvait dans la basilique du Mont Sion 
(ibidem, n. 741). Pour accorder ces deux témoignages, 
cerlains auteurs disent quo déjà on ce temps-là la 
lancn était divisée on deux parties, qui se consorvaienL 
O•l doux endroits différents (DACL, t. 7, col. 1158). 

Par la suite, l 'histoire do la sainte lance s'obscurcit. 
Lns Perses emportèrent de J érusalem le fer de la lance 
•111 614; repris par Héraclius t 641, il fut replacé dallS 
la basilique du Saint-Sépulcre. Au siècle suivant, on 
••oison du danger que faisaient courir les arabes, la 
ltmeo fut probablement transportée en même temps 
quo la croix à Sainte-Sophie de Constantinople. Il 
est impossible de préciser les liens entre cètte lance 

• 
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et celle re t.rou véo miraculeusement, . dit· on, par k!; 
croisés dans l 'église Saint-Pierre à Antioche, en 1091>. 

Au temps do la domination des latins à Constanti
nople, le rer de la lance fut offert par l'empereur· 
Baudouin u aux vénitions, qui le cédèrent à saint Loui<.;, 
roi de France, en 1239. Ce fer fut vénéré en même temp:; 
que d'autres reliques do la croix et la couronne d'épine>J 
dans la Sainte-Chapelle à Paris (A. Bugnini, Il >nessa/J: 
della Sainte-Chapelle, dans Ephe~MrÛÙS litur,gica(' , 
t. 68, 1949, p. 70·76). Au temps de la Révolution fran . 
çaise, en 179G, il fut transporté au Musée national 
et on en perdit bientôt toute trace. 

Ln hnmpo do la 1nnco resta à Constanllnoplo jusqu'/\ ln fln 
du Hi• siècle, lorsque le sultan Bajazet 11 l'offrit 1.1u papn 
lnno<:ont vru on 1.492. Conservée dans un reliquaire do crit;tnl 
ell~ se trouve au t.résor de la basilique Saint-Pierre au Vatican. 
Lo pape l!onoH XIV ordonnu la reconnaissance des parUu:; 
do la. laMe Mnservtîos à P11ris ot à .Rome; elles correspondalenL 
partaltomont ontro elles (Benott x1v, De serc•orum Dei bcati 
f!catione et canonizations , V anisa, t. ft , 17Gt., lib. 1v, p. 2, o. 2(,, 
n. 6, ot o. 81, n. 8-13; Rohault do Floury, Mc!moite .. , p. 27~ 
275). 

Tandis quo dans le haut moyen Age les emperoun; 
byzantins pronaiont grand soin de la sainte lance, 
l'OccidenL vénérait d'autres lances. Elles était:mt liées 
aux noms do grands rois ou de saints soldats. La lance 
entre les mains d'un gouvernnnt symbolisait lt · 
pouvoir, aussi bien chez les romains que chez les ger
mains (H. Dennenberg, Die deutschen Münzen der 
séichsischen tmcl fréinkischen Ka.iserzeit, Berlin, 187G, 
p. 291 ct tableau xxxnr, n. 760; F. de Mély, Reliques 
ete Constantinople, dans Revue de l'art chrétûm., t. t.O, 
1897, p. 1-11, 120-127, 287-302). 

Quand un gouvernant oiTrai t une lance, il donnai t 
par là même le droit à sa succession {cf Grégoire de 
Tours, H istoria Francorum vn, 33, dans MGH Scriptores 
rerum merovingicarum, t . 1, Hanovre, 1884, p. 313). 
Chez les carolingiens, la lance royale était considérée 
comme lo signe de la force; qui la possédait obtenait 
de Dieu la victoire. Ainsi, disait-on, Charles Martel, 
grâce à la lance de sa. in t Maurice chef de la légion 
thébaine, martyr en 280 /800, avait vaincu los sarrasins 
près de Poitiers en 782. Entre-temps, on apprenait 
que dans la tt·osor de Cho,t')emagrle il y avait la lance 
qui ouvrit le côté du Seigneur (A. Przezdzi.ecki, dans 
Biblioteku Wars.zawslrct, t. 82, 1861, p. 510). 

C'est au milieu du moyen âge que commence le 
culte de la lance chez les empereurs allemands. Henri ter 
obtint cet insignium du t•oi de Bourgogne Rodolphe u 
en 935 (peut-être en 926). Celui-ci l'avait acquise du 
comte Samson en haute Italie en 922. Liutprand, 
évêque de Crémone et chroniste du temps d'Otton tor, 
raconte cos événements (Anta.podosis rv, 25, dans 
MG Il Scriptores rerum germanicarum, éd. J. Becker, 
se éd., Hanovre, 1915, p. 118-11 9). Selon Liutprand, 
la sainte lance, symbole du pouvoir chez les lombards, 
avait été fabriquée par sainte Hélène pout' son fils 
Constantin ; ello enfermait dans sa hampe un clou de 
la oroix du Seigneur. Cet insignium devint au temps 
d'Otton rer le symbole du pouvoir royal, d'autant plus 
importan t qu'il était llo directement à l'empereur 
Constantin. 

A. Hofmeister, Die heiligc Lan:c, cin Ab:zcichcn des aùcn 
Reiche, BreslAu, 1908. - A. Br.ackmann, Die politischc Bcdou
tung der Mauritius- V erQllrung im frahcll M iltélaltcr, dans 

Sit:zunglbcriclata der deutschen Ako@mic der W ù senschafun 
:u Berlin, 1937, p. 279-805. - H . Fillitz, Dw I nsignien und 
Klcirrocl~n da H oiligen Rllmùchen Rcichcs, Vienne-Munich, 
1!1114, p. 18·15. - R. Holh.mann, Gesahicllte tùr séich1ùcMn 
Kais~ruit D00-1024, Munich, 1955, p. 108-104. - M. Uhlirz, 
Zu tùn llciligm Lanson der ht11'0lingùchen Tcilrcwlu:, dans 
M ittcilungen dca 1 tUiiluù (ar osU:rreichiache Geschichu{orschrmg, 
L. G8, 19GO, p. 197-208. 

A la fin du 11 e siècle, la « sainte lance impériale ~ 
est appoléo « la lance de saint Maurice ~. Ce martyr, 
spécialement vénéré au moyen âge par les soldats, 
devint le patron de la Bourgog-ne. Quand, on 1082, 
la dynastie bourguignonne s'éteignit et quo le pays passa 
sous la domination do la dynastie saxonne, le patron de 
lu Bourgogne devint alors celui de la famille régnante 
on Allemagne et ln u sain'to lance impériale » se trans
fOJ'tne on (c lance do saint Maurice ,, , Mais, en 122? 
lo pape Orégoh·e rx, en écrivant à l'empereur Frédé
ric. u, l 'appelle la sainte lance qui ouvrit· le côté du 
Seigneur, l'arme du centtu•ion Longin (cf Hofmeis te•·. 
up. cit., p. 79; Flllitz, op. cit., p. 39). Cette nouvelle 
appellat ion plut aux empereurs allemands parce qu'elle 
renforçait le oaractèr·e sacré de la puissance impériale. 
La sainte lance était portée dans les cérémonies de la 
cour immédiatomont devant l 'empereur, à côté des 
reliques de la oroix. 

L'insistance miso sur le ca1•actère sacré de la lance 
impériale en modifia le culte. Vers la fin du moyen Age, 
elle apparatt peu à peu comme l'insignium du pouvoir 
politique, et la sainte lance commence à être vénérée 
comme une relique. Elle fut ~êmo exposée au peuple 
t) l. enrichie de nombreuses indulgences à partir de 1350. 
Le 18 février 1353, le pape Innocent vr, à la demande 
du roi de Bohême Charles l'f ~rPitu~r la bulle 
lJedemptor r10s16r uno « festum ,n1teâW'êt clavorum 
Domini ,, pour l'Allemagne et la Bohôme. Elle se célé
br·ai t le vendredi après l'octave de Pâques (Fack, 
Die Einfüllrung des Festum lanceac et clavorurn si11e 
r.mrwrum Clu·isti, dans Katholik, 1883, t. 1, p. -M~·546; 
H. Grotefend, Zoitrecllnung des dcutschen Mittclalters 
unil der .Neuzoit, t. 1, Hanovre, 1891, p. 62; S. Baümer,. 
G'eschichtc des Bnwicrs, :Ft•lbourg-en-Brisgau, 1895, 
p. asr,). 

La fclto comportait messe ot office propres. En dehors de 
I'Allomogne et de la l3ohême, il y avait une messe votive 
ùo la SQinto lnnoo et des clous (V, Leroquals, Les sacramentaires 
t:t les missels manuscrits t1es bibliotllèquc.t publiques de Fra11c8, 
t. a, Paris, 192~, p. 55, 56, H6, H2, 252, 267). Cette tôle. fut 
insérée dans la liturgie dee ordres militaires et des auLrés 
ordres rollgloux, du moins comme fête votive, sous l'appella
tion do : tcstum lancoao et clavorum, festum trium olavorum, 
rcstum spincac ooronao, lanooaé et clavorum, festum armorum 
Christi, Speortolor, Wohrfeler, etc (cf Orotefend, op. cil., 
t. 1, p. 62). 

Les emperours allemands conservèrent le sacrum 
in.qignium dans leur trésor; à partir du tt.c siècle, il 
passa aux églisos de Prague et de Nuremberg, et, à 
pertir de 1800, on le t rouve au château impérial de 
la Hofburg à Vienne. 

De nos jours, le culte de la sainte lance est uni au 
culte du Sacré-Cœur. En 1786, un indult de la oongr6· 
t.{ation des Rites confirma pour l'Allemagne un nouvel 
office de la « Festum SS. Lanceae et Clavorum Domini 
ttostri J esu Christi n. Une confirmation semblable fut 
ncnordée au diocèse de Drixen le 20 septembre 1806; 
on peut noter que l'existence de la fête no confirmait 
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pas ipso facw l'authenticité de la relique (LTK, t. 6, 
Côl. ?92). La congrégation des passlonistes jouit d'une 
lûte propre de la lance et des clous, qui exalte l'amour 
qui porta le Christ à souffrir jusqu'à la croix. Ce motif 
est celui qu'on retrouve dans divers formulaires • pro 
aliquibus locis • des missels romains. 

A. Pnlootti at, D. Malloni, op. cit., 11· S71 svv. - J. Ortl laer, 
op. cit., llb. 1, o. 61·62, 96.- J. Bosio, op1 cit., p. U 1·126.
DHGE, t. 7, 1926, côi.U57-H60.- ROG, t. 4, 19601 col. 291. 
LTK, t. 6, 1961, col. ?91·792. 

S0 LA counoNNE n'ÉPINES', - Les soldats romain~ 
placèrent par dérision une couronne d'épines sur la 
tête de Jésus (Mt. 27, 29; Marc 15, 17; Jean 19, 2-3). 
Elle était ptobablement faite de branches do jujubier 
(rharrmus catlu.micus), qui pousse abondamment dans 
les; emril,ons de Jérusalem. On discu•to enco1·e sur la 
forme de la couronne : couvl!e--chef. ou rameaux épineux 
entrelacés. Cet~e dernière hypot:hiîse est confirmée 
par les plus anciennes représentations· du couronne'· 
ment d'épines qu'on trouve dans les catacombes de 
Pré.textat et. quî datent du milieu du 2e siècle (DACL, 
t. ~. 1922, fig,. UU, col. 188-189). Le. plus ancien 
témoignage de la présence de la couronne d'épines à 
Jérusalem et de la vénération qui l'entourait est celui 
de saint Paulin. de Nole en 409 (Ep. 49, 14, PL 61, '•O'lbf. 

Des pèlerinS!ct .des écrivains, ecclésiastiques du 6e siècle 
donnent des Informations plus copieuses et plus précises. 
Dans les siècles suivants, la relique est conservée dans la 
basilique du Mont Sion. Au 11 e siècle, la couronne est 
à Constantinople, car, en 1092, l'empereur byzantin 
Alexis Comnène écrit à Robert do Flandre que la 
couronne d'épines de notre Seigneur est en possession 
des empereurs orientaux. Elle était vénérée dans le 
trésor de la chapelle impériale, dite Bocoléon. L'empe
reùr latin de Cons~antinople, Baudouin u, ofTrit cette 
P.récieuse relique à saint Louis, roi de France. Mafs 
los dominicains Jacques et André, envoyé~& pour 
ramener la relique, ne la trouvèrent plus à Constan· 
tinople : les latins l'avaient remise en gage aux véni
tiens. Pour obtenir fa relique, le roi n'hésita pas à 
rembourser aux vénitiens l'argent prôté. La relique !ut 
solennellement accueillie à Sens le 11 août 1239 et 
à Paris le 18. Le roi la porta à Notre-Dame et à son 
oratoire; de là, elle fut déposée dans la Sainte-Chapelle 
construite à cet efTeL par Pierre de Montereau dans les 
années 12~5-1248. Pendant la construction, la relique 
fut gardée dans l'abbaye de Saint-Denis, q~li pqssédait 
déjà une épine de la couronne, offerte en 1205 à Philippe
Auguste par l'empereur latin Baudouin ,cr. Beaucoup 
d'églises en France, en Italie et en Allemagne se 
flattaient do posséder des f1•agments de la couronne 
d'épines; une partie d!J ces reliques provenait à coup 
sOr de la couronne de Paris. 

La couronno d'épines fut conservc\o à la Srunt.c-Chapelle 
jusqu'on 17!11. Elle tut alors transférée à l'abbaye de Srunt· 
Denis, . puis déposée à ln Bibliothêquo nationale. En 1804, 
ln municipalité restitua ln couronntl à l'archevêque do Pari$. 
Lo 10 aoilt 1806, elle fut solonncllemont transférée à NQtre· 
De.me o!l. elle se trouve encore do nos jours. Ln relique consiste 
simplement aujourd'hui on un rameau sans épines. 

A l'histoire de la couronne d'épines de la Sainte· 
Chapelle est étroitement liée la genèse des fêtes litur
giques. La V'ita S. Ludovici dit que le roi institua une 
fête en l'honneur de la relique (AS, aotit, t. 5, p. 551· 
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552). Cette fête était célôbrée le 11 aot1t sous le titre 
« EJxaltatio, susceptio seu translatio S. Col!onae Domini •; 
elle s'étendit bientôt à de nombreuses églises de Paris 
cl de la Franco, en particulier dans colles qui possé· 
duient des fragments do la relique, telles Sens, Autun, 
Lyon, Arras, Clermont, Chartres, Poitiers. 

Do& 12411, los clstercie1111 français lnJûralont dans leur office, 
au 11 aoilt comme à Paria, la tclto de la couronne d'épines; 
les ùominicains la célébrèrent Jo 4 mai. Cette date fut adoptée 
dans beaucoup ù'églir;es de Franco ct, à partir du 14• siècle, 
on Allemagne, dans l'ordre teutonique et en Scandinavié. 
Ailleurs, il y avait du moins, à la fln du moyen âge, unè rnesso 
votive. De nos jours, par exemple, dons certains dlocàsos 
nlloroands ou chœ les p·aaaionistes, cette fête se célèbro le 
vendredi apriil le premier dimanche de carême. 

Dans les repréSentations artistiques le Crucifié ost 
Houvenf! représenté avee Ta couronne d'épines. Dans 
les premiers monuments de l'art ehrétien lo Christ 
ne portait jamais la couronne. Peu à peu on le voit 
avec une couronne royale en signe de ~riomphe. Ce 
type de représentation se répandit aux wmps des 
Ottons~ Cent ans plus tard apparatt une couronne d'épi· 
nes, signe du Christ souffrant. Solon saint Anselme 
de Cantorbéry t H 09, les épines de la couronne ont 
vnleur satisfactoire ét expiatrice; la même idée se 
retrouve dans beaucoup de prières en l'honneur de la 
couronne d'épines. 

La mystique de la Passion ne négligea pllS non plus la 
couronne d'épines. Les mystiques allemands du 14e siè· 
ole en particuliel' confirmèrent l'interprétation réaliste 
de la couronne et l'introduisirent définitivement dans 
la représentation du Crucifié. A partir de la seconde 
moitié du H 8 siècle elle devint_!!!!Îvcraelle dans l'art 
occidental. Peu à peu la couronne d'épines devint 
!\gaiement un motif décoratif dans les autres représen· 
lutions. de la vic et. de. la passion du Christ, comme Je 
voile de Véronique, la mise au tombeau, l'enfant 
Hsus avec les instr.uments de la PllSsion (tableau de 
Désiré de Settignano dans l'église Saint-Laurent à 
Fiesole), la Misericordia Domini, la Messe de saint 
Grégoire, les Arma Chri~ti. La couronne d'épines 
jusqu'à la fin du moyen âge veu,t clone rappeler les 
a ou ffrances et l"es 1\umiliations du Seigneur en sa Passion. 

Oeoltroy do Doaulieu, confesseur de &aint Louis, Y ila $ . Ludo
t, ici, ch. li, n. 42, AS, 2:1 aoilt, t . 5, Anvers, t ?(t1, p. 55t ·552; 
.J. SUHung, dans le Commenlairo qui accompagne la Ji'&'ca, 
ibidom, § ao et 36·37, p. 86~·856 ct 3?1·377, a r.e.euuilil les 
ùocumcnts contemporains qui décrivent les solennitûs ot les 
mftrllfcstations de dévotion du roi et de sa famillil, du clergé 
uL do l'Immense foula. 

A. Paleotti ot D. Mallonl, op. cit., p. 187·218. ~ J . Oretser, 
op. oie. , lib: 1, c. 11·12, 22, 62, 69, 711, 115. - J. Bosio, op. oit.1 

p. 80·94. 
E. Ha-Reubénl, L'dpiM de la couronns à4 Jd811$1 dans Re11.u 

biblique, t. 42, 1!138, p. 230·284. - U. Holzmclster, ])omimu 
·•J'Îflit coronatur, dans Ycrbum Domini, t. 17, 1987, p. 65·69. 
- H. S. J. liart, The Crown of Thoms in John 19, :Z-5, dans 
'l'lit Journal of chcological Scudiea, t. a, 1952, p. 66·75. 

.f.-M. Canlvez, .S1atuta capùulorum gcn~ralium ordinil 
cisterciensis, t. 2, Louvain, 1994, p. 216. - J .-El. Gosselin, 
NotictJ hiswriq1u: ct crilifJUA IIW' la rainu couronne ... de la Sainle· 
Cllapelk (la oroix et les cloua), Paris, 1828. - M. Vloberg, 
La Couronne d'4pints au royau/TUl de •aint Louis, Paris, 1.939. 

H. Leclercq, DAÇ._,, t'. ?, 1926, col. 1155-1156. - lll. von 
Witzleben, .Dornenkrone, DorncnkriJnuntrChristi, dans Reallezi· 
kon ;ur deut11ch8n Kunstguchichu, t. r., col. 299·311, 315-826. 
- K. A. Wi.rth, Dorrumkronclll"eliquiar, ibid1m, col. 312·915. 

(< 



1827 INSTRUMENTS DE LA PASSION 1828 

4.0 LEs cLous. - Le Ch1•ist lut probâblement cloué 
à la oroix par quatre clous. Saint Ambroise mentionne 
deux clous aux pieds de Jésus (.De obitu Theodosii 4.7 , 
PL 16, 1'•01). Ruftn en parle, sans en dire le nombre. 
Grégoire de Tours dit que sainte Hélène a retrouvé 
quatre clous avec la croix (.De gloria martyrum 6, 
PL 71, 710). Selon les H istoria ecclesiastica (Socrate 1, 
17, PG 67, 120; Sozomène, n,1, PG 67, 933; Théolloret, 
1,,.17, PG 72, 't77), l'histoi~o des clous est la suivante. 
L'impératrice Hélène en aurait employé un pour Je 
mors du cheval de son ftls Constantin, l'autre pour son 
casque, le troisillme pour sa lance; elle aurait jeté le 
quatrième dans la mer pour calmer une fur·ieuse 
tempête. Depuis lors le culte des clous aurait été conjoint 
à celui do la lance. Déjà, on l'u dit, une fête « !ancelle 
et clavorum Domini • était instituée en Allemagne 
et en Bohême en 1858. L'ofTlce propre de la . messe 
et du bréviaire fut ensuite étendu aux ordres militah·es. 
Aillew•s, on avait au moins une messe v oUve de la lance 
et des clous. 

Mais à cOté de ce culte commun, se développait à 
partir du 11e siècle le culte des saints clous. Nous en 
avons des témoignages dans les prières, dans les objets 
d'art, dans les vêtements et los vases· sacrés, dans les 
blasons nobiliaires, etc. Vingt-neuf villes d'Europe 
possédaient en tout trente· doux clous 1 Oans les repré
sentations du Crucifié, depuis le milieu du moyen dgo, 
le Christ ost cloué à la croix par quatre clous; ensuite 
il n'y en eut plus ordinairement que trois. La vénération 
des clous so confond indirectement avec le culte dos 
cinq plaies du Seigneur, comme le prouvent les ouvrages 
de dévotion et la poésie religieuse jusqu'à la fln du 
douzième siècle. 

Giovanni Fr. Beso~zo, Brcvo hwtoria deU'invontione della S. 
Croce et dei sacri clliotli,· traita clalli antichi Padri 11 da (larU 
scriuori eaclesiastici, Milan, 1603. - A. PalcolU el D. Ma.lloni, 
op. cit. , p. 278 svv, 3~7-564. - J. Grotser, op. cit., lib. 1, e. 
19-20, 62, 69,93. ~ J. Bosio, op. oit., p. 94.-108. - Cornollus 
CurLius (de Corte) t 1638, auguslln, De claoÎ$ dominiciB, 
Munich, 1G22; 4° éd., Leyde, 1695; à noter le ch. 12 sur la 
dévotion. 

li. Loclorcq, DHGE, t. ?, 1926, col. 1153. - W. Howit, 
The Use of Nails in the Crv,cifl:t~irm, dans The Harvard theolo
gical Rcvicw, t. 25, 1992, p. 2!1-~11.- Ill. A. Wirth, Die Enwtchung 
<les Drti·Niigcl·Crucifi:xus, thèse Inédite, ll'rancfort, 1959. -
J. Blinzler, Nagel, LTK, l. 7, 1962, col. 775. 

3. Dévotion. - Sans chercher à exposer ici le 
bien-fondé de la dévotion aux instruments de la Passion, 
son développoment ou son influence sur la vie spirituelle 
des chréUens, nous voudrions rappeler simplement 
quelques faits ct quelques textes qui ouvrent des pistes 
de recherches et convaincre en même temps du respect 
qui convient ù tout ce qui concerne, de pt•ès ou de loin, 
le Seigneur, môme si on rencontre des bavures on 
certaines p1•atiques excessives de dévotion. 

10 LtTUIIGIE. - La piété authentique ne sépare 
jamais qu'on apparence les instt·uments de la Passion 
et la .personne du Christ souffrant pour les pécheurs. 
La liturgie de l'adoration do la Croix, le Vendredi 
saint, on témoigne hautemen~. Elle associe, en un même 
texte et une même pensée, l'instrument et Celui qui 
souffre, expie ot glorifie : olle chante et adore cc lo bois 
de la Croix •, • l'arbre de la Croix •, «le signe de notre foi • 
et de notre rédemption. Pourquoi n'aurait-elle pas 
aussi chanté et vénéré les autres instruments do la 
Passion? Les Impropères, le Vexilla RcgÎ$ et le Pange 

littgua de Fol'tuntJ.t de Poitiers (t vel'S 600 i cr DS, t. 5, 
col. 725·727) honorent la Croix, les épines, les clous 
ol la lance. L'Église, depuis plus d'un millénaire, en a 
inspiré aux fidèles un culte à la fois sain et riche de 
sens spirituel. 

« C'est par le bois de la Croix (pcr lignum) qu'est 
venue la joie pour lo monde entier ''• la joie du «glorieux 
combat du Christ '' t•emporté avec les armes que furent 
les instruments de la Passion : cc 0 bois très doux, 0 
clous bénis» (clulcc lignum, dulces clavos). Ce combat et 
t:Cltte victoire, que chantent ainsi Fortunat et le peuple 
chrétien après lui, sont célébrés à l'envi par les Pères 
do l'~glise. 

Les hymnoa ol offioos liturgiques sur les instruments do la 
Passion sont nombreux au moyen ô ge. Consulter V. Leroquala, 
Lr.,t #Cicramonlairel ... (b. la table), déjà cit6, et la co!Jection des 
1-lymnttl llc1 MiltclalU:r8, Leipzig, 1888 svv, ~ditée par 
u. M. Dreves. Voici quelques r6tllronccs à l'édition de Dl'(lves. 

Sur la Croix (E:tallatio, Invenlio, oLe) : t. 8, n. 17-28; t , 9, 
n. 23-31; t. 10, n. 24; t. 15, n. 24·26; t. 23, n. 35, etc. -Sur 
la couronne d'épines : t. 4, n. 18-23; t. 5, n. 8-11; t . 8, n . 1!i-1G; 
t. 9, n. 10; t. 12, n. 18-20b; t. 23, n. 36; t . 2ft, n. 8-10, ole.
Sur la lance : t . 5, n. 7; t . 9, n. 21; t. 10, n. 26; t. 23, n. 87.
Sur les clous : t. 28, n. 88. - Sur les arma Chrilli : t ; 4, n. t 7; 
l.19, n. 25; L.16, n. 27, etc. 

Fortunat oompesa le V e:»illa Regis pour lo. • susception • 
<l'uno rollquo do la vraie Croix p11r llainto Radegonde à Poitier& 
en 569, relique conservéo à l'àbbaye de Ligugé (Lottr~ do Ligugé 
139, 1970, p. ?). 

20 LES PÈIIES DE L'lÎJGLISE ET LI!S AUTP.Ul\S SPIRI· 

TUBLs ont souligné à leur tour le sens spirituel des 
instl·uments de la Passion. 

1) Croix. - Des travaux et recherches littéraires, 
exégétiques, typologiques et'l-o tl~olni:iililmà ont été 
raits depuis longtemps sur l' « arnrfa~~:j; (Paradis· 
Croix). Voir art. Cno1x. Nous intéresse ici le côté 
dévotionnol. 

Bien des Pères de l'Église avaient on passant trouvé 
occasion de célébrer le culte de la Croix : Grégoire de 
Nazianze t 390, par exemple, dans ses PoèrMs 
(vg Poemata de seipso 55, PO 87, 1400), et l'auteur du 
Christus paticns, s'il n'ost pas de Grégoire (cl DS, t. 6, 
r.ol. 986). Mais c'est dans la pastorale de Jean Chrysos
l.ome t '•07 que la dévotion à la Croix prend une place 
nouvelle. Dans son Advcrsus judaeos ct gentile8, il expose, 
aveo une certaine emphase d'ailleurs, le déploiement 
universel de la vénération dont tous les chréLiens, 
cm privé et en public, entourent la Croix. « Ce signe, 
nous l'imprimons lous continuellement sur les membres 
les plus nobles de notre corps, nous l'exposons chaque 
jour à tous los regards, tracé sur le front comme sur 
une colonne ,,, Il ne brille .Pas seulement dana les célé
bl'::ttîons litur~iques , il est partout : cc dans les maisons, 
sur les places publiques, dans les déserts, sur les chemins, 
::;m· Jas montagnes, dans les bois et sur les collines, 
sur la mer et sur los ombarca~ions, dans les tles, à table, 
sm· les vOtements et sur les armes .. , sur les peintures 
rrl\lrales .. , dans les chœurs joyeux et les groupes 
d'ascètes"·« Tout le monde se dispute ce bois sur lequel 
n souffert et a été crucifié le Corps sacré. Tous ceux 
t{ui ont pu se procurer une parcelle du bois de la oroix 
l'onformont dans des cofrl'ets d'or et portent au cou 
Mrnme un ornement ce bois, symbole de la condamna
lion et du dernier supplice » (9-10, PG 48, 826; ot 
Hum. in Matthaeum 5t., t,, PG 58, 596-587). 

Par la suite, de génération en génération, les chré
tiens répètent les mêmes gestes de foi et les mêmes 
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paroles : gestes eL paroles inventés naïvement ou tirés 
des rituels, à la manière d'une sainte Gertrude d'Helfta 
t 1802 : 

Signe-toi du signe de la sainte Croix ... Que de loi, ô mon 
amour crucifié, très doux Jésus, jo reçoive le sjgno de la sainte 
Croix, tant sur le Iront que sur Jo cœur ... Place, 0 très aimant 
Jésus, le signé do tn sainte Croix dans ma main droite, afin 
que toujours jo m'avance ... environnée de ta protection c<>:nmo 
d'un rempart.. . Ainsi tu demeureras crucifié pour mol ot 
tou}ours cloué à mon cœur (Exercices 1, 52·1.64, SC 127, 
1967, p. G0-71). 

Désormais la place et Jo culte de la croix et du cruci
Ox derneur•Eu•on t prépondérants dans la vie du chrétien. 
Les Vitae Chriati, les livres d'Heures et de méditations, 
l'art eL aussi les enluminures eL les images de piété 
ont constcunment présenté les instruments de la Passion 
à la dévotion des fidèles depuis des siècles. 

H Porter sa croix: » est pour le chrétien le signe par 
excellence de l' imitation du Christ. Retentit toujours 
aux oreilles du chrétien l'affirmation péremptoire : 
« Celui qui veut venir après moi doH renoncer à lui
même, prendre 8a croix et me suivre » (Mt. 16, 2'•). 
Certains ont cru devoir prendre cette injonction à la 
lottrc, pour mieux réaliser intérieurement lo précepte 
du Seigneur. Combien ont voulu, on effet, porter le 
bois de la Croix comme Simon sur le chemin du calvaire 1 
Selon la parole de sai!}t Léon, ils voyaient dans le geste 
du cyrénôon « non pas. quelque chose de fortuit, mais 
un sens figuré et mystique » (non fortuitum, sed flgura
tum et mysticum; Sermo11 sur la Passion 8, 5, PL 54, 
MOa). 

2) Couronne d'épines. - Les Pères n'ont pas manqué 
d'tivoquer, à la suite des auteurs classiques, le thèmo 
de la couronne; tout naturellement ils ont parlé de la 
couronno d'épines. 

Tertullien (t vers 285), dans son De corona (ch. 18-15, 
éd. J. Fontaine, Paris, 1966), composé entre 207 et 
212, met en parallèle, en regard des couronnes civiles 
et profanes, la couronne d'épines, la « couronne de 
vie », la cc couronne de victoire » : • seule peut convenir 
ici-bas au chrétien la couronne d'épines du Christ • 
(int.roduction, p. 12). 

Clément d'Alexandrie (t vers 215) enseigne dans son 
JJC(lagoguc (n, 8, 70-75, SC 108, 1965) le bon usage 
des couronnes. En passant, il déclare que « la couronne 
de l'Égliso tout entière, c'est le Christ 11 (71, 2), mais il 
insiste princlpalemont sur la couronne d'épines (78-75) . 
Elle nous désigne prophétiquement, olle est le symbole 
de la roi, elle ost signe de fécondité spirituelle pour 
le chrétien et de stérilité pour l'infidèle : « Nous, c'est 
dans les épines que nous récoltons les raisins .. ; eu :x 
sont écorchés jusqu'à être blessés • (74). 

Saint Cyrille de Jérusalem t 386/7 parlait, lui, du 
m)JSterium de la coui·onne d'épines, qui figurait la 
purification des péchés ct le pardon de la sentence 
de condamnation (solutio peccatorum, absolutio a 
condemna.tionis sententia; Catéchèse 18, 17, PG 38, 
?()Sc). 

Aussi ne serons-nous pas étonnés du choix délibéré 
dos mystiques. Selon Raymond de Capoue, qui l'atteste 
à titre do confesseur, le Seigneur déclara à Catherino 
de Sienne t 1. 380 : ~ Choisis ce quo tu pi'élères. Veux-tu 
pendant cette vie porter la couronne d'épines, je te 
réserverai l'autre et sa beauté pour la vie éternelle? n 
Et la sainte de répondre : « Je veux avant tout me 
conformer toujours pendant cette vie à votre bieohou· 

rouse Passion •· Ceci dit, dans sa ferveur, elle prend 
Lt deux mains le diadème d'épines de la main du Seigneur 
et le met-l.ludemen.t sur sa tête • (Vie de Bainte Cather~ne 
de Sienne, trad. É. Hugueny, Paris, 1903, p. 170). 

D'autres mystiques ont connu des expériences 
analogues, telle sainte Marguerite-Marie t 1690 (L. Gau
thoy, Vic et (llttpres de la bienheureuse .. , t. 2, Paris, 
1915, p. 114, 177-178). 

3) Clous. - Le verset 120 du psaume 118 se lisait 
« Confige clavis a timore tuo carnes meas », ou sous 
uno forme équivalente. Aussi a-t-il souvent donné aux 
curnmentateurs l'occasion de réflexions sur les instru
ments de la Passion, en particulier sur les clous. 
M.-J. Rondeau, qui le remarque, conclut quo ce verset, 
« en grec ou en latin, véhiculait traditionnellement 
la notion de clou • (Zoo. cit., irlfra, p. ~4 7). 

Le commentaire de saint Ambroise t 397 sur le 
clcwus qpiritualia est sam1 doute l'un dos plus suggestifs. 
b:n un raccourci de la vie spirituelle, l'évêque de Milan 
paliSe de l'ascèse ~écessaire au pécheur, claPu.t timoria, 
quo le Seigneur crucifié réhlise le premier en clouant 
:\ la croix le péché, à la mort et résurrection avec et 
par le Christ, cla~>WI caritatia, qui s'achèvent en une 
blessure d'amour. Les clous spirituels sont rudes, mais 
ils 11e transforment en aiguillons mystiques. 

• Celui qui aime les commandements du Seigneur transperce 
rl~ clous sa chair, sachant que son vieil homme, transpercé 
à la croix avec le Christ, n détruit la luxure du sa chair • (ln 
pa. 118 expositio 15, 37, PL ·15, H23a). • C'est on vérité un 
clou spirituel (clavr's tpiritu.oJis) qui fixe sa chair nu gibet 
de la croix du Soigneur •· • Les clous de la crainte nous trans
percent ... pour on finir avee le péché et vivre avec Dieu. 
Cos clous spirituels sont comme dea aiguillons spirituels • 
(al.!, t42Sb). 

• tl est transpercé par ces clous cehi,L gui • t IPOrt avec le 
Christ pour ressusciter avec lui. Il es t transpercé par cos clous 
colul qui porto en son corps la mortification du Seigneur 
,l é~ns. Il est transpercé pnr ces clous colul qui mérite il'ontondre, 
mais dHcs par JéHus, ces paroles du Cantique (8, 6) :Pose-moi 
r.ommo un sceau sur ton cœu·r .. , car l'amour ost fort comme 
la mort • (89, Ht23o). • Notre âmo et notre chair sont tranij,
pere6es par les clous de l'amour pour qu'alléS puissent dire 
nvoo Jo Cantique (5, 8) : Je suis bles.~ée par l'amour. L'amour 
n clone son clou, il a son glaive qui blE!llse l'Ame. Heureux qui 
môrlto ces blcssui·es. lD!los sont à pr6férer aux baisers • (89, 
1424a). 

Le jeu de mots de saint Bernard t 1158 est passé 
dn.ns lo, littérature spiritue1le : le clou de la Croix est, la 
clt! du Royaume. 

• Le clou (ela v ru) qui pénblrc en lui (le Seigneur) est devenu 
puur moi uno clé (ola<,is) qui m'ouvre Jo mystère de •ês 
desseins ... Los clous et les plalos crient qu'on ln personne du 
Christ Dieu sc réconcilie avoo le monde. Lo l or (de la lanco) a 
Lransper'oo son dme et touché son cœur, alln qu'il sQt compatir 
b mn nature vulnérable. Le secret do son cœur parait b. nu 
rl:tns lèS plaies de son corps • (Serm.ot~cs ii1 Caruica 61, '•• PL 
11:3, 1072c). 

Conclusion. - Dans leur dévotion aux instruments de 
la Passion, les chrétiens pressentent le mystcrium, le 
S(t.cramentum qui s'y cache : signe de la rédemption, 
signe de la Personne du Sauveur. 

Tertullien parle du Qacramentmn ligni (AdCiersus 
judaeo" 18, PL 2, 686a), et il commente : cc Co qui avait 
élé perdu autrefois par le bois en Adam nous fut rendu 
par le bois du Christ ,, (68Gb). Hilaire de Poitiers t 867, 
entre plusieurs autres, emploie fréquemment la même 
expression, par exemple dans son Trt,tctatus mysteriorum 
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(r, 28, 8~, 35, 36, 37), e~ J .-P. Brisson n'hésite pas à la 
t raduire par • action sanctifiante du bois» en légitimant 
sa traduction (SC 19 bis, 1967, p .. 2f.t). Dans des prières 
de compassion au 140 siècle, nous lisons encore que nous 
vainc-rons pa.r los « armes du Christ • et l'intercession de 
Marie : • çrucem, davos, lanceam, coronam, flagra, 
vulnera ceteraque suae Passionnis mysteria » (A. Wil
mart, Auteurs .. , oHé infra, p. 530). 

Aux humbles, les auteurs spirituels n'hésitent pas 
à conseiller· des méthodes toutes simples, réalistes. ct 
pleines d'esprit .de foi. Henri Herp t Ht?7· leur demande 
d' « imprimer » en eux • l'Image du Christ Jésus ~. 
Que cette image leur soit présente à tout moment : 
« SI tu manges, trempe chaque: bouchée dans ses blessu· 
res; si tu bois, pense au breuvage qu'il a pris sur la 
croix. Si tu te laves, songe nu sang avec lequel il a lavé 
ton âme. Vas-tu dormir? Pense au lit de la croix ot 
re.pose la tête' sur l'oreiller de la couronne. ù 'épines. 
E n ces pensées, tu éprouveras un amour de compassion 
et le désir d'imiter ses traces • (Spieghel der volcomcnheit, 
ch. 5, éd. L. Verschueren, Anvers, 1981, p. 46-49). 

Les livres d'Heures et les ouvro,ges do méditations sur les 
Plaies du Christ donnent ordinairement dos considérations 
sur les Instruments de la Passion. Voir V. Lorortuais, Les 
liures d'Heures manuacrits do la Bibliotllèguc nationale, t. 2, 
Paris, 1927, tablé. - A. Wilmarl, Auteurl spirituels et uztcs 
tUuots du moyon â.gelati11, Paris, 1932, en po.rticullor cles prières 
do compassion •, p. 605-586. - Voir aussi. art. Sainte I!'Acn, 
DB, t . ti, col. 26-33. . 

J . Gretser, Dt: sancta cruce, op. cit.: exposé sur la crux spiri· 
tualis; cf DS, t. 6, col. i OS2. - L. Gougaud, Dduotion• et 
pratiqutls a.~cdtigucs dr' moyen !Ige, Parla, 1925, ch. 5 .L'avène· 
m(\nt du crucifix, p. ?4-78. - P. Thoby, Le crucifl:c, clss ori
gil'ie$ au moyen dgc, N!mliis, 1959. ' - J . Daniélou, Étrld86 
d't:~:égèse jucùlo-chrllticnne, Paris, 1966, ch. 4 La vie suspendue 
au bols, p. 59-75. ~DB, t. 7, col. 1070·1077. 

Vincent Carafa, ·Fascicrdus myrrllao siue considcrationcs 
uariae de uulneribus Christi, Munich, 1646 (la couronne, les 
clous). - Guillaume de Waol, Croo111: cler Ald11rheylichs111 
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Jerzy KoPE6 et Andt·é RAYEZ. 

INTELLIGENCE. Voir MENS, PurssANCRS. 

INTELLIGENCE (DON n'). - Vue, intelligence, 
savoir, saisie , ces mols ont toujours fait partie du voca
bulaire chrétien concernant notre connaissance des 
choses divines, parce qu'ils sont déjà bibliques. Los 
apôtres ont liU la gloire du Fils de Dieu (Jean 1, v.). 
Personne n'a jamais vu Dieu (1, 18), mais voyant 
J ésus, on voit le Père (14, 19). PauJ a vu lo Christ 
ressuscité, vivant, et il l'a confessé comme son Seigneur. 
« Nous-mêmes avons entendu et nous savons que celui· 
là est vraiment le sauveur du monde », disent los sama
ritains (~, f.tZ). Ces mots voisinent sans difficulté avec 
ln terminologie qui caractérise la toi : croire, faire 

crédit, se plier à l'obéissance de la roi, accepter les 
t•éalités invisibles « comme si » on les voyait (Héb. Uj 
27). 

Hien loin d'être l'essentie comme une contradiction, 
la vivo opposition do certains de cos termes apparait 
comme le signe de la richesse et de la singùlarité de 
cê qu'ost pour le chrétien et de ce quo })OUt devenir 
au cours (}.e sa vie la connaissance du mystère de Dieu 
rtivélé en Jésus-Chris l. Elle montre que cette connais· 
sanco ne se laisse l'Qduire à aucun- modèle· de ·savoir 
humain ou même de c1·oyance religieuse. Dans la spiri· 
tmùito chrétienne, l'insistance se fera tantôt sur un 
a!!pect, tantôt sur l'autre : ou bion la foi nue, dépouillée, 
nbl!corç, Ife coux qui n'ont pas eu besoin de V?ir pour 
croire et qui refusent de recherchor quelque appui 
on dehorS' do la foi même, ou bien la foi éclairée de 
celui qni pèse toutes ses raisons de croire, la foi lumi
neuse qui permet de discerner la vérité du Seigneur 
et donne les " yeux illuminés du cœur • (Epli. 1, 18), 
la foi par laquelle « on comprend quo les mondes ont 
M6 formés par une parole de Dieu » (Hé b. 11, 8). E t, 
pour unir les deux, }''affirmation de Pierre (Jean 6, 
t>9) : « Pour nous, nous avons cru (;.rn~an6i«<[lCV) et 
nous avons reconnu ('yvwxcq.~<tv) que tu es le Sain~ 
do Djeu )), Bien des distinctions interviendront, entre 
la vue qui procède, au moins logiquement, la foi et 
la vue à laquelle tend le croyant, entre le développement 
d'une Intelligence de la foi par réflexion rationnelle 
ut celui d'une i'ntelligence plùs haute reçue de l'Esprit. 
Elles n'épuiseront pas la richesse de ce donné et resten t 
à son service. De là nattra d'ailleurs, non sans influences 
extra-bibliques, le vocabulaire contrasté de la contem· 
plation et de l 'hxporience mystique. 

'l'out cela a déj à été étudi&~êlâl:lt' ce i~naire, en 
particulier· au mot CoNTEMPLATION . .U Importait de 
l!l rappeler globalement, car c'est l'arrière-plan néces· 
saire d'une étude du don d'intelligence. Cette étude 
f>•lt':\ néanmoins, par rapport à cet orisemblo de noUons, 
vue considération spécialisée, qui suppose en outre la 
systématisation très poussée d'e la théologie dos dons 
du Saint-Esprit. Sur cette systématisation, - qui, 
dans sa précision, a certes moins d'importance que 
1.., donné qu'elle veut ~;~.ider à comprendre -, nous nous 
sommoa expliqués dans l 'article DoNs 1> v SAINT· 
l!JsPniT (t. 3, col. 1610-1685), auquel le présent exposé 
se rattache étroitement et qu'il continue sur un point 
précis. Nous n'en rappellerons, au besoin, que_ l'indis· 
})f3r):;able. 

Il n'y a guèro à ajouter à la bibliographie déjà donnée dnns 
çot article. Saint Thomas d'Aquin nous paràtt avoi~ conduit 
(a théologie des dons à sn forme à la tols la plus sobre et ln plus 
solide. Pour Je don d'inLaUigence en particulier, voir: Scriptum 
super librott Sènrcntiarum 111, d. S!i, q. 2, a. 2, et Summa lheolo· 
gica 2• 2••, q. 8. 

1 . Place lltt don d'intelligence. - 2. 1 ntelligence et 
foi. - l.l . Activité du don d'intelligence. - ~. Son exten· 
siun. - 5. Refus de l'intcllige11ce. - 6. Béatitude des 
ctl'W'B purs. 

1. PLAcE Du DoN D'INTIILLIGE NCE. - Dans le 
septénairo traditionnel, - quelle qu'en soit l'exacte 
pn1•l.ée : expression d'une plénitude ·ou énumération 
du ~>ept activités distinctes -, un certain nombre 
de dons S!il rapportent ù ln connaissance. Saint Thomas 
(Hl 1t Pl'Oposé dos classifications qui ne se rocouvren t 
pt~S (art. DoNs, col. 1628-1629). Peu importe; l'idée 
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qui commande 'Sll recherche est d'utiliser, pour situer 
les dons d'~ntelligence, de science et de sagesse, l'analogie 
de$ vertus intellectuelles du même nom, qui ont pour 
rôle de porter à sa perfection la connaissance naturelle 
de J'intelligence. Ces ve1•.tus ne sont .évidemment pas 
supérieures à l'intelligence elle·mîime dont elles .sont 
la culture et qu'elles qualifient en explicitant sa riches.se; 
elles lui permettent 'de passel' de la connaissance eMore 
empirique, déjà riche d'une perception globale du monde 
m:ais non critiquée, à une connaissance, en certains 
domaines au. moins, vérifiée, sûre (plus ou moins) 
d'elle-même, de ses données et de ses raisons. 

Or, la connaissance surnaturelle que la· foi en ,T ésus
€hrist inaugure dans le croyant se trouve dana une 
situation analogue : elle est déjà globaln, adhé$ion 
sans réserve à la vérité divine tout entière telle qu'elle 
est révélée, mais très imparfaite encore comme connais· 
sance .et par là appelée à un incessant progrès. Si 
quelque chose caractérise l'adhésion du croyant au 
Dieu qui se présente à lui, c'est le dynamisme de cette 
connaissance où, pour utilise!' un vocabulaire augusti
nien, on ne chercherait pas Dieu si on ne l'avait trouvé, 
mals où on ne le ~tl•ouve jamais quo comme à chercher 
toujours plus loln. Il n'y a pas de limite à cette quête. 
11 est normal que celui qui en est encore à croire cherche 
à comprendre, à savoir, à voir. Recherche de ce qui 
peut être par rapport à la connalssarlce de foi une intelli
gence, une science, une sagesse : voilà ce que l'analogie 
nous porterait déjà à soupçonner, sinon à posti.!Ier, 
si l''hlcriture n'utilisait ces noms mêmes pou1· carac
térise!' les développements de la connaissance inaugurée 
en nous pa1•la foi. Ces développements ne sont d.'ailleurs 
'Pas supérieurs à la foi; ils la. supposent, c'est elle qu'ils 
mettent en valeur. 

2. INtELLIOP. NCE ET FOI. - Qu'entendons-nous par 
intelligence? Deux notes, sumsamment générales J)OUr 
n'être liées à aucune épistémologie particulière, peuvent 
nous servir ici. On pense d'abord à une co,maissan.cc 
.pénétrante (inter-legere}, qui ne IÙU'l'ête ni à ce qui est 
accidentel, ni aux mots, ni aux figures, ni aux images 
.sensibles, ni à ce qui est seco.ndaire ou dél'ivé, mais 
va au tond, à ce qui est central, essentiel, premie~:. 
Et par ailleUJ'S cette connaissance . pénétranto n'est 
pas discursive; on parlerait d 'i.n tuition, ai ce mot 
n'était ·historiquement rattaché à des significations 
philosophiques trop précises; mais c'est le coup d'a;~il, 
la saisie, saisie assertive de vél'ité, donc jugement, 
.tût-ce .de manière négatLve ct par éloignement : •« ce 
que je pressens ou devine. ·ce n'·est ni ~eci , ni cela ». 
·Comment cette ~ intelligence 11 peut-elle. trouver à ,se 
.réaliser dans le domaine de la foi? , 

La foi est une réponse à la r,évélation de Dieu. 
Dana cette révélation, Dieu lui-même s'offre, il se fait 
l'interlocuteur de l'homme. ll ne s'offre pas .seulement 
<tomme garant d'un certain nombre d.e ·vérités, il s'offre 
essentiellement comme la Vérité, la V:éritô on pers(<mne, 
celui qui seul est tout à fait vrai, en qui iLn'y a ni men
ISonge .ni déception, la V.érité qui .est amour •Créateur ·et 
Téderppteur, pleinement révélée :en. J ésus,Qhr.ist. La 
;réponse à un tel appel. est la foi. EUe ne vient pas de 
l'homme seul. L~appel de Dieu n'est ja,mais simple 
,inlter.pellation extérieure, il est une pal'ole. de soi 
·efficace, qui provoque à répondre et à répandre au 
rniveau même de l'appel. Il est essentiel ;à ·cette réponse 
·d'être Jibre : la foi peut être ,refusée:; mais el1e n'est 1 

acceptée que dans l'élévation qu'a procurée a•appel, ' 

elle est entièrement· fruit de grâce et grâce elle·même. 
!Œe est en même temps, inséparablement, don dé Dieu 
et accueil libre . de l 'homme, accueil qui, .par la natur.e 
même de l'option qu'il inclut, est ~ son tour don de 
l'homme à Dieu, engagement à le reconnattre, à se 
fier à lui, ,à l'aimer. · 

Une telle conversion inclut cortes plus que l'ana}yse 
théologique n'attribue à la ~eule foi, quand elle la 
distin~tue de l'ensemble convergent des énergies théo
lngales et la considère dans le cas n1aiheureux de ce 
qu'on appelle traditionnellement ' une « foi morte ». 
Cc cas no nous intéresse aucunement ici; U ne peut 
i\Lrt~ question de <lons du Saint-Esp1•lt qu'en synergie 
avec une foi vlvant\l, dans le mouvement d'une vie 
théologale vraie, qu'anime l'amour de charité. Il 
iHIJ>Orte précisément de <:omprendre combien la charité 
ost interieure à la foi Praie (au sens où saint 'l'hoipas 
nnt.rmd que sans la charité il n'y a pM de vraie vertu) . 
Rlle la pénètre, non comme un àppoint du dehors, 
mais comme comblant au mieux-son propre vœu. 

Si maintenant nOliS considérons la foi au point do 
vue précis des vérités par le mo;v:en desquellca la Vérité 
divine se rend préséntè à l'intelligence, selon les exi· 
gtmccs propres d'une int,olligence humaine, il faut nous 
J'appeler tout cl'aboi'Cl quels cOiiditionnements ces 
" vérités n contractent du fait que leur révéla·bion s'est 
l'aiLe' au cours de· deux mlllénairos, dans un milieu ou 
rriême un ensemble de milieùx historiquement et géo· 
gl'aphiquement situés, sel'on le génie propre et les limi
ta ti ons de certaines langues. 

Dé cette ré;vélatîon, accomplie en Jésus-Christ, l'Écri· 
ture portée dans la tradition de l'Église ost pour nous 
lù document. Écriture si ln1maine et pO'Ul'tânt entière· 
rn,en.t divine, si éclail'~nté et· en !"êffi~ té~pa •i obscure, 
deconcertante, à la fms parce qu'êllê"rego ge de mystère 
tJt par<:e que la parole y connaît ~outes les servitudes 
de l'expression humaine. Or tout cet ensemble, où le 
pl'ogrôs do la révélation s'est fait souvent par oppositions 
violemment contrastées, Otl le nouveau paratt contre· 
dire l'ancien, mais qui trouve mystérieusement aon 
unité en Jésus-Christ, est d'un bout à l'autre, en son 
tout et .e~ èhacune de ses parties, parole de· Dieu adressée 
i1 la foi, app!illant la foi. 'Dans ce lieu privilégié de 
r·ecllerclle du u ,Dieu caché ll, il y aura à scruter inépuir 
sablement, à pénétrer, à discerner : voilà qui demande 
ttU croyant de l'intelligence. Ce n'en sera pas la soule 
occasion, bien entendU., et ~oute vie chr~tienne en 
demandera; mais de quelque 1nanière que parvienne à 
un fidèle la Parole de Die'ù, elle sera le lieu majeur 
de ce besoin dé pénétrer et de saisir. · · 

' ' a. AcTJVrTJ! !Du noN .D .. INTBiiJJ10BNCŒ. ~ tP Il y 
u une intelligence qu'il appartient à la ·foi ,elle·même 
de rechercher. Adhésion pcl'l!onnelle à Diau, la to~, 
rr.ndant, captive J'inbelligence à la v~rlté du Chri$t, 
ne la·soumet pas à de l'inintelligib}e, mais' à un mystète 
qui, pauvrement formulé en mots 1\umains dont elle 
perçoit le sens, la dépasse de toutes parts, iout en l'in'Vl~ 
tant à y ,entrer. Rien n'empêche qu'elle.utilise pour cela 
ltJS pro,çédés humains de la recherche> tout l'y porte. 
au eontraire, et ce :sera tendre à une c ,intelligence 
de la foi •· que, lorsqu1eUe atteint un certain nivea11, 
méritant analogiquement le nom dè • scientiftque ,., 
nous appelons ,théologie. Nous n'avons pas à nous y 
arrôtor,; _sinon ·pour ~appeler que les :distinctions ici 
pi'Oposées sont ioutes formelles et n'Jmplîqu,ent pas 
séparat-ion : bien loin quo la théologie ·en ,ce -premier 
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sens doive se suffire à elle-même, elle au1•a toujo\1~ 
besoin non seulement, ce qui va de soi, de la lumière 
active d'une loi vivante mais aussi, pour ne pas ·déchoir, 
des secours de ce que nous dirons être don d'intelligence. 

20 Par ailleurs, une loi vivante, pal' son activité 
même, familiarise l'esprit avec les vérités qu'élie lui 
présente e' cette familiarité permet , un premier type 
4e connaissance par connatura:Jité, élément déjà impor
tant de ce qu'on appelle le sens ou l'instinct de la fol. 
Un esprit longuement formé à une disoip]ine scientifique 
acquiert une sorte d'appréciation instinctive de ee 
qui est consonant à_ la vérité dans cet ordre, appré· 
ciation d'autant plus sftre qu'elle est immédiatement 
moins raisonnée. Il en va ainsi de la foi, si du moins 
elle est vivante, active, Si elle qualifie Vl'aiment 11intelli
gence. 

3° Mais il y a beaucoup plus, et c'est proprement 
ici qtle nous ferons appel à un don du Saint-Esprit. 
'La charité, disions-nous, est intérieure à la foi vraie; 
elle lui intériorise d 'une autre manière que par la repré
sentation conceptuelle ou l'objectivation devant l'esprit, 
celui-là même auquel la foi se po1·te comme reponse 
personnelle à un appel, celui auquel elle nous fie, 
auquel elle nous donne. El c'est l 'union à lui, l'union 
d'amour, qui va devenir principe de la corHlaissance 
que nous en prenons. Cotte appréciation de la fin 
par l'amour qui nous attache à elle est, pour saint 
'l'homas, caractéristique du don d'intelligence (2& 2ae, 
q. 8, a. 5). C'est pourquoi ce don exige l'état de grâce 
et réciproquement ne peut manquer à qui est en grâce. 
Apprécier ainsi celui qui est notre fin dernière, c'est tout 
juger par rapport à lui. Ce sera mettre en œuvre _pour 
le connaHre tout ce que l'amour, qui le pâtit, qui le 
rend présent comme aimé, nous offre de ressources. 
Çe n'est pas à proprement parler l'amour qui con.natt, 
mais il ost, pou•· celui qui aime, un incomparable 
moyen de connattr~. Cela est vl'ai plus ou mofns dos 
amours humain!! : l'amour es~ à la. fois clairvoyant 
et aveugle; Il a tm bandeau sur les yeux, mais préci
sément ce n'est pas par les yeux qu'il voit. 

Or, pour ce· qui est de la connaissance de .Dieu et 
des choses div.ines, l'amour va jouer un rôle bjen plus 
décisif. La foi, au point de vue de l'espt·it, est essentielle
ment un assentiment, grâce auquel Dieu lui-même se 
rend présent par manière de vérité. Selon le mot cent 
tols cité de saint Thomas, l'acte du croyant ne se termine 
pas aux énoncés, mais à la Réalité divine elle-même. 
Il reste que ces énoncés sont le moyen de l'assentiment. 
Et comme inévitablement ils sont if!finiment éloignés 
de la Vérité divine, on peut dir•e qu'ils nous cachent 
Dieu en même temps qu'ils le révèlent. -N'y a-t-ll.rien 
qui permette d'aller au-delà? Dans la même voie, 
non : toute lumière prophétique ou parole claire de 
Dieu connattra les mêmes servitudes d'expression. 
Il n'y a que l'expérience dans l'amour. L'amour de 
charité précisément nous fait a~teindre Dieu plus 
directement -que nous ne le connaissons; nous le portons 
en no1,1s comme aimé. C'est une autre sorte de « contact~~. 
qui ne. passe pas par des représentations, où ce n'est 
Pl.lS l'amour qui est exJ>érimenté comme un intermé
diaire, mais l'Aimé, auquel il est tout relatif. A mesure 
que l'amour grandit, nous sentons mieux qu'il y a en 
Dieu infiniment plus à connattre que nous ne pouvons 
•nous •le dire. Voilà qui va permettre, ·sous l'illuminalion 
du Saint-Esprit, une expérience obscure, supra-co~cep
·tuelJe, du I)ieu présent et donné, tel q-u'il est aimé. 

NoU!d1'avons encore pa1•lé en eilat que des énergies 
do vie divine qui nous sont données, qui -appartiennent 
it la grâce sanctifiante. La tradition occidentale a insisté 
sur cette réalité d'une. grâce créée qui élève l'âme et 
la qualifie (art. DoNs1 col. 1620· 1621), mais il ne 
faudrait pas oublier ce que la revendication opposée 
contient de ~uste et de capital : que la grâce. sancti· 
fitwte est avant tout le don de l'Esprit, la p••ésence 
opérante, toujours active, des Pel·sonnes divines (c! 
a•·t. GnA.cm, DB, t. 6, col. 709·722). Le but de notre 
élévation à la vîe divine, remarquait· saint Thomas 
(1", q. 43, a. 3, ad 1), n'est pas que nous puissions uti
liser le don créé <;le la grâce; in ais que par son moyon 
nous atteignions à la rruition de la Personne divine 
olle-même, ce .qui ne peut évidemment se faire que 
par la connaissance et l'amou!,'. En ce que l'intelligence 
ou la sagesse Illystique est 'connaissance se marque 
en nous la mission invisible du Verbe; en co quo cette 
eonnaissance es~ fruit d'amo1.1r s'exprime la mission 
in visible de l'Esprit. Rien d'extraordinaire à cette 
arlimat\on constante p;u• la motion divine, la grâce 
actuelle sous tou~es ses formes, opérante et coopél'ante, 
r. t. jusqu'aux « inspirations •• caractéristiques des dons 
(a•·t. DoNs, col. 1·632-1633). 

4. A QUoi s'J!TEND LE DoN D'INTELLIGENCE? -

Dire que celui-là seul possède le .don d'intelligence 
qui· apprécie justement la fin dernière d'après l'union 
qu'il a avec elle, c'est donner un principe et déter
miner un type de connaissance, ce n'est pas marHfester 
Jo domaine où elle s'exerce, l'ensemble dès réalités 
auxquelles elle s'étend. Si les analyses précédet\tes 
sont justes, il raut dire que le don d'intelligence peut 
tJ•ou':er à .s'exerc~r en toutp~gye q.q;q'lS~ue façon 
Ia fo1 attemt, ma1s à sa maDJ'êt~ft'à'f9rf~tlon el de 
saisie par. connaturalité d~arnour aux choses .divines. 
Or, la foi porte !lans doute d'abord et essentiellement 
:;ur le mystère divin révélé en J ésus-Christ; mais en 
dépendance de ce mystère et par rapport à l1,1i, elle 
embra$Se bien des réalités créées, des donné~s contin
gentes, dont rien n'empêche qu'elles soient .aécessibles 
il la raison; elles ne présentent· alors par elles•mêmes 
aucune obscurité particulière', mais se trouvent de 
plus ou moins près rattachées au mystère. 

On sait en outre que la foi transcende notre-distinction 
du spéculatif et du pratique; elle est règle de vie; le 
mystère divin nous·attire et nous transforme et nous 
rait telfô qu'aucune anthropologie jamais n'en rel\dra 
compte. La lecture et la médl~ation de ~a sainte Écri· 
t111•e mettent constamment en présence de cet ensemble 
et de ce va-et-vient, et c'est .pourquoi elle sera pour 
beaucoup le lieu habituel de provocation à l' « intelli· 
gence ». Bon étude ' se prête aux mêmes méthodes 
rat.ionoe~lement rigoureuseB que n'Importe quel texte 
humain; elle ne sera néanmoins tout à fait à hauteur 
qùe si la foi prend en main cette raison et conduit 
ainsi plus loin la recherch.e; mais si cette foi est vivante 
oL pure, si èlle reste priante, il lui sera donné de s 'épa
nouir en intelligence spirituelJe, de telle s.orte que Celui 
qùi a inspiré l'Écriture soit aussi <relui qui aide à la 
comprendre. Il faut en dîre autant dti labeur de la 
théologie, qui ne s'épanouit vraiment. qu'en climat 
d'adoration et de docllité à l'Esprit. C'est qü'en toutes 
ce!-l r,echerches on n'ést jamais ·confronté à un donné 
purement humâin. C'est d'abord 'du mystère. de Dieu 
qu'il s'agit et c1est en définitive ' ii. lui que tout se 
rapporte. · 
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Or oo mystère, il ne peut être question de le saisir 
tlairement. Quelque lumière qu'Il puisse apporter pour 
bien des difficultés, Je don d'intelligence ne permettra 
jamais de voir Dieu : son rôle sera de faire sentir, 
éprouver, que Dieu est infiniment élevé au-dessus de 
tout ce qui sc formule à son sujot et que rien de ce qui 
s'oppose aux vérités de la foi ne l'atteint vraiment. 
Déjà pour l'étude théologique, saint Thomas, on le 
sait, était l.rès conscient du rOJa essontiol de la négation 
dans notre connaissance do Dieu : nous connaissons 
plutôt ce que Dieu n'est pas quo ce qu'il est. Mals, 
à ce niveau, Il s'agit encore d'une apophase pcnsdc; 
avoc le don d'intelligence, nous en sommes à l'apophase 
11écue. JJ:L c'est la véritable « théologie négative », 
l'authentique « théologie mystique ». « Tanto in hac 
vita Ueum perfectius cognoscimus quanto magia 
intelligimw; eum excodcre quidquid intellect\1 compro
nenditur u (211 zao, q. 8, a.. 7). De même, on ne peut 
connattre co qu'est e'n elle-même Ja vérité quo la fol 
a,ttcint, mals on connatt que rien de ce qui apparatt 
n'est do nature à nous en détom·ncr : « quod proptor 
ea quae exLerius apparent non est recedendum ab 
bis quao sunt fidei » (a. 2). 

Si ce quo l'on dit de Dieu resle bien loin de sa vérité, 
co que. l'on dit contre lui ne s'en approche pas davan
tage. Un fidèle pourra bien ôtre embarrassé pour résou
dre des arguments rationnels et n'en pas moins saisir 
l'insuffisance, la déficience radicale. Ce n'est pas qu'il 
fermerait les yeux aux questions ou contestations ou 
se réfugierait dans le fidéisme; simplement, il éprouve 
l'élévation do la vérité et sent qu'elle est d'un autre 
ordre. Serait-ce en appeler au mysticisme? Non, c'est 
plutôt que la Coi est déjà en nous œuvre de grAce, que 
la vie chr6tionnc est une vie en esprit, entrée dans le 
mystère de Jésus-Christ à l'école de l'Esprit Saint. 

5. Lll ll.llFUS DE t'INTELLIO BNCll. - La foi ost et 
reste une libre adhésion qu'il est toujours possiblo 
do révoquer. Mais on peut aussi, sans la perdre, ne pas 
lui donner dans la pensée et dans la vie la place qui lui 
revient et qui ne peut être que la première. Comment 
pourrait alors s'épanouir la dociliLé proronde qu'exigent 
les inspirations de l'Esprit? Une lumière de gt•Ace 
est purement donnée : on ne peut q\le la rocovoir; 
mais co recevoir n~est pas la ·passivité de la glaise; 
ce qui, du cOté de Dieu, est don, du côté de l'homme 
est accueil, consentement. Cela appelle une attitude 
habituelle d'écoute, une docilité en attente. En dehors 
de là, ou bien on oublie de considét•er les choses divines, 
ou bien on se porte à en juger par soi-même, à en parler 
d'une façon toute naturelle et humaine, dont on ne 
_perçoit plus la grossièreté. Bien loin d'être sensibilise 
au mystère de Dieu, on tombe peu à peu dans cette 
• lu!bétudo du sons " qui s'oppose au don d'intelligence 
et qui ost une certaine épaisseur spirituelle, d'ailleurs 
parfaitement compatible avec do grandes richesses 
intellectuelles et une agilité dialectique assurée. Cela 
peut aller jusqu'à I'arJeuglemcnt du cœur, dont un 
exemple est sans doute la méconnaissance des œuvres 
de l'Esprit par la tendance constante à réduire à l'infé
rieur : cc Musto madere deputant quos Spiritus reple
verat "· Cf DS, t. 1, col. 1175·118(t. 

6. LA lli\ATI'ruoE nEs cœu11S l'UliS. - Il y a certo.i-
-nement beaucoup d'artificiel dans les corréspondances 
que, à la suite de saint Augustin, tant d'auteurs eL 
spécialement les théologiens scolastiques se sont plu 
à établir entre les dons, les béatitudes, les demande~; 

du .Pater,loa fruits du Saint-Esprit. C'est de l'accommo
dation, et elle n'est pas toujours réussie. Mais certains 
da ces rapprochements s•imposent d'eux-mêmes et 
:;vnt pleins do vérité spirituelle. Si le don d'intelligence 
est ce qui noua permet d'arriver, en cette vie, à ce qui 
mérite le moins mal d'ê~re appelé une • vue » de Dieu, 
comment ne pas penser à la béatitude qui attribue 
ec11,te vue il ceux qui ont le cœur pur? Avec ce don, 
il s'agiL en effet très prop•·ement de l'intelligence du 
eœur, au sens biblique de ce mot. Il comporte ce••tes 
l.ottl;e cette pru·t d'affectivité humaino, dont l'indispensa
ble pureté es t. entretenue par les verlus et par d'autres 
clOt\$; mais le cœur, en ce sens-là, comprend l'esprit, 
<.! t jusqu'à sa • fine pointe», dans la continuité ct sous 
la mouvance de l'amour. E t c'est ici t1·ès spécialement 
que~ le don d'intelligence, a.u service dos vertus Unlolo
~ales et avec allos, nous purifie de la fausse confiance 
ùn nos phantrunnet; et en nos représentation.'>1 de nos 
vaines subtilités comme des façons basses de penser· 
Jc:s choses de Dieu. C'est alors le sens de Dieu lui-même 
:lu-delà do tout, c'est la foi portée à sa plus haute 
v lumière », désormais si fondée en sa certi tude qu'elle 
bannit toute hésitation, atteignant à l'assurance do 
ceLte « foi » que suint Paul énumllre parmi les • Irui~s ~ 
du Saint-Esprit (Cal. 5, 22). 

Ccmclusion. - Nous le disions à lo. fin de l'aJ•Licle 
DoNs (col, 1632 svv), cette tMologie n'est jamais deve
nue tout à raiL commune dans l':i!Jglise; elle l'est sans 
doute aujourd'hui beaucoup moins encore. Mais ce 
n'est pas t.ant sa systématisation qui importe que _ce 
qu'elle a permis de manifester. Elle nous pare.ft un des 
efforts les plus efficaces et les mieux équilibrés ;pour 
comprendre en certains de ses aspects le développement 
de la connaissance SUI'naturillle du chréW.n vers une 
" intelligence 11 dont l'arnoUl' est·ltttoul'co et le moyen, 
mais qui, loin d'échapper à la foi, en est une act.ivité 
suprême, sous l'illumination de l'Esprit. 

M. Michel LAliOURDETTE. 

INTENTION. - Avec la notion d'intention se 
pose une des questions les plus importantes et los plus 
centrales de l'éthique, de la théolo~ie lllOrale ot de la 
théologie spirituelle. Bien plus, le problème de l'inten
tion et de la rectitude d'intention se présente comme 
un nœud do difficultés dans la morale chrétienne. Ce 
problème est, en eiYet, étroitement lié avec le développe
lllent de l'existence c1uétienno dans la vie morale 
ct spirituelle, on un mot, avec le progrès de la perfec
tion chrétienne. 

On laissera de côté, dans cet article, les aspects 
philosophiques de la notion d'Intention : l'intention 
du point do vue de la théorie do la connaissance, l'intcn· 
tionnalité de la conscience (liJ. Husserl) et de la personne 
(M. Scheler, N. Hartmann); on ne parlera pas non plus 
de l'aspect théologique de l'intention dans la doctrine 
des sacrements. Deux considérations, qui peuvent 
servir à poser le problème, resteront cependant prd$entes 
a notre attention : d'abord les applications pratiques 
d(: l'intention dans la piété, dans la vie ascétique et 
roystlq\le (• intentions de prière », cc intentions de 
messes », olTrando de bonnes œuvres « à des intentions 
précises ., • bonne intention •, • intention droite •, etc); 
ensuite la question théoriq11-e de l'intention comme 
facteur de valeur morale d'un acte donné, question 
qu'étudient les manuels de théologie morale dans 
la section c des sources de la moralité •· La première 
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considération pose Je pJ•oblème de la finalité spiritzwlle 
d'un acte qui a par lui-même une finalité immédi.ate 
différente; la seconde fait apparaître laJ:iaison de l'Jntlln· 
tion avec· la personne humaine comme sujet .des acl.el; 
moraux et religieux. 

1. Tour d'horizon historique. - 2. L'intelltion e.t 
l'anthropologie théologique. - 3. Signification 'biblir,u.e 
de l'intention. 

1. TOUR D'HORIZON HJSTORIQUE . ' . 

Dans un breC conspeotus d'histoire de' la théologie, 
les deux considérations précédentes doivent être en vi
sagées d'abord sous l'angle du rapport de l'activité 
humaine avec un but final qui n'est pas immédiatem1·n 1. 
donné dans cette activité même, et la question se 
CO.îlCéntl'e alot•s sur la possibilité de rapporter l'action 
humaine à Dieu; ensuite sous l'angle de la :.pécification 
de la more.lité humaine par l'intention. Quoique ees 
deux aspects de l'intention soient inséparables, ils 
ont été cependant considérés 'et étudies de fa~.~on 
tt•ès diO'éJ•ente. 

Le problème que pose la moralité humaine réstJ 1 to 
de cetl.ê constatation que J'action exWrieure d'un 
homme ne concorde pas en~ièrement, et souvent no 
concorde pa$, du tout, avec ses projets intél'ieurs, ~;e:; 
desseins et ses sentiments. L'observance de commun· 
dements, de préceptes ou de règles, ne suffit pas daVf! il· 
tage à expt•imm• clairement la disposition mortùc 
intérieure. La conformité de l'action avec des normes 
et des lois extérieures (c'est-à·dire la 11 légalité >> au se•t:; 
kantien) ne gat•antît nullement l 'adhésion intérieure à 
ces normes de la part du sujet agissant (la <1 moraliLù , 
au sens kantien, d'après la Critique de la raison pratiq•6<l 
et la Métaphysique des mœurs). · 

F]n outre, on doit so demander si le l'apport en l.•·o 
l'action et l'agent, du. point de. vue de l'in~ention, est 
saisi de façon adéquate quand on recourt à la distinction 
traditionnelle entre finis qperi.~ et finis operantis (ter11le 
réel de l'action, et fin que se propose le sujet qui agit). 
,L'homme) en effet, comme l,lnit~ a'ê.me et. de COl'j>ll, 
est le su]et d'une unique action morale, mais, celle· 
~;i se déploie selon deux dimensions : l'acte extérie111· 
et la disposit.ion inJérieure de l'agènt. Par s'qite, quand 
on affb•me que l 'intention a sa ràcine « dans l'intérieur 
de l'homme », cela veut dire que l'Mte ],urM.in, ~ ~ n 
son unité, reçoit dll là sa qualification morale. :A~nsi 
on peut également Côin!)rendre comment est situé 
• dans l'intérieur de l'homme » 19 fondep1ent è. parl.ir 
duquel l'acte humain reçoit sa t•étérence à D1e~, appa· 
ratt comme agréable ou désagréable à Die~, et doue 
comme << méritoi~e »pour la vie surnatUl•elle. 

1o Écriture sainte. -Les prophètes de l'ancien 
Testament 'l'appellent fréquemment que ce n!est pas 
l'observation extérieure et ·superficielle des ·comman
dements qui rend l'homme agréable à Dieu et Je justifie, 
mais .ce qui vient du • cœur ·». Loin de condltmer le 
légàlisme foncier de l'éthique judaïque, cet :avettiss<J· 
ment souligne plutôt Je danger commun de placor 
la moralité dans l'action extérieulle. Le cœur {ilébteu 
leb, lebab), comme centre le plus intime de )'hommcJ, 
est le sî:ège de la wc p!!ychique et spirituelle. De lui 
procèdent l es .projets et les vouloirs, en lui s'enraci11e 
Je comportement moral de l'homme, ainsi que ·son 
comportement religieux. C'est le cœur, comme source 
originelle de tou·te action 'bonne ou .mau;vaise, qui 

détet~mine l'attitude dé l'h·ommo on:vers Dieu : son 
amour et sa confiance, ou à ·Einverse •s.on oubli cet son 
.éloignement du ,sauveur qui firent .sortir d'Ê}gypta la 
,peuple d'Isr.aël. Le cœur \1 endurci>> et <1 incirconcis »doit 
se c.onvertir; Dieu veut donner à son peuple un « cœur 
nou:veau », un «cœur pur *• non pas un •• ~;œm• de pierre • 
mais un <1 cœur de chaiu, afin que le peuple tout entier 
se soumette à lui et à sa volont~. 

cr Isa!c 6, 9 ; 29, 13,; 51, 5 j- Jérémie 31, ss: 32, 40: ~ 
É:4éch. 11, 19 ; JoiJl 2, 13.- Voir J. Behm, 1<~~1<:~, dans IGttel, 
t. 3, p. 609-1316. - B. Hllring, /)M Gesetz CilrJ~ii, F'ribQurg· 
en·Brisgau (19,55), 1963, p. 253 IIVVj trad, f.r{lnç., Là loi du 
Christ, t. 1, Tourm~i, 1955, p. 2!t6·2!t?. - Art. Con, DS,· l. 2, 
C!,ll. 2278·2281. 

Ah1si les exigences du Christ sur la pureté du cœur, 
que les synoptiques l'apportent dans les sermons, IQ.s 
paraboles et 1es exhortations, ne devaient pas rèndl'e 
un son entl~remMt nouveau pour des oreilles juives, 
bien qu'elles fussent prononcées avec une netteté 
jusque-là inoule (11 mais moi je vous dis ... ·1,, Mt. 5·7, 
spécialement 5, 8 et'27·80). Dans le nouveau 'festamènt1 
le cœur ost toujours « le centTe de l'homme, ·auquel 
Dieu lait appél, et où s'enracine la viè religieuse qui 
informe l'activité morale >> (J. l3ellm, dans Kitt~l, t. 3, 
p. 615). 

• Rion de ce qui pénètre du dehoM dans l'homme nè peut 
le rendre impur .. , ma.ls C'ést du dedans, du é{B\JJ' de ·l'homme, 
que viennent les desseins pervers : débauches, vola, meurtres, 
adultères, convoitises, méchancetés, rusos, impureté, envie, 
calomnie, orgueil, déJ•aison • (Marc 7, 18 et 21·22). Celui ql9 
• parait juste au-dehors, mais est plein au-dodans d'hypocrisi.e 
et d'impureté >•, ressemb~c • aux sépulc1·es blanchis, qui ont 
bolle apparence U~·dehors, n'Uli~\tlded~,"ri'iifl& remplis d'OSSO· 
monts et do pourrtture • (Mt. 2S, 27T,"f"'.~~~ 

Dans le mêmo sens vont les tormules normatrices 
de la théologie de saint Paul et de son entourage sur 
la foi et les œuvres, l'espri~ et la lettre; de même, les 
exhortations de · saint Jean à « rester dans l'amour ,~ 
(1 J ean 4, 16) et à agir par amour. 

Cr R. Schnackenburg, Die sittlichc Botschaft dss Neq.sn 
7'estamolltes, Munich, i962, p. ~5-52, 230·288, 2~6-290; trad. 
frl,mÇ1 par Fr. Sçhanen, :Ls messq,ge moral du Nouveau Tastamcnt, 
Lo Puy-Paris, 1968, p. 62-70, 248-254; 286·290. - c. Splcq, 
1'/Wo!oqie morale dt' Noupeau 1'estanumt, coll. Études bibliques, 
Paris, 1965, t. 1, p. 16-53 ; t . 2, p. 612-622, 751-756. · 

2° Samt Thomas d':A.quÜl. - La pensée 
des Pères de l'Église est ·pénétrée des 1mêmes idées; il 
suffira de citer deux formules typiques .d'Augustin : 
« Aime, et fais ce que· tu veux » (1n Epi$t. JtJàrmis 
ad Parthos vn, 8, Pl;~ 3'5, 2033). '« Chânge ton cœur, 
et ton œuvre sèr·a ëhangée " '(Scrmo ~72, ·s, PL 38, 1t68). 
Ces formules 1nontrent que c'est seulement ·ce qui est 
intérieur, seulement le cœur qui aime, q!Ji rena l'œuvre 
de l'homme agréable à Dieu (pour plus de détails, voir 
A. Mâ:x:sein, PhïlÔsophia crmJis. IJas Wesen der Perso· 
nalitlit bei Augustinus, Salzbourg, 1·966) .. Cependant, 
le problème de la moralité spécifique de l'activité 
religieuse et de sa ·valeur méritoire et surnaturelle 
prend de plus en plus d'impo11tance; saint '11homas 
unifie les deux points de vue dans une analyse très 
profonde da l'acte humain ~auidébut de Ia .P.rimct Secun
dae. Aux .quesflions.sur la fin de~nière et sur la béa~itude 
fait suite un exposé .sur la volonté humaine; ·c'est 
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dans cet .exposé que .se situe la question .DIJ intention61 
à laquelle nous limiterons .no!r.e é~udo.. 

1) L'illtentiorl n'est pas :un acte de la faculté de 
connaissance, mais un note de la volonM, qui présuppose 
è&pendant ·un acte d.e l'Jntelligence (1"' 2.~>e, q. 12, a. 1, 
ad S). 

2) L'intention est orientée vers une fln, «en tant que 
cette fin est-le tel'me d'un acte qui lui est ordonné » (ad 
~); ainsi l'intention est comprise comme aotuall.sâtlon 
de la faculté appétitive. 

S) Il faut distinguer entre élection et intentionf c'est-à· 
dll'e entre le vouloir du moyen pour la fln, et le vouloir 
de la fln elle-même : a En tant que le mouvement de la 
volontû se porte vers le moyen comme ordonné à Qa 
fin, Il y a élection; mais le mouvement de la volonté 
qui se porte vers la fin, en tant que celle-ci est atteinte 
Plll' les moyens qui 'lui sont ordonnés, on l'appelle inten
tion ,, (a. 4, ad 3). 

4) Bien ·que la fin ultime de· toutes les volontés 
humaines soit unique, c~est-à-dire la béatitude, Il y a 
cependant des interuio11s clivimJtJIJ; celles-ci se portent 
'Vers une fln provisoire « comme vers un ternie moyen 
qui est commencement d'une .partie du mouvement 
de la volonté, et fln ou terme d'une autre partie , ; 
à travers ce terme moyen, l'in~ention se porte vers 
son ~erme ultime, la (( fin dernière, en laquelle elle trouve 
son repos )) (a. 2 c). 

Mais comment l'activité tout entière de l'homme, 
même celle qui concerne les choses naturelles et quoti· 
diennes, peut-elle être ou devenir une activité rapportée 
à Dieu? C'est par ce que saint Thomas appelle la prima 
intentio : par cette (( intention primordiale », l'homme 
.peut vouloir tout ce qu'il veut ef\ réf~rence à la iln 
dernièra, c'est-à-dire en référence à Dleu. l!ln effet, 
r la vel'tu de l'intention première, qui vise la fin dernière, 
existe en permanence dans t<>ut désir, quel qu'en soit 
l'objet, même si l'on ne pMse pas en acte à la fin dernière, 
tout comme · celui qui marche sur le chemin n'a pa.s 
besoin de penser au but à cl1aque pa.c; qu'il fait» (1~' 2"o, 
q. 1, a. 6, ad 3). Quant au mode selon lequel se réalise 
cette visée permanente de la fln derniè~e et suprême 
dans chaque mouvement de volonté, sa:irlt Thomas 
cherche à l'expliquer par la charité. . 

Commentant 1 Cor. 10, '81 (• que vous manglèt, qué vous 
buviez ou fassiez quelque autre chosé, faites tout poul"'a gloire 
de Dieu •),· il écrit : • Rapporti~r en aoUJ toutes chosos Il Dieu 
(omnia actu in Deum œ:eferre) n'est pas possible en cette :vie, 
,p.as plus ,qu'il n'est possible de toujours penser à Dieu : ce 
eera l«l privilègè da l'état parf~t da_n.la,patrie; m.~ià rapporter 
11irtuellemen1 (virtuta) toutes choses à Dieu, cola r~lèPB de la 

,pe~fection cle la charit4, b. 'laquelle tou$ s<;~nl .tenus; pour le 
,prouvar, U suffit de considérer que ... to11t 'homme qui vise, 
en acle, une fin -secondaire, Vise l'irtuellemBrat 1a fin principal& .. 
·{De caritdk, a. 1'1, q. 2) . 

Les interprétations de ea te:tte. scnrt très !divergentes (cf 
A. Thouvenin, lTltllntîon, DTC, .t. t7 , .1-922, col. 226?·227.1; 
V. Cathrein, GolleHliebe .und Ver.diemt nach ·CÙir IAivc du hl. 
Thomas., ZAM, t. ~ •. 1931, p. '15·32)ï le dés\lccord por,te sqrtou·t 
sur 1~ ~;ignifiçatiQn dé! ,t~rmcs actu, virlutc, r.~fèi'l'~ i~. Deum. 
l,;~analyse do l'intontlon dans la perspective d',une anthropQio
gie théologique, quo nous exposerons plus !:>ali', se a•appl'()che, 
croyons•nous, do la ·position ·de saint 1'hom84. 

so La Devotio :modern&.. - Les appUcations'])ra
:tiqucs de la vie morale -et spirituelle sont au centre 
·des préoccupations do là-lJevotio moderna, Qont 1'1mi
tation elu Chrùtt est le document le plua connu. <Cet 
ouvr!'-8'e cherche 'Précisément à impl'égnel' Je chrétien 

des vrais .se-n~iments du· Cb1list1 peur lu-i permeHre 'de 
rapporte-1• à Dieu tout.es ses pensées, pwol~s et actions. 
Aucun livre n'a sans doute, par son ~on tenu .spirltuel, 
ensélgoe si '})i'olondément et si la~gemeni C6tnment 
régler la pratique quotidienne selon une intention 
dfoite, et commen~ conduire à sa per!e!)tlon la vie 
chrétienne. Cf. DS, t. 7, col. .2355-2ll68. 

Les E3:orçices spirituels do s~int .Ignace de Loyola 
üorüiennent également une doctrine très précise de 
l'intention, et dont la valeur théologique, malgre ·son 
no.r·actère nor. systematique, est loin d'être totalement 
exploitée; elle. se trouve dàns les « Règles pour oonnattre 
ct discerne·r en quelque manière les différents mouve
monts qui se pt•oQ.uiseot da11s l'âme : les bons afin 
d'y correspondre, lés ·mauvais afin de les repousser 011 

(n. 31/t-336; voir un excellent commentaire de ces 
règles dans G. Fessàl'd, La dialectique des Exercices 
spirituels de .saù~t 1 gnace de Loyola, t . 1 Temps, Libe,.té, 
GrdciJ, coll. 'fMologie 35, Paris , 1956, ·p. 234-,30'A). 

fto Luther. - La dévotion _populaire en était 
vflnue à récourir à une « bonne t·ntention ~ en vue de 
la gloire de Dieu (1 Cor. 10, 81), en l'appliquant. à un 
ar}t.r~ moral ou r•eHgie\iX, ou encore en la ·torfl\ulaflt à 
eelte occasion, afin d'assurer une valeur méritoire à 
e(ll. acte, pour soi ou pour d'autres. Ce\te pratique tait 
J'objet d'une vive critique de la part de :rv,l,artin .Lutl1er: 
" Avec l'effort pour former ùne intention, on reste 
en(:ore sur le terrain des œuvres. De cette manière, 
on n'arrive pns à la conyersion de la volonté, mais tout 
1-111 plus à e;x;citer un faible mouvement, sans elllcacitë 
réelle, une voluntatula volu11tatis (une « velléité de 
volonté ))) (Der Briel ar~ die Rümcr, dans Werke, t. 56, 
Weimar, 1938, p. 359). Un vou~oir artificiel n'est pas 
authentique; il dissimule pauvremenl lC<:~ 'Vieil Adam 
ol. induit à se tromper soi·mêm(ilÉ .... S'ênot~, lntentioll, 
dans Religior~ in Geschiahte u111 Gegenwart, t. 9, Tü·bin· 
gon, 1959, col. 790). • ·Le renouvellement du cœur 
ne peut être obtenu -que par la foi confiante au Christ • 
{ibidem). Par la formulation de l'Intention, l'homme 
mériterait, semble-t-il, l'assistance do la grâce : ainsi 
• la grâce devient un dû, c'est-à-dire qu'elle se change 
on loi contrairement (a sa n~~:ture, et de surcrolt tait, perdre 
son importance ~. l'act~ .P,ar leq~el l'hQmme s~élojgne 
do Dieu , .(ibiâern). 

5° L'enseignement traditionnel~ - Dans . la 
I.Mologie morale et la théologie ascétique, habituelle
mont enseignées, 1a doctrine 'de l'intention n'œt ni 
olairon;tent élucidée, n'i présentée de manlère uniforme; 
IiOUS t&J)port~rons seulement .les positions essentielles. 
ot communément admlse.c;. 

1) J)éfln~titm .. cle l~itt.teJ1tion. - L'intentif'n est ~~ord 
conçue, en unlpremier sens, A:omme un acte deJa volo11té 
visant la l!éirlisattJon d'run·lbien et dil!ectement ord~:~nné 
à une fln. 'Dans 'Un sens. pius pl'éois et dérivé du ;précé· 
dont, l'intenti'on est comprise comme J'.acte ·volon
taire qui ora·onne un autre 'll'ête volontair~. antérieu· 
rcment donn6 et déJà orienté vers une 1ln (célie-ci , 
est l'intention dans le premier sens)~ à une fin distincte 
de celle-ci. lfintention est donc Je :propos de l'Qpporter 
un acte moral, ou explièitemen't religieux, 'à Dieu 
ot à sa gloire. 

C'est dans ce sens que l'on tntérprlltela "formule du conCile 
cie Trentê : c Nihil ipals lusUfioatls· ampllus deesso .credendum 
est, quominus plane illil guid11m opllribu• fk46 •ira D.o •IUII 
fada, .divlnae ,legl pl'O hulua:vitae atatu satiafG!llsse et vitam 
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aeternam suo etlpm temporc (ai tamen in gratta decesserinl, 
Apoc. 14, 1.3) consequendam vere promeruisse cenaeantur • 
.(Seaaio v1, c. 16; Denzingor, n. 154G). 

Ce texte n lait difficulté pour los morruistes qui ont ùr) 
expliquer commontll faut cornprondro cos • opern quao ln Duo 
aunt racta •. Une visée particuliôro do la volont6, c'est-à-dire 
justement une • Intention •, somblo !cl nécessaire afin que les 
• œuvres • qui no sont pas expressément accomplies on Dieu 
ot pour Dieu,- et c'est la eas do la majeure parUo c\os action$ 
humaines • pro huius vitae statu • - , puiSSent néanmuins 
ôtre mérilolros pour la vie 6tornelle. 

Mais il resta ençore à dire comment interprùter· 
les formules qui servent à diriger a.il1lli l'intention : 
c pour l'amour do Dieu •, « au nom de Dieu », « twn r• 
l'amour du Christ » • .A cette fin, l'intention en ~;on 
premier sens est définie comme rr l'acte volonl<rir,1 
par lequel nous decidons de faire ou d'omettre uw: 
chose>> (A. 'l'houvenio, lntorllion, DTC, t. ?, col. 22C·8); 
mais, quant au second sens, l'intention est divi~t':ù 
en intention actuelle, c>irtuclle, habituelle, intcrprt!taûc>c!, 

2) Diverses espèces d'intention. - On trouvera le..;; 
formules traditionnelles qui définissent cos diverse:; 
catégories d'intention dans V. Cathrein, Gotteslrcbc 
und Ycrdienst .. , p. 17-18; nous donnerons plutôt lB~ 
définitions récentes de G. Romer, d'allure moins rntio
na.Jisante et moins introspective. 

- L'intention actuelle est « la référence à un mvt.ir 
intérieur , explicitement saisi dans la connaissanc~ 
et Je vouloir libre, motil qui est cause de l'action, fJui 
l'accompagne et la. conduit jusqu'à son termo ''· 

- L'intention virtuelle est <t la référence à un mnl.if 
explici tement voulu antérieurement, qui, dans Je cou r·s 
ultérieur de l 'action, resLe conscient seulement de fa c;on 
marginale, et n'accompagne plus l'action avec la mî·mn 
intensité ». 

- L'intention habituelle est« la référence à un mllf.if 
non désavou6, qui n'exerce plus aucune influe.nce 
causale sur l'action présente mais, parce qu'auc~un 
acte de volonté ne l'exclu·t positivement, comporte 
une disposition et une inclination réelles à uno nouvelle 
actualisation ». 

- L'intention interprétative est« la 1'0Céronco possible 
mais non actuelle à un motif qui, en raison du oompol'
teroent général de la personne, pout être présuppo:;é 
dans l'exécution d'actes déterminés • (G. Rome!', 
]nt4ntion, LTK, t. 5, 1960, col. 725). 

L'enseigneme!}t traditionnel distingue en outre une inlen
tion claire ou con(tUt, dét8rminêc ou inclêtermim!e, d'aprè,; Je 
dogr6 de connals&ance de l'objet; dirto~ ou indirects, sdon 
quo l'objet ost directement vls6 ou contenu seulomOI\t dans 
l'objet d'une autre intention; co11rliliom11!e ou inconditionnee, 
solon que l'objet est ou n'est pas on dépendance d'une circun~
tance ou d'un évclnement. Ou fait que l'intonUon ordonne 
J'action libre et responsable à une fin, elle pout ôtre ldenti fiée 
Qvec la (inif operantis, comme Jo font par exemple B. Hlll'ing 
(Daa 6eset~ ... p. 255 svv; tral,l. !ranç., t. 1, p. 259-261) cl. .A. 
1'hou:vonin: • Fln ot Intention ~e cornpénètrent ot se conlonrlent 
de l'une à l'autre • (O'fC, t. 7, col. 2269). 

S) L'intelllion et la valeur morale de l'activn.- Con1 me 
troisième facteur de la moralité de l 'action, à r.ôlé 
de la finis oporis ct des circonBtances, l'intention déter
mine elle aussi la. qualification morale d'une action 
.particulière. L'influence de l'intention sur l'a.cl.iM 
morale est expliquée de la manière suivante : un acte 
bon en lui-même acquiert en plus de sa bonté propr'<l 
une bonté accidentelle !ondée sur la bonne intention; 

un acte mauvais devient doublement mauvais par une 
intention mauvaise; un acte indi!Téren~ de sa nature 
reçoit une qualification morale fi&lon qu'il est fait 
avec une mauvaise O\l une bonno intention; une inten
tion radicalement mo.uva.ise corrompt toujours et tota· 
lament la valeur de l'action; une intention véniellement 
mauvaise rand toute l'action mauvaise si elle en est la 
cause déterminante, en partie mauvaise seulement si 
elle n'en est quo la cause partielle. 

2. INTENTION ET ANTHROPOLOGIE TIŒOLOGIQUi! 

Dans l'enseignement traditionnel, le problème de 
l 'intention est étroitement lié au problème du mérite. 
Il existe en efTet une opposition appa.remmen~ insur
montable entre une activité proprement religieuse 
(culte, prière, méditation, exercices d'ascèse et oxpé
rionce mystique) et une activité profane (profession, 
vie dê famille, vio sociale). Le recours à la • bonne inten· 
tion » aurait pJ•écisément pour but de résoudre cotte 
opposition et de faire ainsi droit aux exigences de saint 
Paul (1 Cor. 10, 31 ; Côl. a, 17). Mals, avec l'extension 
croissante des activités séculières et profanes, cette 
solution se révèle de plus en plus in~atisfaisante; il 
semble qu'elle ne parvienne pus à établir Ul\ lien Intime 
entre l'intention droite et 1 'activité concrète de l'homme. 
Aussi la théologie récente pose-t-elle la question dans 
une perspective diltérente : 

La nouvelle manière de poser le problùmo de la bonne inten
tion ne mot pas on première pince l'nspoo't du caractère môri
lolro do l'action. llllle Bllppose quo lo pr.oblème du mA•'ite 
est déjà résolu on f11isnnt appol à l'Intention fondnmentalo 
d'amour et à la pénétration de l'amour dans tous les nctoa 
do l'homme jus tl flô. EUo co~idèr_e. plu~~ l'i~ntion nottoment 
exprimée, rclfloxlvomont con_sêrêlrtet"'~té moralement 
bon, ou l'intention qui vise la valeur lu plus ha.utc, ct examine 
la problématlquo qui s'y trouve impllquoo (H. Reiners, Gru11d· 
intention un<l sittliclte8 'l'tm, Ftlbourg-en·Brisgau, 19G6, 
p. 172). 

1° L'intention ooxnxne élément constitutif de 
l 'action :morale du chrétien. - La moralité chré
ticriTie de la personne n'est pas une moralité simplement 
naturelle à laquell () viendrait s 'ajouter l'élément. cltré· 
tian, à la manière d'une broderie. C'est la vie morale 
de l'homme concret, interpellé par la parole salvatrice 
de Dieu on Jésus-Christ, « né do nouveau » au nom du 
Dieu éternel on trois Personnes par le baptême dans 
la mort et la résurrection du Dieu fa.i t homme, ot qui 
se tient prêt à répondre à cet appel d'amour divin 
pur son a.cti.on personnelle, dans une foi et uno espé· 
l'ance aimantes : « Eln définitive, seul doi~ être appelé 
mora.! au sens plein un acte pa.r lequel l'homme sanctifié 
par la grâce s'efTorce de vivre dans l'amour la réalité 
de son élévation surnaturelle 11 (Il. Reiners, Grrmdin
tention .. , p. 169). L'analyse de l'intention dans l'action 
mora.le que l'on propose ici concerna donc toujoUI'& 
l'action morale du chrétien. Si les données d'une éthique 
philosophique y sont utilisées, c'est seulement dans la 
mesure où elles peuvent être Intégrées à une anthro
pologie théologique; elles reçoivent de la. parole salvi
flque de Dieu, adressée dans la grâce à l'homme pécheur, 
leur• pleine et plus haute lumière. C'est dans la Révéla
tion que !'.homme apprend désormais à connattre et à 
interpréter plus profondément son existence humaine. 

1) Jî:TRE INTÉRIEUR BT AGIR EXTÉRIEUR. - L'intcn• 
tion, dans la totalité d'un acte moral et religieux, 
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concerne l'homme dans son unité de corps et d'âme, 
comme esprit dans la malibro, comme personne dans 
le monde, appelé on tant que tel à la vie du Dieu en 
trois Personnes. Cette unité du sujet humain dans sa 
pensée, sa parole e~ son action, ne doit jamais être 
oubliée, même si l'on cherche, à partir de distinctions 
de méthode, à mettre dea difTércnces réelles dans le 
d(lmaine de l'othiquç. On risque de céder à cet oubli 
si l'on coupe !',Intention du sujet de son acte extérieur. 
L'homme, en effet, ne peut se réaliser lui·même ni 
déployer son existence dans une spiritualité pure; 
son intériorité est ordonnée à l'oxtériorisation dans le 
monde des actions et des événements. P ourtant, tout 
comme l'homme est ainsi tait qu'il doit se réalisor 
objectivement, ct se réalise sans cesse en fait, il sait aussi 
plus ou moins consciemment qu'il existe une diffé. 
renee entro sa tendance intérieure e t son action exté
rieure; ce qu'il voulait exprossémen L, îl ne lo réalise 
que d'une manière impartaito et inadéquate; la valour 
ct le bien qu'il voulait produire n'ont pas la même force, 
la même intensité, la mêmo pureté, dans la réalité que 
dans son int.ontion. Son vouloir pur ost brisé, soumis è 
l'ambiguïté d'une situation extérietu-e e t contraignante. 
Ce vouloir cependant ne se satisfait pas de cette« aliéna
tion », mais il cherche à la cc supprimer " do nouveau 
J>ar uno u délivrance '' ( Emliusseru11g) du principe 
foncier do l'action moràle et de la personne elle-même. 

L'insatiabilité de sa tendance, conséquence dA l'acccs· 
sibilité purement asymptotique de l'objet du vouloir, 
conduit la personne à un elTort incessant dans lequel 
K. fiahnor voit précisément le propre de la ~ bonne 
intention • : 

On pourrt~it définir ainsi ln bonne intention : un cflort ngis 
sant pour instaurër, toujo\lrs pluH p11rfaitoment, l'unitf, 
nécessniro ot copcndnnt toujours nbandonn6o ct toujours À 

refaire ontro l'ncllon intérieure et l'actlon extérieure; et ceci 
de tolle manière que, dans cotto unité, l'action oxtérieuru 
devionno do plus en plus juste et de plus en plus parfaite. 
parce qu'elle jailliL toujours plus pure et plus dlrcct.o do 
l'attitude inturieure juste, et qu'elle est dans uno certaine 
mes\• re mRintonuo dans son origine; ot do telle manière que la 
disposition lnl6ricure (conçue cornmo acte libre) devienne do 
plus on plus vraie, de plus en plus nulhcnlique, puree qu'elin 
s'éprouve do plue en plus au contact do ln réalil.é dm·e et tungi
hlo ot s'y incnrne toujours dnvanlnge; cnr c'est en elle souk 
qu'olle se réalise authentiquement ( Ueber di4 'gute Meitmng, 
dans Schrifl4n =ur 1'heologic, t. 3, Einsiedeln, 1 !l5G, p. 11t3: 
tr!ld. trnnç. par H. Bourboulon, dans K. Rahnor, EUmcnt., 
de tMologi8 spirit110lle, coU. Christus 1!i, Paris, 1964, p. 10~· 
105). 

Une pure « éthique du sentiment » est ainsi rejetée 
comme infructueuse. Il est donc d'une importanc1~ 
décisive do comprendre que l'intention na sc limito 
pas à l 'intériorité de l'homme, mais s'étend également. 
à la rôalisa~ion du bien ; elle est un élément constitutH 
de la moralité du sujet, et pas seulement un aspecl 
surajouté. Mais, en même temps, l'intention demeure• 
nécessairement inaccomplie, parce que l'homme, on 
tant qu'esprit dans la matière, ne parvient jamais è> 

réaliser une adéquation par!~i te entre l'agh· oxtérieu1· 
et son être Intérieur. 

2) COMPLEXITÉ DU BIEN MORAL. - Comme act<• 
de la faculté appétitive, l'intention est ordonnée i1 
la valeur morale, au bien moral. Or, cette valeur morale
b. réaliser n'est jamais théoriquement pure et isolée, 
car l'activité de l'homme no pout pas viser une seulE· 
valeur, en la séparant des autres. La fln de l'actio1, 

(finis operis) n'est pas à concevoir comme le terme 
d'un processus physique extérieur, -celui-ci est mora· 
loment indifférent-, mais comme une valeur naturelle 
et surnaturelle dont la virtualité agit commo cause 
finale ct qui doit prendre consistance dans une action; 
on tant qu'obiet moral de l'action, il faut la concevoir 
r.omme multiforme et pluridimensionnelle (cr M. Zalba,. 
Theologiae moralis compendium, Madrid, 1958, n. 10 svv) 
Lu valeur mot•alo elle·même n'est pas une grandeur 
invariable et absolue; e!Je pout ôtre atteinte selon une 
intensité, una profondeur, une pul'eté de degrés divers. 

Et quand se produit un conflit de vuleurs, Il ne s'agit 
pas généralement d'une option entre une valeur et une 
non·valeur, pas davantage d'une opposition entre 
clr.s valeurs oontt·adictoires, il s'agit de valeurs distinctes, 
qui ne peuvent être efTectivement visées ensemble; 
l'une d'elle est pl'éférée, une autre est exclue 'ou visl)O 
~;eulemen~ avec moins d'intensité. Une analyse précise 
(par exemple celle (flle N. Hru·tmann a élaborée) montre 
que des valeut•s différentes et de degré différent peuvent 
~t.re visées ct atteintes dao.s une môme action" selon 
une intention différente. 

En outre, des valeurs particulières et des séries de 
valeurs peuvent être compru·ées et appréciées los unes 
par rapport aux autres. Ainsi se manifeste la capacité 
de l'homme, on tant qu'esprit transcendant, de s'élever 
au·dessus des valeurs, pa1·ticulières et concrètes, do 
r·E•connattre le bien moral particulier et fini comme 
uu bien limité, et de monter alnsi jusqu'à un ensemble 
plus vaste e t une perspective englobante des valeul's, 
i\ partir de laquelle il accorde à chaque valeur particu
lière le rang qui lui convient dans sa vie. 

11 n'ost pas nécessaire cependant, pour qu'il y ait 
morali té, que le sujet agissant ai t 'llltt conscience 
J•ôfléchie de cette pluridimons ionnalité et de cette 
multiplicité dos vâleurs. C'est plutôt d'une manière 
spontané,e, par disposition naturelle et par l'efTet do 
l'Mucation, quo les hommes discernent dans leurs 
actions les signes de cette virtualit~ et de cotte 
complexité des valeurs, et ils les accomplissent parce 
que ces actions sont authentifiées par la marque des 
valeurs et reconnues comme telles. La vie morale 
f:ltWai t d'ailleurs onéreuse, et presque impossible, si 
même une action spontanée né pouvait prendre de 
l'importance au regard de la valeur morale. La distinc
tion entre" valeur des choses» et« valeur des personnes • 
mérite en outre une attention particulière : c La plus 
haute de ces deux sortes de valeurs ... n 'est pas celle 
des choses, mais la valeur morale des personnes • 
(B. Hüring, Das Gesel$ ,., p. 239; trad. rranç., t. 1, 
p. 2't2). 

Jusqu'ici Il était seulement question des valeurs 
tnoralos et du rôle de l'intention par rapport à ces 
valeurs. Mals l'action morale sc déploie dans l'ensemble 
de toutes les Claleurs; c'est pourquoi il convient de donner 
une égale impOJ'tance au rôle de l'intention sous ce 
nouvel aspect : il lui revient en efTet do saisir le carac
tère particulier d'une action qui vise la valeut• morale 
en regard des a utres classes do valeurs (par exemple, 
lns valeurs do ,jouissance, d'utilité, d'art), et de composer 
ces valeurs différentes avec l'activité morale. 

a) INTENTION ET ACTES INTBRrlWRS. - L'intention 
ne saurait être confondue avec les actes intérieur8 do 
la volonté; ceux-ci sont les expressions immédiates 
du centre do la personne et s'accomplissent pourtant 
« exclusivement dans la sphère intérieure de l'homme, 
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la collœboration même de l'organisme étant.alors comme 
tournée v:el's le dedans » (B. Hliring, DM Geset.z .. , 
p. 237; trad . . l1'anç., t. 1, p. 239). Il s'agit d'actes into
rieurs par nature, comme l'envie, la bie.nveillance, ete, 
ou d.'actes que l'on apl)elle « sîmplemen·t intérieurs "· 
parce qu'ils n'ont pas abouti à une réalisation au-dehGJ'~; 
.(par exemple, un simple proje~ de meurtre). Ces acter; 
sont particulièrement importants pour juger le d~ploia
ment ultérieur du vouloir dans l'action au-dehors ·, · 
ils relèvent néanmoins eux aussi d'une orientation 
morale qui est du domaine ·de l'intention. Les actes 
intérieurs ne sont donc pas des expressions immédiates 
de la personne qui seraient soustraites à -une influencll 
quelconque; ils dépendent, au moins partieJJement, 
de !'.orientation globale, morale et chrétienne, de ln 
pe~onne. 

Par suite, les actes extérieurs ne tirent pas leur valeur· 
morale d(ls actes intérieurs, ni ceux-ci (l'eux-mêmes. 
Il faut bièn plutôt présupposet' aux actes intérieurs une 
capacité fondamentale de la personne, qui s'actualise 
dàns la moralité. Cette capacité fondamentale est uni'~ 
réponse à la 1•aleur morale, à l'objcctum· morale actwnis 
qui, par son potentiel do valeur, exerce une force 
attractive SUl' le sujet agissant. La « réponse '' de Jo 
personne est morale seulement si, par l'inten~ion, elle 
s'oriente vers la valeur et sa réalisation et ne s'appuie 
pas sur un motif indépendant ou étranger par rappotl 
à la valeur morale. 

L'intention est ainsi un acte moral et personnel, 
par lequel l'homme s'ordonne lui-même et OJ•donne 
son action à \tne valeur morale qu'il doit et veut réali~or. 
C'est seulement par cet acte moral et personnel, c'est
à-dire · par l'intention villant une valeur motalè, que 
l'action tout entière devient m01•ale, et du, même coup 
la personne tout entière. Et c'est seulement pàl' la 
réalisation de cette intention que prend consistance 
la valeur morale, puisqu'il n'y a pas d't1tra·en-.soi' de la 
valeur en dehors d'une action morale et ,personnelle. 
Dans l'action morale, il n'y a donc ni valeurs sans mora
lité, ni· moralité sans valeurs !>l'intention unit la personne 
·avec les valeurs ·et constitue par là sa moralité, 

~) VALEUR VISÉE PAR L'lNTENTI6N ET VALEUR D E 
Ii' II'ITENTioN. - H fau~ donc distinguer une<< valorité ,, 
(une capacité d~ valeur) objective du bien moral à 
réaliser (bonum motale operar~dum), . - c'est-à-elire 
de ce qui doit ~trc réalisé et qui est ensuite réalisé èOmme 
valeur -, et une « moralité ,, subjective ae la personn.e 
agissante. Cette distinction ll!St indispensable pour 
comprendre le rapport entl•e la valeirr moçale réalisée, 
c'est-à-dire le « bonum morale opcratum ;, d'un côté, 
et la moralité de la personne de l'autre. En elie~, la 
valeur morale de la personne ·peut être atteinte sans 
CJUe 'l'int.ention ·morale aboutisse à un acte ~xt~rieur, 
mais non sans qu'il y ait visée de cet aboutissement. 

D'autre part, il est fréquent de discerner dans la vie 
morale la présence de valeurs qui n'ont !Sté ni visées ni 
voulues et qul se réalisent cependan~ sans une intention 
qui les cherche. Certaines de ces valeurs ne ):>euvent 
même taire l'objet d'une visée : tel est p~~oi~ément 
le cas de la personne qui aime; en portant son 'intention 
sur le bien de l'autre, elle devient par là moralement 
meilleure, mais .n'aurait pu devenir telle si elle s'était 
prise ctnnme objet de .S!l bienveillance. L'intention 
de la per.sonne elle-même, qui est une tendance orientée 
vers la-valeur et qui constitue ainsi la moralité du sujet 
de cette tendance, 'a donc une Yaleur qui ne dépend 

pas de l'effet de la .tendance et qui nq s'identifie pas 
à la valeur recherc)l9e. 

N. Har.tmann en Lire la conclusion suiv!lnl <) .: • L'es~~nce 
de la réalisation do ljt valeur morale, .c'est .préci.sément que 
l'homme, (lans cet • être·orlènt6·hors·do·so1 u ( Arusor·sich· 
geric/lltt•sei11), - disposition reqUise en tout comporlèm~t\t 
ôlhique positif -, et dans cette • ·non-intention • ( Niclit· 
Intention), n'en réalisa p~Jij mqins just~ment la valeur morale 
propre de sa pèrsonne • (Ethik, Berlin, 1926, p. 241, n. 1 i 
cf M. Soholor, Der Formalismus .i11 der Etili!t. 14o11d die mcueriale 
Wc.rtothik, 40 éd,, Berno, 1954, p. 528). 

Si cette .1c oriontation·hors·de-soi » manque entièr.e. 
ment, si l'homme se tourne uniquement vers lui-même 
eL agit setùem~nt « par amour-propre ,, il pervertit 
fondamentalement le sens moral de l'action et la qualité 
morale ,de sa pel'Sonne : il se pervertit lui-même. Le~; 
:;ynoptique~ ont exprimé la nécessité de ce renoncement 
à soi-même et de cotte orientation vers le bien tout autre 
en ra v pelant les mots de Jésus : « Celui qui veut sauver 
sa vie, la perdra; mais celui qui perd sa vie à cause de 
moi et de r11lvangile, la sauvera,, (Marc 8, 35, et parai!.). 
Il faut at~ir·er fortement l'attention sur cette particu
lm:ité de l'action humaine : c'est se'l!lement lorsque la 
personne ne se Pl'end plllS comme fin de son action 
qu'elle se réalise olle-même dans son action morale. 
11 ne s'E~git poin~ de nier que la personne ne puisse 
fHlSSi se twendre comme fin, et ainsi réalis'er une valeur 
morale, mais de rejeter catégoriquement un illégiti~J~e 
J'otour sur soi ( incurvatio in 11eipso) qui rendrait tout 
à fait impossible cette valeur. 

5) INTBN'l'JON ET GIIÂCE. - · L'indépendance, en 
même temps que l e lien, entre la rôali!la· · 01 des valeurs 
nt. l'intentionnalité morale ~~U ' - ~ qui peut 
êL.re réalisé et. .ce qui peut être « -intentr nné », ent1•e 
la va,l(lm' « intentionnée ,, et la valem de l'intention, 
~:~ont d'une extrême importance pour l'évalua~ion de 
l'intention dans l'homme relevé par la grâce du Cht•ist. 

En effet, la réalisatibn et ratteinte de la valeur 
surnaturelle présentée par la révélation dans la mot•a
lité chrétienne, c'est-à-dil•e la justification face au Dieu 
qui fait grâce, dépendent aussi de la volçmté do l'~omme 
et de la génér,osité de ses œuvres. Toutero.ls, la grâce 
dA Dieu reste toujours trop :grande pour que·J'.homme 
rmisse s'égaler à elle par son intention. Une toi qui 
refuserait d'admettre cette insuffisance tomberait dans 
la recherche ' orgueilleùse d'une justifiM.tion par soi• 
même, en prétendant s'approprie!' la grâce de Dieu. 
l~t cependant le chrétien garde l'assurance que sa 
moralité chrétienne authentique est réalisable, car elle 
s'iden.tH\e en dé.finitiv:e avec J'amour de l'homme qui 
t•épond à l'amour de. Dieu, provoqué en lui par l'acte 
sauveur du Fils de Die\l. 

zo L'intenti9n dans la ·totalité de l'existence 
chrétienne. - Les -conclua~ons dégagées jusqu'ici à 
parti~ de l'analyse d'un acte personnel capable de 
valeur morale chrétienne doivent main.tenant êtr.e 

• 
étendues à la totalité d,e l'existence chrébienne. 

1) INTENTION l10NDAMENTALR 'B'l' « OPTJQ PUlf.Dk· 

MENTALrs ''· ...,.. L'acte moral est enrobé daQS le riche 
processus de l'eJ!ijstenee qui se -dépl.oic historiquement 
dans le temps; il est d.t'.ter.miné par un commencement 
ot une fin, ul) passé et un avenir, pàl' le baptême et 
la perfection finale. L'intention d',un acte singulier 
s'origine>dom: dans J,lne intention globale plus proro~de, 
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dans ce quo H. Reiners nomme ~ intention fonda· 
mentale » ( Grundintentiorl); celle-ci est en fait iden
tique, ou intimement liée, avec cc que d'autres auteurs 
ont appelé« option fonda men tale» ( optio funàaTMntalis), 
c premier acte de liberté " (Maritain), « décision fonda
mentale • ( Grundentsclleidung), a pré-décision» ( Vorcnt· 
1cheidung), « attitude fondamentale » ( Grunàlialtung), 
• orientation fondamentale • ( Grttnàrichtung), « motif 
fondamen tai » ( Grundmotiv), « leitmotiv », « sens fon
damental • ( Grundgesinmutg). 

Le point commun ù • touLes ces expressions est de 
désigner un acte indépassable, incomparablement 
J•iche et intense, qui jaillit du centre et' des profondeurs 
de la personne : -, C'est dans le centre de la: personne 
que siègent l'intelligence et le vouloir, et donc la liberté, 
encore indistinctes les unes des autres et entremêlées, 
sans être cepéndant identiques» (H. Reiners, Grunàin
tclltion .. , p. U)·. Par suite, un tel acte qui vient de ces 
profondeurs et ne tait qu'un aveo la personne, fonde 
l'orien taUon de la vie et de la personnalité tout' entières; 
il transforme la personne du fait qu'il pénètre tous 
les actes moraux, influe sur tou tes les mo ti vatlons et 
toutes les dooisions librés et responsables; il commande 
l'attitude do l'homme vis-à-vis des autres et finalement 
vis-à-vi.s do Dieu, parce que l'homme s'est enga.gé 
et sc trouve engagé foncièrement dans cet acto. Cotte 
intention ou option fondamentale, cette décision tonda
mentale, dans laquelle l'homme a décidé de lui-même 
et s'est décidé pour elle, - mais seulement do telle 
façon qu'il doit incessamment s'engager pour elle et 
se laisser engager par elle-, fixe également l'orientation 
foncière do laquelle procède l'intention qui rait la mora
lité d'un act.e particulier. Telles sont. les conclusions 
qui résultent d'une analyse existentiale . (Heidegger) 
et d'une anthropologie tMologiquc (K. Rahner, 
J. B. Metz, etc). 

2) lN'UNTION FONDAMENTALE ~T GRÂCE. - Cette 
option fondamentale, on tant qu'elle est aussi l'inten· 
tion qui, dans sa totalité, enveloppe toute la personne, 
ne se rapporte pas à un bien particulier et fini, mais au 
Bien absolument personnel, c'est-à-dire à Dieu. L'adhé
sion à Dieu, qui implique le don de tout l'être durant 
toute la vie, reste cependant toujours menacée par 
l'impuissance de' l'homme pécheur à srengager ainsi 
foncièrement en faveur de Dieu. Aussi, dans l'ordre 
du salut, l'homme est-il absolument dépendant de la 
grâce divine; l'option fondamentale, en effet, dépasse 
on tous les cas les forces de l'homme, parce qu'elle 
transce"de la nature de son êt.ro et ne peut résulter 
que d'un don de Dieu. 

Toutefois, la grAce de Dieu n'est pas requise seule
meut pour l'acte de. décision Condamcntale, c'est-à
dire pour l'intention fondamentale en son origine; 
elle est aussi présente en toute action de l'homme justifié, 
aussi longtemps qu'il ne contredit pas sa décision pre
mière on faveur de Dieu par une autr-e décision fonda
mentale qni lui serait opposée. L'action de la grAce 
divine_ se produit au contre de la personne, là où la 
ll.berté et l'autonomie de l'homme se réalisent do la 
manière la plus haute et la plus pure. A partir de ce 
centre, la grâce exerce son influence informante sur 
chaque acte moral particulier, si bion que l'intention 
fondamentale, êlovéc par la grâce, peuL ainsi s'incarner 
dans les actes conc••ets de l'homme. 

!!) lNTE N'I' ION PONDAMEINTALB ET AM OUI\ DE DIEU.

Acte le plus foncier de la personne, l'intention fonda-

mentale ne pout être qu'une décision pour ou contre 
Dieu, total abandon dans l'amour ou total mépris de 
l)i(jll. L'amour dé l'homme pour Dieu est le fruit de 
la sanctification par la grAce donnée en Jésus-Christ; 
il est une réponse à l'initiative d'amour de Dieu pour 
l'homme. La grâce sanctifiante atteint l'intention 
fondamentale comme capacité de l'homme à se oonsr 
li l.uer lui-même et à s'engager, et l'homme doit, tout 
au cours de sa vic, atteindre ce que la grAce met en lui, 
CQ qu'il est par la grAce qui l'élève à la vie et à l'amour 
du Dieu Trinité. Ici se pose a nouveau le problème 
1ln l'information des actes de l'homme par l'amour 
do Dieu, afin que· tt>ut acte moral puisse être ou devenir 
un acte d'amour de Dieu. Saint Thomas s'était déjà 
posé cette question et nous avons dit plus haut comment 
il l'a résolue; les théologiens qui se réclament de lui 
interprètent la cllarité, « forme des vertus », dans le 
!:iOOS d'une orientation habituelle ou d'une causalité 
virtuelle, ou encore d'une médiatisation de chaque 
nr.t.o vertueux par l'amour. 

Mais ici encore la notion d'intention fondamentale 
ouvre la vole vors la solution : J>amour de Dieu, en 
tanti qu'il est l'op·t!on la plus fondamentale, conserve 
dura.blement son « pouvoir informant comme intention 
fondamentale »; eo effet, « une telle décision .. , comme 
source authentique, commande le développement 
tomp.orel de chacune des vertus • et, d'autre part, 
<< confère immédiatemen~ 1\UX actes vertueux la plus 
grande profondeur possl.ble en les. enracinant duns le 
c:ontre intime de la personne spirituelle » (H. Reiners, 
Grunàintention .• , p. 160; cr p. 1~8·168). 

Voir V, W nrnn,ch, L ie be, dans JI an.dbucl1 thsologi•cl&er 
C:rruldbegriffe, t. 2, Munich, 1963, p. 5~·75, ano.:ài:bliogrnphie. 
· · K. Rahner, fJas Gcbot rler Lisbs unter dsll-'altÜI'en Geboten, 
dans .Schriftsn :zur Tl&cologis, t. 5, Einsiedeln, 1962, p. 4 9~
r.'l?; trad. franç. pnr H. Rochais, dans Écriteth4olcgiqutl, t . 7, 
J'ori.a, 1967·, p. 97-120.- .r. Fuchs, Tl&cologia morttlil gensrali1, 
t .. 2, Romo, 1967, p. 211, sv v. 

11 no s'agit pas là d'un acte élioite et conscient 
d'amour, mais de l'entier d<lploiement de l'intention 
fondamentale d'amour dans chacune des vertus el 
t~httcun do leurs actes, ainsi inlorm<ls et structurés 
par· l'amour. 

Le rôle de l'lnLention particulière est de Caire passer 
l'intention fondamentale dans les actes particuliers, 
" en ce sens que l'intention fondamentale d'amour, 
nomme motif originel, pr•ovoque à l'acto par l'lntermé· 
lliait·e d'un motif fondamental (c'est·à-dh-e un habitru, 
une vertu de la personne) • (H. Reiners, Grundintcn
tion .. , p. 188). 

Si l'on comprend l'intention fondamentale comme 
r ~o qui déte11mine tdus les motifs profonds et toutes les 
vertus à partir d'un centre Intime de la personne qui 
s'dpanohe lui-même dans un àhandon à Dieu aimant 
cL désintéressé, il devient alors plus facile de concevoir 
r.omment la charité, en tant que « forme des vertus •, 
détermine tout.e action particulière à partir des proton· 
dours existentielles de la peJlsonne et, en tant qu'inten· 
!.ion, informe tout acte en l'ordonnant à Dieu. 

' 

t.) lNTBNTION J>ONDAM'BNTALB BT nJSTOIRE DE LA 

!'«tiSO NNE. - Dans l'option fondamentale et dans 
l'intention fondamentale qui en prolonge l'efftcienco, 
l'homme s'est engagé et se trouve pour toujours engagé. 
Pourtant, en raison de sa temporalité, il lui faut réaliser 
ct parfaire au plan catégoriel des actes concrets ce qu'il 
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est .déjà profondément en tant qu' .,, horizon transcen
dantal ,, (K. R'ahner). l'a perfection de la décirlion en 
faveur de Dieu, dans un total abandon à son amour, se 
trouve encore devant lui dans l'avenir eschatologique. 
Vers cet avenir encore à atteindre, l'homme a le pouvoir, 
en tant qu'4tre-pour-ta-mort, de se pro-jeter lui-même 
et de pro-jeter son existence, en dépendance de ce qui 
détermine pour toujours sa décision. li lui est to\1jours 
ofl'ert, au plan trànscend;mtal, d,e donner un sens i:l 
sa vie en la référant à Dieu; mais Qn même temps 
cela lui est refusé au plan categoriel. Poussé en avant 
par son intention, il peut- alors tourner vers Dieu 
son besoin et son renoncement, son vouloir et son l'elus, 
et ainsi, dans sa vie quotidienne, pa1· son redoncement 
et par une convel'$ion incessante, se rapprocher toujours 
plus de Dieu. li ne lui est jamais permis de s'arrête1· 
à un bien particulier et fini, comme s'il avait déjà 
atteint le bien ·transcendant et infini; mais plut6t, 
il lui faut se réaliser toujours p)us lui-même en allant. 
vers Dieu en chaque acte particulier. 

Par cette projection vers l'avenir· tout autant que 
par l'Intention · fondamentale, l'homme prend position 
vis-à-vis do son être concrètement d~terminô; il le 
fait en réalisant son « oui » fondamental à Dieu et ainsi 
à lui-même, ou en se refusant à Dieu dans un « non ,. 
qui enveloppe toute sa pe.rs.onne. 

3° Intention et situation. - 1) RÉALISATION DE 

LA Plll\$0NI'O~ DANS I,A DÉCISION HISTORIQUE. - Cê 
n'est pas dans la réflexion qu'il est donné à l'homme 
de s'atteindre lui-même, ou d'atteindre la décision 
intime de sa personne dans l'acte originel de l'intention 
fondamentale, car, dans l'accomplissement de son être, 
il ' préexiste toujours à sa réflexion. C'est pourquoi, 
il ne se réalise jamais dans une réflexion pure qui le 
mettrait.à distance des choses,- que ce soit la réflexion 
scientifique ou la réflexion pré-scientifique de la vie 
concrète - ; il se réalise daria lo moment présen~ d'une 
décision historique, c'est-à-dîre dans la situation (ct 
J. B. Metz, Entsclleidzmg, dâns Handbuch tlîeologischer 
Grur~dbegritfe, t. 1, Mtlnich, 19631 p. 285). C'est seule
ment dans cet acte historique, unique ,et non répétable, 
non déductible de normes générales ou d'-autres si tua
tions, qu'il dispose dé lùi· i:'ilêmé ; il a pouvoir sur lui
même non pas d'après .des catégories ab11traites et pure
mont spirituelles, mais danfi des structures spatio
tempol'elles, en dépendance de la Cause éternelle de 
son être (cf K. Rahner, Veber dié Frag~ einer formal~n 
E:xistential6thilt, dans Sohriften zw· Theologie, t. 2, 
Einsiedeln, 1955, p. 227•246; .trad. franç. par R. (livord, 
dans J!:crits théologiqrUIII, t. 5, Paris, 1966, p. 1~3-163). 

La décision fondamentale cc duns laquelle la personne, 
quand elle commence à réfléchir sur elle-même, 'se 
trouve toujours déjà engagée » (K. Rahner, ibi~em, 
p. 241; tt·ad. franç., p. 158), doit donc toujours être 
mis~ en œuvre; c'est pourquoj, .la personne. es.t liee _à. 
la Situation; elle s'y trouve pr1se tout entière, ma1s 
sans s'y enferme1· pleinement du fait que, en t!.\n l 
que personne, elle est capacité de .c< retour sur soi-même;, 
(rediîio subjecti in seipsran). Il lui est ainsi possible 
de prendre du recul par rapport aux contraintes de 
la situation et de les dépasser en s'élevant à un complexe 
plus élevé d'existence ~Qt de décision. 

2) VALEURS OBJECTIVES BT DISPOSITION SUBJEC· 

Tlvn . ....... Les analyses précédentes insitwent déjà que 
l'intention oriente l'appétitivité de la personne vers 
la valeur et vers le monde de$ valeurs, et <mlles-ci 

apparaissent comme les lins de la c raison pratique •• 
Pourtant, l'ordre des valeurs mora\es ne se présente 
pas comme un cc domaine des valeurs )) statique, claire· 
ment perçu et claireqtent perceptible. En effet, il n'y a 
pas correspondance entre l'ordre de gradation des va· 
Jours, . - ordl'e dont on ne saurait mettre en doute 
1\lJeisteriCê, · hien qu~il soit très difficile d'en faire la 
théorie - , et la conscience adéquate qu'en prend le 
sujet, ou la gradatioJI ·des mo ms qui.leur sont ordonnés •. 
N. Hartmann a. traité ce sujet au plan Q.e son éthique 
philosophique et abst rilite, .mais l'ordre et les rapports 
réciproques des vahmi'S. « naturelles » et « chrétiennes. ~. 
dans une théologie morale dépendante de l'Éor_iture, .opt 
été peu étudiés jusqu'ici. Il est facile de .remarquer, dans 
un individu donné, des tendances préférentielles bien 
déterrQinées pour des valeu·rs déterminées (cf N. Hart
mann, Etllik, p. 46!t svv); cette çorrospondance impar· 
raite entre l'ordre des valeurs et l'impor.tànce qu'elles 
prennent dans la conscience mériterait une étude.appro, 
rondie, .de même que l'aveuglement, les préiérences 
ou les indi1Térence.s vis·à-vis 4~s valeurs. 

Mail! ce n'est là qu'un aspect de l'influence possible 
des valeurs.,sut• la personne, qui suppose une connais· 
:mnce préalable et.blen· déterminée des valeurs. L'autre 
aspect se situe du côté du carac,tèro global de la pel'$onne, 
lei qu'il résulte <les disposi:tîons naturelles et de,s 
influences qui ont joué· sur I.e psychismQ et la volonté. 
Celles-ci impressionnent de façon décisivé la pel'ception 
df)S valeurs et informent profondément les possibilités 
de décision de la personOG en çe qui concornQ l'action 
morale. L'ignorance, l'erreur, l'inattention, les émotio~, 
les passions, l'angoisse, la crainte1 les contraintes ex;té· 
riourea ou intérieures, les complexes conscients ou 
io?onscients, peuvent e~eroel'~"~ .il\$!yiDQ:)j pe~tu.rba.
tnce et souvent neutrall!Jante sur ;'lëS~~'ftS~rts mbmes 
dH l'action. Cependant, l'état psychologique ne joue 
pus seulement dans un sens négatif : la joie, ·l'angoisse, 
les sentiments peuvent aussi favoriser n·ota.blement 
une décision morale. 

L'intention se situe au cœur de cette tension entre 
les valeurs~ objecti11es et les dispositions subjeotiPes; 
elle doit' exercer uno médiation entre les unes et les 
autres, non pas comme une instance supra-personnelle, 
rnais comme ce qui jaillit de )a. totalité de la. personne 
ct conduit ainsi à l'action morale. !/intention, dans ces 
conditions, J!eut être interprétée formellement comme 
la tendance pr~férentielle vei;S la valeur s'uprêrne, 
nn regard du • bien moral » dans son ensemble. Dans 
eette reconna.is.sance de la valeur su-prême, la possibilité 
et la capacité do décision de la personne s'élèvent à 
une action~ de plus en plus riche en valeur morale. 
L'intention est àlors la réponse que le chrétien donne 
dans la foi à l'initia,tive diyine de la grAce salvifique, 
Hl. cette réponse est à réalisé.r dans la disposition concrète 
de la pex:sonne; elle est en correspondance aveè la 
souveraine et suprême Valeur, avec la gradl).tion des 
valeurs, enfin avec la dignité originelle de l'homme 
nppel!i e t adopté pal' Dieu dans le Chris t. 

3) lNTI.tN'rTON R~FLiCHiE RT JN'l'RN TTON FONDAMEN• 

TALE. - L'intention ne se borne pas i:l ex:ercer un rôle 
directif au plan conscient et réfléchi. La conduite 
eortsciente de la vie morale est sans doute une fonction 
réelle de l'intenti'on, car « l'homme, en tant que llàture 
r.a.pable de réflexion, doit aussi vivre consciemment 
selon les forces qui le meuvent» (H. R einers, Grundin
tcn:tion .. , p. 44); ce serait cependant trop demander 
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à l'homme, et sans nocessité, que d 'exiger do lui ~ un 
entratnemcnt psychotechnique de l'aHention • 
(K. Rahner, Usber die gute Meinung •. , p. HS; trad. 
franç. dans Éléments .. , p. 148). Mais l'intention possède 
un dynamisme qui obtient le même résultat, car il 
s'origine dans les profondeurs de la personne, dans ses 
orientations fondamentales et sa liaison intime avec Dieu, 
Valeur personnelle première, par le Christ. La tâche 
do la personne est de veiller à ce que cette tendance ne 
soit pas détournée de son but par l'éloignement de Dieu. 

4) } NTENTION ET MOTill!l , - Lo terme « motif » 
est pris ici au sens t rès général de «ce qui pousse l'homme 
à agir »; la valeur est sans doute le plus important, 
mais non l'unique rac~eur du complexe de motifs 
qui inte.rviennent dans l'action morale; ces mours 
divers correspondent au'X divers niveaux de l'être 
llUmain. L'homme .en effet n'agit pas seulement d'ap~ès 
des moUrs conscients, mais aussi d'après dos motifs 
inconscients, dont il peut cependant être responsable 
(ct K. Rahner, Ueber die 8"te Meinung .. , p. 187·154; 
trad. franç., p. 111-128). Parce qu'il est un esprit 
capable do réflexion sur soi-mOrne ot sur ses actions 
passées ou futures, l'homme a le devoir de parvenir, 
grâce à l'intention, à réalise!' son être de façon consciente 
et mora1e dans sos act ions. 

La diversité des motifs ost liée à la diver•slté des 
valeurs. Si l'on considère la pe1•sonno comme un ensemble 
formé de couches superposées, la tâche de l'intention 
est de conduire des motivations ct des valeurs les plus 
basses jusqu'aux plus élevées; si l'on comprend la 
personne sur Je modèle do cercles concentriques autour 
d'un centro intime, l 'in~ention doit conduire des motlls 
périphériques aux mo~ifs centraux. Il y a des motifs 
faibles mais bons, des motifs plus for ts mais moins 
bons, des motifs inférieurs et des motifs supérieurs, 
des motifs indiJTérents et dos motifs moraux, des 
motifs égoïstes mauvais et des motifs individuels bons, 
des tendances altruistes imparfaites et des tendances 
hautement sociales et communautaires, des motifs 
organiques et des motifs spirituels, des motifs ordonnés 
aux valeur·s matérielles et d'autres aux valeurs spiri
tuelles; cett.o simultané)té, cette juxtaposition et in ter· 
pénétration des motifs imposent l'obligation de les 
évaluer par rapport aux valeurs supérieures de la 
pe1•sonne et par rapport à Dieu, Valeur personnelle 
suprême, et de les discipliner en les intégrant dans ces 
valeurs plus hautes. 

5) lNTSNTtON DR011'1l. - Puisque l 'appel de Dieu 
attein t l'homme dans sa singularité et dans la situation, 
c'est dans une décision. droite relativement à lui-même 
ot à la situation qu'il pose son individualité; celui 
qui viso uno valeur inférieure ou supérieure mais qui 
ne lui est ni convenable ni utile, ou qui s'égare en des 
valeurs générales mais étrangères à la situation, se 
conduit de façon imprudente ot se dérobe du même 
coup à la réalisation des valeurs et à l'accroissement 
de sa propre valeur. Ce risque rend d'autant plus 
pressante l'exigence d'une intention réellement dl'Oite 
qui évalue lucidement l'état des choses ot, par suite, 
influe réellement sur l'action comme motif détel'minant 
ct l' informe !ntél'ièurement. 1.1 appartient en outre 
à. l'intention de distinguer entre les valeurs qui concer· 
nent les moyens e t celles qui concernent la fin, et de 
former le pr·ojet d'une action définie commo un moyen 
provisoire, dans la mesure où le but final n'est pas 
négligé. 

lo) LIMITES DK L'Rt.VCIDATION THBOI\IQ1JE D'UN& 
INTENTION Pl\ATIQUB.• - LeS difficultés et les ÏOSUffi• 
sances qui se rencontrent dans l'élucidation de l'inten
tion, telle qu 'on l'a présentée ici, ne peuvent être sous· 
f!Stimées. Elles rendent plus urgente la recherche d'une 
logique exist~tr~tialc formelle et d'une éthique e:z;istcruiaùt 
furmcllc, « qui, jusqu'Il présent, sont restées étrangères 
it Ja théologie morale)), D'après J. B. Metz,« une logique 
et une éthique exîsten~hdes do la décision devl'aiellt 
d'abord, sous un aspect plutôt négatif, mettre en garde 
eontre le danger de capituler trop facilement devant 
la difficulté de saisir intellectuellement une situation 
de décision, et de recourir à un « sentiment • sans 
contenu • (Entsclteidung, p. 286). 

Ainsi apparatt la limite d'une élaboration pratique 
de l'intention, même comme discipline des motifs, 
<:t demeure l 'exigence d'une formation et d'une puri· 
iication de l' intention pour d iriger et intégrer l'act ivilé 
morale du chrétien dans sa totalité, en prenant Dieu 
comme fin. La question des motifs naturels et surna
turels,. et do la motivation· surnaturelle par l'inter
médiaire d'une « bonne intention • , conduit finalement 
i~ c;oncevoir l'intention comme l 'attitude que prend 
l'homme, dans Jo Christ, en face du « Dieu t oujours 
pltJS grand "· 

S. SIGNIFICATION BIBUQUE DE L'~ON 

En cherchant la « signiftoation biblique • de l'inten
tion, il s'agit do confronter les analyses abstraites de 
l'anthropologie théologique avec quelques textes de 
I'Écrit11re, et de montrer par de brèves réfl'exions 
que ces analyses s'accordent avec le canon de la norma 
1wnM11S et peuvent ainsi s'avér•er fructueuses poul' 
•uie théologie de la vie spirituelle. L'~ur.e montre 
précisément la liaison entre l'analyse formelle ot la 
signification concrète de l'intention dans la vie chré· 
lienne. 

10 T ou t p our la g loire de Dieu (1 Cor. 10, 81). 
- Le chrétien atteint une hauLe moralité quand il 
rapporte tout son agir à la gloire de Dieu, quand il 
s'oliorce de discipliner et de pm•ifler ses tnQtifs pour 
qn'ils soient seulement l'expression de son amo\lr 
pour• Dieu, quand Il travaille à sa PI'OPI'e sanctification 
<:t à celle du monde. ·· 

, La bonne in~nlion est alors la désigna lion faible d'une réallt6 
hion plus décisive qui s'exprime dans los maximes chrétiennes : 
• olro en tout fils d'adoption à la louange de la grâea éola· 
tante de Dieu • (0phé6. 1., 6), • afin que Dieu soit glorifié en 
tout • (saint Bonoll), • que tout soit tait pour une gloire do Dieu 
toujours plus grande • (aaint Ignace do Loyola) • (H. UI'S von 
lJ!1lthasar ( Clcmb11a(t ist n11r Licbc, Einsiedeln, t 96a, p. 74: 
l.o'ad. franQ. par R. Oivord, L'<lliiOur seul ell clign• de foi, 
Paris, 1966, p. 1.41 ). 

Dans Le milier< diPill, qui est nuRSi une Interprétation do 
1 Cor. 10, 31, P. 1'eilhard de Chardin exprime la mArna ldclc 
r.n termes enthousiastes. JI faut • apercevoir comment, sana 
lu llloindro concession à la • natlffll •, mals par soit do plus 
l{rande perfection, U y a moyen do concilier, puis d'alimenter, 
J'on par l'autro, l'amour da Dieu ct le so.in amour du Monde, 
l'ctlort de détachement et l'aJJort de développoment • (Œuvres, 
1.. 4, Pt~ris, 1957, p. !lGJ trad. allemnndo Dor giittlic/le JJereich, 
!l" éd., Frlbourg·on·Urisgau,1963, p. 91). 

• Diou, dans ce qu'U a de pl\1& vivant ot de plus incarné, 
u' o.st pas loin do nous, bors de la sphôro tangible; mals U nous 
attend à chaque instant dans l'action, dnnsl'œuvro du moment. 
JI est, en quelque mnnière, au bout de ma plume, de mon pic, 
de mon pinceau, do mon aigullle,- de mon cœur, de ma penséa. 
C'e11t en poussant jusqu'à son dernier fini naturel le trait, 
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Je coup, le point, auquel je suis•occ\lpé, que.je salslrallo .Bnt 
dernier auquel ten<l ·t'out; mon vouloir pro.lond • fibid6m., 
P• 5(t; trad. all. 11 p .. ~9)~ 

Teilhard de Chardin tait, aussi entrer les pas~ivitéa dans cr:t 
élan vers Dieu : • L'union. au C)irist supp\lse. essentiellement 
que nous. reportions en Lui le centre lntimîl,de n\ltre existenr..:, 
ce q:ui signifie Je sacrifice radioàl. de l'égoïsme ... Chérir, para\li:
Iemlmt aux • pleins • de· la vle, ses· • Vildog. •, - o'est-à-dirn 
8fl11! pàssivit'és et les dimîmttions providentielles, pa•· où le 
Christt ransforme directement et éminemment· on Sol les ék
mcnts; la potsonnali~ g~.~.a nous. av:on8' cherohô à dllvelopp(·r 
pour· Lui • (,ibidem,, p:. iQ.Q~-10,1; trad. all., ·p. 9?r; ce dovnicr 
texte est cxbait d.'unolettré• à.Aiug.uste VaJensin) .. 

Alnsl 're!lhard oomvrend 1· Cor. 10,, s~. non comme un·lmp{·.
ratîr, mais ooll)me un lndlcatit : là Çbr.iat est le Seigneur dll 
la Création, le Maitre de tou res· eht>se~.: tout e$t déjà rapporbl 
à lui. 

Pour~an•t' l'intention qui produit cet éla,n vers Die11 
ne- peut oublier- que le ·Inonde n'est pas Diétr e·t qu'li 
rest!! encor!! sous la domination du pêché. Par sui'tC' , 
l'intention est brisée ' a l'intérieur d'elle-même er- il 
faut toujours en finir avec la difficile question : comment 
l"acti01i morale dans- le monde l>eut-elle <lbopérer à· l:l 
gloire. du Dieu toujours p)us·grand? Nous ne savons•pa~ , 
en eiTèf, ce qui est pour· la gloite de Dieu ; 

• Cc Dieu que nous devons glorifier en cc monde- est in.acces· 
siblemcnl iJiavé au-dessus de tout ce qui est, de tout eo quo non~ 
pouvons subir ou agir, ~t tout ce ce q~•e JlOll!I. IUI ollrons pour 6:t 

gloire dans Je mo1ide nous sambla aujourd'hui si inflnlmonl 
élOigné de lpi qu'Il ' ne nous arrive pas (il ne devrait pas nou:; 
ll.rriveDY ·facilement de dire : cc quo j'entreprends mairitenan 1., 
e•est,pour une•.plus grande gloire de·Dieu .. Nous (le:Vriàils plutô, 
dire : JJJ faut espérer quo coin n quand môme cplelque. rapporl. 
avec Plou •• (K .. Rahne~, V~m J?ffellscin (ar dan je Gr.llaa~r,en 
Gott. Zur S.inndeutung. des l'f aii~J1rual1CI • Ad majoren~ D~:: 
ll!>riam •, dans Schriften zur .Theologie, t. 7,, Elnslodoln, 11lilli, 
p. 32·53; texte olto, p. sa)·. 

20 Jésus-Christ, << gloire de Dieu "· ' .. 
Pou~tant la Parole de Dieu Incarnée nous a dit eUe
même comment une âction peu~ ê'tre acçomplie pou•· 
la gloire. de Dieu e~ comment elle t:end l 'homme ((juste • 
devant Dieu. Le te~te de Mattlïieu sur le jugeme,nt 
de11nier (25-, _3Ht6) indique la bonne manière dtagil·, 
et cependant soumet enèore 1•aC'tiori: ·humaine à Pin.s . 
tance de Dieu, l'unique Juge. Ge n'est pas l'homme qtli 
peut décider de son salut ôu de sa da.m•nation à patti•· 
d'un savoir antérieur. Il doit d_emander : «· ~eigncur, 
quand t'avons-nous vu atral'né et t'avons-nou.s nourri i' 
a8soiffé, et. t'avons-nous donné à, boire? étranger, et. 
t'avons-nous necueiUi? s.ans. vêtements e~ t'avons-nom; 
vêtu?. malade· ou en prison, et t'avons-no.us rend-u 
visite? » (25, versets 35, 37-89, 44). 

La. l'épouse de Dieu, qui jtlge en dernier ressort 
au retour de I'I·Tomme-Dieu, (c éveille un étonnemen l 
incrédule atJssi hien chez. ceux qui ont tait quelque 
ohose que .<lhez ceux qui n'ont l'ien tait .. ; c:;.ar il n'ost 
domié à personne en dehors du Chris.t de saisir la pleine 
relation de son œuvre à Dieu; en effet,. pour la foi 
aimante, la mesure du bien .éLhique est dérobée tJ 
celui qui agit, et cachée dans l'amour de Dieu» (Ii. Ur:; 
Yôn Balthasar, Glaubl!aft ist nur Lie be, p. 74; trad. 
franç., p. 142-143). 

C'est dans un sens identique qué suint Paul écrit : 
~ Faites tout pour la ~loire de Dieu n (1 Cor. 10, 31) . 
Ce.tt~ .ô6~œ peut à pcinç se tr.Qduir~ pal' ce que la théolo· 
~ie ascétique At la. théologie morale ont, appelé gwria 
Dei, « la gloi-re- de, Dieu ». €ela ne signifie- nullement 
d·'abord que nous devions· sur la te~re accroître la 

glaire de Dieu •. Celle-ci ne. dépend ·pas de. nous·et. n'es.t 
pas à notve portée; elle es.t, bien plutôt, .P~tre divin 
qui se révèle dans le Christ .crucifié et ressuscité. Le 
texte de Co~. a, 17, parall4le de.1 Cor. 10, 3.1, s'expr.lme 
à ce suj.et de laçon explici.te : «• et quoi que vous puissiez 
dire ou faire·, que• ·ce soit toujours ll!l nom dU: Seigneur. 
Jésus, rendant par lui grâces à Dieu le Pèra ». D. Wend.
land commente ce te:xte de.la manière suivante: (( L'éthi_.. 
que paulinienne est b9Jlée sur l'ann.once de: Jésus-Chris,t, 
et elle n.'est. rien d'a.utre qu'une application· du message 
chrétien à la question : qtte doit faire la..comrnunauté, 
que doit faire .. chaque . chicétie!l.?. ~ (Der Brie[ an. die 
Korim,tl!!!r, O.ottingen,. 19'•8, p. 77). Ainsi tout. es.~ t•ap, 
porté, a tl. Christ en q~li la gloire de Dieu s'est mariifestée: 
il. e11t lui-même la manifestation de cette gloire, bien 
mieHoc, il. est. la gloire ~t le. glc;11·•fica,tion. 4e Dieu. Ct aJ•t, 
(~J.mn~ DE :ou~u, DS, t. 6, col. ~28-'l3<t. 

.L'homme est créé dans l~ Chris,!. Ce.pendant, par le 
péché d'origine pt pll>r lQ. ratU\ca.tion de ce p'éclié d~l).8· 
son pl!opl'er péchê,. l'h.o.mme est. divisé d'avec Iui-mêm~; 
il .a perdu son identité avec soi. et l'intégrité 4e son être. 
'1'~1 q,\lel pourtan~. U est sauvé par l'amour de Dîeu 
r.ai.t. chair fln sa mont et 11a l'ésurre.ction, e.t appelé 
dans 1~ grâ9'ê, à participer à la vie d;u Dieu en trofs 
Personnes. C'est dans cette teMiqn qu'il doit parventr 
à son salut. IL doit être (( justifié l> dans la foi, par la 
grâce du Christ, il est déjà reellement justifié., C'es.t 
::;eulement, dans la ro~ et da,o.s. l'espéran~e. qu'il peut 
attendre que son ~n:tentiOn toujours impal'faite, qu'il 
lui faut clilpeqdant mottre en ~uvre joyeusement 
dans l'amour pour le monde, et pour l 'homme, soit 
agréée et. n.on' re~usée par ~ieu~ lui don.t la gloiie s'es~ 
ré:vélée sur la ctoix. Sor). 11 oui » au monde, dit sous 
l'emJ?rise du J>éché, est t~ mf~~ >> à Dieu; 
son effort. vers les valéurs . humà ines et chrétienqes 
peut toujours être Ul\ refus; son activité et sa,pa,ssivité, 
son application à former et purifiér ses motifS p~ur épa· 
nouir a.uthentiqu,ement sa personnalité peuvent touJours 
ôtre un amour de soi et un oubli de l'al)lottr de Dieu; 
il doit donc nttendre de la Parole du Seigneur qu'elle 
lui 4ise si toutes ses déroat•clHIS vont, réellement à l~ 
1·enpontre de Djeu. • 

C'est pourquoi, par son int~ntion, le chrétien da.ns la, 
foi doit en définitive s'orienter. uniquement vors 
I'ofirande d'amour dans le Christ à I;>1eu qui nous a 
aiméS le premier : 

• Il taut tout d'll.bord aMapter eette ll.bseliéê apptu•ënlâ do 
rormo, car l'll.mour ost Haccord sll.ns résorve o.:vo.c la volont6 
et les diBP0$1Uons divines, man!Costécs ou non. Il est le oui 
anticipé à tout, serait-co la croix et la clmte dans le délaisse· 
ment, l'oubli, et l'in~ignlflanoc n}Jsolus. Le oui du Fils à son 
PèTe, le oui de la Vierge à l'ange, car il apporte ln parole de 
Dieu, le oui de l'Eglise, y compris sea membres, à eon Seigne11r 
qui' dl$po$e ~\lllverainement d'elle , '(R. Urs vc)n Balthasar, 
Glaubhaft ist nur Liebe, p. sa; tracl. fra no., p. 160). 

S0 L 'intentiou.. dans l 'attente eschatolo
gique. - La nature de l'intention reçoit une signifi, 
ca bion nouvelle à partir de l' « entre-temps n de l'histoire 
chrétienne : la seigneùrie de Dieu s'y exerce déjà, 
mais sans la plénitude q~'elle manifestera au temps 
de la Parousie; L'ern}>rise de cette situation eschato· 
logique ,prend dans l'éthique paulinienne une expression 
paradoxale. llln des tormules· presque conttadictoires, 
f!t qui ne ·s.a:nt intelligibles que dans la perspective 
d'une exü.stence chrétienne déjà réelle ma.is pas encor& 
parvenue à sa perfection, la première épitre aux C.orin-
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t}liens oppose à l'universelle valorisation du verset 
10, 31,- et seulement quelques chapitres plus haut-, 
la dialectiqlle de l'histoire dn salut sous la forme du 
cll~ l.t~ : « Le temps se fait court; à l'avenir, que ceux 
qui ont une !()mme vivent comme s'ils n'en avaient pas, 
coux qui pleurent comme s'ils ne pleuraient pas, ceux 
qui achètent comme s'ils ne possédaient pas, ceux qui 
usent de ce monde comme s'ils n'en usaient pas, car 
cllQ passe, la figure de ce monde,, (7, 2~·!11). 

Comme Jo dit R. Bultmann, • admettre l'idée 
du monde comme œuvre de création, et en môme tem:ps 
l'idée d'un renoncement au monde par la pa1•ticipation 
à J!événomont. eschatologique, conduit nécessairement 
à concevoir. le rappo1•t au monde de manière dialectique » 
(Theologie des N eucn 1'cstanumts, sc éd., Tübingen, 
1965, p. 186) 1 par suite l'intention, dans la moralité 
chrétienne, est brisée par la croix, mais elle ost reclressée 
et authentifiée pa1• la résurrection du Ch1•ist. Son accom. 
plissement et. sa plénitude lttl sont promis par Celui 
qui doit revenir << pour juger les vivants et les mo1•ts ,,, 

Par la foi, le chrétien est entraîné dans le mouvement 
dynamique qui le conduit à ln perfection, à la plénitude 
du Christ; son intention " est libérée de l'angoisse de 
l'homme qui se conll;e en lui-même, qui veut commander 
au monde e~qui seperdenluin (ibidem, p. 55). Car l'effort 
pour la moralité chrétienne trouve en Dieu, Père de 
notre Seigneur Jésus-Christ, a son fondement, et la 
gloire de Dieu vient à son effet comme sens ultime et 
comme fln dernière dans le Chl'ist et dans le Père. 
Le Christ est proclamé Seigneur à la gloire du Père 
(Phil. 2, 11); les communautés doivent chanter louange 
ot action de grâces à la gloire du Père (Rom. 15, 6; 2 
Cor. 1, 20; 9, 12·15). Boire et manger, comme toute 
autre action, doivent se faire poUl' sa gloire (1 Cor. 
10,. 31), de même que le travail de J'apôtre (2 Cor. 
(,, 15), et c'est au Père que Jo Christ doit remettre sa 
souveraineté,, (Ft. Bultmann, ibidem, p. 56), utsit Deus 
omnia ill omnibus (1 Cor. 15, 28). 

Les études citées dans le cours do l'article no seront pas 
mentionnées ici. 
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INTENTION (pur·eté d'). Voir PUnETÉ D'LN'rtN-
.,,JON. 

INTERCESSION. - C'est dans le mot latin 
internedere qu'il faut chercher l'étymologie d'inter
cession : inter·cedere veut dir~;~ mot à mot cr aller entra ,,, 
nt par conséquent s'interposer, intervenir en faveur 
cie quelqu'un, et, parfois, en s'op;osant. Oe mq,t traduit 
1~ n~ot g~ec tvTUy~tivtLV qu'emploj~aiiif: Pt.ul po~r 
~>Jgm fier l'mtervent1on actuelle du Chr1st et de l'Esprit 
on notre faveùr (Rom. 8, S(t; Héb. 7, 24·25; cf Rom. 
H, 26) et qui signifie : rencontre, se rencontrer avec, 
ol., par suite, avoir une entrevue, puis solliciter, plaider 
cm raveur de quelqu'un. Noter cependant que, dans les 
passages cités, la Vulgate a traduit le grec par le latin 
in.te.rpellare qui souligne une idée d'interruption, 
d'opposition à ce qui se dit et v~ se faire. Parler d'inter·: 
r.r.Hsi<m, c'est parler de l'intervention auprès de Dieu 
rm faveur d'autrui. Dion qu'il puisse s'agir de pré~ente1•, 
de faire accepter !lOS louanges et ·actions de grâces, 
il osL clair quo l'idée qui domino est celle d.e la priè1•e 
pom· autrui. C'est dans ce sens que nous parlerons 
ici d'intercession pour nous demander quel en est le 
tiens dans l'économie du salut et par là même qu{llle 
place elle doit tenir dans la spil•ituallté chrétienne. -
t. Pondcments scl'lpturaires. - 2. Tradition. - . 8. 
ProlP.IItantisme. - f.. Théologie. - 5. Spiritualit8. 

1 

'1. Fonde:rnents Scripturaires. - 10 L'ANCIEN 

T~:S'l'AM..RN'l'. - On M t1•ou~e pas de m.~t spécifique 
pour désigner l'intercession. Les auteurs bibliques 
omploient indifféremment les verbes : demander, crier, 
prie1·, se tenir devant. Mais to·ujours «en Cave ur de ». 

En Isra!il les prtJtrcs (.LéP. 1·5; Nomq. 17, 11·13; 
2 St~m. 10-13; ltsâ.ras 9, 6-1(); Joël 21 17; cl R. de Vaux, 
lnstiwtions de l'ancien Testament, t. 2, Paris, 1960, 
p. 210·211), et les rois (2 Sam. 7, 18·25; 2(1, .17; 1 Rois 
13, 22-61; 2 Rois 19, 15-20; 2 èhron. H, 10; 20, 6-12; 
:10, 18-20; 32, 20-21; 33, 12·13, 18·19; ct R. de Vaux, 
loc. cit., t. 1, 1958, p. 170·171, 174·176; J. de Fraino, 
T/ a.çpect rel fgÎ.eux d(J la royauté israélite, , Rome, 1954), 
sont des int6rcesseurs à'instit~Uion. Leur rôle d'inter• 
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casseurs est fondé sur le !ait qu'ils sont oints par Dittll 
et qu'ils représentent le peuple. 

Le rOlo d'intercesseurs que nous voyons assum6 
par les prophètes est lié ù leur mission, ct même, seml•le· 
t-il , à l'échec de leur mission, échec qui devrait ontratncr 
la perte du peuple, contre quoi ils s'élèvent par tour 
supplication. 

Le prophète le plus caractéristique à cet .igard est 
Jérémie. Sa fonction d'Intercesseur est à ce point lh)t~ 
à sa mission de prophète que, pour proférer la menace 
suprême, il annonce que Yahvé lui interdit d'intercéder 
pour· son peuple (7, 16; 11, 14; cf aussi pour l'inte r·
cession de J érémie: 10, 28·25; 37, 3; ~2. 2-4; 27, 18). 
C'est à l 'alliance dont il est lo messager qu'il tait appel 
{14, 8, 21), c'est sur la proximité de Celui qui parle en 
lui qu'il s'appuie (1, 8, 19; 15, 20). 

On re~rouve cette idée de la fonction et dt~ la puissa nnn 
d'intercession des prophètes dans beaucoup de rér~its 
les concernant. Soulignons surtout la prière de M<•ïsc 
pour Israijl, dont la plus colilbre expression est cdlo 
do ses bras levés durant le combat contre Amaleq : 
« Tant quo Moïse avait les bras levés, Israël étaiL le p lus 
fort. Quand il les laissait retomber, Amaleq a vrü L 
l'avantage » (Ex. 17, 11). Moïse, qui parle au peurJlo 
au nom do Yahvé, parle à. Yahvé au nom du penplo 
(Ex. 32, 11-14, 30·85; SS, 12-17; Nomb. 11, 14-Hi; 
14, 13-25; 1G, 22; 21, 7-8; cf J ér. 15, 1; Pa. 106, 23). 

C'est peut-être encore plus en parlant de l'Intercession 
des amis de Dieu que l'ancien Testament prépartl w 
que dira le nouveau do la prière des saints. L'intercession 
d'Abraham pour Sodome ( Gen. 18, 16·83) est caraeLt\
ristique et, on peut lo dire, exemplaire. On retrouve 
dans les psaumes la prière du juste pour le peuple 
(ct Ps. <-4, 74, so, 123, etc). 

Bien entendu, il no s'agit jamais q110 des prir•·cs 
des vivants pour les vivants. Sauf, toutefois, dan:' 2 
Mace. 1.2, '~1.-46, où l'on prie pour les morts, et 15, 
11-ift, où l'on voit Onias et Jérémie prier pour Jt.ur 
peuple. 

Sur l'intercession.drutsl'o.ncien Testament on peut consullnr : 
les divorsos théologies de l'ancien TGStamcnt, parmi Jesqm• llo~ 
celles do P. van Imschoot, t. 2, Po.rls, 19'56, et G. von nad, 
4• éd., Munich, 1962. - A. Hnmmnn, ].a prière, 'i'Oill'flt.i, 
1. 959. - Dans le Yocabtdairc tlc théologie biblique (Ptot'is, 
1970), les articles Médiatclir ot Pr~re. - Voir surtou t. Jo 
pr6cloux article d'A. George sur les J<'onde1mmt8 scriptr"u.ir"·' 
de l'inttrct88ion mariak, do.ns BulU!tin de la Soc~td françni"t 
d'éwdea marialu, 1966, numéro consacrt\ à dM • Recherchr.n 
8\lr l'intercession de Marie •· 

2o LE NOUVEAU TRSTAMENT. - Avant tout, CC 

qui apparaît, c'est l'interccssio11 de .Tésus lui-mêHit!. 
Durant sa vie terrestre, il est vn\i, le contenu de sa 
prière ne nous est pas livro, sauf, toutefois quand J o:ml-i 
dit ù Pierre : cc J'ai prié pour loi, a fin quo ta foi ne dispt~
raisse pas • (Luc 22, 32), ou encore quand il intorcùde 
pour les responsables de sa mort {29, 34), et surtc)ul, 
selon l'évangile de Jean (ch. 17), quand Jésus prie 
pour ses disciples présents ot futurs, ou qu'il leur promet 
de prier pour eux afin qu'ils reçoivent le Pararlot 
(14; 16). 

C'est do cette intercession actuelle du Christ reSf\111'· 
cité revenu au Père que saint Jean nous parle : cr Si 
quelqu'un vient à pécher, nous avons pour avo<:at 
auprès du Père Jésus-Chris t le juste ~ (1 Jean 2, 1). 
E n termes d'une grande plénitude théologique, sainl 
Paul fora de la !onction d'intercession la fonction 

suprême de Jésus : '' Le Christ Jésus qui est mort, 
que dis-je, qui est ressuscité, qui est à la droite de Dieu, 
qui même Intercède pour nous » (Rom. 8, 34). Dans 
l'épUre aux Hébreux (7, 24-25; 9, 24), ce rôle d 'inter· 
cesseur est tellement lié au sacrifice de la croix que 
l' intercession du Christ paratt se confond1•e avec sa 
présence auprès du Père et l'offrande éternelle qu'il 
lui fait de son sang. 

C'est un fait que l'intercession parfaite et constante 
de J ésus n'empêche pas ceBe des chrétiens. Elle était 
déjà prescrite dans l'Évangile, puisqu'il faut prier 
pour les ennemis (Mt. 5, 44) ot que, dans la prière 
que Jésus nous enseigne, nous devons prier les uns 
pour les autres. C'est d 'ailleurs à lui-même quo l'on 
s'adresse, et c'est parfois en faveur d'un autre, comme 
on le voit dans l'intervention de Marie à Cana. 

C'est après la Résurrection que va se manifester 
constamment cette forme de prière. Quand on lit saint 
Paul, on est frappé du rôle que joue l'intercession dans 
sa vie. Il ne cesse de se confier à celle des fidèles. Bien 
plus, lui-même, leur apôtre, qui se consacre à leur salut, 
qui leur exprime des sentiments de tendresse passionnée, 
qui leur parle comme à des onfants qu'il a engendrés 
dans le Christ, lui qui n'est pas, comme beaucoup 
d'autres, leur pédagogue, mals leur père, lui qui oiTro 
poUl' eux ses constantes souffrances d'apôtre, il supplie 
Dieu de leur accorder cette grAce dont il est lo ministre, 
do leur faire vivre cet Évangile qu'il leur prêche. Ce 
qu'il demande avant tout dans sa prière, c'est 
l'accomplissement do co salut auquel il a voué toute 
sa vie. C'est que le Christ soit formé en eux : « C'est 
pourquoi je floohis les genoux en présence du Père 
de qui toute paternité, au ciel et sur la terre, tire son 
nom. Qu'il daigne, selon11Jit;'lliche'~~sa lorce écla
tante, vous armor de puissanéêpaiSO'ifi':m'sprit pour que 
se fortifie en vous l'homme intérieur, que le Christ 
habite dans vos cœurs par la foi ot que l'amour soit la 
racine, la base de votre vie» (Épll. 3, 14-1?). Pour saint 
Paul, c'est la chari té qui pousse à l'intercession comme 
elle pousse à l'action et au sacrifice, c'est le sentiment 
profond qu'entre chrétiens on est un seul corps ot un 
seul esprit. Ce qui donne à la prière sa lorce, c'est 
avant tout l'ardeur de cet amour. C'est aussi la fami· 
liarité, l'inUmif;é avec le Christ, avec le Père, avec 
l'Esprit « qui intercède pour nous avec des gémisse
ments inénarrables » (Rom. 8, 26). 

Que ce soit dans les écrits de Paul ou dans les Actes 
des apôtres (A ctes 7, GO; 8, 15-24; 9, 40·41; 12, 5; 
14, 23; 20, 32), jamais n'apparatt l'idée q1.1'en sc confiant 
à l'intercession de ses frères on ferait appel à quelque 
autre puissance qu'à celle de la grâce ou à quelque autl'e 
mérite qu'à celui do Jésus-Chrl~;t. 

L'évangile de J ean nous donne la clet <le cette union 
de l'intercession des lldèles à colle du Christ : « En 
vérité, en vorito, jo vous le dis, ce quo vous demo.ndorez 
au Père en mon nom, cela vous sera accordé n (16, 23). 

Sur l'intercession dans le nouveau Testament, on peut ~o 
reporter aux commentaires classiques des textes cités; en 
particulier : C. Spicq, L'épttrs aua: llébrcua:, coll. Études bibli
ques, 2 vol., Paria, 1!152-1953. - El.·B. Allo, L'Apocalypse, 
mômo coll., !.• éd., Paris, 19àa.- A. Fouillet, Lee vi11gt-qrtatro 
l!icillarcù do l'Apocalypse, dans Rcm~.e biblique, t. 65, 1958, 
p. 5·32. -A. George, art. cité "'pra. 

2. La tradition. - Il est facile de passer do 
l'Idée d'intercession des chrétiens les uns pour les 
autres à celle de la continuation de cetLe intercession 
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dans la vie éternelle. Et c'est bion solon cotte logique 
immanente que s'ost développée, de fait, la tradition 
do I'JlJglise. Non par un raisonnement, mais par la 
pratique de l'invocation. Ce n'est pourtant pas tout 
de suite que cette pratique se fait jour. Il semble même 
que les premiers chrétiens aient été en retrait par 
rapport au judaïsme tardif en ce qui concerne l'atten
tion apportée aux angos et aux « justes 11 d'autrefois. 
Jésus ost bien, tout d'abord, p our cet espace de temps 
compris entre la Résurrection et son Retour, le seul 
Intercesseur envisagé ot invoqué, le seul Médiateur 
ontro Dieu et les hommes. Il semble pourtant quo la 
vénération sinon encore l'invocation des apôtres 
témoins du Christ et fondateurs des églises soit aussi 
ancienne que celles-ci. 

Mais l'idée d'Imitation du Christ et de participation 
à sa mort et à sa vie est inséparable do la foi chr•étlenne. 
Et c'est la force interne de cotte idée qui amena pou 
à peu los chrétiens à considérer l 'entrée immédiate 
dans la gloirè même du Christ comme la récompense 
du martyre. Les lettres d'Ignace d'Antioche expriment 
déjà incomparablement cette mystique du martyre 
(cf DS, t. 7, col. 156~) . C'est vers le milieu du 2o siècle 
que nous voyons les signes d'honneurs cultuels rendus 
aux martyrs (saint Polycarpe). Conformément à la 
sensibilité de l'époque, mais, par suite d'une roi très 
réaliste en la résurrection do la chair, ce culte se looa· 
lisa à leur tombeau. Peu à peu chaque communauté 
chrétienne eut son tombeau de martyr, contre d'un culte 
qui était repris par les autres églises. De là, en même 
temps que la constitution d'un calendrier comportant 
les dates de la « naissance au ciel • des principaux 
martyrs, l'extension du culte dos reliques et des lieux 
où on les vénérait. C'est donc la méditation sur Jo 
martyre, sur sa récompense, sur la puissance d'inter
cession qu'il conférait, qui a fait s'oxplicit.er et se déve
lopper la pratique de l'invocation. Si bien qu'on décorait 
du titre de martyr tout saint qu'on voulait invoquer, 
et d'abord les apôtres eux-mêmes. Bientôt cependant, 
avant même la fin des persécutions, les grands évêques 
turent invoqués · (Grégoire le thaumaturge t vers 2?0, 
Paulin de Trèves t 358, Martin de Tours t 397, Ambroise 
t 897). On invoquait aussi los « confesseurs », chrétiens 
qui, pondant les porséout.ions, avalent souffert couragou· 
semant sans pourtant êtr•e condamnés à mort. 

Après les per'Sécutions, nsoètos et vierges furent assi
milés aux martyrs à cause de la valeur de leur vio 
comme imitaLion héroYque du Christ. La liaison origi
nelle entre le culte du saint et son tombeau rera beau
coup pour localiser et aussi, d'une certaine manière, 
• spécialiser » le pouvoir d'intervention de chaque saint 
Là où manqueront les .reliques, il y aura les images, 
dont l'importance est surtout capilale en Orient. 
La liaison du culte dos saints avec la célébration eucha
ristique est également originelle. Elle se traduira 
par la mention des saints ct, premièrement, de ln sainte 
Vierge, puis des apôt1•es, dana les diverses formes du 
canon de la messe. 

L'idée d'une u communion >J avec les fidèles reposant 
« dans le Christ "• l'introduction d'un cycle dos saints 
dans la liturgie, l'importance psychologique dans 
l 'esprit des fidèles que prenait le calendrier des fêtes 
des saints parallèle à celui du mystère du salut, tout 
cela pénétra la mentaliLé en m~me temps que la pratique. 
Le danger de réveiller, surtout à propos du culte 
localisé des saints et do leurs images, de millénaires 
habitudes parennes étai~ réel. Réelle aussi la polarisation 

d ~J l'attention des fidèles vers l'obtention de biens maté
l'iols, ftlt-ce par ln voie du miracle. Un grand saint 
dovient vite un faiseur de miracles. La doctrine do 
1' Ct:glise a cependant toujours été fort précise. Elle 
s'est développée à propos du culte des images, non: seule· 
mont en ce qui concet•ne le véritable rapport entre les 
im t,ges et leur signifié, mais encore on ce qui concerne 
lu distinction entre culto des saints (dulie) et culte du 
Christ et do Dieu (latrie; c! le 2° concile de Nicée, 
7ll7). On remarquera d'ailleurs quo, dans cotte théologie, 
invocation ct confiance en l'in~ercession des saints 
apparaissent comme intégrées dans cette attitude plus 
1(1.1'1$e et plus compréhensive que sont la vénération e t 
Je culte. Voir, par exemple, DS, art. leON& et Culte 
dos IMAGEs, t. ?. 

A partir du 5° siècle, quand on parle d'intercession, 
.il faut détacher comme prenant une place à par•t le 
roln propre do Marie. Sa fonction d'Intercession uni
vflrlielle prend un relie! vraiment unique, aussi bien 
pur son importance dans le culte, que par le rondement 
théologique qui lui est de plus en plus reconnu : non 
sonlement l'imita"ti.on du Christ dans sa vie et son entrée 
im10édia te (corps et âme) dans la gloire, mais surtout 
son rOlo dans le salut, sa qualité de Mère de Dieu (cf 
clans J1uUetin de la Sociité française d'études mariales, 
Hl6G, les articles de M. J ourjon, d 'A. Wenger et de 
11. Barré). 

Il est inutile de poursuivre l'histoire d'une tradition 
qui pénètre de toutes parts la pratique aussi bien popu• 
laire quo liturgique de l'Églîse. Il raut noter cepen
flflnt qu'il est peu de domaines où apparaisse aussi 
rol·lament le parallélisme du développement des prati· 
quos populaires, dont les abus sont indéniables et ont 
pris des proportions inacceptables à là fln du moyen 
Age, et de la doctrine officielle et théologique de l'f:glise, 
que nous pouvons encore utiliser telle quelle. 

l'aralllllement à la pra tique de l'invocation des saints 
:;c) cléveloppe, et tout aussi anciennement sinon plus , 
celle de l'intercession des vivants pour les défunts. 
Ln fameux texte des Maccabée11 concernant la prière 
JlUllr les morts était la base do cette pratique {2 Mace. 
1 :.! , 41·46). Et peut-être co que nous dit assez énigma
tiquement sai.n·t Paul du « baptême pour les morts • 
l.clmoigne-t-11, dès les temps apostoliques, de cette 
croyance en une intervention possible des vivants en 
favour dos morts. Ce n'est pas Ici le lieu de développer la 
l.hcSologle du purgatoire qui s'est dégagée de cette pra-. 
tique. Qu'il sufftse do souligner cet aspect essentiel de 
la croyance chrétienne en la communion des saints, en 
hl puissance de la prière pour autrui jusqu'au-delà de la 
111ort et pour le temps qui nous sépare de la Parousie. 

Voir la bonne étude de B. Kllttlng sur Jo Culu dss saints 
duns la tradition et chez les Pères (dans H. Frles, Encyclopddic 
tic la foi, t. '•· Paris, 1967, p. 166·1?5). -Plus anolons, H. 
Dolohaye, Le culte des mf!J'I!Jrl!, 2• éd., Bruxelles, 1933, ct l'art. 
Saints (Culle des) da P. Séjourné, DTO, t. 14, 1939, col. 870· 
U7S. 

3. Le protestantisme et la prière d'inter· 
cession. - Pour comprendre les réticences des 
réformateurs au sujet du culte des saints et spécialement. 
(le l'appel à leur intercession, il faut d'abord y voir 
ln réaction contre dos abus particulièrement sensibles 
à la fin du moyen âge : vogue immense des récits de 
mira.cles dus aux saints, polarisation des pratiques 
l'ij) igleuses sur les reliques, lieux ou images consacrés 
à des saints, caractère très utilitaire et d'un utilitarisme 
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souvent très temporel de ces pratiques, spécialisation 
des sainl:a dans tolle ou telle forme de secours, infléchisse
ment de la messe olle-même dans le sena d'un 
honneur rendu aux saints, en un mot inflation du culte 
des saints dans les pratiques des fidèles et absence 
de doctl'lne pour le purifier et l'éclairer (ct R. Aubenas 
et son chapitre sur << Le culte à la fin du moyen âge », 
dans Flichc et Martin, Histoire de l'Église, t. 1 5, :;_"•aris, 
1951, p. 339-357). li y a pourtant plus dans le protes
tantisme qu'une réaction outrée contre des outranèes. 
Ce qui est essentiellement en question, c'est la médiation 
unique de Jésus-Christ, la justification par la toi seule, 
c'est aussi l'autorité unique do l'Écritm•c, laquelle 
est silencieuse sur l'intercession des saints. 

Les réformateurs n'ont pas nié entièrement celle-ci. 
Ils ont été sensibles à la place que donne l'Écriture 
à la prière des chrétiens les uns pour les autres et n'ont 
pas étQ jusqu'à refuser la continuation de cette prière 
dans le ciel. Mais beaucoup de réticences accompagnent 
cette concession. L'Éct·iture n'en parlant pas, elle n'est 
qu'une déduction. Soulie Christ est l'intercesseur dont 
les mérites tondentle pouvoir, et toute prière doit passer 
par lui. Et si les bienheureux prient pour leurs frères 
terrestres, ils ne pensent qu'aux besoins globaux de 
l'Église, toute communication précise semblant impos
sible entre les fidèles de la terre ct les saints du ciel. 
En tout cas, l'invocation des saints, l'appel à leur inter
cession est à proscrire, car elle détourne, de fait, lo 
culte des fidèles du seul qui y ait droit, qui est Dieu 
et l'unique médiateur J ésus-Christ. 

Selon Cnlvin, Dieu veut pour lui seul nos llommagea et 
• c'est un sacrilège tout manifeste d'ndrceser oraison à nul 
autre • (btstitution de la religion ollrdtidlltle, liv, 8, ch. 20, 
n. 27, éd. J.-D. Benoit, t. a, Paris, 1960, p. 866). 

De même Lu thor avait 6crlt, entre autre., véhémentes protes
tations : • C'est un culte dangereux et scandaleux en lui-môme 
que les gens soient l1abltués à se détourner si facllomont do 
Chri11t et qu'Ils apprennent à mettre dnvnntngo Jour confiance 
dans los saints qu'en ChriHt • (l!:pttre 1ur l'art de tra.duir.e et 
l'inlel'ccssion ck8 sai1118, dans Œuvres, t. 6, Genève, 1964, 
p. 202). 

Ou encore : • Voua savo:r. que Diou n'a pas encore prononcé 
un seul mot po1,1r ordonner d'Invoquer les anges et les 3t1int~> 
afin d'obtenir !our lntoroosslon; de plus, vous n'uvoz dans 
l'~crfturo aucun exemple de cela. Car on trouve quo los bons 
anges ont parl6 avec les Pères et avec los Prophôtcs; mais 
aucun n'a jamnls été prié par eux d'intercMer • (p. 20i-202}. 

Le protestantisme moderne roconnatt que les abus 
du culte catholique des saints sont moins criants. 
Il a parfois moins de réticence pour élargir la commu
nion des saints de la terre au cio! ct par suite pour 
J'econnattro une intercession des bienheureux qui est, 
d'ailleurs, beaucoup moins impétration que «sympathie» 
ot louange au nom des autres. Mais il maintient le 
refus d'invoquer les saints, la louange pour la grâce 
qui les a sauvés et sanctifiés constituant, avec l'imi taUon 
de leurs vertus, le seul « culte , qui soit légitime à leur 
sujet. Il trouve fausse et dangereuse la pens6c qu'un 
saint' ait plus de raison d'être exaucé au ciel que sur 
la terre, et que certains aient plus de pouvoir que 
d'autres. Mais surtout, Jésus-Christ leur apparaissant 
toujours comme le seul intercesseur véritable, toute 
prière doit s'e!Tacer on réalité devant la sienne qui nous 
est acquise sall!:l l' intervention d'aucun médiateur. 

Sur la théologie protestante do l'lntorccsslon, consulter, 
dans Bull~tin de la Société française d'études mariala de i 967, 

l'Hudo de J. de Baciocchi sur La criso du J6e sièc/8, ot colle du 
JlCISteur Marc Lods sur L'i11terc88sion dans Ùl protllstantismc 
<ICI!Ièl. - Voir aussi P.-Y. Emory, L'rmilé du croyant$ au 
<=id et sur la terrq ('l'aizé, 1962), ot surtout D. Bonhoeller, Sanc
torum communio. lti11e d~gmatische Untcrsrwhung ;;ur So;iologi~ 
tler Kirche, Berli.n, 1930; a• 6d., 1960. 

4. T h éologie de l'intercession. - Que ce soit 
sous forme de controverse ou, au contraire, de dialogue 
œcuménique, la théologie catholique de l'intercession 
s'ost précisée ot développée en fonction de ces objections 
~{t'aves et prorondes. Celles-ci, comme il arrive sou vent 
portaient davantage sur la doctrine courante du catho~ 
lir.isme, exprimée dans les pratiques, ouvrages do dévo
tion, ou théologie do seconde et troisième mains, que 
sur la théologie des Pôros ou do la grande époque 
mtldiévale. C',est à celle-ci qu'aura recours Jo bref 
oxposé qui suit. Mais d'abord à la doctrine définie 
ou officielle de l':Église. 

1° DocTRINK OE L':Écr.JSE.- C'est bien au protes
l.a rüisme des réformateurs que s'oppose le concile 
do Trente. U appuie toute sa doctrine sm· la tradition 
la plus ancienne de l'l1:glise qui s'exprime duns les 
t~outumes immémorialement et uoiversolloment approu
vées, sur les Pôros et los conciles antérieurs. Et cette 
doctrine tient en peu de mots : los saints dans le ciel 
intercèdent pour les hommes; il est bon et utile de 
los invoquer; m~:~is leur intercession ne nous obtient 
rien que par la médiation do Jésus-Christ qui est notre 
seul rédempteur et sauveur (Session 25; Denzinger, 
Il. 1821-1825). 

Le concile du Vatican 11, dans sa · préoccupation 
Olcuménîq\10, développe plus longuement la doctrine 
cùtholique de l'intercossion~·e~t -(l)~.PQJ.# dans un 
long passage du ch. 7 de la constifûtioii"f.t.u"'n gentium. 
Cu chap~tro est consacré au « caraétore eschatologique 
de l'Église en marche et à son union avec l'Église du 
dol 11. Il est remarquable quo dans co texte le recours 
à l'intercession des saints, tondé sm• lelll' union au Christ 
et à nous, apparo.tt avant tout comme un acte de commu· 
nion fra~rnelle dans le Christ, comme u un témoignage 
authent1que d'amour que nous présentons aux habitants 
ùu ciel qui tend, comme vers son terme, au Ch1•ist, 
couronne de tous les ·saints, et par lui à Dieu qui est 
admirable dans ses saints et glorifi6 en eux » (n. 50). 
C'est ensuite, ot plus rigoureusement, à propos do la 
Vierge Marie qui semble être le cas suprême et typique 
de l'intercession. Citons le texte le plus général:« Aucune 
Ct'ôature ne pout jamais êtt•e mise su~ le même pied 
que le Verbe incarné et rédempteur. Mais tout commo 
lo sacerdoce du Christ est participé sous des formes diver
se:; dans les créatures, ainsi l'unique médi;~.tion du 
Rtidemptem· n'exclut pas mais suscite au contraire 
une coopération variée de la part des créatua·es, en 
dépendance de l'unique source » (n. 62). 

20 l NTEnPRÉTATJON THÉOLOGIQUE. - 1) Puisque 
l'intercession dont nous parlons est la priôre pour autrui, 
la notion d'intet•cession suppose celle de prièrt1 de 
demande, qui sera analysée et développée à l'arliclo 
Pnr~nR. Lo sons de la prière de demande et, par suite, 
ùe l'intercession, n'est pas de modifier la volonté de 
Uiou, mais d'associer la créature aux dons mêmes que 
Oieu lui tait. cc Demandez et vous recevrez afin que 
votre joie soit parfaite 11 (Jean 16, 2(o,). Dieu fait désirer 
ce qu'il veut donner· afin que l'expression confiante 
cio ce désir, do cette espérance, joue son rôle, non pas 
celui du mérite, mais celui de la pauvreté ello-môme 
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quand elle est consciente et confiante et qu'ainsi 
ce qui nous est purement donné, cela· môme qui est 
au.delà do tout mérite, soit une réponse. 

Il n'est certes pas exclu que le désir puisse porter 
sur des biens temporels, car comment dans la vie 
humaine séparet• entièrement les dons de la grâce des 
conditions temporelles dans lesquelles se vit la grâce? 

Pourtant, il ost évident que l'objet propre <le la 
prière chrétienne, o'es~ la grâce, le Don par excellence. 
Une théologie de la grâce et de la disposition à la 
grâce nè peut pas être complète sanB une théologie 
de la prière. Et si la prière précède la grâce, ou du moins 
si elle est le premier effet de la grâce, préparant· à tous 
les autres, supposant et réalisant déjà une certaine 
proximité avec Dieu, la prière pour autrui se rattache 
à la solidarité de t~us les humairul entre eux dans l'ordre 
de la grâce. Mais une fois précisé le sens de l'intercession 
dans le plan divin, il faut nous demander quel est le 
fondement et, si l'on peut dire, la mesure du pouvoir 
d'intercession? D'une certaine manière, ln foi seule 
donne pouvoir à la prière, l'Évangile nous le dit. 
N'importe quel pécheur priant pour son ft•ère est puis
sant pour obtenir ce qu'il demande. Et cependant, 
la charité seule unit. à Diou. Seule aussi, olle IaiL do 
mon frère un autre moi-même. Soule, elle donne à la 
prière pour lui une totale intensité. Au pouvoir de 
la foi et de l'espérance qui ost le pouvoir propre de la 
prière, s'ajoute celui de la charité. Il ne s'agit pourtant 
pas d'un mérite proprement dit, encore que les théolo
giens l'appellent métite de congruo, mais de ce qu'on 
pourrait appeler la réciprocité de l'amitié. Aimer 
d'amitié, c'est faire sienne la volonté de l'autre, et cela 
ost réciproque. A celui qui, par amour, fait la volonté 
de Dieu, Dieu accorde ce qu'il demande, faisant par là, 
lui aussi, sa volonté, comme l'explique saint Thomas : 
« Quia homo, in gratia constitutus, implet Dei volun
tatem:: congruum est,secundum amlcil,iae proportionem, 
ut Deus impleat hominis voluntatem in salvatione 
alterius » (Somme thl!ologique, 1~' 2•e, q. 11la, a. 6c). 

L'intercession des saints est donc non seulement 
plus intense et plus eJTective, mats plus puissante, 
plus efllcace que celle des péo)lours. Elle est aussi ù. 
la mesure de leur amour de charité pour les hommes. 
A peine a-t-on énoncé co principe, qu'il paraît trop 
absolu. Dans un cas donné, un pécheur peut avoh· 
plus de foi et d'intensité d'amour pour son p••ochain 
qu'un saint, un sentiment plus aigu de son impuissance. 
A vrai dire, on n'ost pas saint ou pécheur comme on esL 
savant ou ignorant, et de toute façon la valeur et la 
puissance actuelles d'un acte lui viennent de la grâce 
actuelle de Dieu. Ajoutons qu'il y o. une part de charismu 
dans la foi qui soulève les rnonta,gncs, une pa1•t de natur·c 
aussi dans l'amour qui unit des êtres entre eux, et que 
vient assumer la charité. 

Eln tout ce que nous venons de dire, il ne s'agit enco1·c 
que de la théologie do l'intercession des vivants au 
cœur même de l'Jilglise militante. C'est tout un aspect 
co.pital do la communion des saints, du Corps mys
tique. 

C'est ce qui !also.H diro è. sainte Thért\so de Lisieux (Manw· 
orits autobiographiques, Lisieux, 1957, p. 229) que, sirop)(: 
contempla Live ct n'uyant po..~ à coopél'(lJ' par sos acloa extill'iout•i: 
à la mission de 1'11lgllso, elle 6tnit, dans le Corps do l'l!lgllse. 
lo c<:Bur. Elle ne disait pas, è. vrai dire : jo prio, mals plutôt, 
i'aime pour ceux qui combaltont. C'est que la solldnrité avec: 
toua les membres du Christ 6to.it en elle un éto.t plua qu'unu 
addilion d'actes do prière, et que l'amour divin dont ello 

vivo.it était repu ct vécu par ello comme une grâco è. obtenir 
aux autre.,, è. diiYuser dans toute l'Église. 

2) U'n nouveau problème sa pose, quand il s'agit de 
l'itltercession des sain~q après leur mort. Co problème 
cs l. connexe à celui do la vie des âmes en Dieu entre le 
lijrnps do la terre et celui qui commencera à la Parousie, 
autrement dit, pour employer le vocahuluil'e de 
O. Culhnan, durant le • temps de l'Église "· Nous ne 
pouvons admeltre que ces âmes soient sans existence 
juijqu•au jour de la résut~rection, et, si elles sont saintes, 
nllcs sont déjà en Dieu. Mais cette résurrection, elles 
l'attendent ; elles sont donc inachevées dans leur être et 
dans le"l!r bonheur. A vrai dire, le mot u attendre 11 sem
blerait signifier qu'elles sont encore dans le temps. Or, 
n'est par son union au corps, uniquement, que l'âme est 
dans le temps. Cela ne veut pas dire qu'elle ne soit dans 
aucune durée et que se séparer de son corps par• la mort 
sc lasse dans le même Instant que le retrouver pat• la 
••é.qurrection. Il y a donc pour chaque être humain, 
ne disons pas un temps, mais un état intermédiaire 
entre sa mort et la fln dea temps. Comment penser 
rtne dans cet état de participation à la lumière et à la 
gloire du Christ, les saints « qui sont dans la Patrie • 
sc désintéressent de la terre?« S'il est vrai que la prière 
pour autrui vient de la charité, plus pariai te est la charité 
des saints qui sont dans la Patrie, plus ils prient pour 
coux qui sont i11 via; et plus ils sont unis à Dieu, plus 
nussi leur prière ost efficace» (Somme théologique, 2"' 2ao, 
q. sa, a. 11o) . 

Y a-t-il aussi, entre cet état et la vie dos êtres humains 
su••la terre, des relations de coexistence, de connaissance 
ct d'amour? Cer·tains Pères de l'Église, et saint Augustin 
on était, ont, il est vrai, pensé que lep âmes échappées 
à leur corps sont entièrement CQllpée.s. de tout ce qui 
He passe sur la terre, uniquement plongées on Dieu 
et dans la contemplation ·bienheureuse des essences 
éternelles. Mais d'autres, et saint Thomas cite saint 
Grégoire le Grand pour le suivre entièrement, ont 
affirmé que les bienheureux voient en Dieu ce qui les 
concerne sur la terre. Saint Thomas ne pense pas 
qu'on puisse appeler béatitude un état où l'on ignorerait 
ce qui nous touche, les pensées qui vont vers nous, et ce 
que deviennent les êtres que nous avons aimés. '' 11 
no manque à aucun bienheureux de connattrè dans le 
Verbe tout ce qui le concerne» (a•, q . 10, a. 2; cl Supple· 
mentum, q. 72, u. 1). Coux qui, sur la terre, ont vécu 
do ch:u•ité universelle, dont les liens avec le prochain 
ôt.aient non seulement de nature mais de grâce, dont 
l 'exis~ence terrestre fut vouée au salut des âmes, à 
l'œuvre de l'Église, ne seraient pas heureux dans leur 
b•latitude s'ils ne portaient pas encore en eux cc monde 
auquel ils sc sont donnés et s'ils ne pouvaient rion pour 
lui. 

Cola veut dire avant tout, ct iél nous citons Calvin 
lui-même, « que par continuels désirs ils demandent 
l'accomplissement du royaume du Christ, auquel est 
contenu le salut de tout Jldèlo » (lettre au cardinal 
Sudolet, dans Opera omnia, t. 5, coll. Corpus roforma.
torum 83, Brunswick, 1866, col. 385). Nous ne craignons 
pas d'ajouter qu'ils continuent à participer aux événe
ments de nature et de grâce par lesquels so déroule 
dans le temps l'histoire du Royaume, soit à l'appel de 
coux qui les Invoquent, soit par le mouvement spontané 
d'un cœur encore lié à tout ce à quoi ils s'étaient donnés 
sur la terre. C'est du plus petit dos bienheureux qu'est 
vrai le mot do sainte 'l'hérèse de Lisieux : u Je veux 
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passer mon ciel à faire du bien sur la terre », Ainsi, 
les âmes, « inachevées » parce que dépouillées de leul' 
corps, demeurent tou••nées dans leur être même vers 
la terre; elles sont encore engagées dans l'histoire. 
C'est tous ensemble ([llO bienheureux et habitants de 
la terre vont vers la fln de l'histoire sous la conduit~ 
du Christ. 

8} Intercession du Chri~t. - Le fondement dfl tout 
ce que nous venons de dire est l'idée de la continuité 
entre l'existence terrestre et celle de l'au-delà. Or, avant 
môme de l'appliquer aux saints, elle vaut pleinement 
pour le Christ. Tout ce qu'il fait dans son état do résur
rection ost enraciné dans ce qu'il a fait sur la terre, 
dans sa vie et dans sa mort. L'action du Christ glorieux 
puise toute sa force dans son sacrifice terrestre. EL 
ce~te action, avant d'être une toute-puissante communi
cation de grâce et de vie, est elle-même une intercession: 
• Il intercède pour nous » (Rom. 8, 8'-t); « il est toujours 
vivant pour intercéder en notre faveur » (Héb. 7, 25). 

Intercession, puisque véhémente expression de son 
désir de salut pour chacun de nous. Vraiment toute
puissante, puisqu'il est le Fils Bion-aimé et que toute 
sa vie terrestre a été au sens le plus fort du mot expia
trice pour tout péoh&, méritolr•e de tout bien, pour 
l'ensemble de l'humanité comme pour chacun do ses 
membres. Mais voilà que semble s'écrouler la signifi
cation de toute autre intercession 1 Quo pourroit-ellc 
obtenir qui ne soit déjà obtenu? Et si l'on veut distin
gUOl' entre la cause même du salut qui est le sacrifice 
du Christ e t l'application do cette cause à chacun de 
nous, à chacune des situations dans lesquelles nous nous 
trouvons, quel ami plus proêhe do nous ou plus anxieux 
de notre bien, plus miséricordieux, invoquerions-nous 
plutôt que le Christ lui-même, pour quo le salut de 
tous devienne, concrolement, aujourd'hui, le nôtre? 
Surtout si l'on pense qu'adressée au Cl1rist, l'invocation 
n'est autre chose que l'expression même de notre foi 
ct de notre conflanco on ce qu'il a fait pour nous? 

C'est en faisant droit à ces exigences du rôle primordial 
du Christ qu'une théologie de l 'intercession peut 
prendre toute sa dimension. 

Tout d'abord, il est évident qu'en parlant de la vie 
terrestre d'un chrétien et de la charité qui pout l'animer, 
nous avons parlé d'une vie dont le Christ lui-même 
est le principe. C'est lui•même qui vit dans le chrétien, 
qui y continue, qui y achève « ce qui manque à sa 
Passion » (Col. 1, 24), lui, Chef glorieux dans ses mem
bres encore terrestres. Que la grâce du Christ soit le 
principe même de toute grâce n'enlève pas la libet•té 
ni par suite la valeur méritoire de nos actes. Mais, 
en revanche, que nos actes les plus surnaturels soient 
vraiment les nôtres n'empêche aucunement qu'ils 
soient d 'abord coux du Christ en nous. 

C'est bien encore sur l'œuvre du Christ qu'es t fondée 1 

enracinée toute œuvro bonne, toute charité, toute 
soliaarité d'amour avec les hommos, toute communion 
de volonto avec Dieu. Et nul n'est exaucé que le Christ 
ne soit d'abord exaucé à travers lui. Bien plus : nul 
n'intercède, que ce soit sur la torre ou au ciel, sinon 
par une participation personnelle et libre à l'lnterées
sion même du Christ. Do même que nul ne coopère 
au salut des h ommes, par quelque ministère et action 
que ce soit, sinon par une participation libre et volon
tairé à l'action actuellement salvatrice du Christ. 

Pour parler le langage de saint Paul, c'est dans 
l'Esprit du Christ qui diffuse la charité dans nos 
cœurs, quo nous crions c Abba, Père •, et que nous 

prions (Rom. 8, 15). Bien plus, non seulement« l'Esprit 
de Dieu se joint à notre esprit pour attes~er quo nous 
sommes fils de Dieu » (8, 1 7), mais « l'Esprit vient au 
socours de notre faiblesse; car nous ne savons que 
demander pour prier comme il faut; l'Esprit lui-même 
intercède pour nous en des gémissements ineffables, 
ot. Celui qui sonde les cœurs sait quel ost le désir de 
I'Espri~ et que son intercession pour les saints corres
pond aux vues de Dieu • (8, 26·27). 

S'il est impossible que l'Esprit intorcMe au sens 
où cela voudrait dire demander, puisqu'il est Dieu 
lui-même, il peut toutefois désirer, vouloir pour nous, 
ct surtout il peut inspirer notre prière, notre interces
sion par une communication de ce qu'il inspire lui
même à l'~o humaine du Christ. 

On aura remarqué les derniers mots du texte cité : 
do nous-mêmes, nous ne savons pas ce qu'il fa,ut deman
der. L'inspiration même du désir qui jaillit pourtant 
de notre besoin, de notre cœur, de notre contact avec 
la misère et le besoin d'autrui, vient du Christ par son 
.I!:Rprit. Ce n'ost pas à plus miséricordieux, à plus 
racile d'accès que le Christ que nous avons recours 
quand nous avons recours aux saints. Mais il une mani
festation humaine, et tou te proche do nous, de cette 
miséricorde, de cette facilité d'accès. 

Invoquer un saint, c'est invoquer le Christ qui vit, 
agit et prie on lui. Le saint ne peut rien demander 
que par le Christ, seul véritable intercesseur. Bien plus, 
aucune invocation comme aucune assistance ne dispense 
personne de cet acte do foi, de confiance et d'amour 
par lequel on fait sien le salut du Christ et qui ne 
s'adresse qu'au Christ. Quant aux biens terrestres 
qu'il est tout autant permis de demander que de désirer, 
ils ne sont des dons de Dieu <J.U(M~ar le~)iemavec notre 
salut total ot les saints ne nous"~dbtréfl'lfènt jamais 
qu'au nom du Christ et par lui, comme le disaient 
saint Pierre et saint J ean après avoir guéri le boiteux 
cie la Belle Porte du temple : « Car il n'y a pas d'autre 
nom au ciel et sur terre par lequel il nous faille êtro 
sauvés » (Actes 4, 12). 

S'il est vrai que les « œuvres » des saints, fondement 
de leur puissance d'intercession, ne valent que par la 
c:harité, et quo cette charité leur vient tout entière 
du Christ, rien n'empêche de penser qu'il y ait des degrés 
JJar·mi eux. Et s'il est vrai qu'il y a une continuité 
entre la vie terres~re et la vie céleste, rien n'empôche 
qu'il y ait une diversité dans ce que les saints prennent 
un charge et en souci. C'est ce qui fonde l'idée 
do patronago att••ibué à cer~ains saints, encore qu'il 
faille se garder de laisser s'infléchir une telle idée vers 
tout un système assez ridicule de « spécialisation • 
des saints. 

Cette théologie de l'intercession vaut tout autant 
ponr la Vierge Marie que pour les autres saints. Il n'y 
a uucune différence à mettre en tre son rôle et celui 
dos autres en ce qui concerne sa dépendance par rapport 
au mérite et à l'intercession du Christ. Ni sa charité, 
ni ses « œuvres », nt son actuelle intercession ne dépen
dent moins de la grâce du Chri~t et de son inspiration. 
La di fTérence est quo nul autre n'a, comme elle, été 
uni au Christ dans les actes mêmes qui ont fait notre 
salut. De nul autre l'intercession n'est aussi insépara
blement unie à celle du Christ. De là son universalité, 
M• 11Uissance. Mais si la. volonté de salut du Christ se 
conununiquo à elle et s'y exprime sous la forme con vain· 
cante ot émouvante de la pitié maternelle, il n'y a pas 
d'autre source à cette pitié que le cœur même du Christ 



1869 INTERCESSION - INTJ!RIEUR DE .Jl!SUS 1870 

auquel aucun autre saint no nous fora si parfaitement 
accéder. 

C'est dans co sens quo Marie, dans sa fonction d'inter• 
cession, est le type même do l'Église. Sans se séparer 
d'elle dans sa prière, car il n'y a pas d'intercession isolée. 
Quelle que soit la grâce particulièremen~ demandée 
par tel ou tel pour tel ou tel, c'est lo Royaume de Diou 
pour tous qu'à t ravêrs cola, dans le Christ et par 
lo Clu·ist, chacun demande premièrement. C'est le 
faisceau de tontes les prières que le Christ réunit en 
lui pour on faire un seul cri vers le Père. Ce qui s'exprime 
d'une I);)anière visible, objective et comme sacramen
telle dans la louange ct l'intercession liturgiques de 
l'Église. « Comme sacramentelle • est un mot trop 
faible quand cette liturgie at~eint son point culminant 
dans l'Eucharistie. C'est là que se rend présente dans 
le temps et sur la tel're l 'intercession toujours actuelle 
du Ch1•ist; c'est là qu'elle s'incorpot·o t outes bs inter
cossions dos hommes sur la terre et tout ce qui les fonde, 
qui est l 'œuvre humaine quotidienne animée do foi, 
d'espérance et de charité. 

Dnn& l'œuVJ'e do saint Thomas d'Aquin, la doctrine dé l'inter
Clossion dos sninta est étudiée ex pro{e6so à propos de l'oschnto· 
logie (Somme tlulologiqr~t, Sllppl{Jm.enlum, q. 72). Mais c'est 
à propos du sacerdoce, de la m6dintion du Christ et du culte 
qu'on lui doit (R•, q. 21-22, 25-26), do la vision béatifique 
(1.•, q. 12; 3•, q. 10), du mérite (1• 2•o, q. 114, a. 6) et do la 
prière on général (2• 2••, q. 83, surtout a. U ) quo l'on trouve 
los 6lémenls complets d'une doctrine nulle part entièrement 
synthétiséu. 

Les principaux commentateurs de ln SomTM sont à consulter; 
pnrmi eux, François Suarez est caractérisllquo d'uM théologie 
post-tridentine : voir Do religlone, trait6 2, livre 2, ch. 8-!l; 
trailé 3, livre t , oh. 6, n. 19, dans Opera omnia, éd. Vivès, 
t. ta, Pnris, 1859, p. 281-292 et 4G5; - traité 4 De oralionc, 
livre 1, oh. 10·11, et 19·14, ibidem, t. H, p. 95-51 él 53-57; 
- aussi Do(cMW ficki catJwlicao ... ad11ersus anglicanao scctae 
crror~s, livre 2, ch. 7-9, ibidem, t. 24, p. 150·168. 

Parmi los nombreux controversistes du tompa do ln réforme, 
voir par t~Xemplo Jenn Eck t 1543, E nchiridionlccorumcommu• 
nium ad11crsus luucranos (Landshut, 1525); - S. Pierre Cani
sius t 159?, De Maria Virgine incomparabili, livre 5 (lngol
stadt, 157?; ct DTC, t. 2, col.1527-1528);- S. Robert Bello.rmln 
t 1621, Dispmationu, ?• controversia genoralis Do Ecclesia 
trlumphanto, livra 1, ch. 12-20 (Opera omnia, éd. Vlvès, t. a, 
Paris, 1870, p. 167·19?). 

Dans Jo. théologie contemporaine, on o. étudié la théologie 
de l'intorcession à propos du rôle actuel de Marle; ln biblio
graphie on est immense. Qunnd à l 'intercession en général, 
voir les art. do P . Sâjourné et do B. KiiLting cités supra, 
col. 1862, à quoi on ajoutera doux autres art. publiés dans le 
Bulletin dela Socit!t6 française d'tltudos mariales do 196?: B. Frni
gnenu-Julion, Théologie d.e l'interc~ssion, p. 4.5-56, et 
M .• J. Nicolas, TMowgi4 lk l'intercaaion mariak, p. 57-70. -
cr du mO me autour, VSS, t . 58, t 980, p. 129-166. - É. 
Lnmirando, La communio11 dl!$ saims, coll. J e anis, je crois, 
P aris, 1962. 

5. Intercession et vie spirituelle. - Il est de 
foi que les saints intercédant pour nous et qu'il est 
louable do les invoquer. Mais il n'est pas formellement 
dit par les conciles que cette invocation est nécessaire 
p our lo salut. En tout cas, elle tient une ?lace plus 
ou moins explicite dans la vie spirituelle. Le besoin 
de s'adresser directement e t uniquement à J ésus
Christ, la gêne que pout être le passage vers lui par 
quelque intermédiaire, ne signifient pas forcément le 
rejet du dogme do la communion des saints, de leur 
intercession, de la valeur des prieres qu'on leur adresse. 
De toute façon, il y a une manière vraiment « spiri-

tuallo » de s'adresser aux saints. Et l'on ne veut pas 
parler seulemen~ du dépassement dos anthropomor
phismes et même des superstit ions qui ont souvent 
mMacé le culte populaire : l 'invocation des saints 
fai t partie de toute une attitude spirituelle à Jour égard 
qui s'approfondit à mesure quo s'approfondit la vie 
o pi l'i tuelle. 

Méditation de leurs exemples, louange à Diou pour, 
sa grâce qui triomphe en eux (selon le mot si remarqua
b i~, do Lutller disant, à propos de Mario, que ce qui 
importe et ce qu'il fau t contempler et louer, c'est moins 
Mario elle-même que le regard de Dieu sur elle), 
mois aussi amitié spirituelle, communion d'âme avec 
eux, commencement dès cette terre de cette cc vie 
onsemble ~ de tous ceux en qui vit la grâce du Christ 
(ef Vatican u, Lunwn ge11tium, n. 50). C'est de cet 
<1 échange » voritable entre l'Église de la terre et celle 
du ciel que jaillit spontanément la supplication d'en 
bas et l'intercession d'en haut. Et l'on comprend alors 
qoe, si chaque bienheureux a quelque chose à obtenir 
pour sos frères do la terre qui lui soit propre, c'est 
t.ottc grAce même, cette forme de la grâce qui a modelé 
:;on âme et à laquelle il a été fidèle (cf saint Jean do 
ln Croix, Vive flamme, str. 2, vers 2, qui parle de ces 
personnages « dont la vertu et l 'esprit devaient se 
n~pandre en la succession de leurs enfants • ; trad. 
Lucien-Marie de Salnt-J oseph, Œuvres spirituelles .. , 
t. 2, Paris, 19(. 7, p. 997). 

D'ailleul'S, une telle manièl'e do faire appel à l'inter
cession des saints stimule notre propre Jntercession. 

Plus la vie spirituelle est intense, plus s'accrott, avec 
la communion à Dieu, le souci des autres hommes 
et de leur salut. S'il est bion vrai que la contemplation 
de Dieu fait souvent disparaître de l'attention expresse 
Jo détail des besoins pour lesquels on prie, il est bien 
l'are que la rencontl'e, sous quelque forme quo ce soit, 
fût-ce par la simple méditation, des besoins e~ des misères 
humaines, ne suscite pas un élan vers Dieu, pour que 
sa lumière et sa grâce soient données oti elles manquent, 
pour quo son secours se manifeste où le mal triomphe. 
Prier pour autrui no se fait pas toujours par des actes 
~;péciaux mais d'une manière constante au f ur et à 
mesure qu'on pense à autrui et qu'on fait quelque chose 
pour lui. Si l 'on était très purement uni à Diou, très 
détaché de sos propres désirs, très sensible à l'action 
de l'Esprit, on no désirerait plus rien (solon le mot 
do sainte Thérèse de Lisieux), du moins d'une certaine 
façon. Mais il ne raut j amais séparer l'intercession et 
tout lo dynamisme de la vie spirituelle. Elle n'est 
qu'un eiYet de l'union au Christ, de la vie théologale 
intense. Elle n'est qu'une suppléance à ce qu'on ne 
peut pas faire par soi-même ou seul. Et cot appel qu'est 
la prière à l'action transcendante de Dieu, n'ayant 
pas d'autre sons que de coopérer à cette action au moins 
par le désir et par la foi, s'accompagne forcément d'une 
disponibilité totale à raire ou à subir tout co qui pourt.'a 
snrvir au salut de ceux pour lesquels on prie. 

Marle-Joseph NICOLAS. 

INTÉRIEUR DE JÉSUS. - 1. D ans le 
sillage de W indeslleim. - 2. Autour de l'Oratoire de 
.Jésus. - a. Chez Olier. - 4. Après Olier. 

1. Dans lo sillage de Windesheim. - L'ex7 
pression intérieur de Jésus figure dans divers écritS 
spirituels des Pays-Bas, à commencer par ceux do 
lladewljch et ceux de Jean Ruusbroec. Une liste de 
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références est donnée par S. Axters dans son article 
Over ChristWJ' BinncMte (dnns Verslacen en Medede
lirlgen van de Kon.inlclijke Vlaamse Academie voor 
Taal en Lettcrkuruk, Gand, 1<:158, p. 225-21,1). Il insiste 
spécialemont sur Jean van Leeuwen t 1378. Chez cc 
derniot', la considération do l'intérieur de Jésus osl. 
inlet•médiairo entre l'attention à son humanité soul!ranlo 
et une dévotion sans images. Elle achemine à la contem
plation face ù Iuce do la gloire de Dieu, duns le pur wiroir 
do la divinité (S- Axters, Jan vanLeeuwcn. EtmBwcmk
zing t4it zijn werken, Anvers, 1948, p. 108). 'l'elle est 
aussi la pensée de Rodolphe de Biberach t 1U60; 
l'intérieur do Jésus n'évoque nullement pour lui 
la psychologie du Christ : il s'agit do ce que l'humanité 
du Christ révèle, mais qui demeure néanmoins essen· 
tiellement invisible, à savoir sa divinité (De septem 
itineribus aeternitatis, parmi les Opuscul4 do saint 
Bonaventure, t. 2, Venise, 1611, p. 873-374). De Jean 
van Leeuwen on rapprochera tn~core Gerlac Peters 
t 1411, pour qui,« entre la divinité et l'humanité, l'esprit 
est comme plongé dans l'intérieur de Jésus " {lgnilum 
cum Duo colloquium, ch. 35, Cologne, 1616). 

Pru· la suite, l'expression intérieur dtJ Jésus met 
l'accent, tantôt sur sa divinité,- ainsi Hendrik Mande 
t 14!11 (cl DS, t. 7, col. 222-225) - , tantôt sur son huma· 
nité; ainsi Thomas Hernerken a Kempis t 1471 pour 
qui le coup de lance dans le côté do Jésus donne accès 
« ad intima Redemptoris '' (éd. M. J . Pohl, Fribourg· 
en-Brlsgau, t . 5, .1902, p. 198; cC t. 2, 190<•, p. 176). 
Ces mots évoquent plus spécialement J'allectivité 
du Christ. Sous cette forme, J'intérêt pour l'intérieur 
de Jésus se manifeste en particulier dans les médita· 
tions de la Passion. Il rejoint l'attention portée a\1 
Cœur do Jésus, non seulement dans les P!lys-Bas, 
mais déjà aussi dans des contrées vat•iées. On no l'evien· 
dra pas sur ces formes de piété mentionnées po.r les 
articles Cmun (Sacré) (DS, t. 2, col. 1026) ct DoMI
NIQUE DE PRUSSE (t, 8, COl. 1541), 

2. Autour de l'Oratoire de Jésus . - On sait 
à quel point l'intérêt pour l'intériorité grandit dans la 
première moitié du 17e siècle. En philosophie, le cogito 
provoque à la réflexion la génération issue de Descartes. 
Les théologiens s'interrogent davantage sur l'âme 
de Jésus et les répercussions que causa l'incarnation 
dans co que nous appelons la psychologie du Christ. 
C'est précisément le sujet que Pierre Coton t 1626 
propose à « l'âme dévote • en son • intérieure occupa
tion ». Elle dira à l'âme du Christ : « 'En mémoire de 
toutes ces éminentes actions de votre intérieur .. , 
par toutes les appartenances de votre incarnation, 
je vous supplie de remercier pour moi celui auquel 
vous ôtes unie • (Jntéritmre occupation d'une dme 
cU11ot6, Paris, 1609, ch. 2, n. 7). L'Oratoire de Jésus, 
dont la vocation est d'honorer le Verbe incarné, est 
spécialement attentif aux « actions intérieures et spiri· 
tuelles de l'âme do Jésus t raitant avec Diou • (Bérulle, 
Vie cle JéstJ.S, Paris, 1627, oh. 29). ll s'interroge en 
particulier SUl' les sentiments et soufTrances intérieures 
de Jésus pendant sa Passion. Louis Chardon t 1651 
développera bientôt ce thème avec une ampleur sans 
pareille (cf DS, t. 2, col. 498-503). 

Co qui dans le Christ est caché suscite une spéciale 
curiosité dont Pierre de Bérulle t 1629 est conscient; 
il la justifie par J'opportunité d'honorer ce qui ne l'a 
pas encore été suffisamment, faute d'être connu. 
Pour Charles de Condren t 1641, " les mystêres cachés 
sont beaucoup plus divins ot adorables (que ceux qui 

sont déjà) représentés dans l'Église » {Sermons et confé· 
rances de Bérulle, CQnàre11 et nu. Val aua; carmélites, 
inédit; p. 81). Car le fils unique « communique avec 
son Père (par) sa vie inconnue » (p. 82). Et la résurrec
tion, qui rend le Christ invisiblc;~, est ((la consommation 
do l'humanité sainte de Jésus en Dieu ,, (p. 131). Le 
même Condren explique comment les martyrs et les 
suints on leur diversité ont manifesté « toutes les sortes 
do voies et de vies,, qui étaient déjà en l'âme du Christ 
(p. 210·211). 

Bérulle ne parle pas de l'imérieur de J ésus, ni de 
l' i11térieur de M arie, mais du Cœur de Jésus eL du Cœur 
do Marie. Bien que Coton aiL déjà fait mention de 
l'ù1térieur de Jésus (of supra) ainsi que Guillaume Gibieuf 
t 1650 (La vie et les grandeurs de 14 très Sainte Vierge 
Marie, Mère dt~ Dieu, Paris, '1687, 28 partie, p . 45), 
les expressions intérieur de Jésus et intériet41' de Mario 
sont plutôt caractéristiques de J .-J. Olier. Il pense 
omprunter la première à saint Ambroise (ln Lucam v, 
loS, PL 15, 1M8ai cité dans Mélll()ires, L. 1, p. 809); 
il ost cependant évident que le mot d'Ambroise, dans 
Jo contexte spirituel qu'on vian't d'esquisser, fournit 
Lout au plus à une J>enséo qui vient do Bérulle ot de 
Condren une expression autour da laquelle elle va 
pouvoir se cristalliser. 

S. Chez Jean-Jacques Olier t 1657. - Après 
quelques signes avant-coureurs {lettres 40 et M, éd. 
Jii. Levesque, Paris, 1935), l'intérieur de Jésus est 
mentionn6 clairement pour la première rois dans une 
lettre du début do 1642 (lettre 88). Les JI!Iérnoire.Y (iné
dits) lui consacrent de nombreuses pages à partir 
du mois de mars de la même année, on se référant à 
des expériences spirituelles légèrement antérieures. De 
r.olles-ci la correspondance ne~âtt,.~~~lle montre 
copendant qu'à l'époque la periSèe ·êil"l•'tntérieur de 
Jésus hante l'esprit de J.-J. Olier (ltJttres 87, 88, 92, 
1.26). Dès l'automne, l'expression devient beaucoup 
moins fréquente dans los lettres comme dans les 
1'Vlénwircs. L'i<lée n'est cerles pas abandonnée. Mais, 
somble-t-il, l'émotion de la découverte tJ'apaiso, ta.ndis . -
que l'assimilation et l'approfondissement so poursuivent: 
les dernières lettres et les œuvres imprimées en 1656 
ct: 1657 ·parlent do la vie Intérieure de Jésus en termes 
ph1s satisfaisants que les Mémoire8. Et los disciples 
continueront ce travail de décantation théologique. 

Los Mémoires sont donc pour notre sujet d'un intérêt 
primordial. II$ pe1•mettent d'atteindre la pensée dàns 
:;on jaillissement. Ils eu trahissent même les substruc
lurcs psychiques avec un réalisme qui en fait pour la 
psychologie religieuse un document d'une r aro valeu1·. 
Ils font ainsi remarquer des ambiguïtés latentes chez 
plus d'un prédécesseur de J .• J. Olier, de Thomas a 
Kompis à Coton et Condren, et montrent l'opportunité 
d'une critique théologique de la notion d'intJrieur de 
.Tésu$. Mais il serait injuste de demander aux Mélll()ires 
plus que des intuitions; leur but n'est pas la. réllexionj 
.1.-J. Olier lui-même est parfaitement conscient d(l 
Jours limites et s'exprime autrement lorsqu'il écri t 
pour un correspondant ou pour la publication. 

1o Qu'est-ctJ q~ l'intéri61tr de Jésus?- Il est constitu6 
par les c sentiments et dispositions » (t. 1, p. 185) de 
J ~~sus, par ses « mouvements et inclinations » (t. 1, 
p. 295; "'* Mémoires, tome ct page). 

DétaiUons un peu. D'abord, vis-à-vis du Père, 
l'intérieur de Jésus comprend ses « lumières et son 
a.tuour n (t. a, p. 29). Trois tc;~rmes reviennent souvent 
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pour évoquer u les opérations intérieures du Fils do 
Diou à l'égard du Père » (t. 2, p. 97), ceux d'amour, 
de respect, do louange. L'amour tient certainement 
lé. première place. Mais c'est au sujet de la louange 
quo J .• J. Olier paratt Je plus personnel : l'intériour de 
Jésu.' est une<( source sainte et magnifique qui comprend 
des abhnes inépuisables do louange, d'honneur et 
de respect à I>ieu, dont nos redites no sont que de l4gères 
expressions » (t. 1, p. 909). 

Méritent une mention spéciale les « souffrance:; 
intérieures du Fils de Dieu » (t. 1, p. 259). Cependant, 
ellos ne sont pas incompatibles avec les sentiments 
d'amour et de louange : son sacrifice est l'expression 
même de son amour : il s'ofYro u en hostie de louange ,, 
(of t. 2, p. 47). 

L'intérieur de .!ésus, ce sont encore ses « opérations 
lntéJ•ieut·es » à l'égard du prochain. 

• Elles ne peuvont so rncontor. Qu'e.~t-ce que l'amour 
prê$que infini du Fils do Diou envers an Mère n'a point opéré 
do merveilles, d'illustrations, révélations et autres communi· 
calions en son cœur 1 Cos opérations seule~ d'une ann6o ot 
d'un mols composeraient des volumes. Qu'est-ca qu'Il n'o. 
point Crut dans celui do saint Joseph, de saint Joan .. , dans touR 
les cœurs de ceux qui ont écout6 ses apOlros ot sos disciple!!? ... 
Qui y n·t-il qui puisse raconter cê qui so passe on un instant 
dans le Cœ\lr de JéS\18 et qui, par conséquent, pourra redire 
ce qui s'y est passé l'œpo.ce de tronto-quatro années? • (t. 2, 
p. 97). . 

• L'eapsce de trento-quatro années •, dit J .• J. Olier. !Jln ollot, 
comme bellucoup do sos contemporains, il n'envisage pas 
dllns la viG lntérlouro do Jésus de développement. • Notre 
Seigneur, on son intérieur .. , au moment de sa conception, 
ôtait dans la pcr!cotlon do sa gloire » (t. 2, p. 899). 

Non seulement il connaissait les actions et mystèros qu'il 
devait opérer, mais encore • l'étendue do son divin intdriour 
est telle qu'il comprend tout le possihlo pour lll gloire du POre, 
qu'il vient exéc\Jter lui-mêmo on la porsonnc des chrétiens • 
(t. 2, p. 339), par exemple, Jo désir do • prêcher partout f1 la 
foi11 •, celui de soullrir davantage encore, ote. 

Cette rapide revue suffiL à montrer que la notion 
d'intérieur ne fait pas appel à des concepts phüoso
phiques et ne se situe qu'au niveau do la psychologie. 
Un terme est synonyme et reprend pal'fois celui d'inté
rieur, on l'a peut-ôtro remarqué, celui de cœur. C'est 
le cœur au sens large du début du 176 siècle; qui n'est 
pas plus l'organe de l'amour que dos autre.s sentiments 
et dispositions. Cf DS, t. 2, col. 2800-2307. 

Du point de vue de la théologie, nous remarquons 
que l'intérieur de Jésus ressorLit à sa nature humaine; 
oar il possède un commencement dans le temps, la 
conception du Christ ; il ost le lieu de souffrances, 
comme de sentiments do respect, qui ne convionnont. 
qu'à la créature. Surtout, il est don de l'Espt•iL Saint 
(t. 1, p. 313). 

Pout•tant, «l'intérieur du Fils de Diou ost tout divin " 
(t. 2, p. 289). L'expression désignerait-elle donc aussi 
la divinité oa.cpéo, la Porsonn(l du Verbe? Mais confondre 
l'âme. humaine de Jésus et la présence Ill! lui du Vorbo 
serait de l'apollinarisme. J .• J. Olier s'en garde bien : 
l'horizon dos Mémoires est moins métaphysique que 
psychologique; ils envisagent moins l'union hyposta· 
tique que ses conséquences dans Ia:pensée du Christ; 
celle-ci est déjà illuminée par la vision béatifique, 
alors que son corps n'ost pas oncoro glorifié. C'est en 
cela que consiste la relation particulière de l'intérieur 
de Jésus à sa divinité. 

CettQ relation a doux conséquences. La première 
est «J'étendue , de cet intérieur de J6sus : sa science, 

son amour, ses opérations, sa souffrance, ont une 
ampleur surhumaine, à l'image de l'infinité divine. 
L::~. seconde est le caractère caché de l'intérieur de Jésus. 
Il n'est connu que par un privilège tout à fait spécial 
(t. 1, p. 309). Nous comprenons que cette ol;l!lourité 
n'est pas due seulement à la discrétion des évangélistes; 
t~ lle est l'aura du mystère gracieusement révélé. 

L'imagination vivo de J .• J. Olier pl'ésento d'une 
manière concrète (inspirée par l'iconographie du temps) 
la découverte émet·veillée de 1' intérieur de Jésus 
comme une e~ vision • : « Je voyais ces louanges comme 
dos nuages de lumière et do fou dans cet intérieu-r do 
mon Mattre, beau à merveille et ravissant. Je le voyais, 
Cttt intérieur, tout lumineux et enflammé, comme ces 
cieux qu'on reprôsente pour figurer le paradis , (t. 1, 
p. 91 9). 

No.tul'ellement, ni les lettres, ni les œuvres imprimées 
na soulignent le oat>aotère caché de l'intérieur de Jésus 
et ne ton·t état d'une expérience personnelle do leur 
autour. Et la méthode d'oraison de J .• J. Olier invite 
chacun, au premier point, à adorer l'intérieur de Jésus ou 
du moins telle ou telle vertu qui y réside éminemment. 

2o Participer à l'intérieur de Jésus.- La raison d'être 
ùes chrétiens est d'imiter le Christ. Quelque1l-uns ropro· 
duiront son exemple quant à « l'extérieur » et quant à 
11 l'intérieur •· Ainsi saint Jean. Ainsi encore oeux qui 
suivent la voie des conseils. Mo.is la loi que tous ont 
n observer, notamment le premier commandement 
qni est l'amour, concerne principalement «l'intérieur» : 
(( Il nous taut être semblables à lui, non -à l'extérieur, 
comme né d'ùne Vierge .. , passé en Égypte, mort sut• 
une oroix ... Mais il nous !aut être oonfol'mes à lui en 
~on Ame, et tellement conformes que ce ne soit qu'un 
même intérieur et uno même âme .. , la mêlne en senti· 
monts et dispositions, en pensées.,-,en tout, ai bien que 
110n intérÛ!ur soit appelé Christ» (t. 1, p. 321). En parti· 
cuJier, J .• J . Olier souhaite pouvoir louer le P~ro, le 
cœur tout rempli des sentiments du Cltrist. 

Dans l'oraison, selon l'ordre proposé par J .• J. Olier, 
la participation ou • communion • à l'intirieur de Jésus 
constitue le second point (lettre 255). Elle peut être si 
c\ tt•oito qu'elle se présente comme une identification : 
« Je sentais n'être pas et je sentais Notre Seigneur inté· 
ritntroment tenir ma place. J'avnis l'extérieur de ce quo 
jo auis, mais l'intérieur de ce quo je ne suis pas » (t. 2, 
p. 1 93). Cette fusion dans le Christ e.st parfois évoqùée 
pt.t,r l'image traditionnollo du ter incandescent qui se 
confond avec le feu où il est plongé (ibidem). Mais 
,f .• J . Olier préfère la comparaison avec l'Eucharistie 
qui exprime plus fortement encore la substitution de 
l'intérieur de Jésus à celui du fidèle, • comme les hosties 
sacrées dont l'extérieur demeure toujours le ~ême 
pendant que I'intbieur et le dedans est tout changé 
et consommé en Jôsus·Christ » (ibidem). 

;J..J. Olier se platt à souligner le rôle de l'Esprit 
Saint: c'es-t lui qui rend l'Ame conforme à celle de Jésus, 
qu'il s'agisse de cetto première ressemblance opérée 
on tout baptisé, qu'il s'e,gisse de cette assimilation 
si parfaite qu'elle identifie au Christ. 

La participation à l'inttrieur de Jésus atteint son 
plus haut degré en Marie : u Rien n'est plus semblable 
il .résus que Marie» (t. 1, p. 135). Car l'Esprit u venait 
1>our répandre en son âme de semblables sentiments 
ct dispositions à celles do son Fils ~ (t. 2, p. 2?9). Il 
ost possible d'aiilèurs que les réflexions de J .• J . Olier 
~;u r 1'intéritJur de J ésus aient d'abord eu pour objet 
plus précisément la relation de Jésus à Marie, lorsqu'elle 
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le portait en elle, sujet qui était depuis Bérulle cher 
à la piété oratorienne. 

ao L'Église manifeste l'intérieur de Jésl.t8. - 1) 
J .-J. Oljer pense que son époque se signalera pal.' une 
connaissance nouvelle de l'intérieur de Jésl.t8 qui augmen· 
tora bea\tcoup la dévotion (t. 1, p. 197). Il invite en 
particulier à le découvrir à travers les saints de 
l'ancienne et do la nouvelle Alliance. Car les figures 
de l'Écriture sont riches de sens. 

Ainsi en Job transparatt le Christ douloureux (l. 1, p. 266). 
Les plaintes du sage, en même temps qu'elles évoquent sa 
propre souiirance intérieure, trahissent le • délaissement • du 
Christ sur lequel les lilvangilos aont si discrets. Le Cbrist so 
prollle surtout à travers David. Los sentiments de celui-ci 
s'expriment dans les psaumes, cœ psaumes inspirés par 
l'Esprit Saint qui deviendront ln prière du Christ lui-même. 
En nous dévoUant l'Ame du Roi-Prophète, ils nous font connat
tre en même temps oollo du Christ. • Notre Seigneur ... donne 
(à llOn lllglille) ce grand propbôto pour lecture perpétuelle, 
afin do (la) conformer à ses sentiments • (t. 1, p. ll15). 

2) Dans les saints do la nouvelle Alliance, nous discer
nons aussi les reflets de l'intérieur de Jésus. 

Marie le reproduit lntclrlou.roment d'une manière Invisible. 
J enn-Baptisto, les apOlros, saint François, saint Dominique 
(t. 2, p. 333) et bien d'aulros, manitê!itent ce qui en Jésus 
demeure caché. Ils marquent • on Jour extérieur ce qui se 
passe 4;1n son itllùittlr, n'y ayant rien dedans l'lJlgliae qui ne 
soit premièrement en Jésus-Christ et encore milio fois davan
tage. Car il n'y a de force dans les martyrs, de salntot6 dedans 
les prêtrêS, do zèle dans les apOtres, de lumière dans los 6van
géllstcs et prophètes .. , do lumière, piété et charité dans los 
évêques, do roliglou ot sagesse dt.ms les papes, qui no soit 
renfermé en Jésus • (t. 2, p. 896). 

La richesse de l'intérieur de Jésus est tolle qu'il 
ne pourrait être l'eprésenté par une seule image (L. 2, 
p. 919). L'Église a pour fonction de déployer et de 
détailler en la multitude des saints les merveilles qu'il 
contient en lui seul. Elle « étend • (t. 1, p. 276) Jésus; 
et J .. J. Olier compare « l'intérieur de Jésus à l'âme 
d'un petit entant, laquelle dans sa naissance est comprise 
et renfermée dans le petit espace et los limites d'un 
petit corps d'enfant » (t. 1, p. 805) et « se dilatera et 
nugmentera » lors de Ïa croissance. Cependant, toute 
la louange que l '~glise rend à Dieu au cours des siôcles 
ne sautait approcher de celle quo le Cœur de Jésus 
lui adressait on un soul instant (t. 2, p. 99). L'Église 
est donc moins complément que manifestation, 
comme l'arc-en-ciel, en la détaillant, manifeste la 
richesse de la lumière du soleil (t. a, p. 11 3). 

On reconnatt l'influence d'une théologie platoni· 
cienne : U y a entre l'intérieur de chaque fidèle et 
l'intérieur de Jésus la même relation qu'entre les images 
et a l'Idée •. Mais J .• J. Olier n'estguère porté àl'abstrac· 
tion et son imagination est plus à l'aise avec les compa· 
raisons empruntées à l'ordre visiblo. 

8) Le troisième point de ·la méthode d'oraison prépara 
à t1•aduire extérieurement les dispositions do Jésus 
qu'on a rait siennes au second point. Car la conformité 
à 1'i11iérieur de Jésus doit so manifester. Et leo3 prêtres, 
comme vicaires du Christ, sont spécialement oblig6s 
d'entrer dans son esprit (Écrits divers, t. 2, p. 95). 

(tO Appréei.atùm. - Do.ns la doctrine exposée, nous 
n'avons rien rclevé quo J .• J. Olier n'ait emprunté à 
l'Oratoire. Son originalité ne réside guère quo dans 
certains accenl.s qui semblent en fait sur deux points 
favoriser un gauchissement. 

L'intérêt de Bérulle pour lo. vie intérieure de Jésus 
signifiait l'interrogation sur ce qu'est Jésus « en lui
même»; l'attirance pour ce qui est caché en lui C!lrichis· 
sait sa oontempla·~ion du mystère do l'incarnation du 
mouvement .de dépassement propre à la. théologie 
négative. Dans les MémQires de J .• J. Olier, trop souvent 
le mystère se dégrade en secret et la théologie négative 
en ésotérisme : si l' i11tdricur de Jésus est peu connu, 
c'ost qu'il n'a été vu que de rares privilégiés; c'est 
beaucoup moins parce que le mystère de l'incarnation 
confond l'intelligence. Quand celle-ci n'a plus le senti
ment de ses limites, la conscience de la transcendance 
n'a plus pour s'exprimer que la ressource des hyperboles 
ot des pieuses exagérations. 

D'autre part, lo platonisme de J .. J. Olier, si estompé 
qu'il soit par son imagination, ne parait cependant 
pHS sans risque. Dans les Mémoires, l'accent ost mis 
t1·op unilatéralément sur l' i11tériaur de Jé,~us aux dépens 
do l'extérieur. Or, on peut pensai' que si le Verbe n'a 
pns épousé seulement une âme humaine, mais s'ost 
incarné en une chair humaine, son corps a un rôle 
duns le salut. 

J.·D. Saint-Jure t 16117 flaire le dnnger d'un tel platonisme: 
• Nous no devons pas oublier le corps et l'extérieur du mystère: 
qui n'en voudtait préndre que l'intérieur et l'esprit se trompe· 
rait sans doul.ê, aussi bien que celui qui, demandant un homme, 
so contenterait do n'on avoir que l'Ame • (L'union af!ec Notre 
Seigneur Jé8WJ•Chrisl dans BDB principau:c mystdres, Paris, 
16:15, ch. t, p. 15·16). 

De même les formules des Mém{)ires relatives à 
l 'l~glise pO\Irraient être critiquées. Nous nous garde
t'ions de dire que « le christianisme consiste... on la 
société des âmes remplies d'u~ ~~e iml~ que J O.sus
Christ » et que par les sacrem{ttt~eldf;ër « se mêle 
lu i-même dans les âmes • (Mémoires, t. 2, p. 427). 
Car l'Églisè n'étend pas seulement l'intérww de Jésus; 
clio ost corps du Christ. Elle a avec lui une l'elation 
à la fois d'ordre visible et d'ordre invisible. Les sacre· 
monts manifestent qu'elle n'est pas seulement l'union 
dos âmes. Il est juste de remarquer que la piété de 
J.-J. Olier demeure réaliste et.que ses œuvres imprimées 
(ù partir de 1656) complétant co qui pourrait être mal 
compris : elles invitent à se confo.rmer au Christ tant 
extérieurement qu'intérieurement (Vie et 11ertus chré· 
tiennes, ch. 2 et S, etc). 

Peut-être l'inconvénient du platonisme des Mémt~ires 
vion t-il seulement du manque de rigueur de leur auteur. 
On a déjà signalé son incapacité d'abstraire et le débor· 
dement de son imagination qui le conduisent à se repré· 
sonter de façon quasi-matérielle tant l'intérieur de 
Jésus que les relations qui lui unissent les fidèles. -
Est-il le seul à encourir ce grief? Plusieurs. de ses prédé· 
casseurs y échappent-ils autrement que par leur Jaco· 
lli:>me? - Alors l'in~riorité, raute d'être située par 
l'apport au monde sensible, ne devient plus qu'un autre 
monde également sensible, mals Imaginaire, où sont 
t·eléguées tou~es les relations qui ne sont pas expérl
rnontées dans'le premier. 

.En dépit de ses exagérations qui .prêtent le flanc 
à la critique, on saura gré li J .• J . Olier dè la lorce 
avec laquelle il a mis en lumière un point de la pensée 
do l'Oratoire. Pour approfondir un sujet, ne faut-il 
pas le privilégier et laisser les autres à l 'arrière-plan? 
! .a plupart des fidèles n'apprécient pas autant la préci
sion et l'exactitude d'un Bérulle quo la conviction et la 
vigueur d'un Olier. 



1877 INTÉRIEUR DE J~SUS - INTÉRIORITÉ 1878 

Ses imprécisions elles-mêmes on~ une contrepartie. 
Elles permettent de charger de sens le terme intérieur : 
pour ses disciples, il pourra évoquer, non seulement 
l'âme, mais aussi tout ce que sain t Paul appelle l 'homme 
intérieur. Il entr'ouvrira même les profondeurs d'inté
riorité qu'explore la théologie mystique. Le Christ 
sera le modélo « des âmes int~rleures n. Cf art. HOMMS 
JNTÉRIEun, DS, t. 7, col. 650-67ft. 

ft. A~rès J .-J. Olier. - Rappelons que pour 
J.-J. O!ter Ins expressions intérieur de Jésus et Cœur 
de Jésus sont synonymes. En répandant le culte du 
Cœur do Jésus, saint Jean Eudes t 1680 a diiTusé une 
pensée qui est étroitement apparentée et dont l 'influence 
a déjà été signalée (DS, t. 2, col. 1 032). Cette similitude 
rend difficile en bien dos cas de distinguer ce qui est dO 
à Jean Eudes et ce qui vient de J .-J . Olier. Pour éviter 
les redites, on sc limitera aux cas où l'expression imérieur 
de Jésus a été réutilisée. 

Ce sont d'abord les sulpiciens qu'il raut mentionner. 
Alexandre do Bretonvilliers t 1671, premier successeur 
de J.-J. Olier, composa des offices pour· les fôtos de 
l'Intérieur de Notre Soigneur et de l'Intérieur de la 
sainte Vierge (J. Grandet, Vies marmscritcs, p. H9). 
Ils seront approuvés en 1668 et alliroront l'attention 
dos élèves de Saint-Sulpice sur ces dévolions olériennos. 
La communauté des Filles de l 'I ntérieur de la sainle 
Vierge, dont J.-J. Olier avait eu l'idée, fut constituée 
après sa mort. Mais elle n'eut qu'une existence éphémère. 

Cependant l'influence de J.-J. Olier dépasse les fonda
tions sulpiciennes. Elle se devine chez Antoine du 
Saint-Sacrement t 1676. Jean de Bernières t 1659 (DS, 
t. 1, col. 1522) fait contempler «l'intérieur de J ésus » 
(16 chrétien intérieur, Rouen, 1660, liv. 2, ch. 5, et liv. 3, 
ch. 5, 7, etc). Timothée de Raynler, minime, invite à 
communier «à l'intérieur de Jésus-Christ, dans son cœur 
divin » {L'homme intérieur ou l'idée du parfait chrétien 
Aix, 1662, p. 149; cité par IL Bremond, H istoir; 
littéraire, t. 3, p. 662). Le titre de l'ouvrage montre 
que le mot i11tlrieur a désormais acquis une résonance 
qui n'apparaissait guère encore chez J .-J. Olier; il 
ost par lui-même élogieux : « être intérieur • signi llo être 
animé d'une vie spirituelle fervente. La source en 
est l'intérieur do Jésus. Cf Bernardin de Paris, L'inté
rieur de J ésus-Christ dans l'eaclraristie, Paris, 1671. 

Largement un siècle plus tard, le mot intérieur garde 
le même aeçcnt dans deux œuvres de Jean-Nicolas 
Grou, L'Intérieur de Jésus et L'Intérieur de Marie 
(rédigés en 1794, publiés à Paria en 1815). Les thèmes 
alérions (ot bérullieris) y sont nombreux. Ils ont déjà 
été relevés (DS, t. 6, col. 1075). Notons seulement 
une importante diiTérence de méthode ou au moins 
de présentation : tandis que J .-J. Olier progresse dans 
~a c~nnaissanco do l'ir1térieur de Jésus grâce à des 
lllu~matlons personnelles, Grou « conjecture » ce qu'ex
périmenta l'âme de J ésus, «par ce qui se passe d'ordi
naire dans la vie spirituelle» (Intérieur de Jéstu, ch. 13). 
Le. Christ est encore le « modèle • (Avant-propos), 
mEus lo modèle connu surtout à travers ses imitations. 

Michel Duruv. 

INTÉRIORITÉ. - 1.. Le tMrne dans la Bible. 
- II. Intériori~ et Clic spiritueUe. 

1. LE THtME DANS LA BIBLE 

Le thème de l'intériorité recouvre toute l'anlhropo
logie et toute la spiritualité bibliques. Nous l'aborde-

r·ons ici sous un seul angle, en essayant do rép ondre à 
h~ question su Ivan tc : quel est, en l'homme, le « lieu • 
de la rencontre spiriluelle avec Dieu? 

1. Dans l'ancien Testainent. - Pour les 
auteurs de l'ancien Testament, le sujet de la rencontre 
1Wnc Di~u n'est pas l'âme, mais l'homme, l'homme 
tout entier, avec son corps, son intelligence et son 
affectivité, et tout ce qui fait de lui un vivant libre et 
volontaire. L'anthropologie d'lsral!l, résolument moniste 
«Jl réaliste, i!;'nore le dualisme grec et cartésien, qui 
tend à opposer et à isoler en l'homme les principes 
matériel et immatériel, la chair et l'esprit, le corps et 
I'A:~e. Le corp.s, p~ur un israéliLe, n'est pas un objet 
qu ~1 P?Ssède ~~ un mstrument étranger à son vrai moi, 
mms 1 express1on nécessaire de son être-au-monde et 
do sa vie personnellè. L'homme est perçu beaucoup 
plus comme un corps animé que comme une âme 
incarnée. Toutefois, cotte perception Lrès vive do 
l'homme comme unité indissoluble n'empêche nulle
urent les isra6lites d'explorer le domaine de l'activité 
et de la passivité spirituelles. Les nuances qu'ils d6cri
von t s' articulon t pour la plupart au tour de quatre 
rr (ll.ions-clés de l'anthropologie biblique : la ,1e(ei, 
lu ruaf,, le leb et le baiar. 

1° La. nefe8 {l'âme?}. - F aute de mieux, on est 
contraint, en bien des cas, do traduire nefei par « âme •. 
mais cctto approximation s'avère souvent dommageabl~ 
pOlir .notre compréhension de la spiritualité dos hommes 
ùo la Bible. La. nefe8, o'ost avant tout, chez l'homme 
r.om~e chez l'animal, la vio liée à un corps et qui se 
rnanrCeste par ce corps, en particulier par la respiration, 
le souffie, l 'haleine (le sens primitif : « gorge n, « cou 11, 

est. encore sensible dans J onqs 2, 6,; Nomb. 11, 6; 
J,,, 5, 1ft; 29, 8; Ps. 107, 5 et 9) ... ot par de. fonctions 
ou des besoins organiques (nourriture ou boisson, 
ox. Is. 55, 2; Jér. 31, 25; 50, 19; Ps. 42, 2-8). 11 s'agit 
donc toujours, fondamentalement, d'une vie concrète 
ut indivldualiséo. En ce qui concerne la no{e§ de l'homme. 
l'évolution séma.nlique s'ost faite dans deux directions. 

1) Tantôt on a privilégié l'aspect individu~l, ot le 
mot nefei en ost venu à désigner l'individu vivant 
lui-même, celui que l'on peut isoler et compter (ex. 
c.~n. 12, 5; 86, 6; Éz. 27' 18,'\';à propos d~esclaves). 
L 1dée de vlo ost même parfois perdue do vue, au point 
quo l'auteur éprouve le besoin de préciser : nefei 
vivante ( Gen. 2, 7; c'est-à-dire c être vivant ~) ou 
nefes morte (c'est-à-dire « cadavre ~. Nornb. 6, 6). 
L'insistance sur l'individuel est partl.oulibrement nette 
dans tous les cas où nefei remplace le pronom personnel 
ou réfléchi (c mon âme • = moi on personne, etc}. 
On rencontre cette tournure spécialement dans los 
n.vertissements solennels des prophètes ou de la loi, 
ou lorsqu'un psalmiste tente d'objectiver ses expé
J'iences spirltuollos, ses souiTrances ou son espoir 
(ox. Ps. 8, 8; 11, 1; 35, 17; !ti, 6 et 12; '•8, S; 62, û; 88, 
15; 103, t -2; 120, 6; 191, 2; 1ft2, 5; Lam. s. 58); il 
nt•rive même que Dieu fasse allusion à sa nefei ou 
jure par olle (Amos 6, 8; Jér. 5, 9 et 29; cr Ps. 11, 5). 
Nous tenons là une sorte de pressentiment concret de 
la notion moderne de conscience : l'homme, qui csl 
nt!(ei, parle de sa nefei. 

2) Tantôt lo glissement sémantique s'esl op6ré au 
bénéfice de l' idée de vitalité. Sont rapportés alors à la 
nafni le désir, l'envie, la convoitise; los sensations, los 
pulsions libidinales et a.gressives (Ps. 27, 12; 41, 8), les 
états d'âme (E:z:. 28, 9), les impressions de rassasiement, 
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de rarratchissemen t eL de bien-être, ou au cont•·ai•·e 
celles de satiété et de dégoüt (Jér. 6, 8; Êz. 23, 1 'J . ·IS; 
Job 10, 1), sans que jamais la moindre frontière $nit 
tracée entre Jo sentiment et sa manifestation Col'pcJ· 
relie. La. nefe8 connuit ainsi la joie et le repos (Jtir. 6, 
16; Lam. B, 17; Ps. 86, 1ft; 94, 19), l'attente impal.ionl.e 
et l'amour ( Gen. ll't, 8; Mt, 80; 1 Sam. 20, 17; Gant. '1, 7; 
3, 1-3), la haine et le mépris (/s. 1, 14; 49, 7; Jér. 1G, 1; 
Éz. 25, 15; 96, 5), lo. tristesse, la douleur, l'amer! ume 
(1 Sam. 1, 10 ; 80, 6; É'z. 27, 31; Job 27, 2) et l'angoisse 
(Ps. 6, '•; 107, 26; 149, 12). 

La même gamme de sentiments affecte la nc{d 
dans les relations do l'homme avec Diou : la nP.{r.i 
désire Dieu (Js. 26, 9),· a soif de lui (P8. '•2, 2-8; ():!, 2; 
8'•, 2; 119, 81; HS, 6; Lam. 3, 25), attend ardemment 
et espère (Ps. SB, 20; 130, 5·6), s'élève vors Dion 
(Ps. 25, 1 ; 86, 4; H3, 8), s'épanche devant lui (1 Sam. 1, 
15), s'attache à Yahvé et se repose en lui (Ps. 62, 2 •lt 6; 
63, 9); olle jubile lorsque Dieu ltl console (/s. 61, 10; 
Ps. 94, 8; 85, 9; 103, 1, 2 ct 22; 104, 1 et 35; Htl) , 1 ). 
La nefes, on tant quo pôle vital et ligne de force tdTtlc· 
tive, se pl'ésente donc bien comme une puissance 
spirituelle de lu personne ot comme un« résonateur • d o 
son expél'ience de Diou. 

2o Rual1 (l'esprit). - Une part importante do 
l'histoire spirituelle d'Israël se condense dans cc mot 
n~~. qui désigne à la fois l'Esprit de Dieu et l'espt·i L do 
J'homme. Comment les hommes de l'ancienne Alliance 
ont-Hs distingué ces deux esprits, et comment ont-ils 
décrit leurs relations? 

Au sens matériel, rt~all signifie : vent, souille, halnino. 
Comme les peuples voisins de Mésopotamie et d'l!lgyplo, 
les hébreux ont vu dans le vent, porteur de vie nt do 
puissance, partout présent et toujours lnsalslssrlblc, 
un symbole do la proximité de Dieu et de son ac tio11 
vivifiante. La ruab, c'est d 'abord l'énergie vitale quo 
seul Yahvé possède ot dont il dispose à son gré. Hommos 
et bêtes ne vivent que par la ruab accordée par 1 >icu 
(Gen. 2, 7; 6, 17; 7,15 et 22 ; Job 33, 4; Eccl. 8,19 ct 
21). Que Dieu retire sa ru,a.fl, ct c'est la morL J•01ll' 
toute créature (GBn. 6, 8; Ps. 104, 29; Job 34, 1'1 ; 
Eccl. a, 19 et 21.; 12, 7). La santé. d'un homme, sa 
vitalité et son tonus psychique dépendant étroiten1enL 
de la présence ot du dynamlsmè de cette ru~ vt~ lltHJ 
de Dieu (Gen. ft5, 27; Nomb. 16 22; 27, 16; Juges Hi, 
19; 1 Sam. 30, 1.2; Is. 65, 14; Jiz. 87, 14; Ps. 104, 80; 
1la3, 7; 146, 4; Job 10, 12; 17, 1). Cette intuition Coucl:l
mentalc d'un principe unique de la vie a permis aux 
hébreux d'4!carler les expllcations polythéistes du 
monde et, sans perdre de vue la diversité des créatul'o:; 
vivantes, de souligner leur radicale et commune dépen
dance par rapport au Créateur. Par ailleurs, tout 
danger de panthéisme se trouvait éliminé, du fait quo 
le Maitre de la ruab se révélait comme le Dieu émlnom
ment personnel et libre, détenteur de la P9J'9le créatrice 
(Ps . 33, 6,; Gen. 6, 1-4), eL dont Israël expérimon tait 
la seigneurie dans sa propre histoire. 

La rualz. do Diou ne donne pas seulement la vio 
corporelle; olle confère pa••fois, pour un temps, à 
certains hommes la force et l'audace néuessaires pour 
accomplir des exploits qui les dépassent (Juges 3, 
10 ; 13, 25; 14, 6 et 19; 15, 1ft ; 1 Sam. 11, 6; 16, '13; 
18, 10) ou une mission de caractère prophétique (Ex . 1 ~i . 
20; Nomb. 11, 25-29; 1 Sam. 10, 6; 1 Rois 18, l2; 
2 Rois 2, 9 et 15; Amos 7, 1ft"15; IIi!. 8, 11; J ér. •J, 
9; 15, 17; 20, 7-9; Éz. 3, 14; 11, 5; Jo6l S, 1). Lit 
encore, la rua.fl est en l'homme sans être de l'hom11\tl ; 

ses impulsions travaillent en l'homme, mais sont claire
mont perçues comme venant d'ailleurs. 

Cependant, par UllO évolution très naturelle, à cause 
de la puissance même de ses effets à l'intime de l'homme, 
on on vint à considérer la rua[! un peu moins dans sa 
source et davantage en llaiaon avec la subjectivité 
humaine. De plus en plus la rua[l, annexée au registre 
de la psychologie, désigna une force de perception 
intérieure et la source profonde des réactions affectives 
eL spirituelles. On mit d'abord en relation avec oolt.o 
rua[J de l'homme les aiYects les plus vio1ents ou les 
plus incontrôlables (Gen. 26, 35; 41, 8; Juges 8, 8; 
1 Sam. 1, 15; 1 Rois 10, 5; 21, 5; 1. Chron. 5, 26; 
2 Cllro11. 86, 22; cf plus tard : Aggée 1, 14; Js. 54, 6; 
65, 14; Ps. 3'•· 19; 51, 19; Job?, 11; 17, 1; ProP. 15, 
'• et 13 i 16, 18 et 32), puis, probablement vers la fln 
de l'épôque monarchique, en tout cas à partir d'lllzé
ohiel, quand on eut une idée plus exacte de l'autonomie 
de l'homme au sein des groupes et qu'on mesur•a mieux 
sa responsabilité personnelle, une généralisation défi· 
nitive s'opéra : on rattacha à la rua(l de l'homme 
l'ensemble des manifestations de l' intériorité, dans le 
domaine intellectuel comme dans le domaine affectif 
(Ex. 85, 21; 1 Cliron. 28, 12; Êz. 11, 5; 13, a; 20, 82). 

On parla volontiers de la rua.ll de l'homme comme 
d'une disposition spirituelle s table, par exemple è 
propos de certaines verlus : longanimité (Eccl. 7, 8), 
humilité (Is. 57, 15; Pro P. 16, 19; 29, 23), véridicité 
(Nomb. 14, 24; Ps. 92, 2; 51,12 et 14; 78, 8; Prov.H, 
18), rectitude de la conduite (J s. 29, 24; .Mal. 2, t6); 
à propos de défauts comme l'orgueil (ProP. 16, 18; 
Eccl. 7, 8; Ps. 76, 13) ou l'impatience (Ex. 6, 9; Miellée 2, 
7; Prov. 14, 29; Job 21, 4),/:l propos de la rochercl1e des 
voie~ de ùieu (Js. 26, .3~•-· ?~f)à l'ardeur· à son 
SOI'VICe (Jér. 51, 11.; Aggfi-'1 ,: {/f',df Chron. 5, 26; 
2 Chron. 21, 16 ; 86, 22; E x . 35, 21 ; Esdras 1, 1 et li) 
ou de l'abattement spirituel (Js. 571 17; 61, a; 66, 2 i 
Êz. 2i , 12; _ps, 77, '•; 14.2, t,; 1/13, 4 et 7; Eccl. 7, 9). 

Aussi l'expression « esprit nouveau » (Éz. 11, 19; 
18, 81; 86, 26; cf 89, 29) pouvait-elle désigner un 
renouvellement de tout l'être spirituel de l'homme, 
et en premier lieu de sa vie théologale. Dlls lors la 
ruab, individualisée en chaque homme et recouvrant 
en l'homme les plus hautes activités spirituelles, 
rejoigô'ait la nefe8 dans ses aspects les plus personnels 
et intérieuts. Parfois, la frontière entre les deux termes 
est restée indécise; quelques nuances cependant 
continuent à les distinguer : la ruab est moins liée 
au corps; elle déborde plus nettement le champ du 
désir et du sentir pour atteindre celui du vouloir ct do 
l'action; enfin, elle évoque plus directemeo L la puis· 
sance obédientielle de l'esprit do l'homme par npport 
à Dieu qui est Esprit. 

so Lcb (le cœur). - Le mot leb est le terme le 
plus riche et le plus souple dont use l'ancien Testament 
pour décrire l' intériorité de l'homme et &pécialomant 
du croyant,. Les sentiments et les émois affectènt 
directement le cœur de l'homme, soit par un ralentisse
ment ou une accélération des battements, soit par des 
senslftions de gêne ou de douleur. Le cœur, organe 
physique do l'émotion, était ainsi prédestiné à devenir 
le symbole de co qu'il y a de plus intime en l'homme 
(Gcn. 84, 3; Deut. 29, 18; Juges 19, 3; Zach. ?, 10; 
Job 1, 5) au-delà de toutes los apparences (1 Sam. 16, 7). 

I.~e cœur de l'homme vibre au chagrin e t à. la douleur 
(Is. 65, 14; J ér. 4, 19), à la joie et au bonheur (Juges t9, 
9; 1 Sam. 2, 1; Ps. 45, 2), b. l'estime et à l'aiTectioo 
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(2 Sam. 15, 18; Mal. S, 2ft), au désir (Nom/1. 15, 39; 
Job 81,~7; P s. 21, a) et au souci (1 Sam. 9, 20; 25, 25), 
à la compassion (Os4c 11, 8) comme à la jalousie 
(Prov. 23, 17) ou à la vengeance (Deut. 19, 6). Le cœur 
peut être source de l'orgueil (Jér. 48, 29; 49, 16), mais 
aussi siège de la. résistance et du courage (2 Sam. 7, 27; 
flz. 22, 1la ; Ps. 76, 6). 

Pour l'occidental moderne, lo cœur sert avant tout 
à aimer; pour un hébreu, il a sa part aussi dans l'acti· 
vité intellectuelle (Osée '•· 11; 7, 11 ; Jér. 5, 21 ; Job 12, 
3; Prov. 16,23). Dieu donne un cœur pour comprendre 
(Deut. 29, !1; 1 Rois 3, 12; 5, 9; cr ProiJ. 18, 15; Job 8, 
10). Les« hommes de cœur » (Job 34, 10) sont les<< sages 
de cœur» (37, 2'•) qui ont acquis l'intelligence (Prov. 19, 
8). 

Le sot, lui, est privé de cœur (Deue. 28, 28; Eccl. 10, 
3; Prov. 10, 13; 11, 21 ; 12, 11, etc). Dans le cœur habi
tent les pensées, bonnes ou mauvaises (Jér. 1'•, 14; 
Ps. 73, 7), los réflexions (Juges 5, 16), les imaginations 
(Dat~icl 2, 30), les visions (Jér. 2ll, 16} et les souvenirs 
(Detd. '· 9; I s. 39, 18; 65, 17; Jér. 3, 16; 51, 50; Lam. B, 
21; Ps. 31, Hl) . 

Mais lcb se réfère plus souvent encox·e aux divers 
niveaux de la volonté : l 'attèntion (Jtir. 81 , 21 ; Aggée 1, 
5), les inclinations (Ex. 86, 2; E sther 7, 5; ls. 57, 17), 
el; surtout les intentions et les projets (Ex. 85, 85; 
1 Sam. 2, 85; 1 Rois S, 17; 10, 2; Js. 10, 7; J6r. 7, 31 ; 
19, 5; 23, 20), ainsi que les décisions (Daniel 1, 8). 
C'est le cœur do l'homme qui • donne f01·me • (111' ) à 
ses pensées ( Gen. 6, 5; 8, 21). 

Le leb apparatt donc comme le lieu du vouloir et 
des options essentielles : c'est le substitut concret du 
moi humain dans son autonomie, conscient de ses 
mobiles et responsable de ses actes (Jt!r. 11, 20). 
L'homme sent battre son cœur lorsqu'Il prend conscience 
de la portée de son acte (1 Sam. 24, 6; 2 Sam. 24, 10; 
1 Rois 8, 38} ou éprouve un remords {1 Sam. 25, 81) ; 
il conserve au cœur le souvenir d'une mauvaise acLion 
(1 Rois 2, 44; Eccl. 7, 22) aussi bien que la certitude de 
son innocenc~ (Gen. 20, 5; Job 27, 6). 

C'est dans 'le cœur enfin que s'enracinent l'attitude 
religieuse et la fidélité à Yahvé. Au contraire do l'impie, 
dont le cœur tortueux (Prov. H, 20; Job 36, 18), 
« double '' (1 Ohron. 12, 84; Ps. 12, B} ou incirconcis 
(Deut. 10, 16 ; J ér. 9, 25), s'éloigne de Diou (Deut. 11 , 
16; 17, 17; 29, 17; ls. 29, 13; Ps. 44, ill), s'endurcit 
(Ex. 4, 21; 7, 3 et 13; 8,11; 9, 7; Dertt. 2, 30; Éz. 2, 4; 
Ps. 95, 8) ou se prostitue (.lk 6, 9), le juste, « pur de 
cœur» (Pa . 24, 4; 51, 12; Prov. 22, U; cf Ps. 7, 11), 
• droit de cœur • (Deta. 9, 5; 1 Rois 8, 6) et • parfait 
de cœur ., ( Gen. 20, 5), se confie en Yahvé (Prov. a, 
5), le sert. (1 Sam. 12, 20) avec joie (Deut. 28, 47), 
d'un cœur lldôlo (Néh. 9, 8); rom pli de sa crainte 
(J ér. S2, 40), il applique (ntn, kwn) son cœur à la recher· 
cl1e do Dieu (1 Cliron. 22, 19}, à l'étude de sa loi (ls. 51, 
7; E sdras 7, 10) et écrit ses préceptes sur la table de 
son cœur (Prov. 7, 3). A Salomon, qui demandait 1.1 

Yahvé de lui donner « un cœur éco~tant " (1 Rois a, 
9), fait écho le psalmiste : • Incline mon cœur vers tes 
témoignages » (Ps. 119, 36; cr 1 Rois 8, 58); et Dieu, 
en J5Jz. 11, 19 et 86, 26, promet à son peuple un cœur 
nouveau, capable d'in lérioriser sa volonté. Par! ois, 
cœur est mis en étroit parallélisme avec n~fel (ex. 
P s. 13, S; 8'•• 3) ou avec rttaf& (ex. P s. 143, 4), sans qu'il 
soit toujours possible do retrouvai' los nuances ot·igi· 
nelles. On le peut toutefois on certains cas : ainsi 
• esprit ferme » (ruab nakdn), en Ps. 51, 12, signifie 

snrtou t « esprit affermi » par la ruab divine, tandis quo 
le« cœur ferme,, (ou :prêt), de Ps. 57, 8; 108, 2; 112, 7, 
reuvoie plus directemen t à l'olrort humain, à l'atJormis· 
scmont pet'Sonnel et volontaire dans les voies de Dieu. 

Bn résumé, leb (c~ur) se présente comme. le concept 
l ~;~ plus synthétique poul' désigner le sujet do l'expérience 
:;pirituelle, et celui qui met le mieux en relie! la prédo
minance de la volonté dans la psychologie biblique. 
A la fois conscience et mémoire, intuition ct énergie, 
force de pe1•manence et tension vers le but, à la fois 
r'c1Mptif, puisqu'il est le point de résonance de tous les 
aiTucls, et créateur, l)uisqu'en lui les impressions et 
les idées se muent en décisions et en projets, le cœur est 
le) tout de l'hommo intérleUl' et le lieu pt·iviléglé du 
r·isque do la foi. 

t,o D'autres parties du corps sont utilisées, dans la 
I:lible, comme métaphores de l'intériorité. 

Les roi11a (lcelâyi1L), pw exemple, sont eapablos do se 
consumer do langueur (Job 19, 27) ou d'éprouver de l'amer· 
lume (Pt. 78, 21) ou de la joiê (Prov. 23, i6). Ils sont, comme le 
cœ\lr, Je aiôge 9,cs sentiments los plus secrets (Jdr. 12, 2), que 
seul le regard de Diou peut dévoUer, lorsqu'il • scrute les reins 
nt les cœurs • (Jt!r. :11, 20; 17, 20 ; 20, 12; p,, 1, 10; 26, 2). 11 
3emble 4galcment, d'aprb Pa. 16, 7, que los Israélites aUri· 
huaient aux reins un rOlo d'éveil aux choses do Dieu: • Jo bénis 
Y'nhv6 qui me consoillo; même durant la nuit, mos reins 
m'avertissent •· 

Les entrai/lu do l'homme sonL, elles aussi, Il !our manière, 
partie prenante do la vie ~>piriluelle. Mc'im désigne los lnteiJ· 
lins, mais également les entrQlilcs nobles, cl' uno mère ( GM. 2~. 
23 ; Is. 49, 1 ; R uth 1, U; Pa. 71, 6) ou d'un père ( Gc11. 15, 4 ; 
2 Sam. 7, 12; 16, 11). C'est pourquoi Jérémie peut parler des 
• entrailles do Dieu • qui tr6miasent (hmh) de pitié pour 
~;phraïm (81, 20), et , en !s. &a, 15, Israel s'écrie devant Dieu: 
• L'émoi do tes entrailles ol tes eomp&!l!!2.ns ont.-~6têréprhn6s7 
C'est que tu es notre père! • Do même los entrailles cie l'épouse 
Crêmissont d'amour à l'approche du bi!)n·nlmé (Cam. 5, '•), ot 
celles du prophète frémissent comme une cithare au sujet de 
Moab ot de son chAUment (/8. 10, 11 ; cf J dr. 48, 86). Les 
citlrailles bouillonnent (Lam.1, 20; 2,11; Jot> SO, 27) ou tondent 
(cr Pa. 22, 15) sous le coup du malltcur; mais ellBs sont nus.~i lo 
creux profond do l'Gtre o(l la fidèle accueille la loi de Dieu 
(Ps. 40, 9). 

Rabamim, qui désigne les entrailles, avoo une connotation 
plus not toment maternelle (1 Roilt 8, 26; cf l 11. 49, 15), rond 
éga.lement J'idée de pitio et do compwion ( Gcn. 48, 80; Pro~. 
12, to). Il est employé très fréquemment à propos dos sont!· 
mont.s do Dieu pour J'homme (ex. Pa. 25, 6; 40, t2; 51, a, etc), 
mala jamais pour décrire une altitude spirituellê do l'homme. 

Le foie (k4bld) apparntt dans les textes, rarement, il est 
VI'ai, comme synonyme de nefel (Pl. 7, 6) ou do cœur (Pa. 16, 
\1; 57, 8 i 108, 2). 

LOI! os ('a,amim, 'atan~') , signe de vitalité et de robustosse 
intérieure (cf p,, 6, 8 j 81, 11 ; 38, 4), peuvent désigner motapho· 
riquemont l'Intime da l'titre hum!lin (Ps. 139, 111), Jo Heu des 
réactions profondes ot durables, do souffrance (ls. 38, 18 ; 
Jér. 2a, 9; Ps. 82, 3; 102, 4) ou do bonheur (Pa. 35, t 0;5t,10; 
/ s. 58, 11; Prov. 3, 8). 

Lo PMirt (beten) n'évoque los profondours do l'être humain 
que dans trois livres poétiques : Prop. 18, 20; 20, 27 ot 80 ; 
Job 15, 2 et 35; 32, 18· HI; Ps. 8t , 10 i H, 26. A deux reprises 
beton est oppos6 aux lèvres comme on oppose la ponséo aux 
paroles, soit que la médHation précèdo l'expression (Pro~. 22, 
18), soit qu'olle la suive pour l'intériorlsêr (18, 20). 

Q~reb dôslgne aussll'int'érleur, le do'dans de l'homme ( Gen. 
18, 12). C'est là qlie se trouve le cœur (1 Sam. 25, a7; Jdr. 28, 
9 j P B. 89, 4; 55, 5; 109, 22) j o'est ] ti que passa le SOuOle de vie, 
nefes (1 Roilt 1. 7, 21), ot que siège la ruab (Js. t 9, a; 26, 9; 09, i); 
c'est do là quê proviennent lBs Idées crhnlnolles (Ps. li, 10), 
mals o'est dans Jo qcrcb de l'bommo q\19 Diou dépose sa sages.~e 
(1 Roilt 8, 28), sa loi (/dr. 81, 33) et l'éSprlt nouveau (É•. U , 
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1!l; 36, 26), et ce qmb de l'homme peut Gll'e lo slôgo de la plus 
haute aètivité spirituelle : 

• Mon Ame, b6nis Yahv6; et tout ce qui est au·deàaru do m11i, 
qu'Il bilnlsso son saint noml• (Ps.10S, 1); • De mon dmo jo to 
désire pendant la nuit, ot avec mon esprit, au·d~daru d11 mc,i, 
jo suis on qu!llo do toi • (Js. 26, 9). 

Il faut ccpcndimt noter quo tous los textes où il est quosti(ln 
do la présence do Yahv6 • à l'int6riour de • (b•qereb) se rappo•·· 
tent non pas à l'Individu oroyant, mais au peuple de Dieu ou 
à la ville sainte, pnr exemple Soph. a, t 7: • Yahvé ton Dieu est 
à l'intérieur de toi (Jérusalem), c'est un héros qui sauve; il 
exulte de joie à cause do toi, il te renouvelle son amour •· 

5° BaAar (la chair). - Enfin, la chair elle-même 
(baJar }, en vertu do l'unité psychosomatique <le 
l'homme, prend aussi part à la vie spirituelle. En effel, 
bien que le mot ba4ar désigne en tout premier liou 
le corps vivant, on l'emploie assez souvent pou l' 
nommer l'homme tout entier {Lé11. 13, 18; Eccl. ~, 
5; 5, 5; cf« toute chair», lrol basar, Nomb. 16, 22; 
27, 16; Js. 40, {i), mais avec cet indice do fragillt•\ 
de caducité et de finitude qui lo di1Térencie J'adicalemon l 
de Dieu (Gen. 6, 3; Js. 31, 9; '•0, 6; q9, 26; Jér. 12, 12 ; 
17, 5; 25, 31; 92, 27; 45, 5; Ez. 2'1 , 4; P s. 65, 3 ; 
78, 39; 145, 21). Capable d'éprouver des sentiments 
(Job 14, 22), la chair frissonne devant Dieu (Ps. 119, 
t 20), languit après lui comme une terre aride {63, 2). 
pousse des cris de joie vors le Dieu vivant (84, S) et. 
demeure en sc!curité auprès de lui (16, 9). Pour ln:; 
hommes de l'ancienne Alliance, le corps, loin d'êl,t·o 
la prison de l'homme ou un handicap pour l'esprit., 
constitue l'un des niveaux do manifestation de la vin 
personnelle, l'un des points de vue de l'homme S\H' 
l'homme, et c'est pourquoi il n'est jamais absent do l:1 
rencontre de Dieu. 

6° La traduction grecque de la Septante ne modi· 
fiera pas, pour l'essontiol, l'anthropologie hébraïquu 
sous-jacente aux textes de l'ancien Testament. Le:; 
mots ljlux-1), m&GJL<X, xocp8Lo: traduiront réguUèremen 1. 
M(e§, rua.fl et lcb, avec leur polyvalence sémantique 
La Septante, dans son ensemble, reste fidèle non souin 
ment au monisme fondamental de l'ancien Testamen t 
hébreu, mais au tour concret de sa pensée. Toutefois, 
vers la fin du 2c siècle av. J .-C., une conèeption dicho
tomique du corps et de l'Ame se fait jour en 2 Mace. 

Quant au livre de la Sagesse (milieu du 1er siècle av. 
J .-C.), il superpose parfois à la conception juive dll 
l'intériorité des schèmes empruntés à l'anthropologin 
grecque. D'où son importance pour l'histoire bihliqur 
do la spiritualité. 

Comme les autres écrivains de l'ancien Testament, 
l'auteur de Sag. voit dans la ljlux-1) (â.me) à la fois Jo 
principe vital qui anime lo corps, la source de toutes 
les énergies et do toutes les activités de l'homme 
(IJiuxY) !vcpyoü(70C, 15, U ), et le siège du moi individuel, 
donc de l'effort moral et des aspirations religieuses. 
Cette notion très riche occupe une place prépondérante 
dans l'authl'opologle de Sag. Le mot pneuma, pour 
désigner l'esprit do l'hommo, apparatt seulement au 
voisinage d'un thème do création : l'homme est celui ~~ 
qui l'espl'it a été ft prêté» (15, 16; cf 15, 11, at 16, 14). 

Par d'autres trai!.ll, le livre de la Sage1se trahit l'influence de 
la peost\o grocquo. 

t ) Les noUons, typiquement vétérotestamentnircs, do cœur 
(1ra.rdi4) et de chair (•a.r:z:) ont pordu toute importance. 

2) Le livre met l'accent sur lo blnOmo <l>uldl-ali>~UZ et sou tigne 
la nette distinction de nature et d'origine entre l'âme, qui t1 &tl 
eonsiatanco propre, et le corps corruptible (9, 15). 

3) Ce contraste so trouve renforcé en 4, 12 et 9, 15, par la 
présence du mot voGç (esprit pensant), de résonance très grec
que. Ce no!l8, d'ailleurs, n'est pas consld6r6 comme une faculté 
distincte, mais plutOt comme l'aoUvH6 supérieure de la tjlul(f). 
Il no constitue donc en aucun eus, dans Sàg., lo troislàtne élé· 
mont d'uno division tripartite de l'être humain. L'autour 
oppose co noii.s d'une part à • la tente faite de torro •, c'est-à
dire le corps, et d't1utro part au • désir vegt~bond • (4, 12; 9, 15)1 

4) Si l'on peut parler d'un dualisme grec dans Sag., c'est 
uniquementldans le sens d'un dualisme psychologique et 
moral. En etret, sur plusieurs pointa esaontlols, l'auteur prend 
sos disl.anC941 par rapport tiUX penseurs grecs. Pour lui, l'Ame 
n'ost pasï;otrang~re au corps, et il ne semble pas qu'Ilia coll!!· 
dère comme réellement pr4exiatante (même 8, 1 9·20 n'afllrme 
rien en ce sens). Jamais l'union do l'Ame et du corps n'est 
décrite comme un a déchéance; nu contrniro, solon une eon cep· 
lion tràs biblique, l'Ame est créée pnr Diou pour Atro unlo 
au corps, ot co corps est son expression normale. Certes, Sag. 
t•éservo une grando place aux valeurs de connui.ssance et entre· 
voit nettement pour l'dmo dos possibilités d'épnnouilll!e· 
mont contemplatif (4, U; 6, 15; ?, 1 el t 5; 8; 9, 6 ot 13·18; 
10, 8), mais le salut concerne tout l'homme : l'homme tout 
entier, corps ot dmo, doit se soumettre O:ux exigences de l'Esprit 
ou de !tl Sagesse (1, ~-li). Dans lo. perspective de Sag., il n'est 
jtlmt~is question, pour l'Ame, do s'alJranchir de la matière ou 
ùe s'évader du corps pour retrouver sa liberté et sa pure~ 
promlbres. 

Ainsi, dana Sag., le r4alisme biblique équilibre remarqua· 
blement les apports gracs. Voir C. Larcher, Études sur le livr~ 
tl.c 14 Sagesse, coll. llJtudos bibliques, Paris, 1969, p. 179· 327. 

2. Dans le nouveau Testament. - C'est 
r.otte anthropologie Israélite, à la fois concrète et syn
Lhétique, que nous retrouvons à l'arrière-plan des texte$ 
de l'Evangile; il n'y a donc pas lieu d'y insister. Mieux 
vaut. signalet• plusieurs pllSSages où Jésus évoque 
l'Intériorité de l'homme au moyon ~·mages nou-
velles. ,....~ :._ :.1!.1/ 

• 
1° Tout d'abord l'imago du trésor: « L'homme bon, 

du bon trésor do son cœur, Lire ce qui est bon, et celui 
qui ost mauvais, de son mauvais (trésor), t ire ce qui 
ost mauvais; car sa bouche parle du trop-plein de son 
cœur» (Luc 6, 45; of Mt. 12, 35). Le trésor de l'homme, 
co à quoi il tient Je plus, c'est l'ensemble des sentiments, 
flos espoirs, des valeurs et dos critères qui polarisent 
ijt motivent son comportement : « Là où est ton trésor, 
li1 aussi sera ton cœur » (Mt. 6, 21; Luc 12, 34). Plus 
encore qu'un acquis (Mt. 18, 52), le trésor du cœur est 
M l'homme l 'origine du dynamisme moral et spiri
tuel, qu'il s'agira de bien orienter (Mt. 6, 19·21; 19, 
21; Marc 10, 21; Luo 18, 22). 

L'image de la bonne terre qui reçoit la semence de la 
Parole (Mt. 13, 28; Ma.rc 4, 20) exprime à elle seule le 
double aspect réceptif et aclif de la foi. L'œil de l'homme, 
on tant que« lampe du corps» (Mt. 6, 22-28; Luc H, 3~) 
symbolise la lucidité de la conscience et le pouvoir 
qu'elle a d'éclairer tout le champ de l'agir humain 
ot. de discerner ses propres mobiles. Si l'œil d'un hommo 
est œrtÀoilç, c'est·à·dire sincère, intègre, droit, sans 
oaloul, ni réserve ni compromis (cf l'hébreu ya§dr, 
tâmim), tout l'être et tout l'agir de cet homme parti· 
cipent de sa lumière intérieure. Le thème du secret 
(To xpuwroY), do cotte profondeur cachée en l'homme où 
soul pénètre Je regard de Dieu, revient par trois fois 
dans le discours évangélique de Matthieu {6 : 4, 6, 18). 
Ce thème, déjà présent dans l'ancien Testament (Ps. 44, 
22), est repris par saint Paul en R om. 2, 16; 1 Cor. 14, 
25; ct Col. 3, S. De m8me, la 1• Petri oppose à la parure 
extérieure de la femme la porsonnalité authentique et 
secrète, « l'homme caché du cœur », 6 lCpûwroç -rijç 
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xœp8!ocç &vflp(o)7t'oç (3; 4). Autre caractéristique do la prédi
cation de Jésus : l'oppositiorl entre l'e:~;térieur et l' irllé· 
rieur (n;ooO&V·~aooO&V, Mt. 7, 15; 28: 25, 27, 28; Luc 11, 
89-~0; To bcT6c; - TO ~T6ç, Mt. 2a, 26), l'intérieur 
de l'homme étant décrit comme la source du mal moral: 
ce qui sort de l'homme, voilà cc qui rend l'homme 
impur. Car c'est du dedans, du cœur de l'homme que 
sortent les desseins pervers (Mt. 7 : 15, 21, 23; r:f 12, 
34; 15 : 11, 18, 19, et le mot lvOOtJ.'I')alt;, en 9, 4; 12, 
25). 

2o Avec saint Paul l'anthropologie biblique s'enrichit 
et se diversifie. Des éléments hébreux et hellénistiques se 
côtoient ou s'articulent dans la pensée très personnelle 
de l'Apôtre, sans que l'on puisse toujours les harmoni· 
ser de façon satisfaisante. Il est clair toutefois que Paul 
ne s'est enfermé dans aucun schéma, ni dualiste, ni 
ternaire (osprit, âme et corps). 

Sur la portée de i Thess, 5, 28, voir B. JUgaux, Les ltpttros 
auz 'l'hessalonieitns, coll. l!ltudos bibliques, Pariij, 1115G, p. 596· 
600, ol la bibliographie donnllo par C. Spicq, dans Diou ct 
l'homnUisolon ~ Nou11eau Testarrn:nt, p.154·155. 

Commençons par deux mots typiquement grecs quo 
Paul a annexés à son vocabulaire théologique : vo0(; 
et ouve:{8'1)alt;. Le mot voüc; qui, dans le grec classique, 
désigna l 'intelligence et la pensée, la capacité d'atten
tion, ln faculté d'appréhender Jo monde extérieur, 
ainsi que la réflexion théorique et créatrice, n'avait 
fait dans la Septante que des apparitions assez timides. 
Paul l'emploie dans trois groupes de textes : 1) lors
qu'il souligM la responsabilité de l'Intelligence humaine 
devant les témoignages quo Dieu donne de lui-môme 
(création, Rom. 1, 18-32; loi, 7, 23·25; évangile prêché, 
of 2 Cor. '•• (..); - 2) lorsqu'il met les Églises en gurdll 
contre les déviations de la foi. NoOç désigne alors lo 
saine compréhension de l'Évangile (2 Thess. 2, 1·2) on 
une manière de réagir intellectuellement au message 
chrétien (1 Cor. 1, 10) qui facilite ou contrecarre l'uni tl: 
de l'Église. En 1 Cor. 14 (v. i't, 15, 19) Paul insiste sur 
le rôle irremplaçable du voOç dans l'explicitation de lu 
foi et de l'expérience charismatique de Dieu; - S) dans 
la pat•tie parénétique de l'épUre aux Romains. Le cultf: 
spirituel demandé au chrétien supposa une méto.mor
phosc morula que Paul décrit comme un renouvellomenl 
du voüt; (Rom. 12, 2). Une capacité nouvelle de discer
nement confère au croyant une lucidité spirituelle plus 
immédiate, lui fait rejoindre la volonté de Diou avec 
un surcrott de délicatesse et opter courageusement, 
dans la pratique, en fonction de ses convictions de !oi 
(Rom. 14, 6). 

Le mot auvc!8'1)al<;, que la Septante n'avait goèro 
employé (.E:ecl. 10, 20; Eooli. '•2, 18; Sag. 17, 1.0). 
est également l'un de ceux que Paul a acclimatés à lu 
pensée chrétienne. Prenant parti dans la polémiquo 
sur los viandes immolées, Paul fait appel à la coMcitmcr 
des baptisés (1 Cor. 8 : 7, 10, 12; 10, 25-29). Forte 011 

faible, elle n'est pas seulement l'instance, en l'homme, 
qui porto les jugements de valeur, mais l'homme lui
même, conscient de ses choix et engagé par ses propres 
décisions (Rom. 1.3, 5). La conscience à la fois lie ct. 
libère. D'une part, en effet, elle accuse ou rait do!; 
reproches (of 1 Cor. 4, 4); mals par ailleurs son témoi
gnage immanent à l'homme peut être source do fierté 
{2 Cor. 1, 12), d'ap&isement (Rom. 2, 15), d'assuranco 
en l'Esprit Saint (Rom. 9, 1) et devant le j.ugemenL 
d'autrui (2 Cor. 4, 2; 5, 11) . En introduisant ainsi lu 

' 

suneidè8is dans le champ de Il.\ liberté chrétienne, 
Paul innova très nettement par rapport à l'usage hel
lonistique et philonien du mot. Dans les épttres pas
torales, cette valeur positive de la conscience chrétienne 
sera soulignée par des adjectüs. On parlera de conscience 
bonne (1 Tim. 1, 5, 19; ctActes23, 1 ; 1PierreS,1Get 
21), pure (1 7'irn. 8, 9; 2 Tim. 1, 3), en parallèle avec la 
roi (1 Tim. 1, 6·6 el 19; a, 9; 4, 1-2; cr Tite 1, 15·16). 
f(alè suneidèsis, en Héb. 13, 18, désigne plutôt une atti
tude loyale et une volonté bien disposée à l'égard 
d'autrui (cf C. Spicq, La. conscience da11s le nor,weau 
Testament). 

ao Si nous examinons maintenant les termes quo Paul 
reprend à l'anthropologie israélite, nous constatons que 
l'emploi do cjlux-IJ dans ses épttrcs n'offre rien de nou
veau : la cjlux~. c'est la Pie de l'homme (1 Thtlss. 2, 8; 
Rom. 11, 8; 1.6, 4; 2 Cor . 1, 28; Phil. 2, SO), an personne 
(Rom. 2, 9; 18, 1 ; 1 Cor. 15, '•5; 2 Cor. 12, 15) capable 
d'engagement ot de service volontaire (~ph. 6, 6; 
Col. a, 28). Le cœur (~<ap8Lct), comme dans l'ancien Tes· 
lament, permet de comprendre (Rom. 1, 21; 2 Cor. S, 
15) et d'aimer (saint Paul met en relief cette compo· 
$Ante a.ftective: 2 Cor. 2, 4; 6, H ; 7, S; 8, 16; Phil. 4, 
7; Col. 2, 2; cr Héb. 4, 12}, d'imaginer (1 Cor. 2, 9), 
de désirer (Rom. 1, 24), de choisir librement (1 Cor. 7, 
3?) et de décider (1 Cor. 4, 5; 7, 87j 2 Cor. 9, 7), et donc 
aussi de s'endurcir (Rom. 2, 5; Epl1. 4, 18) ou de se 
donner à Dieu par la foi (Rom. 10, 9-10), l'obéissance 
(1\, 17) et la louange (Êph. 5, 19; Col. 3, 16). Lo cœur 
a des yeux, que Dieu illumine (Êph. 1, 18), et la lumière 
que Dieu rait ainsi briller dans le cœur y fait resplen· 
dir la connaissance do sa gloire, tolle qu'elle l'ayonne 
sur la face du Christ (2 Cor. 4, 6). C'est par le cœur ou 
dans le cœur que le croyan~ accueille ot intériorise 
los dons de Dieu : la foi, la charité (~ ThiJBII. 3, 5 i 
Rom. 5, 5), et l'Esprit Saint en personne (Gal. 4, 6; 
2 Cor. 1, 22; cf Rom. 8, 11). Le Christ lui-même habite 
lo cœur du baptisé (Êph. S, 17) et y apporte la paix 
(Col. a, 15). 

Mis à part quelques textes ot'l, comme dans l'ancien 
'l'estament, a~p~ (chair) désigne simplement l'homme 
(Rom. 3, 20; 1 Cor. 1, 29} et son enracinement dans une 
lignée ou un peuple (Rom. t , 8; 4, 1 ; 9, S et 5; 11, Hl; 
Gal. 4, 28 et 29; 1 Cor. 10, 18; lJ:p!l. 2, 11), le mot 
comporte généralement chez Paul une nuance dépré· 
ciative. La chair est liée à l'intériorité de l'homme, mais 
sous l'aspect négatif de l'indigence (Gal. 8, S; 4, 18; 
Rom. 6, 19; 8, a; 2 Cor. 11., 1.8; Phil. 3, 3·4), de la convoi
Lise (Rom. 7, 5; 13, 14; Gal. 5 : 16, 17, 24; Éph. 2, 8; 4, 
22), du péché (Rom. 7, 14; 8, a.; Gal. 5, 19·20), de la cor
ruption (Gal. 6, 8), de la souffrance (1 Cqr. 7, 28; 
2 Cor. 7, 5; 12, 7; Col. 1, 24) et do la mort (Rom. 8, 
li et 13; 2 Cor. 4, 11). La chair, pour saint Paul, c'est 
surtout le moi pesant (Rom. 7, 18), aliéné (7, 25), 
(:cartelé (8, 5). 

Par a&lp.« (corps}, Paul n'entend pas seulement 
une partie de l'homme, mals la personne vivante 
dans sa consistance sensible, le mol en tant que sujet 
agissant, dont l'action et la présence sont percop· 
ti bles à lui-même et aux autres (1 Cor. 7, 4; 13, a; 
Rom. 12, 1; Êplt. 5, 28). Le a&lp.œ est donc cons· 
tamment, pour le moi du croyant, une possibilité do 
l'éalisation. Dès lors, ou bien cotte possibilité appa
ratt comme compromise, - et dans ce cas le aiiitJ.IX 
rejoint la a~p~ dans ses aspects négatifs (Rom. 1, 24; 
6, 6 et 12; 7, 2<.; 8, 10; 2 Cor. 5, 1svv), ou bien la possi
bilité d'une réalisation harmonieuse de son être reste 
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ouverte au croyant parce qu'elle lui esL rendue par le 
Christ, - dans ce cas « le corps est pour le Seigneur » 
{1 Cor. 6, 13), et Paul peut développer uno tMologio 
du cr&p.ot qui met sans cosse on œuvre les valeurs 
les plus in.tét•ieut•es de l'existence chrétienne. Le corps 
du chrétien est d'abord lo lieu d'une présu1cq, car Il 
est membre du Christ et temple du Saint-Esprit 
(t Cor. 6, 15 et 19) et manifeste là vie de Jésus {2 CCir. '•· 
1 0) ; il est le lieu d'un culte, car le baptisé, dans et 
par son corps, glorifie Dieu {1 Cor. 6, 20) et magnifie 
solennellement lo Cbrist (Phil. 1, 20); et ce corps sanc-
tifié du chrétien devient « hostie vivante, sainlo, 
agréable à Dieu » (Rom. 12, 1); enfin lo a(;')IJ.« qui, 
dans la condition terrestre, ost un corps de misère, 
est appelé à une transfiguration qui le rendra conforme 
au corps de gloire de J ésus-Christ (Phil. a, 21) : semé 
psychique, il ressuscitera spirituel (1 Cor. 15, (.~). 
Ainsi, pour saint Paul, l'intéJ•iorité n'exclut le awp.œ ù 
aucun niveau de l'expérience clu·étienne. 

La notion de nvciJfAot (esprit) joue un rôle prépon
dérant dans la spiritualité paulinienne. Nous laisserons 
de côté les nombreux passages où le mot désigne uni
quement l'Esprit de Dieu ou l'Esprit du Christ, pour 
analyser ce que l'Apôtre dit du pMuma de l'homme. Le 
pneuma, par rapport à la chait•, est d'abord un nipeau 
existentiel auquel le croyant, s'il y consent, peut situer 
sa conduite : on sème ct on récolte dans l'esprit ou dans 
la chair (Gal. 6, 8; Rom, 8, 4-6). Pneuma peut aussi 
désigner la personne (Phil. ~, 23; 2 Tim. 4, 22) dans cc 
qu'elle a de plus précieux (1 Cor. 5, 5) et de moins 
tangible (1 Cor. 5, 8; Col. 2, 5). l)arCois pneuma évoque 
seulement un état <l'âme, une attitude affective (1 Cor. 
'• 21; 16, 18; 2 Cor. 2, 13; 7, 18), -qne manière typi
que de réagir (1 Cor. 2, 12; 2 Cor. 12, 18; Phil. 1, 27; 
cf Ëph. <. , 23) ou une disposition spirituelle donnée 
par Dieu (Rom. 12, 11; 2 Cor. 4, 13; Gal. 6, 1 ; 2 Tim. 1, 
7; Eph. 1, 17}. A un niveau plus radical, le p11eum4 
humain permet à chacun de percevoir sa propre inté
riorité : « Qui donc chez les hommes connatt les choses 
de l'homme, si ce n'est l'esprit de l'homme qui est en 
lui? • (1 Cor, 2, 11). Cependant, lorsqu'il s'agît pour le 
croy~nt, non plus seulement do lire en lui-même, mais 
de percevoir la présence ou l'action intime de Dieu, la 
connaissance spirituelle dont le pr1euma est le siège peut 
fort bion ne pas être directement objectivable : « Mon 
esprit prie, mais mon intelligence (voü~) reste sans 
fruit • {1 Cor. 14, 1ft). 
tq Ainsi, sans les opposer rigoureusement comme deux 
facultés autonomes, saint Paul diftérencie le voüç et le 
nvciJp.œ comme deux registres distincts d'une même vie 
spirituelle, celui de la pensée claire liée au langage, et 
celui de l'expérience directe do Diou, qui peut rester 
non-dite ou indicible, Co pneuma humain, par oil l'être 
spirituel de l'homme est. en prise sur la vie de Dieu, 
Paul le distingue nettement du ptttluma divin qui 
habite personnellement en nous (Rom. 8, 9 et 11), crie 
en nos cœurs {Gal. r., 6), intercède pour nous (Rom. 8, 
26) et se joint à notre esprit pour . attester que nous 
sommes enfants de Diou (Rom. 8, 16). Devenu spirituel 
(Tm:u!J.<X·nx6ç, uniquement chez Paul et en 1 Pierre 2, 5), 
c'est-à-dire lransrormé (Rom. 12, 2; 2 Cor. 3, 18), renou
velé (Tite 3, 5) et fortift6 {Éph. 3, 16) par l'Esprit 
Saint, le chrétien n'ost pas pour autant identifié ~ 
l'Esprit transcendan t, qui reste le don du Père. Toute
fois, sensibilisé à l'Esprit par l'action libre de l'Esprit 
lui-même, admis à la communion {xow(l)v(œ) de l'Esprit 
{2 Cor. 18, 13), le croyant expérimente réellement la 

présence, la permanence et l'elnclence de cet Esprit 
Haint. 

{IO L'expression synthétique « l'homme intérieur » 
(6 ~a(l) &vap(l)no.;), d'origine non biblique, apparatt 
f.t·ois Cois dans les épHres pauliniennes. En Rom. 7, 22, 
.l'homme intérieur, en parallèlA avec le « moi» (versets 17, 
18, 20) ou le voijç {versets 29-25), désigne le croyant 
lui-même, en tant qu'il est accordé au vouloir de Dieu. 
Dans ce contexte oil Paul décrit l'aliénation du pécheur, 
l'homme intérieur représente le côté intact d'un être 
d6r,hiré. En 2 Cor. 4, 16, Paul distingue expressé
rnerlt l'homme extérieur, c'est-à-dire l'être tenestre, 
marqué par sa caducité de créature et qui s'en va en 
ruines, et l'homme intérieur, qui regard~ aux choses 
invisibles (v. 18) et va se renouvelant de JOUr en jour, 
pi.lrce qu'il a reçu los arrhes de l'Esprit (5, 5) et qu'il est 
devenu, dans le Chl'lst, une créature nouvelle (5, 17). 
l.o lien entre l'homme intérieur et la puissance transfot•
rnawte de l'Esprit ressort plus nettement encore du 
lexte d'Êph. a, 16. A vrai di re, l'homme intérieur ne 
l'ost jamais qu'en devenir : le chrétien, en qui le 
Christ habite par la foi, reçoit du Père la force de 
l'Esprit erl Clll.4 de l'homme intérieur. L'homme devient 
intérieur dans la mesure même oil il s'enracine dans 
l'agape et connatt {c'est-à-dire expérimonte vitalement) 
l'i.lmour du Christ qui surpasse toute connaissance 
(cC los thèmes de la !7Uvccrr.<;, Eph. S, 4; Col. 1, 9; 2, 2; 
2 Tim. 2, 7, et de la crocptot, 1 Cor. 2, 6-7; Éph. 1, 8 et 17; 
Col. 8, 16). L'homme intérieur est celui qui, déjà comblé 
par l'Esprit de ta régénération (Tit11 8, 5), est en marche 
vorr; la plénitude de Dieu (Épi&. S, 19). 

De toute évidence, ce thème de l'homme intérieur 
1·ecoupe les axes majeurs de l'anthropologie et de la 
sot6riologie pauliniennes : -l'o}1P®i~Iéi'it!è l'homme 
psychique et l'homme spirituel, ' âve(}la~âialeetique 
des deux Adam (1 Cor. 2, 14-15; 15, 40-57; 2 Cor. 5, 
1·10); - l'opposition entre le vieil homme et l'homme 
nouveau {Gal. 6, 15; Rom. 6; Col. 2, 11-1 2; Éph. r., 24), 
Avec l'image baptismale du dépouillement et de la 
vêture (Gal. a, 27; Rom. 19, 14 i Col. 3, 9) et le thème 
do la métamorphose progressive {2 Cor 8, 18); -enfin 
el. 10urtout le thème de l'identification du croyant au 
Christ et la théologie paulinienne de l'image dfJ Dieu, 

Voir P. Lamarche, art. hi'A,(lB ET RDSSEMDLANOB dans l'Éorl• 
tu1·c, DS, t. 7, col. 1lo01-H06. - J. Dupont, Lé chrétien, 
111iruir ck la gloirs diPi11e, d'après 11 Cor. m, 18, dans RePlU 
biblique, t. 56, 1949, p. 392-U1. - S. V. McCruùand, c Th~ 
Imags of Cod • accordir1g to Paul, dans Journal of bib~ica~ 
Litcraturs, t. 69, 1950, p. 87·100. - E. Lohse, lm4go Dc1 bc1 
!'oulr~, dans W. Matthias, Liber/as chrÎ$/iana (Festscbrift 
Fr. Delekat), Munich, 1957, p. 122-195. - N. Hugedé, lA 
mtltaplwre du miroir dans lu Bpftrea dB saint Pau.l au:& Cori11· 
tlliel''• Neuchâtel·Paris, 1958. - A. Dorvllle, arl. Hoauu 
'wrilJul!ua, DS, t. 7, col. 650·658. 

l)n Da;UJ l' é"angits cltJ J tJan, l'intériorité se tl'aduit avant 
t.nut. en termes de réciprocité et de permanence. Si le 
ct·oyant aime le Christ et garde sa par•ole {14, 23; cC 15, 
7), lo )?ère et le FUs viennent à lui et font chez lui leur 
dlllneure. Demeurer, c'est un des mattres·mots de la 
spiritualité johannique : Dieu promet de demeurer en 
l'homme, et l'homme est invité à demeurer dans le 
Christ (6, 56; 15, 5 et 7) et dans son amour {1.5, 9-10) 
nfin de porter du fruit et de partager sa joie en pléni
tude {15, 11 ; 17, 1S). Le Christ ne 'pose que deux condi
tions : que le croyant, par amour, garde sa parole 
(V., 29) et qu'il mange sa chair, le Pnin. de Dieu (6, 56). 
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Cette présence réciproque du Christ au chrétien et du 
chr6tien au Christ (« vous en moi et moi en vous ~. 1'•• 
20; cf 6, 56), en laquelle se résume et culmine l'in térîo· 
rlté chrétienne, est inséparable do l' agapè fraternelle et 
a pour modèle transcendant l'unité éternelle du Père 
et du Fils (« qu'Us soient un comme nous sommes 
un, moi en eux et toi en moi», 17, 22·28; cf 6, 56). 

La 1° Johannis affirme également cette commmlion 
(KoLv(l)v(œ) du chrétien avec le Père et le Fils (1, 3; 2, 28) : 
• Nous sommes dans le Véritable, dans son Fils Jésus
Christ » (5, 20). • Celui qui demeure dans l'amour 
demeure en Dieu et Diou demeure en lui » (4, '16). La 
parole de Dieu demeure en nous (2, 14), ainsi que son 
témoignage (5, 10), et l'onction que nous avons re~lUe 
du Christ demeure on nous et nous instruit de tout 
(2, 27). Le Fils de Dieu qui est venu nous o. donné 
l'Intelligence (IMvota.) afin que nous connais~ions le 
Véritable (5, 20). Et déjà so fait jou~, dans cette épttro, 
le souci de dégager, pour l'expérience spirituelle, dea 
critères d'authenticité : cc à ceci noua savons quo nous le 
connaissons» (2, 3), «à cela nous savons que nous sommes 
en lui » (2, 5), « à ceci noua savons que nous aimons les 
enfants de Dieu» (5, 2). 
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Jean L:SviQuB. 

JI, I'NTtRJOJUTt ET VlE SPIRITUELLE 

1. Les facteurs qui prédisposent à la vie 
intérieure. - L'int6rioritô est l'un des concepts qui 
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sont les plus familiers aux mattres de la vie spirituelle, 
non seulement dans le christianisme, mais dans la 
plupart des grandes religions non-chrétiennes, en parti· 
oulier dans los religions de l'Inde. Avant d'en examiner 
ln sens, il faut reconnattro qu'olle e11t préparé.e èt favo
l'ÎS\~O par certaines dillpositlons Innées. La psychologie 
ùl:l Carl-Gustav .Jung a rendu classique la distinction 
des individus introvertis et dos extravertis : il est évi· 
dont quo l'introversion du psychisme incline l'âme rolî· 
gieuse à aller vers Dieu par un retour sur soi-même 
plutOt que par une réflexion sur le cosmos. De même, 
IH disLinction do G. Heymans entre les caractères 
primaires (qui se détachent aisément de leur passé) et 
los secondaires (chez lesquels toute émotion a un reten· 
tissoment duriilile) semble indiquer que les «spirituels • 
so recrutent de préCérence parmi les « secondaires ». Il y 
o une coYncidence partielle entre los introvertis de Jung 
ot los secondaires d'Heymans; en outre, les uns et les 
uulres accèdent spontanément à la v:ie Intérieure dont 
parlent les auteurs spirituels. 

Fo.ut-11 en déduire que celle-cl n'est que l'effiores· 
cence d'une tendance congénitale? Cette àffirmation 
sornit simpliste et même monstrueuse. Du seul point de 
vue scientifique, los influences du milieu comptent 
autant que le déterminisme dos chromosomes. Parmi 
tous les facteurs do l'environnement, nous nous borne· 
rons à mentionner celui que constitue la langue. Loufa 
Massignon a soutenu que« les langues inde-européennes 
no sont faîtes que pour exprimer l'ordre du monde 
extérieur », tandis quo <c lo. stérillt~ apparente des 
langues sémîiiques vient de ce qu'elles sont faites pour 
uua contemplation in.torieure ». Il rattache cette dis· 
tinction au fait que le lexique des sémites « procède par 
inllxes à l'intérieur des mots, qui ont de,s racines fixes 
eL trilitères ~. Et il illustre ainsi co processus linguis· 
tique : « Ceux qui font do l'hébreu ... savent ... quo ce 
n'ost pas en ajoutant des suffixes aux mots, mals en 
ÎIÜI'oduisant une consonne à l'intérieur de la racine 
qu'on nuance une idée, consonne Indiquant une nuance 
de passivité ou d'activité. Il faut se mettre à l'intérieur. 
C'ost une involution de lo. pensée qui seule nous permet 
de comprendre ce travail, qui se fait naturellement chez 
los sémites ». Dans un raccourci asse:.~ vertigineux, 
l'autour montre ensuite l'atnnité de ce processus d'lnté· 
riol'isation avec une dialecUque d'autorité qu'exprime 
une syntaxe paratactique de concentration et enfin 
avec une dialectique a majori ad minus, appelée par lui 
11n principe du miraèle et « qui oblige les causes secondes 
à s'l\umilier » (La. syntax11 int6ritJurtJ du langues s6mi· 
tiques et le motk tk rscuciUenwrlt qu'elles ÎMpircnt, dans 
'J'ecllniquc ct contemplation, coll. Intudes carmélitaines, 
Paris, 1. 949, p. 89-40). 

Qu'elle soit ou non entièrement fondée, cette théorie 
nous alde à comprendre que le milleu culturel peut 
jouer un rôle important dans l'orientation de la vie 
t•oligieuse vers le dedans. Mais l'essentiel dépendra d'une 
décision réfléchie et d'une initio.tive personnelle. 
L'intériorité ne nous intéresse quo si l'on en tait une 
méthode ou, à plus forte raison, un but librement 
choisi. 

2. L'intériorité comme méthode. Le.s 
• voies inLél'ieures », disions-nous, sont recommandées 
par presque toutes les religions. Mals elles sont conçues 
l.1'1~s difYéremment par un bouddhiste ou par un chrétien. 
Le premier n'y verro. qu'un retrait ou recueillement, 
le second en fera la manifestation ordonnée d'une prière 

& 
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à un Dieu personnel. Même à l'intérieur du chrislia
nlsme, les principes d'un quaker seront incompatilJ!es 
à coup sClr avec ceux d'un anglican. Bien plus, loJ; 
écoles catholiques elles-mêmes montl'en~ à cet ég:ù'fl 
des attitudes difficilement conciliables et en tout c~us 
des différences d'accent selon la diversité .des vooati(•ns. 
Nous ne pouvons songer à retracer ici l'histoire de c)ùS 
variations ou de ces tensions. No.us essaieron.,; simple
ment de classet•les formes principales que peut prenùre 
la méthode d'intériorisation, d'en montret• les limiLcll? 
et finalement d'en apprécier l'utilité, sa,ns nous a.stn:iu
dl'e à un otdt•e chronologique ni à . des énumérations 
complètes. 

Le repérage de ces fotmes se fait inévitablement par 
leur aspect négatif : l'arrachement au monde extérhlur, 
le détachement des états psychiques liés au corps, en fln 
le renoncement à la pensée discursive en tant qu'dio 
représente une activité périphérique de l'esprit. 

10 La fuite du mQnde extérieur s'accomplit de ln. 
manière la plus radicale par l'emprisonnement volon
taire. Mai.fl en dehors de q~elques tentatives excon
triques, l'incarcération reste approximative e~ méta
phorique, C'est ainsi qu'on lit au début du Spcculc~m 
inclusorum : « 0 dulcissime Domine Jhesu Christa, 1wo 
cujus amore soient inclusi perpetuo carceri seipsos 
voluntarie mancipa.re ... » (SpeC!tlum inclU~~or~-tm, ar,u:torfl 
anonymo anglico saecuU XJV, M. L. Ollger, Rome, Hl:)S, 
p. 65. Oliger note ce que déclarait déjà Pierre Damien 
t 1072 : « Auferamus carceris nomen, secessum VflCO

mus »), Prise à la lettre, la. réclusion absolue équivau
drait au suicide. Ce qui a. été· pratiqué en fait suppose un 
minimum de libre démarche physique et de contfiCts 
'sociaux : c'est l'érémitisme (cf DS, art. ÉRÉMITIS•t.t:, 
t. ~.col. 936·982). Encore les anachorètes rendus célèbres 
jadis pat les Pères du désert sont-ils de moins en moins 
nombreux et contagieux dans l'Église, malgré la revi
viscence que leur a donnée à certains égards l'exemple 
de Charles de Foucauld. Il s'a-git le plus souvent de fuir· 
le monde en entrant dans une communauté religieuse 
de plus ou moins stricte observance. cr art. FUIT"E nu 
MONDE, DS, t. 5, col. 15'75·1605. 

Que veut dire en !;lomme la fuite du m~;mde extérieur? 
Ce n'est pas le re·rus de la nature : les Chartreuses et lc>.s 
TPappes t>ont d'ordinaire situées dans des réghms 
admit•ables, tout comme les Carccri de saint François 
d'Assise. C'est avant tout )a :fuité de la société et de· ses 
mondanités artificielles,• hypocrites, malsaines .. 

L'auteur de J'Imitation a dit là·dessus tout l'ossen'tiol: • Les 
plus grands d'entre les saints évitaient le commorco d08 hom11ics 
dès qu'Ils le pouvaient et choisissaient de servir Dieu dans lu 
secret ... Celui donc qui entend parvenir à la vie interieur•.> cl 
spirituelle,.il faut qu'avec Jésus il s'écarte de ln foule ... Dans 
ta cellule, tu trouvera.s ce que trop sounnt tu perds o.u dehofs • 
(1\v, 1, ch. 20, vers. r.., 8, 28; trad. L. Baudcy, Paris, 1\150, 
p. 12H26). 

Une telle retraite n'est pas fatalement l 'abandon dtl la 
vie intellectuelle : les jansénilltes, qui appelaient Port
Royal des Champs leur désert, y cultivaient non seu
lement leur jardin, mais aussi leur érudition; otils étai en l 
en cela fidèles aux grandes traditions monastiq:ùes. 

.Il est vrai que la rupture avec le monde extérieur 
s'elit faite parfois, en dehors des Églises établies, de 
manière a~ressive et sectaire, sans respect pout• la 
culture théologique. Le cas le plus intéressant à relever 
est celùi de George Fox t 1691, le·fondateur des quaktlr>i . 

Certes, loin de s'enfermer dans une grotte, il voyageait 
et prêchait partout, de façon envahis~ante. A la luit!l 
qui conduit dans un refuge, il subs~ituait celle qui 
court les grands chemins. Mais ce qu'il abandonnait et 
condamnait c'était l'extériorité que constituaient à ses 
yeux les institutions, les dogmes, les cérémonies ecclé· 
siastiques ou profanes. 

Pour les quakers, Jo christianisme ost essentiellement une 
expérience de la lumière du Christ dans l'Amo ct une ligne de 
conduite basée sur cette e:xpérienco ... Tout cool Impliquait le 
rej!1t de toutes les bar.riàres humaines, Église, clergés, aacr~· 
ments obligatoires, credos Invariables et même la • lettre • de 
l'ÉcritUJ'O : voilà pourquoi Jo quakérisme tut condamné comme 
unè all.rouso hérésie (H. van Etten, GeQrgc Fo:~~ ~~ les Q~aker1, 
coll. MaUres spirituels, Po.ris, i 956, p. 26; cf art. Fox, DS, 
t. 6, col. 770·??9), 

Il y a toutefois un illogisme dans le propos pat 
ailleurs si logique de Fox : c·•est qu'il ne peut réduire 
l'extériorité à un mode expressif de sa vie intérieure; 
il se veut chrétien et Il a donc reçu du dehors la connais
sance du Christ, l'annonce de l'Esprit. ll n'échappe 
Pll/3 è. l'héritage d'une tradition; il a ses racines dans la 
Bible que lui oiTre une Église. 

Ainsi apercevons-nous, 'à la foiB,·la diversité d'acce~tt 
que èomporte la Cuite du monde extérieur et la constance 
des limites qui s'imposent à cette fuite, même dans los 
exemples extrêmes. 

20 Le détachement du corps signifie lui aussi quelque 
chose de relatif . . Il est avant tout le renoncement systé· 
matique aux plaisirs sensibles quand ils sont défendus 
ou superflus. Nicodème l'hagi~rit.~ t } 809 se fait l'écho 
de tous les ascètes chrétlê'itlf~~~résenter cette 
vénérable doctrine : • · · • 

L'esprit accoutum6· avec Je temps à habiter danS le cœur 
s'éloigne do tous les agréments de.lo. vie : il hait les plaisirs et 
los évite. Saint Diadoque dit : « Celui qui habite sanij ce94e dana 
$on cœur llmlgre définitivement hors des a.gréments d11 la vie. 
Marchant selon l'esprit, il ne peut connattre les cottvoitises 
do la chair • [Chapitres gnostiques, 67J. Il évite encore touts 
-déviation de son imagination, al\n d'écart~r dé lui-toute attaqua 
des mauvo.ises pensées opérées par ·J'imagination. Vu l'étrol· 
tesse du cœur, Pt~sprit fait descendre son acto (6nerglo) dans 
Je verbe intérieur de Célui-ci, nu, Subtil ol SOlitaire, Se déga• 
geant ainsi de toutê hnage grossière ct de toute représentation 
~e l'imagination, tolle scl'pent qui doit ôter sa peau pour1Jasscr 
par un lieu étroit. 

~a:is J'esprit accoutumé à habiter dans le cœur, parce qu'il ne 
so contente pas de fermer la porte 'de sa cellule ot de vivré en 
sol'italt•o ni de fermer la porte de sa bouche et de se taire, est 
attentif en outre à ce que la porte du vêrbe-intérieur soit èloM 
pour que les mo.uvais esprità etleadémons-nepuisMnts1ilxprlmar 
à travers lui, le montrant ainsi impur Ilia face de Diou qui exa
mine les cœurs et les reins. Joan Cllmaquo recommande Il 'ce 
propos : c Ferme la porte do l.à cellule aux corps, celle de la 
langue aux parol!!ll et Célie ,de l'lntllrlour. aux esprits • [Discotll'l 
a!Utl solieai,es ou .l!cllsllB du paradis, degré 2?, PG 88, 1100a] 
(trad. A. Argyriou, Spirituels néo·grccs, coll. Écrits des saints, 
Namur, 1967, p. 89·90). 

Deux conceptions se font jour dans la technique du 
détachem~nt !ïensiblo. Tantôt la méthode consiste en 
une réduction de la vie physique et une suppression do la 
sensibilité, autant que faire se peut; tantôt, en une 
harmonisation des activités organiques et une modéra
tion des affects qui s'y rapportent. La dissociation 
n'ost pas claire dans ce· tex te de la Bhagavacl-Gttd : 
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Celui qui se terme au~ sensations du dehors, qui ramène tout 
10n pouvoir viauel entre sos sourcils, qui maintient en équilibre 
les deux souffies, respiration et Inspiration, auxquels le nez 
livra passage, - Je sago qui, dompté dans ses sens, dans sa 
conliCience et dans sa pans6c, uniquement tendu vers la déli
vrance, est toujours libre de désir, de crainte ou de colère, 
celui-là vraiment est alJranohl (Bhagallad-GU4, v1, 27-28, 
traduction Ill. Senart, Paris, 1967, p.19). 

Une équivoque semblable a souvent pesé sur l'hésy
chasme chrétien et plus généralement sur la spiritualité 
monastique qu'a influencée le néoplatonisme, soit en 
Orient soit en Occident. Toutefois, le dogme chrétien 
do la création oblige le chrétien à tenir la matière pour 
bonne ou boniftable en son principe. C'est pourquoi, 
l'ascèse chréUenne ne s'en prend qu'à l'hédonisme ou à 
l'ensorcellement des sensations et des images sensibles, 
non au corps lui-même. Elle est rendue nécesPalre par 
le péché et pour la réparation du péché en nous asso
ciant aux soufTranèes du Christ, mais sa raison d'être 
fixe aussi les bornes qu'elle doit se donner. On en trou
verait des preuves abondantes au long des siècles. Le 
mett re do l'intériorité, saint Augustin, n'a jamais hési té 
sur ce point. 

Bien qu'il o.it redouté l'obnubilation de l'esprit par les sena, 
il s'écrie : « C'est donc vous, Soigneur mon Dieu, qui avez donné 
au petit entant avoe la vie ce corps tel que noua Je voyons, rn uni 
da sons, composé do membres bien assujettis, paré de formes 
gracieuses; c'est vous qui avez mis en lui toutes les Impulsions 
de l'ét1'1l vivant pour qu'il 11e conserve sain el saut en son ln té· 
grité. Vous m'ordonnez de vous louer pour ces dons • (Le• 
Con{e11ion1, liv. 1, ch. 7, n. 12, trad. P. de Labrlol1e, coll. Budé, 
t. i, Paris,199S, p. 11). 

En définitive, l'équivoque que nous discernions dans 
les techniques du détachement sensible peut mener à des 
abus; mais elle ne se serait j amais produite si nous 
n'avions un double devoir : il faut mater le corps dans 
la mesure où il s'oppose à la vie intérieure, et il faut 
le laisser s'épanouir dans la mesure où il en favorise 
l'accès. C'est pourquoi, la liturgie catholique choisit 
les gestes qol conduisent plus aisément à la paix de 
l'âme et à la prière. C'est pourquoi aussi saint Ignace 
de Loyola t 1556, dans ses Exercices spirituels, prêto 
grande attontion aux dispositions et aux rythmes 
physiques, admettant, par exemple, qu'on soit « à 
genoux ou assis, suivant que l'on s'y trouve plus disposé 
et suivant la dévotion plus grande qui accompagne •, 
ou même qu'on ordonne la prière selon les souilles de la 
respiration, non pas pour bannir tout agrément et tout 
désir comme dans le texte de la Bh'aga11ad-Gttd, cité 
plus haut, mais pour laisser l'esprit se porter plus 
commodément vers Dieu (n. 262 et 268, trad. F. Coure!, 
coll. Christus, Paris, 1963) 

3° ~ renoncement 4 la pens6tJ discursi111J. - Sainte 
Thérèse d 'A vila t 1582 conseille de lutter contre toute 
divagation de l'esprit et saint J ean de la Croix t 1591 
inclut dans cet exercice le travail réfléchi de la pensée. 

1 Jean de la Croix nous apporte une analyse qui se rapprocllo 
è certains égards de cene do sainte Thérèse. Les paroloa quo 
Thérèse oonsldilro comme oonstituée!l par l'ontondoment 
ressemblent è colles quo Joan de la Croix qualifie de • succos· 
sives •· E t do telles paroles, ils se détournent l'un ct l'autre •. 

Joan Baruz!, à qui nous empruntons cotte remarque, continue: 
• En définitive, tout ce qui est discours intérieur, que co soit 
d'ordre 1 succellllif • ou d'ordre • formel •, e!lt condamné ... Il 
[Jean de la Croix] aboutit dans l'ordre mystique è uno doctrine 

qui exclut totalement ce qui est extérieur è l'Ame • (Sain~ Jean 
d6 la Croi:t ee ltt probldm11 tk l'tt:r.plrience my11igue, Paris, t 924, 
J.l • 5à7, 540, 550). 

Saint François de Sàles t 1622 ne parle pas autrement 
de la quiétude ol) tond l'oraison : « Ce repos passo 
ttuelquetois si avant en sa tranquillité quo toute l'âme 
et toutes les puissances d'icelle demeurent comme 
endormies)), Il ne faut alors~ ne so remuer nullement pour 
faire des actes sensibles ni de l'entendement ni de la 
volonté n (T.rait6 d<1 l'amour de Dieu, liv. 6, ch. 9, 
ŒuJJres, t. 4, Annecy, 189~, p. 831 e t 3M). Il est vrai que 
cette concen tration a une forme tr•ès difToronto selon 
qu'elle est due à une passivité mystique dont la cause 
esl une initiativ~ spéciale de Dieu en l'âme ou à un 
recueillement aofif qui est le !ait de cotte Ame. Nous 
n'avons Il. oonsidére•·lcl que co dernier cas, puisque nous 
parlons de l'intériorité comme méthode spirituelle. 
Le disciple de saint François de Sales, Jean-Pierre 
Camus t 1652, !ait clairement la distinction. A titre 
méthodique, il recommande s'eulement la pratique 
d'un recueillement actif « qui dépend tout à fait de 
notre vouloir et de notre pouvoir •· 

A cotte oraison de recueillement décrite par sainte Thért\ae 
au chapitre 29 du Ch11min de per(llction, Camus donne le nom, 
gal6slon, do • retraite spiriluollo • (AchtmintllUTit d1t la cU11otion 
ciYilc, Toulouse, 162~, p. 315 svv; ct P , Serouet, D1t la 11il 
rll!vo~ 4 la IIÎit mylligue. Saintt Th4rlse d'A.Pila, saint Fran90il 
rlf. Saks, coll. liltudos carmélitaines, Parla, 1958, p., 292·298 et 
118). 

La distinction sera plus difficile à tracer avec Madame 
Guyon t 1717 qui, dans une page saisissante, décrit le 
mouvement quasi-instinctif par lequel les actes ot les 
facultés se replient vers le centre de l'.Atne, mouvement 
d'une rapidité ct d'une impétuosité telles qu'on peut le 
comparer à celui des eaux qui dévalent les pentes et se 
déversent au fond d'une déclivité. On ne sait plus ~ion 
s'il s'agit Ici d'un réflexe, d'une habitude ou d'un 
raptU8 extatique (J . M. B. de la Mothe Ouion, ·OpW!cuks 
spirituels, nouv. éd. augmentée do son rare Traité des 
torrents, inédit, et d'une préface générale, Cologne, 
170~; surtout le Moyen court et très (acil<1 d6 (aira 
oraison, 50 éd., oh. 11, § 3, p. 82). 

Le recueillement prôné par les auteurs chrétiens, qu'il 
soit ascétique ou mystique, est toujours conjugué ou 
ordonné à la foi en une présence de Dieu ainsi qu'à une 
prière adressée à co Dieu vivant. C'est dans un tout autre 
s tyle quo la suppression do la pensée discursive s'aocom· 
plit chez certains hindouistes ou surtout chez les boud· 
dhistes. Car, chez eux, la concentration montale consiste 
à accrottro lentement et systématiquement par une 
teunnique x•affin6e et périlleuse les ln terstices des états de 
conscience a fin d'arriver ·à une disparition de tout 
objet pendant une période do temps aussi longue 
quo possible. Comme ·nous aurons un pou plus bas à 
parler de cotte intériorité vide, il suffit quo nous signa
lions la discipline très spéciale qu'elle implique. 

'•o w r~actions contre la m6thode d'intériorité. - En 
dépiL de son universel prestige, mais peut-être aussi à 
cause de ses ambiguUés,l'intérlorité a eu et a de plus en 
plus des ennemis parmi les spirituels. Ces réactions sont 
d'allure et valeur fort inégales. 

Nous avons cité à plusieurs reprises des mystiques du 
f6è et du 17o siècles. A cette époque même, il y a des 
ù.iKSonances et des réactions. En un sens, saint Ignace 
en est un exemple. Sans doute se propose-t-il de rentrer 
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en lui-même pour examiner sa conscience; lorsqu 'il 
emploie le~; mots : « intérieur », « intérieurement », c'c~;t 
souvent pour nous exhorter à avoir un sentiment plus 
vif et plus précis de nos fautas. Mais sa piété est extJ·;~
vertio et l'on s'en aperçoit dès les premières lignes d•Js 
Exercices. << Celui qui propose à un autre un mode nu 
un plan de méditation ou do contemplation duit 
raconter fidèlement l'histoire à contempler ou à néditet·, 
se contentant d'avancer d'un point à un autre par de 
courtes et sommaires explications » (n. 2). D'où l'adm i· 
rable concision et la parfaite logique de co livre. L'un do 
ses récents traducteurs écrit : • La méditation ou 
contemplation porte sur un fait objectif (le plus souvent 
par l'intermédiaire d'un texto scripturaire) lié à l'hi:•· 
toire de notre salut dans le Christ. Elle n'est donc pas 
d'abord introspection ou eltort d'abstraction sur uno 
idée ou sur un thème, mais attention à Dieu qui t::e 
révèle» (F. Cotu•el, p. H, note 2). 

Entre· le souci d'efficacité ignatienne ct les élévations 
de l'école française s'établit ainsi une passerelle inat· 
tendue. Car avec Bét•ulle aussi, et même bien davantagi•, 
il ne s'agit pas tant de se tourner vers le dedans que de 
tendre les bras à un Sauveur et d'adhérer à Dieu. 
Voilà selon lienri Bromond ce qui a été la révolution 
dans l'histoire du sentiment religieux au grand siècle : 
la victoire du théocentrisme sur un anthropocentrisme 
qui n'avait que trop duré. « Il fa1.1t pr.emièromenl 
regarder Dieu et non pas sol-même, déclare Bérulle 
dans un texte célèbre, et ne point opérer par ce regard 
et recherche de soi-même, mais par le regard pur dt~ 
Dieu ''· C'est là par excellence la. vertu de religion. 
On peut se reporter o.u développement nuancé et vigou· 
reux à la fois d'Henri Bremond dans son H istoire 
littéraire du sentiment religieux, t. S L'École françaist ·, 
Paris, 1921, p. 29 svv. 

De nos jours, la réaction s'est notablement accentuéo. 
En premier lieu, on se méfie de tout ce qui fait figur•) 
de recette ou de calcul pour progresser spirituellement. 
Or, les méthodes d'intériorisation, par leur inévitable 
cOté technique, sont exposées à fausser l'élan vers Dieu 
et à ~onvertir la prière en stratégie. Jadis, les grand~ 
mystiques avaient soin de proclamer leur utilité au 
moins pour les débutants. Cette concession est déso1·· 
mais contestée et la pédagogie religieuse subit une cris<l 
analogue à celle qu'on peut constater dans le domaine 
pro!ane pour l'enseignement des langues, où l'on prt~
fère aux procédés classiques un apprentissage direct. 

Puis, les conditions d'existence de la plupart des êtres 
humains les immergent dans un monde agité et accapa
rant, où l'ôn ne dispose plus du temps nécessaire à de~ 
méditations prolongées. Même dans les couvents, les 
exigences matérielles ou sociales envahissent toutes le:; 
heures de la journée et los fonctions des individus, a•t 
point de compromettre le calme des cellules et la sagt.J 
ordonnance des horah·es anciens, ou, en tout cas, au 
point d'infliger au psychisme un appel incessant ver~ 
le dehors . .Enfin, la litut'gie nouvelle est cômmunau · 
taire : le fidèle ne peut s'isoler ni adorer en silence. Il 
n'accède plus o.ux sacrements qu'en passant par dt~:-~ 
dialogues ct des lo9ons de choses. 

Toutes ces causes convergent vers un m~me résultal : 
la prière personnelle de type intériorisé ne peut subsiste•· 
que par éclairs; ello ost distribuée dans la journée un 
hasard des circonstances, son programme n'est plur. 
fixe ni prévisible. 

Il y a, dans le tableau qui vient d'être esquissé, dn 
quoi se réjouir el de quoi s'inquiéter. Signalons d'abord 

ce qui paratt un gain. Le nouveau type do dévotion est 
souple, il se glisse dans les acUvités les plus variées 
sans se laisser encombrer par des règles compliquées; 
il est à la portée de toutes los bonnes volontés, et il va 
immédiatement à Dieu en faisant l'économie des 
1·etours sur soi-même et sur la marche qu'on doit suivre. 
Notre devotià modernissima n'es~ pas sans quelque 
ressemblance par là avec la devotio modcrna de la fin du 
moyen ûge. Elle est aussi un fruit tardif mais authon· 
tique de la « vie dévote >> que François de Sales croyait 
possible dans tous les états de vic. Elle nous permet en 
toute liberté d'être • e~ perpétuelle communication • 
avec Dieu « qlli ne cesse de parler à nos cœurs par inspi· 
rations, attraits et mouvements sacrés»; nous pouvons 
l'invoquer avec de muettes « aspirations, oraisons 
jaculatoires et bonnes pensées » (voir É.·M. Lajeunie, 
S ai11t François de Salds ct l'esprit salésien, coll. Mattrcs 
spirituels, Paris, 1962, p. 79·81). 

Cette vole est loin d'être aussi peu intérieure qu'elle 
le paratt, puisqu'elle suppose un jardin secret de l'âme 
où l'on réussit à se rendre tout en vaquant à ses occupa· 
tions. 'Bien plus, les personnes qui entretiennent on elles 
cet esprit de prière recourent fréquemment à la récita· 
t ion de formules simples telles que le Notre Père et elles 
sc sGrvent de chaque membre de phrase comme d'un 
jalon. Elles laissent en quelque sorte chaque mot 
s'intérioriser. c'est-à-dire devenir le centre d'où jail· 
lissent des pensées salutaires. Il subsiste bien un 
embryon de méthode, quoique ce ne soit peut-être pas 
conséiemment; et la méthode est intéfieure, bien qu'olle 
ne soit pas .lntrospecti':ve ni stéréotypée. 

D'autre part, si des actes on passe à l'être, l'intério· 
rité, dégagée de tout appat•eil lourd et artificiel, prend 
oncore un autre sens. FJUe es-~ étlt,ttlt"flle se confond 
même avec l'expérience personnell'e. në"!6us les événc· 
monts qu'un être a traversés et par lesquels il s'est reli· 
gieusement formé, il reste un arôme; c'est cela qui fait 
son intériorité spirituelle; la qualité en mesure la valeur 
ot cette valeur exerce un rayonnement. Paradoxale
lament, l'intériorité d'un homme ainsi comprise est ce 
qui agira le plus et le mieux sur o.u(rui, sans qu'il l'ai t 
cherché. 

Malheureusemont, los o.jfranchlssement;s conte~· 
porains ne sont pas toujours de cette natul'e. En se 
débarrassant de toute méthode, on se croit plus fort 
qu'on no l'est en réalité; la religion s'évapore, elle 
quitte celui qui a cru se passer de béquilles ; en évitant 
la retraite et le recueillement, on dissipe très vite la piété 
dans des activités qui se colorent de profanité et qui 
y sombrent. La dissolution de la vie intérieure se double 
on outre et quasi-fatalement do scepticisme doctrinal. 
l.~a crise du christianisme contemporain se manifeste 
dans la crise de la spiritualité et y trouve même habi· 
tuellement son point de départ, en vertu du principe 
qu'un être vivant périt par le dedans avant de s'elton
drGr au dehors. Les plaidoyers qui se !ont entendre 
ufin de nous tourner vers le monde se terminent alors 
par des abdications dont il serait naïf ou coupable 
de nier la nocivité pout• le destin l'eligieux de l'huma· 
nité. L'appauvrissement qui se produit, ·même si 
l'issue n'en est pas mortelle, ferait songer à ce quo 
devient l'arc sensori-moteur quand les relais assoc!atlls 
disparaissent : il ne reste qu'une action dÇpersonnalisée 
ct sans substance. 

8. Le contenu de la vie intérieure. - L'inté
riorité que nous avons présentée comme une méthode 
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vient ·de nous apparaîtrè aussi comme un état. Si 
rwus la considérons sous ce t a:opect, quels en sont le 
contenu et, éventuellement, l'obje t? 

1° Une première réponse serait qu'elle n'a pa:> de 
contenu ni d'objet réel. Elle ne consisterait qu'en une 
« néantisation >> et ne conduirai t qu'à un nqant. Il est 
certes malaisé d'affirmer un néant absolu et le nirvana 
des orientaux n'en est sans doute pas un. Toutefois, la 
doctrine du vide dans le Mallayana ne laisse pas 
d'étonner par son caractère radical : « Dans ce monde, 
la forme est vide et. Je vide est Corme ... tl en va de même 
des sensations, des pensées, des volitions et de la 
conscience ... Dans ce monde, toutes les choses ont le 
caractère du vide ; elles ne naissent, ni n'avortent, elles 
ne sont ni. pures ni impures; elles n'augmentent ni ne 
diminuent » (cité par H. de Lubac, A.qpscts du boud
dhisme, Paris, 1951, p. 156). Si le Bouddha lui-même est 
une illusion, le mouvement par lequel on prend 
c-onscience du non-caractère de tout échappe-t-il à 
l'illusion? L'intériorisation- ne réussit qu'à grand 
peine à garder un sens propédeutique et moral, et elle 
ne repose plus sur rl.en métaphysiquement. La conclu
sion est exorbitante. Débouche-t-on vraiment sur le 
rien intégral ou au contraire sur un absolu qui échappe 
à nos prises? C'est 1~ grande énigme des prédicateurs du 
rien et c'est. cc qui rcrrd si équivoque Jour doctrine. 
• Dans la théologie négative des chréUens, qu'ils 
s'appellent le pseudo-Denys ou saint Jean de la Croix, 
fe vide est provisoire, la nuit est l'envers d'une invasion 
lumineuse; la mort à la création est une. condition 
d'accueil pour le Créateur et pour ses initiatives. Ce 
qui doit être vidé et anéanti n'est qu'un mode d'être 
du sujet que nous sommes; ce n'est pas notre être ni 
l'etre en soi. Le néant des mystiques signifie peut-être 
une épreuve atroce, mais il n'a de prix. que S'Il nous fait 
accéder à toutes choses en Dieu. '' Ce n'est pas l'annihi
lation que désire le mystique. L'annihilation de qUoi 
que ce soit qui existe vraiment est inconcevable; mais 
c'est la démolition des barrières qui constituent l'exis
tence séparée». W. R. Inge pouvait s'exprimer ainsi dans 
un livre sur Plotin; à combien plus forte raison l'eO.t-il 
fait pour' les mystiques c'hréti~ns (W. R. Ingo, The Phi
losophy of Plotinus, ao éd., t. 2, Londres, 1929, p. 159). 

On ne s'y trompe pas en lisant saint Jean de la Croix., 
quand il décrit l'âme en train de découvrir l'abtmc 
de son indigence : « Ellie sent en el!et en elle-même un 
vide profond, une disette extrême de trois sortes de 
biens appropriés à sos go1Hs et qui sont les biens tempo
rels, naturels et spirituels; de plus, elle constate qu'elle 
est au sein de trois sortes de maux opposés et qui sont 
lés misères de ses imperfections, les sécheresses ou le 
vide de ses facultés et le délaissement de son esprit 
envahi de ténèbres ,, (Noche oscura, liv. 2, ch. 6) . Dans 
le néant, qui est toujours relatjf et privatif, il y a 
deux. expél'iences dtc;tinctes : celle de notre incapacité 
active et celle de notre capacité passive (au sens 
pa.rtictùier que ces auteurs spirituels donnent à Cès 
adjectifs) et c'est au fond ce que résume la formule 
éMrgique par laquelle Bérulle définissait l'homme : 
un néant capable de Dieü. 

' 
2° La subjectivité. - Si le ))Ouddhisme reste énigma

tique, l'intériorité hindouiste ne l'est pas; elle se 
confond avec la subjectivité pu1•e du Soi : 

Abandonn(lnt sans réserve tous les désl.rs n6s du 8anlwlpa 
e~ .retirant complètement par la seule tQrce de sa pensée tous 

los sons de lours,attachos avec les Qbjets, que l'intellect s'ins
talle dans la pafience, le regard fixé sur le SQi, et qu'iJ atteigne 
la quiétude par degrés, on no pensant à ,tilm. QueUe que .sQit la 
rnison qui pousse l'esprit inquiet ot instable à vagabonder, 
qu'il le ramène hQrs de ce chemin et qu'il lo roplaco sous la 
sujétion du Soi (Bllagavad· Gild, VJ, 24·26, oiM par le Swâmi 
Hiddheswarânanda, La tecllnique llind<>ue de la mtfditation, dana 
1'e.:hnique et I!OIItempla#or~, p. 27). 

ll s'agit d'un Soi transcendantal. On y parvient 
beaucoup moins par un examen de conscience· ou un 
ôlan d'amour que par u n relrait. Aussi ri'est-il pas sans 
unalogie avec ce que proposent certains penseurs occi· 
den taux. Charles Villers, exposant poUl' la première 
l'oif; Kant !l,UX françal.s, le leur J>l'ésentait ainsi : a Il 
faut que l'homrne habite avec lui-même ; il lili faut 
lfl calme et l'inté.riorité, au moyen desquels seuls il 
peut se connaHre )>, Mail! il ajoutait que par ce même 
moyen l'homme pourrait •c découvrir les lois de la nature 
visible et les règles de ses devoirs » (Philosophi6 de K ar1t, 
Motz, 1801, p. 21, cité parÉ. Littré, Dictionnaire de lâ 
l angue française, t. 8, Paris , 1885, au mot : Intériorité). 
T.a seconde moitié de la citation (peut-'être plus' fich· 
l:éc~nne que kantienne) nous fait soudain apercevoir 
l'écart entre l'Orient et l'Occiaent ; car · l'Occident 
a besoin de récupérer une extériorité; il ne peut ahan· 
donner sans vertige le corps et le monde, mê'me s'il 
se représente le progrès spirituel comme un rejet des 
•1 !.uniques de peau » que le mal moral a ajoutées à 
r10lre être roncier. -

C'est pourquoi les auleurs spirituels rattachent ce 
qui se p asse en eux à une cause qui n'est pas eux. 
Ils plongent au centre ou se hissent au sommet de 
leur llme; ils en analysent les expansions et les rétrac~ 
tions. Mais en toutes ces investlga:tio , 1til chercfient 
i'l rejoindre Dieu et à réintégref""e n eux-mêmes une 
eh~ûr nouvelle, voire à introdüire une corporéité dans 
leur intimité. ' 

J~e mystique anglais Richard Rolle t 1!1~9 déclar\1 : « SQudaln 
je nentis au·dcdans do mol uno chaleur joyeuse et inconnue. Je 
demeurai surpris pondant un bon moment, me demandant 
~~a que cela pouvait être ... Je sus qu'olle [la surabondance de 
vinl était 'allumée intérieurement par une cause. spirituelle • 
(Pire of Love, trad. P . Renaudin, Quatre mystiques anglai6, 
Paris, 1!Jft5, p. 2!!-31). 

Et Augustin Baker t 1641, dans sa description de lul-mGmo 
à la troisième personne r • Il lui semblait que cette activité 
[wnrking] qui procédait certainement do l'intéri!lur se passait 
il l'e:~Ctérieur, en dehors des portes ct des fenêtres du corp~. lllt 
.:ela dura pendant l'espnce d'un an ou dix-huit mois. Il Si! figu
rait envQyer, projeter ses opérations hors de son o.orps. Elnsuiier 
il lui sembiQ. qu'elle$ ~e rapprochaient d\1 CQrps et y pénétraient • 
(Sancta Sophia, cité par P, :nenaudin, ()])..cil., p . 185)r. 

L'intériorité chrétienne comporte d'emblée une 
corta.ine épaisseur âu créé; elle en respecte la réalité 
et la vie. Sans douté est-elle un triomphe sur l'op!).Cité 
du sujet, mais olle est prôte .à reconnattre et a aôCueillir 
dans la subjectivité, devenue transparente à elle-même 
Ht autonome, les causes temporelles et éternelles de 
cette subjectivité. En termes simples, disons qu'elle 
s'ouvre à l':rlltre de ))jeu et à l'ê'tre du monde, .Dans les 
deux cas, elle prend alors une signification nouvelle : 
elle ne désigôé plus seulement ce dedans qu'est le moi, 
mais elle découvre, si l'on peut ainsi s'expr~mer, l'inté-
rieur de Dieu et l'intérieur du monde. ·· 

8° Le Dieu intérieur, - ,Le docteur par excellence 
est jci saint Augustin, et. l'on s!en doute. Dès les pre-
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mières pages des Confessions, le but est dévoilé, l'itiné
raire est fixé : « Cependant comment invoquerai-Je 
mon Dieu, mon Dieu et mon Seigneur, puisque !•invo
quer cela impllque que je l'appelle en moi-même? ... 
Je ne serais donc pas, ô mon Dieu, je ne serrus absolu· 
ment pas, si vous n'étiez erl moi. Ou plutôt, je ne serais 
pas si je n'étais· pas en vous. Non ergo essem, Dcm; 
meus, non omnino essem nisi esses ln me. An po Hus non 
essem nisi essem: in te » (liv. 1, ch. 2, n. 1-2, trad. cit(:e, 
p . 3·4). Connattre Dieu et se connattre (rwverirn te, 
noverim me}, voilà le but et voici le chemin. La connais
sance de soi prépare à la connaissance de Dieu, m:1ir; 
l'interpellation de Dieu nous apprend à nous connail.t·c 
plus véJ•idiquement. L'intériorit~ qui commence par 
être moi-même se révèle finalement comme une élév:l
tion çn Dieu et comme Dieu même : ab inferioribus nd 
superiora ascendentes, CJIJl ab e:xterioribus ad interiortL 
ingredientes (De Trinitate XIV, S, 5, P L 42, 10S•J; 
ct In psalm. 145, 5, PL 87, 1887, itinéraire qui exprime 
d'un seul coup l'humilité et la grandeur du sujel.). 
Les maximes célèbres d'Augustin nouent sans ces;;e 
l'immanence et la transcendance. Diou qui est intuùJr 
i11timo meo, est aussi 8Up1Jrior summo meo. Le SeignE! Ill' 
qui est l'objet du mouvement d'intériorisation reJl<l 
possible ce mouvement par son action gracieuse un 
nous; il nous donne le goO.t de le connaître et de l'aim<:r•. 
Ce n'est donc pas seulement l'immanence et la traJ.r!;
cendance qui se conjuguent dans la vie intérieure, c'est 
çncore la subjectivité et la grâce, de telle soroo que 
tout part de Dieu et nous traverse pour nous y ramener·. 

L'entrée de Dieu en nous est notre entrée ou nott·e 
retour on Dieu. Au-delà de nos apparences ct de süs 
propres apparences, Dieu l'évèle son :t!.ltre caché. Po111' 
les alexandrins et les victorios, tout ce qui est extérieur' 
devient de même un vêtement allégorique de l'intériQ
rité divine. Ce n'est pas par hasard que les traitc\s 
médiévaux de spiritualité portent si souvent le titJ•e tle 
« miroirs >>. La vie de l'âme est un jeu de glaces; le 
tain d.e ces glaces, c'est, pourrait-on dire, le monde düs 
apparences sensibles ou mentales, qui fait écran. 
Tournés vers le dedans, nous n'aVonH plus qu'à couri.r• 
des reflets ou vestiges les plus périphériques aux 
images plus substantielles ou plus stables, afin <le 
nous enfoncer moins iTl)partaitement dans l'intérieur 
de Dieu, qui excède toujours nos approches, mais ••e 
nous fuit que pour sè donner davantage à nous âu fur 
et à mesure de notre quêtç. · 

Seulement, le Dieu intérieur n'est pas l'Un tle 
Plotin; il est le Dieu Trinité de la révélation chni
tienne; il est aussi le Verbe qui est entré dans le temps 
pal' son incarnation rédemptrice. Voilà qui houleveJNl 
une fois encore notre idée de l'intériorité. Le Dieu vér·i· 
t able est un Dieu caché à notre raisonnement par 11à 

'frinité; c'est un Dieu en quelque sorte déguisé r; t 
humilié par sa descente dans la chah•. Son intériori l.é 
signifie sa faiblesse et abaisse notre suffisance; elle 
transforme l'extériorité et la sauve : « sanans tumorem 
et nutriens amorem », disait Augustin : 

Il a voulu empêcher [les hommes] de s'égarer par trop rie 
confiance en eux-mêmes et qû'ils s'!mrnilia.ssent en voyant à 
leur~ pieds l'humble état d'une Divinité qui s'est rev.Huè cle 
notre • tuniquo do poo.u • ot quo,!B.S, so prostornant devant Elle, 
Ello los onlovât en so drossant cllo-m4me (ConfessioM, llv. Vll, 
oh, 18, n. 2~; trnd. citée, p. 168). 

P lus c)lristocentrique encore, la dévotion d'un 
Bonaventure t 1. 27(1. cherchera dans le Christ intérieur 

la science par les raisons. éternelles, la sainteté par la 
discipline, la charité enfin qui achève tout : « Cet 
unique maitre intérieur est celui que nous devons 
principalement honorer, écouter, interroger » (sermon 
Chriserts unus omnium M agister, n. 20, Opera, t. 5, 
Quaracchi, 1891, p. 572). Toutefois, dans ce même 
sermon, Bonaventure se rend compte qu'il y a des 
sciences profanes et qu'il faut rendre à César ce qui esL 
à César. 

Le sentiment des paradoxes q ui surgissent de toutes 
parts quand on in(ériorise un message venu de l'exté· 
rieur, à savoir la bonne nouvelle du message évangé· 
lique, c'est Soren Kierkegaard t 1855 qui l'aura surtout 
exprimé. 11 distingue deux degrés dè l'intériorité. Le 
premier, celui qu'il appelle la religion A ou le « pathé· 
tique existentiel r>, consiste en un rapport de l'homme, 
qui est dans le temps, à Dieu, qui est éternel, et en 
une transformation de sol-même par ce rapport; 
pom' cela, point n'est besoin de grâce ni de révélation 
spéciale. En revanche, la religion B, celle de la fol 
chrétienne, (!St un rapport du temporel avec ~ l'éternité 
dana le temps » et c'est ce qui produit un paradoxe 
absolu : << Que celui qui est, selon sa nature, éternel 
apparaisse dans le temps, naisse, croisse et meure, 
cela est une rupture avec toute pensée » (P(Jst-scriptum 
aux Miettes philo8ophiques, tt•ad. P. Petit, Paris, 19(t9, 
p. 392). On comprend alors toute la force de sa défi· 
nition do la foi : << Le paradoxe de la foi consiste en 
ceci qu'il y a une intériorité incommensurable à l'exté· 
riorité » (Crainte et tremblement, trad. P.-H. Tisse9,u, 
Paris, 1946, p . 109). On a pu conclure de sa doctrine : 
« La seule preuve valable du christianisme est la prouve 
Intérieure ou la conviction intérieure, œuvre de l'Esprit, 
dans l'âme du croyant. <".A~ttlielll:~.~.~~ la foi elle· 
même est sa propre preuve·.,..,'(Nltfi'Yfi van Tuyen, 
Foi et e:ûstence selon$. Kierkegaard, thèse, Strasbourg, 
1969, p. 81). 

L'école française du 178 siècle ne s'est pas tant 
occupée do problèmes de ce genre que de la prière, grâce 
à laquelle nous dépassons les épisodes llistoriques de la 
vic du Chri.st pour nous attacher au << Fils caché » et 
à son état d'abaissement. Bérulle établit res bases d'une 
dévotion à « l'Intérieur de Jésus ». J ean.J acques Olier 
distil)gue toujours la vie intérieure et la vie extérieure 
du Ctnlst, afin que nous n'imitions pas un comporte
mont mais acquérions un esprit. Lès Ji!Ulpiciens parlent 
en outre d'un « lntérieur do Mariç >>. Ct art. IJ'iTÉRinun 
DE Jhus, DS, t. 7, col. 1872 sv-v. Il est à remarquer que 
leur dévotion n'a pas recours aux images sensibles 
qu;on trouve par exemple dans le culte des Sacrés 
Cœurs de Jésus et de Marie. Pour son but un peu désin
carné, Louis 'fronson savait se servir de métaphores 
très frappantes : ainsi il ne composait pas comme saint 
Ignace « une toile sur laquelle on étale des couleurs 11; 
il voulait que l'âme fiit " une toile plongée et impré· 
gnée » dans le miliéu divin à l'exemple de l'âme do 
Jésus. Mais la défiance à l'égard de l'extériorité restait 
constante; n'était-ce Jlas Olier qui disait : « L'âme du 
sous-diacre est dans son corps comme dans un vais
seau vide dont elle ne touche jamais les bords » (cité 
par P. Pierrard, Le pr,OtriJ françai8, Parls, Ùl69, p. 98). 

(to La réeupérqtion du .cosmos est èi;l revanche l'orien· 
tation que prend l'intériorité chez d'autres auteurs ·: 
découvrir la profondeur religieuse du créé et coopérer 
à son achèvement. La chose n'est pas nouvelle : elle 
est esq~issée dans certains textes de saint Paul, elle 
a son épanouissement le plus. beau en saint François 



• 

1901 INT~RIORITÉ ET Vll?: SPIRITUELLE 1902 

d'Assise; elle n'est pas absente de saint Joan do la 
Croix. 

Sous sa forme la plus philosophique, elle est magis
tralement présen te dans la vision tm Dieu de Nicolas 
Malebranche t 1 ?15 (qui subsistera, amendée, choz 
Antonio Rosmini t 1855) : 

Je reconnais et je prot.oslc quo c'est à eaint Augustin que 
je dols le sentiment quo j'ai avancé sur la nature dell 1dé011. 
J'avais appris ailleurs [Descartes] que les qualités sensibles 
n'étalent que dans l'dme ct que l'on no voyait point les objets 
on oux-mêmea ni par des images qui leur ressemblent. Mais 
J'on ôtnis demeuré là Jusqu'à ce que jo 'lombni' heureusement 
sur quelques endroits de saint Augustl.n qui scrv'tl'ent à m'ouvrir 
l'esprit sur las Idées. Et comparant co qu'il nous enseigne sur 
cela avec œ quo jo savais d'ailleurs, Je demeurai teUoment 
convaincu gue c'c1t en Dieu que nou1 voyoM toutes choses quo jo 
ne craignis point d'e:xpoaer au publio oo sentiment, quelque 
étrange qu'Il paraisse à l'imagination et quelque perPuad6 que 
je fusse que celo. ne mo ferait pas d'honneur darul l'esprit de 
bien dos gens. Cette vérH6 mc parut si propre à fairo comprendre 
aux esprits attentifs quo l'lime n'eat unie directement qu'O. 
Dieu, que lui seul eat notre bien et notre lumière, que toutes 
les cr*atures ne aont rion par rapport à now;, no peuvent rien 
aur nous, en 110 mot colle vérité me parut do si grande consé· 
quenoe p<~r r<~pport à la religion et à la morale, que jo me crus 
alors obligé de la publier et que j'oi cru dans la suite devoir 
la soutenir (Entretiens 1ur la métaphysique ct st'r la religion, 
dans ŒuPr~l compldt11s, t. 12, éd. A. Robinet, Paris, 11165, 
p. 20-21). 

Malebranche est sévère pour l'imagination. Ce n'est 
pas de lui que pour1•ont s~ réclamer ceux qui recréent 
dans leur solitude un monde nouveau, une fantasma· 
gorie de figures ot de voix Intérieures. Au reste, les 
saints ont généralement critiqué la go\trmandise spiri
tuelle qui, sous préLexte d'intériorité, déb oucherait 
à l'extrême opposé. Les limites do cet article nous in tor
disent d'inventorier les espèces du cosmos imaginaire 
recréé au-dedans d'eux-mêmes par certains spirituels 
ou certains arLlstos, ni même à suivre l'examen nuancé 
auquel sc soumettent à cet égard une Thérèse d'Avila 
ou un Jean de la Croix. Mais il est certain quo tout ne 
mérite pas un égal traitement dans les visions et audi
tions intérieures, ne serait-ce qu'au titre d'une antici
pation de la matière glorieuse. Il serait téméraire sur
tout de refuser aux artistes et aux mystiques un don 
d'intuition qui, à des niveaux plus ou moins élevés, 
leur permet de saisir l'être mystérieux dos créatures 
sous le rideau des phénomènes. 

Mais la conquête du cosmos a pris de nos jours une 
forme directe et l'on n'a que dédain pour les rêveries 
de l'homme intérieur . Bien peu d'esprits sont disposés 
à discerner une correspondance entre l'intériorité de 
Dieu, colle du moi et celle du monde; ils no sont pas 
près d'admettre, par exemple, comme Rainer Maria 
Rilke, que la musique s 'adresse à Dieu et no dévoile en 
quelque sorte son essence quo dans une église. Nous 
pourrions transposet• ici ce quo nous avons déjà dit 
sur l'hostilité do beaucoup de nos contemporains envers 
les méthodes d'intériorisation. Aussi leur prétention 
de découvrir l'en-soi du monde par la soule sd enco des 
phénomènes sans passer par la prière ou lo recueille
ment de l'âme,- bref d'aller à l'intérieur des créatures 
sans se soucier de l'intérieur de soi-même et de Dieu, 
a-t-elle pour résultat la sécularisation sinon le século.
rlsmo. 

Condamner sommairement cette tendance serait 
pourtant injuste, car le meilleur s'y mêle au pire. 

Diou en créant le monde n'y a pas créé seulement la 
J'oligion. Si l'homme doit être religieux en tout co qu'il 
rait, il doit respecter la nature propre à toutes les 
formes d'être; il doit aussi les aider à réaliser ce qui est 
Iour destinée particulière. Kierl<ogaard, qui fut l'apôtre 
passionné do l'intériorité subjective au nom du chris
tianisme, fut amené progressivement à y renoncer en 
pA.I'tie, car il ne pouvait admettre la foi sans les cauvr03 
que lui enjoignait Luther. Or, les œuvres nous mettent 
bon gré mal gré au contact d'un univers physique et 
(l'une société qui sont profanes, mais sanctifiables. 
Récemment Gerhard Ebcling a soutenu que le contraire 
du profane n'est pas le sacré mais le mystérieux. Ne 
peut-on entendre par là que toute réalité a une indivi
dualité et une vocation et que l'une et l'autre sont 
sacrées? 

Si au contraire la sécularisation était une désacra.li
sa.tion, l'intérieur du monde qu'on voudrait atteindre 
ct servir s!aplatlrait soudain et s'évanouirait. Et si 
cm·Lalns chrétiens entendent extravaser leur foi, leur 
communauté même, dans un monde ainsi exténué, il 
o.c;l. à craindr~e qu'ils ne suppriment purement et sim
plomen t le christianisme. 

'•· Con clus ion. - 10 On voit quel éventail de sens 
a. parcouru l'intériorité, même dans l'his toil'o du chris· 
tianisme. Une neurouso expression de M. F. Sciacca a 
t)onsacr6 l'usage des termos « intériorité objective » 
P')Ur désigner l'attitude de saint Augustin. Mais même 
cette formule revêt plusieurs sens, puisqu'elle peut 
::;'appliquer soit à la réalité et à l'intelliglbilit6 du sujet, 
:;oit à ce quo, grâce à la connaissance de soi, l'on peut 
découvrir de Dieu et du monde, soit enfin à ce qu'un 
«lan direct peut nous faire atteindre de 1'1il tre divin ou 
ùa l'être créé en leur profondeur, quand ile; s'ofYrent 
il nous dans la perception naturelle ou dans la p arole 
t•évéléo. 

20 Duns la mesure où la « vie intérieure • qualifie la 
vin religieuse en ce monde, l'appel à l'intériorité soit 
comme méthode soit comme objet a parfois été conçu 
de façon aristocratique. Une élite soule pourrait en 
a voir le bénéfice. Il y a eu là l'origine de bien des excès : 
l'élite a pu se scléroser dans dos calculs prétentieux 
ou s'évader des tâches humaines· los plus urgentes. 
Nous no croyons paa pourtant que ces déformations 
soient inévitables ni même fréquentes. Si on lit correc
tement le pseudo-Donys, on s'aperçoit que la hiérar· 
chie est faite pour la circulation de la connaissance 
et de l'amour en tous les hommes; la supério11ité n'est 
qu'un service. Si on lit correctement Mattre Eckhart, 
on y trouve non seulement une libération des schèmes 
trop rigides enseignés dans les couvents, mais une large 
distribution de la grâce à tous les baptisés : en chacu.n 
de nous réside, d'après lui, l'homme in lérieur, l'être de 
toute jeunesse et de toute noblesse. Que dire si l'on 
parcourt ensuite les écrits de J oan Gerson, de saint 
li'J•ançois de Sales et les récentes exhot·tations du cardi
nt\1 Mercier. 

Quiconque, arrivé à l'D.ge de raison, dit oo dernier, ost 
capable d'un ecte libre, ost appelé à tairo do cot acte libre un 
acte d'amour et à employer son cœur, son dme, son esprit, sos 
énergies, à monter jusqu'au stade où l'o.db6rence à Diou ost 
J'objet prédominant do Jo. volonté (La vi11 intérieure, Bruxollos, 
1919, p. 99-101). 

so La désaffection que subit de nos jours la vic inté
rieure chez certains chrétiens ne se borne pas à une 
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critique des abus dont elle a été l'occasion. Elle risque 
de conduire à la porto dos biens les plus fondamentaux, 
tels qu0 la foi en un monde invisible et éternel, le rôle 
de la personne dans la communauté, la valeu•· <lu 
J'ecueillemcnt ot do la contemplation individuelle duns 
la pratique sacramentelle ou dans l'action. 

La vocation la moilloure de notre époque ne scmit
elle pas précisément d'introduire la vie intérieure dans 
tou~oo Ms actions extérieures grâce à l'habiLudo do 
l'invocation et à uno paisible présence de l'amour divin 
dans l'accomplissement de nos tâches les plus divo:N;cs 
ou dans le support do nos épreuves les plus déCtiUI'a
geantes? Ainsi (avec les précautions plus haut indiquées) 
pourrait se réaliser l'espoir que ce qui est au-dedans 
s'exprime au-dehors et quo l'extériorité même svi L 
sanctifiée, conformément au dessein divin de l'IJ•cur
nation,. qui couronne l'œuvre de la création. 

Entendue au sens large, l'ln t.ériorité ou vie lntérleurù csl 
synonyme do vio d6voto ot loua les livres de spiritunli 16 on 
trrutent. 

Au sens plus précis quo nous avons éssayé da dégagPr, ln 
bibliographie reste immense, mais dlspcrsl:c. Outre los ouv•·u~os 
cités au cours de l'arUcle, on pourra se reporter b. l'art. Inncr• 
lichkcit dé 1. Wilmer, L'rK, t. 6, 1960, col. 684; à cerlnins 
chapitres do P. Pourrat, La spirituali/4 clv4limtu:, 4 vol., 
Paris, 1.919·1928; do L. Bouyer, J. Leclercq, F, Vandenbroucl<o, 
L. Cognet, H i.stoirc de la apirz:eu.alit4 chl'étienne, 4 vol. parus, 
Paris, 1960·1966; à des ouvrages tels quo F. IIoilor, La prièro, 
Paris, 19St d'après la 5• éd. o.llemandc; A. Cuttat, La ren
contre des rcliqiona, Paris, 1957; R. Ouelluy, Présence de J)i<m, 
Paris, 1970, ole. 

Maurice Ns»ONCELtB. 

INTRAS (J EAN n'), 170 siècle. - Né à Bnas, 
~aux Landes», Jean d'lntras, ami d'Arnaud de PonLnc, 
évêque de Bazas, est un romancier du commenceme11~ 
du 17e siècle. Son œuvre litLéraire, qui suscita quelques 
• censures», ne nous intéresse pas ici. Nous rotiend•·ons 
simplement un ouvr&ge de piété devenu fort rare qu'il 
convient de sauver de l'oubli: Le Pressoir mystique (Paris, 
R. Fouët, 1609, in-12, 238 f.; Bibl. nat. Paris, J tiJij. 
D. 80423, exemplaire acquis en 1949). L'approbnl.ion 
et le privilège sont datés do 1605·; quatre au moins dtV; 
romans d'lntras (à la bibliothèque municipale de J ltw
deaux} parurent en 1603-1604. Nous ne connaisHons 
pas d'autre ouvrage qui porte lo titre do ~ Pressoi ,. n, 
alors que ce thème est classique dans l'art médiéval. 

Un beau frontispice gravé par Léonard Gaull.im• 
représente le Christ courbé sous le pressoil•; l'ense111blu 
est d'un r~alisme plus vigoureux que celui des vitraux 
reprodui ts par Émile Mâle (p. 119-121). Huit fig11rcs 
sur bois illustrant autant de scènes de la Passion ot 
accompagnent chaque u conception » ou ohapi I.J·n. 
Du texte on peut dire co quo note avec justesse É. lllâ.l~:~ 
à propos des vitraux : 11 C'est à la fois le poème du lu 
vigne et le poème du sang » (p. 120). Intras allégOI'i~o 
et rnaniérise sur lo thème d'Isaïe : " Seul j'ai foul•i Jo 
pressoir, à savoir la Croix n (f. 77v). Il relève en out1·o 
et particulièrement les symbolismes de la courrHIIle 
d'épines, du roseau et du manteau de pourpre. « Tous 
les instruments de votre Passion sont heureusomon t. 
mystiques à vos serviteurs», et il précise : «Nous accom· 
moderons la vigne à l'Église, les raisins aux fidèles, la 
cuve à la Passion, Je pressoir à la Croix, la pierre nu 
saint sépulcre et le fouleur à vous, Sauveur, qui o Vllt. 

couru cet office de touLa éternité » (f. 74v et ?Br). Eu 
bref, avec les procédés littéraires qui lui sont famili er" 

et un brin de dévotion, Intras eh&rche à monLrer que 
le sang du Christ osL rédempLeut· : " La rosée qui choit 
do vos plaies >> transforme en tc un grain qui fructifie 
en l'immortalité ,, (f. 172rv). 

Si le Pres$oir myiJtique n'était guère du goüt du carme 
aveugle Jean de Saint-Samson t 1636, et on le com
prendrait à moins, l'ouvt•age ne fut pourtant pas ignoré 
des milieux dévots. 

Tout laisse à pense.r, - emphase du style et ton pieux, ellu
sions diverses-, qu'lntras est aussi l'auteur des .I,.am~ntalio111 
de la ville de BtuM frapp6o cklla pl!.!ts; c'est • une pièce que l'on 
ne rencontre jamais •, affirme Ph. Tamizoy de Larroque, qui 
l'lsdita dans Amauà da Pornac ... Pièl:$1 diPsrses, Bordeaux, 
taaa, p. 98·108 et p. ~o. 

Notes do Paul Lacroix, dans lo Bulktin dt~ bibliophils, Paris, 
1879, p. 82-83, 2r.s, sss-sr.o. - Éd. Féret, StatisiiqtUJ g4n4rals ... 
elu ddpartcmsnt ds la Giro11de, t. 8, f • p. Biogràpliic, BordoaUJ.· 
Pnrls, 1889. - :ln. Mille, L'art rcligicu:~J a la flrl clz4 moyen dge 
m France, Paris, 1922, p. 115·122. - S. Boucherenux, La 
réformé clcs carmss sn Francs 111 Jea11 de Sairlt·Samson, Parle, 
1950, p. 132. 

André RAY &z. 

INTROVERSION. - Il ne semble pas y avoir 
do continuité entre l'usage que les spirituels rhéno· 
flamands ont fait de ce mot et lo sens que les psycho
logues modernes lui donnent. Seule la première accep
tion rait l'objet de cet article. 

1. Quelques jaion8 historiques. - 2. B ilar1 de l'en
quAte. - 3. Sens traditiormel et BllliB modqrne. 

1. Quelques jalons historiques. - 1° Las 
souncEs. - Plotin fournit un poJ~· épart incontes
table. Il invite à " la co{tvfrSCdJi.)» • fleur» (EnnAIUks 
v1, 9, 9). Au lieu de sc disperser en e -multiples objets 
sensibles, imaginait•es ou conçus, le sujet, par un mou
vement de retour vers son principe, s'élèvera vers l'Un, 
en tendant à coïncider avec lui-même. Cette intuition 
fondamentale va se trouver reprise de diverses façons. 

C'est d'abord saint Augustin t 430 qu'il faut men
tionner à cause de l'influence de ses formules vigou
re\lSes : « Totus in me redibam » ( CMtra Academioo1 
u, 2, 5, PL 32, 921e); « Deus intimlor in timo meo et 
suporior summo mao » (Confessions m, 6, 11 ; cf Plotin, 
En'néades v, 1, 12). Cependant, on dépit de l'influence 
plotinienne qu'il subit., la voie qne suit Augustin resto 
colle des degrés des âtres : il s'élève de palier en palier 
jusqu'aux ordres supérieurs, plus semblables à Dieu. 
Entrant on lui-même, il voit, avec l'œil de l':lme, la 
vérité immuable (Confessions vu, 10, 16), la lumière 
intérieure dont son intelligence est éclairée (vu, 17, 
23}. Mais c'est encore la relation à un objet, tout spi· 
rituel qu'il soit, qui constituo chaquo ~tape, tandis 
que la conversion néoplatonlcienne est dans le refus 
de se référer à un objet. Le Dieu d'Augustin domouro 
au sommet de la hiérarchie dos êtres, hiérarchie dont 
l'âme ost un échelon, tandis que l'Un néoplatonicion 
esL le pôle d'un mouvement spiri tuel. Co n'est d'ailleurs 
pas Augustin qui a forgé le mot « introversion », Il a 
sculoment fourni des arguments à ceux qui le vulgari
sèrent. 

Est-ce par le pseudo-Denys que l'inspiration néopla
tonicienne s'est transmise? Pas plus qu'Augustin, il 
ne parle d'introversion. Les traducteurs du CorpUII 
dionysien, de Scot Érigèno à Marsile Ficin, comparent 
le retour de l'âme à Dieu à un mouvement circulaire 
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plutôt qu'à une rentrée on soi-même. L'autorité de 
l'Aréopagite et les emprunts au néoplatonisme d'un 
Guillaume de Saint-Thierry et d'un Alain de Lille 
ont cortes contribue\ au climat spirituel où la théorie 
de l'Introversion a pu se développe!'. Il n'empêche que 
le terme • introversion »est plus proche encore du voca
bulaire de Plotin et de Proclus (cf In. Timczeum, éd. 
E. Diehl, t. 2, Leipzig, 190~. p. 129, 21), ce qui oblige à 
s'interroger sur la possibilité d'une filiation directe. 
De raiL, Jean Tauler cite f1·équemment Proclus, qu'il 
pouvait connattrc par la traduction de Guillaume de 
Moerbeke (datée de 1. 268 pout l'Elemen.tatùJ, un peu 
plus tardive pou1· les fragments du Commentaire du 
Tim6e). Bonaventure aussi, reprenant le terme d'Augus· 
tin, insiste rortemen t sur le « redit us ad ln Lerlora )) : 
• Quanto magis redit ad interiora, tanto magis asean
dit et unitur aotoi•nis » (Ir~ 2 .Sent., dist. vm, pars 2, 
q. 2, t. 2, Qutnacohi, 1885, p. 227). Déjà cependant, au 
milieu du HO siècle, Jean Ruusbroec aux Pays-Bas 
et l'autour du Nuage de l'inconnrûssance en Angleter••e 
(ch. 8 et 68) expriment leur méfiance à l'endt'olt de 
ceux qui s'efforcent de rentrer en eux-mêmes. Est-ce 
dans les milîoux béguins qu'on s'y serait exercé? Faute 
de textes, il est difficile de préciser la part respective 
des influences n6oplatoniciennes et bonaventuricnncs 
qu'ils ont subies (cf DS, t. 1, col. 1334). 

La première Hadewijch (Hl9 siècle; DS, t. 7, col. 18-
23) est déjà très proche de la mystique d'introversion 
par son évocation du rond de l'âme (lettre 18). La 
seeonde Hadewijch compare celui-ci, en reprenant 
l'image platonicienno (Alcibiad6 133cd), à un clair 
miroir et invile à « se tourner vers l'unité de l'esprit à 
l'intérieur » (Mer&geldicllten, 19), là où Dieu fait brîller 
son éclat étornol (Men.geldichten., 27). Nous retrouverons 
ces thèmes plus développés chez Ruusbroec. 

2° Jean Ruusnnoeo (1293-1381). - Ruusbroec, 
sans omettre la première étape de l'iUné.raire spirit\101 
que constitue lo. méditation, n'en traite que briève
ment et s'attache surtout à décrire les degrés qui sui· 
vent dans la vie intérieure et la. vie contemplative. 

1) Description de l'introversion. - Le premier degré 
est la ma1triso des puissances inférieures. Au lieu de se 
déployer et de se disperser en désirs, elles sont ramenées 
(iflglletrocken, dans Werken, éd. J .·B. Poukons ct 
L. Roypons, t .. 1, Tielt, 1 9'•4, p. 150, 7) à l'unité SOUA 
l'empire du cœur. Cette étape n'est pas encore appelée 
introversion (inkeer ), mais seulement recueillement 
(vergadllering) ou conversion (k!Jer, p. 178, H). 

Lo deuxième degré concerne les puissances supé
rieures de l'esprit, mémoire, intellect et volonté. La 
mémoire est introvertie quand, au lieu do se disperser 
on évoquant de mulll})les objets, elle se dépouille de 
toute image (p. 179, 24). L'intellect s'introvertit quand, 
dépassant la raison, il se simplifie et tend à la nudité 
(blootlwit, t. 2, p. 95, 27). Alors l'esprit, allant « à contre
courant » (t. 8, p. 207, 11) du jaillissement dos images 
et des idllos, tond à rejoindre la source d'où elles pro
cèdent. La volonté et l'amour (t. 2, p. 93, s~. et p. 95, 
84) sont introvertis quand, au lieu de se disperser sur de 
multiples objets, ils ont rompu avec touLa attaclle et. 
se sont établis dans un renoncement total (t. 1, p. 27, 
17). Alors l'esprit tend à coïncider avec lui-mOmo en 
tant que principe des actes extérieurs et intérieut'S et 
fait dnns la paix l'expérience d'une liberté radicale 
(t. 3, p. 181, 85). L'introvel'Sion est ainsi rentrée dans 
le rond (grond, t. 1, p. 160, 32) ou l'essence (wesen, 
t . 1, p. 70, 14). 

Le mot inkeer désigne tantôt le mouvement par 
IM{uel on so recueille, tantôt l'état qui en résulte. Au 
premier sens, l'introversion est recherche, elrort se 
t raduisant par des exercices intérieurs (t. 1, p. 151, 10; 
p. t 60, 30) : il fau t pouvoir passer fréquemment et 
librement de l'action au recueillement (p. 149, 6). 
Au second sons, l'introversion est repos au-dessus de la 
rnulliplicllé et do l'instabilité, possession tranquille de 
l'unité de l'esprit (p. 187, 23), équilibre bors de la dis
persion de l'activité (p. 70, 18; p. 100, 14), dans l'attente 
de l'extase d'amour. 

Jean Ruusbroec envisage un troisième degre\ : 
l'esprit, une fois attiré en son «sommet» et ainsi uoj flé, 
peut encore être cc introverti dans la suressence divine » 
(p. 99, 2(1). 

Cependant la distinction de ces trois degrés n'appa· 
ratt pas toujours et il arrive souvent qu'on ne sache 
p!IS quelle étape do lo. vie spirituelle l'introversion men· 
t,iQnnée concerne; c'est q\I'à tous les niveaux ello demeure 
uno démarche fondo.mentale, si bien que la vie spiri
tuelle dans son ensemble peut être désignée par l'ex· 
pression « vie lntr·overtle » (t. 3, p. 1 ?8, ~). 

Dans sos premières œuvres (Rijoke, Brulooht et début 
du Tabernalcet), Ruusbroec explique encore ce qu'il 
veut dire par inkeer et précise le sens du verbe ênketJren 
on lui adjoignant des compléments. Mais très vite ces 
rnots deviennent dos termes techniques supposés 
connus qui peuvent être employés sans complémonts. 
Alors ils n'évoquent plus guère l'image originelle 
qu'Indique leur étymologie. Cette évolution sémantique 
permet de présenter la même attîtudo spirituelle appe· 
léo introversion en même temps comme une sortie de 
soi ou comme uno ascension au-dessus de soi. L'accent 
est beaucoup moins sur l'entrée en soi qv.e sur l'uni
llr.ation ot surtout le dépassement de SGbmême. Et il 
importe peu quo cc dépassement soit comparé à une 
montée (t. 1, p. 151, 1) ·OU à una plongée (p. 99, 21) 
dnns le fond, à un retour ou ù. une sortie (p. 186., 6); 
toutes ces imagos 6voquent l'attention à Dieu, non à 
soi-même. 

A l'inverse, le regard sur soi-même par lequel on 
découvre ses péchés est extroversion (uutkeer, t. S, 
p. 182, 92), en tant qu'il oriente l'esprit ·vors ce qui est 
particulier et créé. 

L'opposition augustinienne des deux amout's, amour 
du Créateur qui élève, el amour 'des créatures qui tourne 
vors la terre, affieure souvent : l'introversion est ainour 
dtl Dieu (t. 3, p. 180, 8). Elle s'oppose en cela à la pensée 
~>ur soi-même, en laquelle l'esprit risque de «se recour· 
ber n (t. 1, p. 280, 12 et 28). 

2) Nature et grace dans l'introversion. - La possi
bilité de l'introversion est !ondée dans la nature 
humaine. L'introversion consisté à retrouver aux 
clivera degrés une unite! qui existe naturellement, même 
si elle est voilée par le péché. n est clair, en effet, que 
la dispersion habituelle de l'esprit n'abolit pas l'unité 
du sujet. L'introversion dans la suressence divine 
consiste encore à rejoindre l'unité naturelle de l'esprit 
nvec Dieu, en tant qu'il est son Créateur. L'essence est 
exactement le principe des actes en deçà de la distinc
tion entre le possible et l'existant : on pourrait dire que 
l'Assenee de l'esprit ost l'esprit en tant qu'il demeure en 
Dieu. L'introversion consiste à rejoindre cette relation 
O. Dieu. 

Puisqu'elle est fondée dans la nature humaine, elle 
ost possible même à ceux qui n'ont pas la foi. Et J ean 
Ruusbroec s'en prend fréquemment aux hérétiques qui 
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se croient des hommes intérieurs parce qu'ils la pral i
quent, et en réalité prenn-ent pour vie spirituelle ce qui 
n'est introversion qu'en leur propre essence· (t. 'l, 
p. 62, 5; t. 3, p. 281, 2; t. 4, p. 40, 20). 

Le Rijcke fait de l'introversion une démarche natu· 
relie préalable à la contemplation ·at y disposant; los 
œuvres ultérieures ne mentionnent l'introversion natll
relle que comme une contrefaçon de l'introversion surna· 
turelle, la seule qui les intéresse. En cette dernièl-n, 
c'est le Christ qui élève la mémoire et l'établit dans 
l'unité de l'espri t (t. 1, p. 184, 10). De même, l'illu· 
mlnaUon qui permet l'oubli de soi est donnée par 
grâce (p. 148, 25); on s'y prépare par des considér:l
tions sur les bienfaits de Dieu (ce qui n'a rien de plato)
nicien assurément) (p. 160, 30). Quant à l'amour qui 
lie les puissances supérieures (p. 149, 6), il est dil. à la 
motion divine : d'elle-même, la créature ne pourrtüt 
aimer que pour elle, d'un amour de désir ou ~l'un amour 
de lrultion; seule la touche divine peut, par l'exta.<>•J , 
abolir la distinction entre notre amour et l'amour cie 
Dieu (t. 3, p. 208, 2; t. t~, p. 60, 16). Alors l'introversion 
doit être dite opérée par Dieu plutôt que par l'homme 
(t. 1, p. 224, 7} ; c'est Dieu qui introduit dans l'unité 

. (t. 3, p. 291, 18). 
La distinction entre activité et passivité n'a d'ail · 

leurs qu'un intérêt limité; l'esprit introverti en $a 
simplicité est au-dessus d'une telle distinction : au 
sommet de la vie intérieure, on trouve 11 an un seu l 
exercice le repos et l'action» (t. 1, p. 227, 26); l'essent·é 
avec laquelle l'esprit coïncide alors est en deçà de la 
production des actes; elle est en Dieu (p. 73, 32). 1\ 
phu~ forte raison, s~il s'a~it, non pas seulement de la 
vie intérieure, mais de la vie contemplative ou do 
l'union sans différence, l'esprit, à moins qu'il ne soit 
h<>rs de lui-même, n'est plus que désir de la toucl1e 
divine. 

8) Théologie e:~;emplariste tk l'introversion. - La, 
justification de l'eiTort d'introversion réside en ce que 

Dieu I'!Quâ est plus intérieur que nous ne le sommes à nous
mames, et son acti-vité ou la motion qu'il exerce en nous, natu
rellement ou surnaturellement, nous sont plus proches et plus 
lntlmelî que notre propr$ activité; c'est. p.ourq11oi l'action da 
Dieu s'exorco on nou.s du dêdan$ vera lé dehors, et cëlla des 
créatures, du dehors vers le dedans. Et c'est pourquolla grAea 
et tous les (lons ou lnsplt;atlons do Diou procOdent du dedau:;, 

· dans l'unité de notre esprit, non dl! dehors, dans l'imagiuatiou, 
po.r lmnges sensibles (t. 1, p. 148, 10·18, traduction J.-A. Bizcl, 
Ruysbroeck, Œrwrcs clloisitt, Paris, i946, p. 238). 

De même, « le Christ vient à nous de l'intérieur vers 
l'extérieur, et nous venons à lui de l'extérieur ve1·~ 
l'intérieur » (t. 1, p. 202, 21). Ainsi l'Introversion est 
en relation avec l'inhabitation divine dans le fidèle 
(t. 2, p. 98, 16) : << Les hommes de bien ... en s'intro· 
vertissant en leur essence trouvent le Royaume do 
Dieu en eux, et Dieu dans son Royaume,, (t. 4, p. 40, 2). 

Une telle expérience spirituelle est interprétée en un 
sens panthéiste par ceux qui «prétendent être l'essenc•J 
div~ne » (t. 4, p. M, 10). Jean Ruusbroec met fréquem · 
ment en garde contre une telle confusion, précise sa 
pensée en distinguant parfois l'essence .de l'hommo 
et la « suressence divine ,, et emploie volontiers la com
paraison du miroir qui suggère la permanence d'une 
distance entre la créature et le Créateur : la tond est lo 
calme miroir qui renvoie la lumlère ·éternelle (t. 1, 
p. 227, 31; 't. :2, p. 240, 25), si du moins il est pur de 
toute image créée. 

Il y a plus non seulement le rond reflète l'abtme 
divin, mais en outre les deux mouvements opposés 
de l'esprit, jaillissement et introversion, reflètent le 
mystère trinitaire lui-même. Jean H.uusbroec met 
parfois en relation les trois puissances supérieures 
avec les trois Personnes divines et rappelle ainsi l'exem
plarisme augustinien. Mais, en réaliLé, il s'intéresse 
beaucoup moins à cette division tripartite des puis
sances supérieures qu'à la dualité des mouvements de 
l'esprit, extraversion et introversion, flux ct reflux, 
jaillissement et remontée à contre-courant. C'est cette 
dualité qui imite le mystère trinitaire, lequel unit 
deux mouvements opposés, l'un do génération et de 
procession, l'autre da circumincession. Certes, le terme 
de mouvement est impropre; il faut cependant Indiquer 
que même en Dieu le rapport de l'unité et du multiple 
est conçu de manière moins statique qua dynamique, 
comme un jaillissement en trinité et un reOux vers 
l'unité. Ce reflux est pnrfois appelé inkeer, introversion 
(t. 1, p. 87, 13). 

Ces deux mouvements opposés se retrouvent en 
l'esprit créé : tantôt il s'introvertit, tantôt il se répand 
en actes. Et il ne s'agit pas seulement d'une alternan~;;o; 
il s'agit plus profondément d'une dualité qu'on pour· 
rait dire con11titutive qui fait que les deux. mouvements 
ne sont jamais absolument séparables. Ainsi l'esprit 
se sent appelé à une introversion sans réserve, absolue, 
définitive, irréversible ; elle ne serait pas « plongée • 
dans le fond, si on se ménageait la possibilité de remon· 
ter. Cependant ici-bas l'extase ne saurait être perpé· 
Luelle (t. 3, p. 208, 12); l'esprit ne peut ignorer qu'il en 
reviendra à des actes. 

On pourrait ·voir là une limite et une infirmité de la 
créatut•e inévitab~ement P.,~ag~as . .(JP8)i1]. Jean. Ru\L'l· 
b.roec cette duahté de mouiëmentli~n d'ijtre un 
obstacle, est au contraire ressemblance avec Dieu même 
en qui circuminèession et émanations sont lndissoci~bles. 

Cette ressemblance avec Dieu fait que le commande
ment de charité est double. En Pieu un et trine, nous 
confessons, d'une part, l'amour qui por.te le Père vers 
le Fils et 1'-Esptit et l'amour qui se traduit ad extra 
par la création, et, d'autre part, l'amour du Fils pour 
le Père dans Î'Esprit. De même, en l'esprit créé, la grâce 
divine invite ,à l'amour du prochain; et l'amou.r de 
Dieu .s'exprime dans l'introversion. Il y a plus : cette 
double orientation de l'esprit se retrouve, semble-t-il, 
jusque dans la relation même à Dieu, faite à la fois de 
jouiss{l.nce passive et d'effort pour saisir : la touche 
divine « entraînant au-dedans >> (t. 3, p. 82, 18), ablme 
dans l'unité, tandis que la topche divine « nous l'épan
dant au-dehors>> (p. 82, 22), nous rend-libres et stimule 
notre désir. 

En faisant de l'introversion un élément de la ressem
blance avec ll.l Sainte Trinité, Jean Ruusbroec lui 
donne la justlftcaUon la plus profonde qui soit. Mais 
en même temps il la situe : elle ne saurait constituer 
la totalité de l'élan spirituel; elle n'en est qu'une des 
deux composantes. Il fixe ainsi une limite au plato
nisme qui ne peut plus menacer le second c.ommande
ment. Et il évite l'angélisme en tenant compte avec 
téaHsme de la condition humaine. Remarquons enfin 
que chez lui l'introversion n'exclut à aucun stade le 
rôle du Christ, puisque celui-ci « vient de l'intérieur ». 
Gependan·t, l'avènement intime du Christ n!a rien d'une 
contemplation de son humanité qui illuminerait et 
enflammerait d'amour. Il signifie essel)tîellement un 
appel intérieur à 1 'ln troversion. . 
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Trait.és de Jean Ruusbroec cités cl-dossug (Werken, Tielt, 
t 9U-1948) : t. i Dat Rijcke der Glutlit:ven (Le royaume des 
amants), p. i-100; Die gheullllike Brulocht (Les nocee spiri
tuelles), p. 101-2~9;- t. 2 Vandcn glu:e8tclikc Tabernakel (Le 
tabernacle apirituol); - t. 3 Vanclen bli11cke11den steen (La po tHo 
pierre), p. 1-U; Een spieghel der ccuwiglaer saliclleit (Le miroir 
du salut éternel), p. 129-219; Da.t bocosken der çerclarinshe 
(Le livre des clclalrclssoments), p. 2?5-298; - t. ~ Vandcn 
xu Btghi11en (Les douzo béguines), p. 1·224. 

3° Jean TAULEn (1300-v. 1361). -Nous avons déjà 
rencontré chez Jean Ruusbroec les thèmes qui four
nissent les grandes lignes de la pensée de Jean Tauler: 
introversion des puissances inférieures, puis des puis
sances supérieures (éd. F. Vetter, Berlin, 1910, p. CJ, 20), 
et • introversion essentielle» (p. 68, 21), mise en garde 
contre une introversion seulement naturelle (p. 250, ft), 
rencontre de Dieu dans le fond, découverte de l'arché 
type de l'introversion en Dieu mOmo (p: 8, .23). J ean 
Tauler y fait allusion dans ses sermons sans los exposer 
systématiquement comme Jean Ruusbroec. On ne 
lui demandera pas de précisions nouvelles. Cependant, 
l'art et la sensibilité avec lesquels il évoque l'intro
version méritent qu'on ne le passe point sous silence. 
Ruusbroec ost d'une s6rénité lumineuse. Chez Tauler 
le désir de Dieu pnsse jusque cc dans là chair, Je sang ct 
la moelle,, (p. 22, 19) ; il connatt l'angoisse sacrée (p. ~3, 
8; p. 171, a~; p. 172, 11) et y verse le baume d'une dou
ceur envo1ltante. 

Il appelle à l'introversion en tournant le regard vers 
le « fond ». Ordinairement, plutôt que d'esquisser l'acte 
même d'introversion, Jean Taulcr décrit longuement 
et de manière très imagée le rond qu'olle découvre. 
Ses comparaisons trahissent son tempérament. A celle, 
banale, du miroir sans ride (p. 26, 19), il a.joulo celle 
plus tourmentée de l'a.btme obscur où se déchatne 
soudainement la violence d'un tourbillon (p. !181, 6). 

Une telle image suggère une sorte de vertige. De 
fait, l'introversion met en face du vide. Trop long
temps la pensée a été distraite par les créatures. Trop 
souvent on s'occupe avec des pratiques de pi<lté qui 
constituent une sorte d'alibi, une fuite de l'essentiel 
(p. 854, 15). Il faut faire le vide, « tomber en son pur 
néant n (p. 306, ~). L'introversion consiste à lâcher 
les points d'appui (enthalt) habituels (p. 251, 18), 
cette l'echcrche de soi et cette sécurité de la bonne 
conscience que certains trouvent dans l'accomplisse· 
ment exact de leurs devoirs religieux (p. 22, 25 ot 29). 
Il faut que soit retourné (umbcgokert, p. 38, 7) l'inté
rieur de l'homme, que soient bouleversées les formes 
antérieures de la pen~ée (p. 1~4, 15; p. 226, 88). L'in· 
troversion est plongée. Ce mot n'a plus tout à fait 
la même résonance que chez Ruusbroec où il évoque 
la goutte d'eau tombant dans l'océan et s'y assimilant. 
Chez Tauler, plonger, c'est s'enfoncer (p. 55, 15). On 
rompt les liens qui retiennent en surface par un « vrai 
mépris de soi-même • (p. 85, 91), un « anéantissement 
sans fond ,, (p. 251, 26). Il faut aller plus loin : avoir 
tellement renoncé à son intérêt propre qu'on accepte 
même la perspective de la souffrance infernale dans un 
abandon aveugle et absolu (p. 46, 9). 

L'introversion est ainsi rupture avec tout ce qui est 
fini, tout ce qui est limité dans Je temps et l'espace. 
L'âme ost entre le temps et l'éternité (p. 26, B). Tandis 
que l'instant la disperse, l'introversion l'oriente vers 
l'éternel, ce qui établit une distance infinie entre elle 
et le monde des créatures (p. 331, .25). Nous rejoignons 
ai.nsi un trait de l'introversion taulérienne, discrète· 

rn en t indiqué, mais perceptible et très significatif : 
il faut découvrir que l'obstacle au progrès spirituel 
est on soi-même, en cette profondeur qu'aucun secours 
humain ne peut rejoindre (p. H, 21) et que Dieu seul 
pout pénétrer. On reconnaît la « solitude » dont Eckhart 
avait !ait une vertu et montré l'importance ( Und-ersollei
cltmg, dans Deut.sohe Wer/(e, t. 5, Stuttgar t, 1968, 
p. 185·311). L'introversion consiste à la découvrir et à 
l'a.saumer. 

Appuyer davantage sur ces traits plus personnels de 
l'introversion taulérienne serait la caricaturer. En dépit 
du moment d'angoisse qu'elle fait traverser, c'est par 
l'amour do Dieu qu'on est attiré dans l'abtme et il ost 
délicieux d'être englouti par la divinité merveilleuse ' 
(p. 46, ft). 

t•o Henri Soso (12!16·1366). - Chez Henri Suso, le 
l.m·mo introversion (i11ker) n'a ni la résonance néopla
tonicienne qu'il trouve chez Jean Ruusbroec, ni la 
puissance d'évocation qu'il acquiert chez Jean Tauler. 
Il désigne cet effort de recueillement qu'il faut souvent 
ct énergiquement renouveler (éd. K. Bihlmeyer, Stutt· 
gnrt, 1907, p. 229, .21 ; p. 289, 20; p. ft81, 17), ou l'état 
d'union à Dieu auquel il conduit, état qui n'exclut pas 
certaines opérations (p, 309, 12). EckMrt n'avait pas 
u l.ilisé le mot introversion; Suso l'emploie cependant 
dans Le liflre de la 1Jérit6 où il reprend, pour la justifier, 
la pensée du mait re; Il se sert alors de ce terme pour 
iuviter , moins à l'expérience de l'intériorité, qu'au 
renoncement à l'égard de tout le créé, sur lequel 
J!jckhart avait fortement Insisté (p. 826, 11; p. 835, 6). 
cr DS, t. '· art. HENni Suso, surtout col. 251. 

5° Honri HEnP t 1477. - Herp demeure dans le 
sillage de Ruusbroec, surtout dans le Spieghel der flol· 
comenheit, l'œuvre où le mot 1ntrovei'Bion revient le 
plus souvent. Cependant, il tend à lui donner un sens 
plus restreint, celui d'une méthode ou d'une étape dans 
1~ vie spirituelle. Cette orientatîon apparntt notamment 
tlàrls le thème dos doux voies, plus net que chez le 
prieur do Groenendael, dans le vocabulaire et dans la 
~héologio. Cf DS, t. 7, surtout col . 858-855. 

1) Les deux !Joies. - Fréquemment Herp compare 
ùeux iUnéraires spirituels (Theologia mytJtica, Cologne, 
1G38, lib.1, c. 81,!. 75; lib. 2, o. 21:, f.H9a; C: 30,"!.158; 
c. 31; Collatio 1, f. 178a; llb. 3, c. 6, f. 197). 

Le premier consiste à chercher Dieu à l'aide des 
créatures, « per ea quae !acta sunt • (f. 178a). C'est la 
voie dos philosophes et des scolastiques. C'est aussi 
celle que la Providence a ménagée aux esprits qui ne 
peuvent s'abstraire do ce qui est visible et tangible. 
La méditation les conduira à' discerner les bienfai ts d• 
Dieu et les introduira à son amour. L'autre itinéraire 
est plus court et plus simple. Il est celui que le Seigneur 
ouvre à ses amis, à ces petit$ dont parle l'Évangile 
(f. 153d; cf Mt. 11, 25). La connaissance n'y précède 
pas, mais y suit l'amour de Dieu; on cherche Dieu en 
l.ant qu'il est inconnu. On ne s'avance pas au moyen 
de méditations, mais au moyen d'aspirations (f. 1 78a), 
sous cette action de l'Esprit qui est la touche divine. 
C'est la voie • mystique ». 

Alors que la première voie suppose un regard initial 
snr les créatures, cette seconde voie requiert au contraire 
qu'on commenoo par s'en détourner. C'est cette démar
che que le Spiegh~l appelle introversion ( inkecr); les 
autres œuvres de Herp, tout en demeurant très pro· 
ches par la pen~;ée, recourent en général à d'autres 
expressions (recoUectio, f. 198e; ingredi cubiculum suum 
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interiU$, f. 197b, etc). L'introversion est ainsi le recueille
ment qui favorise la prière. Elle concerne « les puis
fUmees intérieures » que· le cœur (loit ressaisir et, avant 
tout, les <! sens extérieurs 11 : << Il faut que les sens exté
rieurs soient prêts à l'introversion (inwaere tc keeren) 
et y soient prompt.<; 11 (Spieghel ou Theologia mystica, 
lib. 2, c. 40, f. 159a). 

Mais il arrive au contraire que, « lorsqu'on veut 
s'introvertir en son cœur, on ne trouve pas le repos, 
mais on se trouve enténébré, distrait et loin de la fami
liarité divine » (f. i58d). L'introversion consiste donc à 
se détourner du péché, à se dégage1· des passions et à 
rejeter la m\lltitude des distractions. Alors le péché 
fait. place à la pureté et les passio'ns au repos du cœur 
(Herp insiste sur le calme et la paix qui ne peuvent 
êbe que I.e fruit d'un$ profonde abnégation). Alors on 
échange la dispersion dan:;; la multiplicité pour l'unité 
intérieure et la solitude, et on peut se livrer librement 
(T1wologia mystica, lib. S, c. 1.0, f. 20Gc) à son exercice 
spirituel. 

2) Jnlroçersion, extrMersion, con.surrection. - Parce 
que l'introveJ•sion est d'àbord rupture. dès attachements 
désordonnés et conversion à Dieu, ella est compatible 
avec l'exercice de la charité fraternelle. Elle suppose 
seulement qu'on remplisse sa tâche, non dans l'inquié
tude, mais dans le calme, en cherchant, non plus son 
intérêt, mais le bien spirituel. Il y a plus : Herp salt 
bien que l' « extrovorsion u (wtkeer; Spieghel ou 1'heo
logia mystica, lib. 2, c. 54, f. 170a) est souvent une 
nécessité. Se convertir à Dieu revient à « sortir de soi » 
(lib. 2, c. 50, 1. 167b; lib. !1, e. 5, 1. 196c), tandis que le 
péché <1 recourbe la nature vers elle-même » (Theologia 
mystica, lib. 3, o. 5, r. 198!). 

Il ne suffit pas de maltriser les puissances inférieures 
et de se séparer des créatures; il faut aussi chasser leur:;; 
images qui encombrent et dispersent l'esprit (lib. 8, 
c. 7 ,, f. 198c). Ainsi les facultés supérieures, mémoire, 
intelligence et volotÙé, pourront être ramenées ·à l'unité. 
Pour désigner ce mouvement intérieur, Herp n'emploie 
plus le mot introversio, mais soit celui de consurrMtio 
(opclimmen, opcliming) quand il décrit l'état de l'âme 
élevée o.u-dess1~s d'elle-même, soit celui d'intrac'tio 
(in trec; Spieghcl ou Tlwologia · mystica, lib. 2, o. 56, 
f: 170!), qùand il veut souligner l'action divine qui seule 
peut produire on 'l'esprit cette unifi.catiOil et tirer les 
puissances supérieures au centre, soit encore diverses 
périphrases (reflecdo aà interiorem sim.l.m mentis, 
Collatio 2, r. 180d; conversip in àivinum amorem, Thco
logia mystica, lib. 8, c. a, f. 190e). Cette intractio pré· 
pare à J'union au niveau de l'essence de l'âme, à l'union 
essentielle. 

3) 1'héologie et introversion. - Herp parle peu de 
l'inhabitation divine. Il discerne bion on la vie spiri
tuelle l'empt•einte du mystère b•initaire, en ce sens 
q-u'il en approprie les trois étapes aux trois Personnes 
divines. Mais il s'agit moins de trouvel' Dieu dans. le 
centre de l'âme que d'être le pur miroir (Spiegllel ou 
Theolo,gia mystioa., lib. 2, c. 5), sans images, où puisse 
se refléter la lumière divine, laquelle vient de plos haut. 
Plutôt que la pensée de l'inhabitation divine,. c'est un 
double présupposé volontariste qui justifie l'introversion. 

D'abord, ce qui fait l'unité de l'esprit, c'est la volonté. 
L'hOmme est divisé, éparpillé, dans la mesure où il 
ne veut pas. Il est lui-môme dans la mesure où toutes 
ses facultés sont régies par la volonté, ramenées à une 
« intention simple », à un « amour pur » ( Collatio .2, 

I. 180d). En outre, ici-bas, ce qui unit à Dieu, c'est la 
volonté : l'amour conforme à. l'être aimé: L'amour 
pour Dieu donc déifie. On reconnatt la thèse chère aux 
victorine auxquels Herp se réfère volontiers. L'homme 
unifié est appelé à << vivre à Dieu sèlon la totalité de son 
êlr·e » (lib. a, c. 9, t. .204c; cf r. 206). 

Telles sont les de.ux intuitions fondamentales qui 
sous-tendent toujour:;; la pensée. Celle-ci présente 
quelques fluctuations suivant les sources dont- Herp 
s'inspire; l'union à Dieu est présentée tantôt comme 
une illumination et tantôt comme une adhésion dans la 
ténèbre de l'inconnaissance. Mais le volontarisme 
reste toujours présent. Et l'introver:;;ion trouve sa 
v~;~.lettl' en ce qu'en séparant l'homme Intérieur de 
l'homme extérieur (Theologia mystica, lib. 1, c. 110., 
r. 102b), elle amorce le mouvement par lequel les forces 
~upérieures sont ramenées à l'unité, au sommet de 
l'esprit (Collatio 2, f . 180d), et commence déjà ainsi la 
t)onvorsion à Diou. 

fio << LA PERLE ÉVANGÉLIQUE ·» (1535). - La Perle 
évm1gélique mérite une men ti on spéciale. Certes, la 
pensée n'y est pas unifiée; des courants issus de sources 
diltérentes s'y entrecroisent sans se fondre. Ainsi la 
théologie du mérite rédempteur, conçu de manière 
extrinsèque (Margarita evangelica, Cologne, 1545, 
lib. 1, c1\. 4 et 8) ne prépare guère les élévations remar
quables sttr l'union au Christ; et l'invitation à .se 
connaître soi-même (ch. 28) cadre mal avec l'appel à 
l'onbli de soi (ch. 22). Mais en dépit de son cal'aotère 
eomposite, la Perle reste un·e œuvre de premiar plan. 

1) Le fondeme,it théologique: l'inliabitation divine. -
lAI Perle y insiste de manière remarquable : « Dieu 
habite en la simple essence de l'âme et ~~e dans les 
forces de l'âme selon la Trirtft'é'·~~~f~iO). C'.est 
parce que Dieu est au plus profond dé ' l1ât'f\e que les 
forces de celle-ci, mémoire, entendement et volonté, 
sont à la ressemblance de la Trinité. Et pour inviter à 
l'introver:;;ion, le livre premier fait appel moins à l'e~pé
dence de l'intériorité qu'à ce raisonnement théolo· 
hrique :_puisque Dieu habite en l'âme, il convientde le 
chm•cher en soi. 

Chez Jean Ruusbroec, l'itinéraire spirituel débutait 
par le recueillement des sens, s'approfondissait par 
l'introversion des puissan(les, d'abord la mémoire, 
emmite l'intellect, on fin la volonté; et ces étapes condui
saient à l'introversion essentielle. L'ordre est souvent 
invoJ•se dans la Perle : le donné théologique de la pré
sence de Dieu est premier et justifie d'emblée l'intro
version essenUelle (cl li v. 1, ch. 6 et 81; liv. 2, oh. 21); 
eL ce11e-ci a pour effet l'introversion des 'trois puis~ 
san ces. 

L'accent est mis si fortement (ct d'une manïère 
l1it:HI féminine) sur l'inhabitation divine que Dieu est 
visé comme présent.phts souvent que comme au-delà de 
tout. Il en résulte que la thëologie est moins apopha· 
tique que celle du pseudo-Denys. Si de temps à autre 
la pensée redevient vigoureusement négative et ei 
Dieu es.t appelé néant (liv. 1, ch. ~0), la plupart du 
temps il est comparé au soleil (ch. 11 et 19) plutôt 
que cherché dans les ténèbres, et l'introversion fait 
demeurer en sa présence << par claire connaissance » 
(ch. 16). 

2) Expérience. 6piritu!Jlle. - La charpente et la 
consLl·ucLion théologiques n'einpêchent . pas la Perle 
de trouver des accents qui reflètent une expérience 
r;pirituelle per:;;onnelle. L'homme progresse plus par 
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1 une amoureuse aspiration que p9J' une grande exerci· 
tation, et plutôt par une dévote oraison que par quelqùe 
g~d labeur» (liv. 1, ch. 6, traduction de Paris, 1602, 
p. Ha). Comme le fait aussi Louis de Diois, l'auteur 
recommande la simplicité· eL la tranquillité d'esprit 
(liv. 2, ch. 10). 

Fondamentalemen L l' introversion signifie qu'au lieu 
de rester " dans les limites de la cr6aturité '' (liv. 1, 
ch. 18, p. 26b), ,on so détache des créatures, eL qu 'en 
tant qu'on est soi-u1ême créature, on sort de soi (ch. 21 
et 35), on s'oublie soi-même (ch. 18), ce qui conduit 
à la Jib'el'lé spiriLuolle que la Perle aime évoquer (liv. 1, 
ch. SG; liv. 9, ch. 73). J,es créatures sont caractérisées 
par leur multiplicité et peut-être plus encore par leur 
instabilité ou caducité : l'opposit ion temporel-é ternel 
revient sans cesse (Uv. 1, ch. 22). De manière positive, 
l'introversion est donc recherche de co qui ost éternel. 
La distancè prise 9. l'égard du créé exprime Je désir et 
l'amour de Dieu. C'est la charité qui fait « contemner 
soi-même ct toutes choses » (ch. 27, p. 49a). 

3) La place du Christ. - C'est un des mérites de la 
Perle que d'attirer l'attention sur l' incarnation et le 
r6le du Christ. A vrai dire, quelques chapitres donnent 
encore l'impression d'une juxtaposition d 'attitudes 
spirituelles incompatibles; en particulier, la mystique 
nuptiale qui apparatt brusquement au deuxième 
livre .(ch. (1\J-57) e t qui est développée d'une manière 
bien féminine, n'est pas dans la ligne de la mystique 
des essences et du dépassement des images. 

Cependant, en d 'autres pages, une synthèse véri· 
table est réalisée, qui lient remarquablement compte 
de la double nature du Christ. Ce sont .celles où il est 
présenté comme celui qui a réalisé parfaitement 
l'intr_oversion (liv. 3,. ch. 1). Même en sa Passion, 
• son esprit était élevé par une certaine essentielle 
introversion en la souveraine et très grande j oie " 
(liv. 1, ch. 16, p . 23a). Alors il n'ost plus question de 
méditer les images de sa vie qui ne retenaient pas 
même son attention. Il s'agit bien plutôt d 'unir notre 
prière à la sienne : que le regard vers Dieu se confonde 
avec celui du Christ vers le Père. Ainsi l'Ame sera 
véritablement u dans le Christ » (!iv. 1, ch. 8, p. 13b). 
Et comme le Christ est homme et Dieu, il emp1·elndra 
dans l'Ame l'imago du Verbe (liv. 8, ch. 7) qui rendra 
1 l'entendement pur et net » (!iv. 1, ch. 10, p. 15a). 

4) L'intro11ersion située. - Quelles quo soient 
l' importance de l'introversion dans la Perle et la 
manière très personnelle dont elle ost envisagée, elle 
y est cependant présentée parfois seulement comme 
un moment de la démarche spirituelle : il arrive que 
le mot ne désigne que le recueillement initial qui est la 
condition do toute vie spirituelle (llv. 1, ch. 11 et 1 7). 
Plus souvent, il s'agit d'une étape décisive (ch. 27), 
mais qui n'est encore que l'introduction à la vie suressen
tielle et à la contemplation {ch. 6). 

Alors, dana le mouvement vers Dieu, l' introversion 
correspond à la part de l'activi té humaine : il raut 
u s'introvcrlir de tout son pouvoil· » (ch. ll1, p. 56a). 
Mais Dieu seul peut opérer au fond de l'Ame ot s'y 
manifester. Aussi, des neuf degrés qui constituent 
l'itinéraire spirituel, l' introversion ne réalise que le 
sixième, celui qui partait la vie active. Suivent trois 
autres degrés, la résignation de la volonté, la Simplicité 
de l'intellect ct do la cogitation, qui supposent l 'intro· 
version déjà réalisée et décrivent les variétés de 
• contemplation • dont elle est la condition. 

C'est dire que la Perltt ne vulgarise la doctrine de 
l'introversion qu'en s'éloignant du néoplat oniame. 
Ln pensée y perd certainement en cohérence et en 
vi~otueur. Mais c'est aussi une richesse que de refléter et 
de favoriser des expériences spirituelles variées. 

7o Lours ve DLoJs t 1566. - Louis de Blois ne 
mériterai t pas une étude spéciale, si son influence 
n'1lvait pas été a1rssi considél'able et n'avait beaucoup 
contribué à diiTuser les thèmes rhéno-Oamands. C9J' 
sa pensée n'est p as très personnelle et manque de 
r.ohércnce. Il reprend des pages entières de Ruusbroec 
Il L de Taulor. A leur exemple, il parle du « fond » et 
invite à l'lntr•oversion essentielle (Institutio spiritualis, 
1 f\53, ch. S, n. 8 et 8, dans Opera, Anvers, 1632, p. 805-
306). Mais il évoque presque aussitôt la présence de 
Uieu et l'humanité du Christ en termes difficilement 
conciliables avec leur perspective : « Le Seigneur est 
lù., le Seigneur me voit ». 

Il s'efforce de systématiser sa pensée dans son 
Tnstitutio spiritualis. Il y décrit les trois «instrumenta , 
de l'union divine : la mortification, l'introversion, les 
nspirations. Le même cadre tripartite est repris dans la 
BreviR regula ( § 5, n. 4, Opera, p. a60a). Cette triloSie 
montre que l'introversion n'est plus l'élément caracté· 
ris tique de la vie spiri tucllo ; elle joue le rôle de prépa· 
ration, de libération; elle consiste à se recueillir, le 
mouvement vers Dieu étant moins l 'introversion quo 
l'aspiration qui la suit. C'est en plus clair ce qu'on 
apercevait déjà chez Herp . 

Chez l'un e t l 'autre également, l'introversion détourne 
de tout ce qui est créé et permet aussi de·dépasser ou 
d'éviter tout. intermédiaire entre l'âme et Dieu. Mais 
l'union elle-même de l'âme à Dieu est vécue moins 
dans l'introversion que dans le désir de DiOu. --80 Franz VBRVOORT t 1555. - Le franciscain 
Franz Vervoort s'engage dans la voie ouverte par la 
PP.rle. Son petit che!-d'œuvre, Br"ygoms mantelken ... 
( Glllamy.9 sptmsi, sive de interna imitatione 11itae el 
cr~tcis Christi), Anvers, 1554 (DS, t. 5, col. 1386), est 
vraiment centré sur le Christ en qui il fait découvrir 
cc qu'est l'Introversion. E lle consiste à être crucifié 
nvec loChris t,« à renoncer à ses désirs et à sa volonté • 
pour « vivre à Dieu » (ch. 1). Chez Vervoort l'exemple 
du Christ n'a plus rien d 'une pièce surajoutée. Il rend 
compte du travail et de la peine (ch . 6) qui sont néces· 
saires pour • retirer l'homme extérieur à l'intérieur , 
(ch. 6) et sur lesq\Iels l'auteur insiste de manière très 
JHirsonn-elle. Cet elrort douloureux marque tout ~'itl· 
néraire spirituel. 

Vervoort y distingue comme ses prédécesseurs t rois 
é tapes, renoncement aux satisfactions sensibles, renon· 
cement à l'amour•propre et à la propre sagesse, holo
r.auste du cœur même. E lles condmsent l'espr•lt créé 
tt âtre « derechef réduit à l'état oit U était avant d'êt~o 
créé, ofi il fut éternellement et se connatt soi-même, 
comme Dieu en Dieu ... Tel rond se trouve en la partie 
su péri eure de l'homme » (oh. 6). 

Si la doctrine de Ye.rvoort a plus d 'unité que celle 
do la Perle, le mot introversion a perdu chez hli beau· 
coup de sa technici té; il désigne de manière assez large 
tout effort spi ri tu el. 

9° JEAN·:InVANGÉLISTI! DE Bors·LE·Duc t 1635. -
Un siècle après Louis de Blois, le capucin J ean-Évangé· 
lifllo (Gérard van Scharen) en demeure procbe. Il 
p1·ésente l'introversion de manière assez radicale comme 
l'abnégation à l'égard de toutes les oréatures (Di11itio 
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an~mt:u a.c sp~r11U8, swe anagog~eus sponsae aà osculum 
1ponsi per casti amoris scalas ascen.sus, Louvain, 1653, 
ch. 3; H et Ryck Godts inckr Zielen of bùm.en u-lieckn 
Louvain, 163?; cr DS, t. 5, col. 1383). Il craint qu~ 
des actes trop violents ne nuisent à « l'unité et à la 
tranquillité d'esprit • et insiste sur la simplicité du 
désir de Dieu qui devient habituel et ne requiert plus 
alors d'actes de foi préalables. Cependant, cette :ntro
v?~ion n'est plus d~ ~o_ut conçue à la manière plato
niCienne : dans la DwlBlo, elle n'est plus recherche de 
Dieu dans le fond; elle est seulement le mouvement 
do rupture " en présence de Dieu » (ch. a) qui doit 
précéder " l'élévation de l 'Ame au-dessus d'elle-même » 
(ch. 5; cf Ryok, p. 948). Les expressions néerlandaises 
du Ryck mettent davantage l'accent sur l'inhabitation 
divine, tout en présentant le mouvement vers 'soi ou 
vers Diou plutôt comme « toekcer ,, (orientation) que 
comme « lnkoer » (introversion) . 

10° Un regard critiqutJ: CONSTANTIN DE BARBANSON. 
- La difTusion des œuvres rhéno-flamandes et la 
vulgarisation des concepts néoplatoniciens (cf Yves 
de Paris, La th6ologitJ naturelle, Paris, 1640, t. 1, p. 254; 
t. 2, p. 260) Invitent les mattres spirituels à une mise 
au point. 

Pour Bcnott de Can{ield t 1610, le recours à l'intro
version trahit l'illusion quo Diou est davantage à 
l'intél'leur qu'à l'extérieur comme en un lieu. Ce 
n'est ni à l'extroversion, ni à l'introversion, mais à 
l'annihilation qu'il invite (Reigle de perfection, ao partie, 
ch. 13, Paris, 1610, p. 196-197). 

Constantin de Barban.son t 1632 est moins radical. 
Il s'oftorce do comparer les méthodes d'oraison et 
roconnatt que l'introversion correspond à une autre 
voie que l'union à Dieu on tant qu'objet de connaissance 
et d'amour (AnatomitJ de l'dmtJ et des opérations diPiMs 
•n ictJllll , Liège, 1685, p. 49). Il regrette qu'on n'ait pas 
toujours lait assez clairement cette distinction entre 
« ces deux manières de trouver et avoir Dieu ~. dont 
l'une est avoir Dieu en façon d'être ct l'autre « avoir 
~ieu. en t~nt qu'objet » (p. ?2). Il entrevoit donc que 
lmtro~ors1on est plus qu'un acte préparatoire, qu'elle 
est déJà une sorte de fruition d,e Diou (Les s11orets 
111ntiers tk ~'amour divin, Paris, 1623, 2e p., ch. 2 et 4; 
rééd., Paris, 1932, p. 125 et 146-153). 

Cependant, il répète avec insistance que ce que 
l'esprit hüroverti expérimente, ce n'est pas Dieu 
lui-même, mais les o.IYets do sa grâce. Et il dénonce 
l'illusion de coux qui prennent la « participation » de 
l'essence divine pour Dieu lui-même (Anatomie .. , 
1• part., ch. 1, 10e point). Co souci d'orthodoxie va de 
pair avec le refus do concepts qui ne sont pas lc,s siens : 
en introduisant le schème de la remontée de l'efTet 
à la cause (ibidem, ge point), il méconnatt l'originalité 
de la démarche spirituelle qu'est l'introversion. Il ne 
peut alors que l'estimer Inférieure à l'union objective. 

Antolno Ciflor4 t 1668, plus scolaire et plus succinct, s'eltorce 
de justlfior le vocabulaire mystique à l'aide de l'exptlrience 
apirituelle banale. • L'introversion n'est autre chose quo le 
recueillement de l'O.mo, pour traiter avec soi et nveo Dieu dea 
actes pai.sibles et profonds ... L'Introversion se tait par choa 
et application do l'dmo; l 'Inaction, par a.ctes reçus • (Lu 
~ecr~u de la •cienc11 dc:r 1ainu, Lillo, 1651, traités, oh. s, art. a, 
f 10 et H). C'est bien le vooabulalro de la Per/4, mals il ne 
reate plus grand chose de son envol spirituel. 

On na pout faire ' grief à Civoré d'une telle slmpliftcation. 
L'abus qu'on en a rait a fortement émoussé lo sone du mot 
introPcr.ion (of Jean Chéron, Ea:amcn dl 14 théolog~ mysliquc, 

· P1tris, 1657, p. 55). Ainsi laa écrits de Maria Pstyt (1623-1677) 
emploient inlcccr ot quolquos autl'(lll expressions de Joan Ruus
broec dans un contoxto si diltérent du sien et si variable 
qu'elles n'ont manifestement plus un sens bien préêls (cf 
Albert Deblaero, De my~tielcc Schrijfat~r Maria PcJyt, Gand, 
1962, p. 901, 358, 388). 

2. BUan de l 'enquête. - Les diiTérentes maniè· 
res donL les auteurs précédents recourent à l'intro
version semblent pouvoir être ramenées à trois types. 
Doux do ces types se trouvent parfois chez le même 
autour, lorsque son œuvre est composite. Tel est 
manifestement lo cas de La Perle évangélique et des 
écrits de Louis de Blois. 

1° INTROVEHSJON NÉOPLATONICIRNNE. - Le mou
voment même d 'introversion est l'acte caractéristique 
dt1 l'être spirituel. Il réalise la conversion à Dieu. 
Il est vie divine et découverte de l'infini ce qu'évoque 
l'image du fond ~nsondable. Le dang~r d'une telle 
philosophie est lo pànthéisme dont elle se rapproche 
dans la mesure ol'.t l'esprit assimile l'infinité divine à sa 
propre Infinité et l'ablmo divin au fond de l'Ame. 

Mais une attitude chrétienne demeure possible 
soit au prix d'un remaniement assez profond de 1~ 
pensée comme chez AugusUn, soit dans une plus 
grande fidélité au néoplatonisme. AugusUn comme 

l ' • on a vu, en découvrant en l'Ame l'image de Dieu, la 
rapproche de~ autres créatures qui, à des degrés divers, 
reflètent auss1 leur Créateur. Une telle optique s'éloigne 
tlu néoplatonisme du fait qu'elle revient à considérer 
l'âme parmi les objets créés, au lieu qu'elle se saisisse 
dans son activité subjective elle-même. Bien des 
auteurs, plus sensibles au pouvoir de suggestion des 
uxpressions proclusiennes (uni~, suYW~elle, etc) 
qu'à la cohérence du système, ont"ii111· ~cf§itJon voisine 
rle celle .d'Augustin : la comparaison fréquente du 
fond avec un miroir où se reflète Dieu permet d'affirmer, 
on même temps que la ressemblance, la distance de 
Dieu par rapport à ce rond. 

Cependant, la pensée peut aussi être chrétienne 
tout en demeurant plus proche du néoplatonisme. 
Il suffit quo l'introversion exprime la transce)ldance 
divine on même temps que l'immanence. C'est certai
nement le cas lorsqu'elle est présentée comme un don 
S•'ntult, une grâce de Dieu (notamment chez Jean 
Ruusbroec). C'est encore le cas lorsque la théologie est 
négative : l'accent sur l'inconnaissance de Dieu qui 
esL éprouvée dans l'introversion signifie que Dieu est 
au-delà. Plus simplement encore, la transcendance 
ost clairement suggérée lorsque lo désir d'intériorité 
ost en même temps aspiration « vers le haut » (Plotin, 
!?n!"éaàes ,v, 1, 12; Augustin : u Tu autem cras interior 
mbmo meo et superior summo meo », Confessions m, 
6, 11, etc). Alors les deux concepts d'intérieur et de 
supérieur se corrigent mutuellement et invitontjà 
dépasser les représentations spatiales. Parfois même 
etes schèmes spatiaux exactement contradictoires 
montrent que toute image spatiale est oubliée. Ainsi 
Jean Ruusbroec invite à l'introversion et à Ia sortie de 
soi (cC. supra, col 1905 svv). L'introversion rejoint alors 
l'extase et le mot no signifie plus que l'aveu de la trans
cendance. 

On pourrait caractériser ce premier type de théologie 
spil'ituelle en disant que l'expérience néoplatonicienne 
de l'introversion y est réinterprétée à la lumière do la 
foi chréUerine. ·sans durcir autant quo Jean Ruusbroec 
l'opposition entre l'introversion naturelle et celle que la 

' 
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grâce do Dieu accorde, on ne saurait trop souligner le 
rôle de la foi : elle permet d'éviter bien des tâtonne
ments et des impasses; et elle peut porter l'amour pour 
Dieu (déjà présent chez Plotin) à une incomparable 
plénitude. 

2° L'lN'l'I\OVEnSION COMME ÉTAI' B J!T CO~UIE MR'I'RO• 
Dl!.- Très vite, et en fait chez la plupart des auteurs, 
de Henri Suso à Michel de Saini.-Augustin (I ntroductio 
i11 terram Carmcli et gustatio fructuum iUius .• , Bruxelles, 
1659, tr. 4, ch. 5), !e mot introversion est employé dàns 
un sens moins précisément néoplatonicien. Il ne désigne 
plus l'essence de la vie spirituelle, mais une méthode 
qui y fait accéder ou une méthode que d'autres suivent. 

Souvent l'introversion signifie l'effort de recueille
ment par lequel doit commencer toute prière; elle 
s'oppose aux distractions; elle peut être plus ou moins 
vigoureuse, plus ou moins rapide, plus ou mcins ache
vée. Sans doute, observera-t-on, l'eitort d'introversion 
est déjà inspiré par un certain amour de Dieu. Cependant, 
elle n'en est pas moins considérée seulement comme un 
préliminaire. 

Comme méthode, l'introversion s'oppose à la réflexion 
sur les créatures (telle que saint Robert Bellarmin la 
développe dans son D6 asce1lSÎon6 mentis in Deum per 
•cala$ rerum creatarum, Rome, 1615) ou sur les événe
ments. Certes, les créatures sont des signes de Dieu sur 
lesquels on pout prendre appui pour méditer ses per· 
rections par un processus de remontée causale, en attri
buant à Dieu éminamment ce qu'on admire dans le,; 
créatures. Une telle démarche peut convenir aux débu
tants. Mais bientôt, et pour certains dès le commence
ment de leur itiné1•aire, il convient plutôt de fer•mcr loo 
yeux aux créatures pour sc tourner• vers Dieu tel qu'on 
le connatt déjà et sur tout tel qu'on l'aime déjà. Car, 
mieux quo la réflexion, l'amour nous accorde à Diou et, 
môme sans nouvelles lumières naturelles, il peut pr·o
gresser à l'infini. 

On pourrait caractériser ce deuxième type de théo· 
logic spii·ituelle (du mo.ins lorsque la doctrine est asse~. 
cohérente et élaborée pour mériter le nom de théologie) 
en disant que l'expérience plotinienne de l'introversion 
y est ~ituée et du tait m~me relativisée. Autrement dit, 
le platonisme est traité comme comportant une par i. 
do vérité qui le rond particulièrement apte à exprimer
une phase de la vie spirituelle. 

8° L' JN TROVE nSJON CO MME Vlll INTI'mii!lURFJ. -
Au 17e siècle un nouvel élargissement de sens apparatt : 
le mot introversion en vient à désigner tout eltort de 
vie spirituelle, sans garder de saveur néoplatonicienne. 
C'est ainsi que dans les rééditions de Louis de Bloi~ 
les sous-titres appellent • exercice d'introversion " 
toutes sortes de méditations pour lesquelles lui-même 
n'employait pas ce terme. 

a. Sene traditionnel et sens moderne. -
Dans la langue moderne es t dit introverti le sujot qui 
est replié sur lui-même et peu enclin aux relations avec: 
autrui. 

Déjà Plotin distinguait le retour authentique de 
l'âme et cette attitude qui n'en est qu'une contrefaçon 
(Ennéades 111, 9, 8). Et les partisans de l'introversion 
ont souvent mis on garde contre une telle déviation. 
L'introversion ne signifie pas l'introspection. Pour 
eux, l'intérieur n'est pas tant la conscience de soi quo 
la dimension spirituelle de tout être. Et dans la mesurn 
où le sujet se regarde vivre et penser, il s'objective ; 

la représentation de lui-même fait alors partie des 
choses extérieures vis-à-vis desquelles il devrait 
prendre de la distance. Le sujet introverti au sens 
moderne du mot se rejoint lui-même en sa relation au 
monde sensible ou se complatt dans la conscience de 
soi; le fidèle introverti au sens usité par la tradition 
spirituelle rejoint en lui une aspira,tion à Dieu qui 
transcende Jo monde sensible et le rend capable d'oubli 
do soi. 

Cependant, si radicale que soit l'opposition, elle 
n'exclut pas la possibilité de phases intermédiaires. 
L'habitude de la réflexion sur soi-même peut attirer 
l'attention sur la vie intérieure et celle-ci se déve
lopper ensuite et mt1rir, si bien que le sujet se rendra 
compte de ce que sos premiers cheminements avaient 
encore d'adolescent. 

Aux ouvrages cit6s, ajouter : René Arnou, lA ddslr d~ Dieu 
dc•M l<l plliw1ophitt de Plotin, Rome, 1921, 1967. - Molllne 
d'ABbeck, La my1IÎ4~ d1 Ruy1bi'Otck l'admirable, Parla, 1930. 
- J . Reypens, Ruu1broec's mylluft als behroning der inJc,. 
rit1gsth~orie, OGE, t. 6, 11132, p. 267-281. - Paul Henry, 
Plotin et l'Occidcmt, Louvain, 1984. - Stéphane Axters, La 
spirilualùé tkl Pays-BtU, Paria-Louvain, 1948 ; GsrchitiUnÜI 
~an d11 11romheid in tù N ctkrlanden, Anvers, t . 1 et 2, 1950-
1\159. - Pierre Courcelle, Rt~chtlrchtl 1ur z., Con/1111io~ d• 
sainl Augustin, Paris, 1950, 1968. - G. Vorbeke, ConMil· 
sarn:c d11 soi et connai11ance CZ. Dilu chll; •ainl Augculin, dana 
A ugcutiniana, t. 4, t 95~. p. 495·515. - Jean-Pierre van 
Schoote, lntroducti!m 4 l'dtutù CZ. la Perle flllang41iqUB, thèse 
ronéot. - Louis Cognet, Introduction auœ myttiques rMno· 
flamands, Parle, 1968. · 

A signaler le mil t.S2 do la bibliothèque d'Avignon : Mit/wu 
dtt •'inlrovcrtir, po,siàer et cultiver ton (ond1, tant au repo• 
qo.t'en action. ' 

Michel DuruY. 

INTUITION DE DIEU. Voh• art. 
(connaissance mystique de), EssENCE DB Dnw 
de l' ). 

Dnw 
(vision 

1. IRÉNÉE D'EU, tertiaire régulier de Saint· 
François, 1597-1659. - 1. Vie. - 2. Œ u11rds. 

1. Vie. - Irénée, fils de Richard Mithon, bailli 
du comte d'Eu, est né en 1597 en la ville d'Eu. En 
octobre 1617, il entre chez les tertiaires rêguller•s de 
Saint-François, en leur maison de Picpus, prlis Paris; 
il fai t profession Je 6 novembre 1618. Il remplit long
temps les charges de gardien (Laigle, pondant six ans; 
couvent de Picpus, en 1638-1639; couvent de Nazareth, 
à Paris , en 1641-1646 et 1658), de définiteur général 
(16H·16la2), do commissaire général aux chapitres de 
16'•6 et de pl'o'Vinoial de la province de Saint-Yves 
(Paris-Normandie) en 1647·16la8. Confesseur du ohan· 
cclier Pierre S6guier pendant vingt-cinq ans, leurs rela· 
tions furent étroites. 

Ségulcr avait a~pté d'être le • fondateur • du couvent 
do Nazareth, qu'il Mut, orna et moubla à aas !rais (lettre 
patonto do • fonda tour • en 16~6) ; sa blenveillanco pour las 
tertiaires réguliers de la province do Sllint-Y vos, crééo en 16~0, 
oc so démentit jamais, comme en témoigne la correspondanCè 
échangée entre lo cbanoolier et son confesseur. Séguier WiSuta 
l'existence do la provinco et sauvegarda son indépendanoo, 
malgré plaintoa et attaques de la partio adverse. lr6née 
mourut lo 2~ avril 1659 au couvent de Nazareth. ' 

2. Œuvres. - Irénée publia ses Œuvres spirituelles 
et morales en 8 vol. in folio (Paris, 1651, 1654 et 1659). 
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Le seul exemplaire complet quo nous connaissions est 
à la bibliothèque Sa.into-Oeneviève à Paris. Ces Œuvres 
sont pompeusomenL dédiées au chancelier Séguier ou 
à des membres de sa famille. 

' ' Les ouvrt~ges d'lr6nuo sont nombreux, mais difficile~ à 
trouver. La Bibliogrc,phie de la littéralurc française du 17• aidai~ 
do A. Cioranescu (t. 2, Paris, 1. 060, n. S5891·35891t) n'a relevé 
quo quatre titres, sans signnlor los œu()res. C'est dire .la rQl'et6 
des ouvrages d'Irénée, bien que tous publiés à Paris. Pour plus 
de commodllil, nous présentons ces ouvrages en suivnnt 
l'ordre de leur édition dans les Œ1wres; nous indiquons, 
lol'&que c'est possible, les dates des éditions antérieures et les 
bibliothèques qui possèdent cos exemplaires. 

A. TOME 1 (724 p.). - 1 oLe vray chemin du ciel pour 
ceux qui vivent dans le monde ou jmtmal de l'cime dilsi· 
reusc de son salut, p. 1·1 64 (1639, 9.25 p., BibliotMque 
d 'Amiens; Capucins de Paris), s'ouvre par des propos 
curieux et rares sur le gent·e cc journal de l'âme ,, : 
ancienneté, usages, utilité, bons et mauvais côtés, 
conditions, destinataires, emplois. La deuxième partie 
est une « journée du chrétien », très précise, du réveil 
à la nuit. Suivent un résumé de la « connaissance de la 
doctrine chrétienne » ot une méthode pour une contes
sion générale. La quatrième partie se continue par des 
« entretiens spirituels correspondant aux emplois des 
trois voies ... pour facilitor pendant l'espace de dix jours 
la retraite intérieure » (cf infra, La solitude). Irénée 
conclut par une préparation à la mort et une exhorta· 
tion sur l'assistance aux âmes du purgatoire. Cet 
ouvrage, tout pratique, est à la portée de ,tous; c'est 
ce genre qu' Irénée conservera ordinairement. Il n'en a 
pas moins ses auteurs préférés, surtout des tertiaires 
réguliers, qu'il cite à la marge. 

2° Cantiques spirituels {26) correspondans aux trois 
voyll8 que doit suivre l' dmo désireuse de SOJl salttt pour 
ünir le vray chemin du ciel, p. 165-184 (mis en musique 
par Denis Macé, 1689 et 16~8; Paris, Bibliothèque nat. 
- BN, Réserve VM1 200 et 203). 

8° Les rayons du soleil de justice au sainct saareme11t de 
l'autel, p. 185-812 (publié en 1643), offrent un septé· 
naire de méditations et de considérations pour des ado
rateul'S de la paroisse Saint-Eustache; cè sont de 
pieuses généralités sur les vertus du Christ euohnris· 
tique. 

(l o L'E~r~rcice elu chrmum pour t'ayder à bien faire le1 
action~ p rincipalu cl" jo11r , et le disposer à la con(ellion el 
•aincta communion .. , p. 318-923 (publi6 en 161,2), accompagne 
Jea éditions de l'Office de la Nativit4 ... 1Ui11am l'usag~ d~ Parie 
(t 653) et du Nouvea" li11r~ cl'Éflise à l'usage de Rome (éd. de 
1655 è.171(1), mais sousl'nnonymat (DN; Jllsuitos de Chantilly, 
etc). 

so L'Eurcice tlr4 cavalier chrutien pou,. chaque jour dt la 
u maine, p. 824·344 (1644, ote), contient des petits offices 
quotldlona (au Père éternel, aux sacrées Plaies, etc), des 
voraots da psaumes et des prières pour les principrlle~ actions. 

6• Une lcilrc circulaire d'Irénée élu provlnclnl à ses réll· 
gioux (p. 345·3'<7). 

7° La solitude des dix jours, p .. 848·406 {1648; BN, 
etc), est en étroite dépendance de la quatrième partie 
du Vray chemin (!upra). Irénée expose à l'âme les 
motifs de « sortir d'elle-meme pour aller à Dieu • en 
une suite de réflexions classiques « selon les trois voies • 
sur la ' solitude » ou retraite. Les considérations et les 
examens de conscience insistent sur les fins dernières, 
les vertus théologales et l'union à Dieu. 

8 • Pium quotidianac dcvotwnis ezercitium, ad cuum conf1a· 
/flmÎtalr$ S. Mariac tle N~arcth Parisiis ill convmtu ... S. Yvo· 
,..·.~ instill4tllll, p. 40?·430 (16ft9 ; DN). Au dire d'Jrénê11, le~ 
hymnes ont été prisas ault Cantiques spirituels de Robort de 
Hanyvel parus à Ro\len en 1639 (Jesu.s Chrisws, Maria Vr'rgo, 
ritt 81lnotis hymni quoa corrs~cravil ... ), beaucoup de prières ont 
él.o t.iréos du psautier, du missel ou dos saints Pèrès. L'ouvrage 
c:onlient des petits offices commémorant les mystère~ marlnla, 
l' J mmaculéo Conception, etc (à noter celui do Notro-Damo do 
Nnznre th et la bulle d'érection de la confrérie, 1646). 

~ · L'Eurcice de dévotion pour U>IU lc11 jo1V8 de la stunain., 
tlre1M etl faveur de la confrairie de Noire Dame tÙ: Nazareth .. , 
p. t, :U-460, appelé aussi Eurcice du con(raircs dt: Notre Darru: .. ; 
c'est la traduction do J'ouvrage précédent. 

10• La cou.ronl'lll de Noll'fl Dame de N~a,.sth, p. ~61.·~03 
(p:\I'U en 1650, d'àprès Arsenal, ms 6199, ! . 63), ou quinze 
t:onsidérations sur les vertl,l8 et les mystères do l'A~c Maria. 

11 • EnlrcticM spiritrtels sur les grt1ce11 cl lc11 priPi~gcl 
11cr.orde1 par Jésus·(Jhrùt à 11aint Pit1rrc, à saint Fraliçoil el 
li la Magdelaine, p. 504-MO. 

12• Ent1'etien& ·spi1'ituela lUI' la miclùance, p. 541-51t9. 
1110 CoTIIidllratioM pendant le11 Ea:eroicc/1 del dit!: jour1, 

p. 5'•8-659. 
1/,o B:cameM •ur les commandcme11U de Dieu, p. 560·572. 
1!i• R6{l@lons su,. le11 avantage• et 1~1 obllgaliOM de la Poca. 

t ion à l'mat ecclûicutiqus, p. 5?8-626. En réalité, c'est une 
suite de réOexions sur la vio ecclésiale : une seule Église, 
épouse de Jésus-Christ, 1'11lglisl'l visible et l'Église pel'&écutée. 
ll n'y a pratiquement rion sur l'•'ltat ecclésiastique. 

1G • Disoour~ ~tcnt~ntU.uz propre• à former de lionne lit: Url 
zut esprit dans lts ()clritablesmll:llitnss du •al~tt, p. 627-660; cea 
tion~oncos sont prises aux Pôros do l'lllglise et aux philosophe• 
pr!'ions. 

170 Petit bouquet d~ fle14rl cdlutcs pour l'ornement d'l'ne 
balle dme dAs 1ss plus tcndrelt anndos, p. 661-692 (en vors ot 
prose; 1.61t9) : suite de considérailotll:;d'aofllll," éOoxlone, 
do prières, do pratiques et de colloquëi:" '"'.r., ~ 

1.8° Lt bonheur de la Pi~ relig~cuc, relev6 plll' lu inqui4tudu, 
le.• pcinu et ln travaux d~ la vi~ del mondai111, p. 693·1H : 
l'dmo • devient l'escholière du Sauveur par la profesSion reli
gieuse •· 

B. ToME 2 (776 p.). -1o Le renouCJelü:ment intAricur 
dn l'dme religieuse par la considération du bonheur de 
tUt. condition (p. 1-126). Pal' de brè~es considérations 
générales sur les évangiles de chaque dimanche, Irénée 
applique ce renouvellement, so.ns ordre ni ·progrès, 
b lo. vocation et à l'état religioux, aux vœux et aux 
VIH'lus religieuses. 

2• !A conduite du 10litain (p. 127-143) reprend et dévl'lloppo 
los considérations sur la solitude dans la Solitud.J du diz . 
1011rs. 

:l• Le1 applicatwns des consid4f'ation• sur le li.,re intitull 
üs rayoM du solcü ... auz sujets de• m~ditatwna de la Solilud1 
ou. retraite des dix jour1 (p. Hlt-161) portent sur les fin~ der• 
nhlrus, le Saint-Sacrement et les thbmos habituels d'une retraite 
(voil· t. 1, n. S et ?). 

t. • Dans le Psaltsrium animae fl.d~lil versiculis da()idiçia 
co1winnatum (p. 162-288), Ir6née présente los textea du psautier 
rnRsomblés on cent-cinquante psaumes de douze versets sous 
dus thèmes spirituels · qui accompagnent une journée dévote 
(prlllr8$ pour I'lllgllso, Jo • consoll roysl ... , les événements 
possibles; su.r les attributs (lo Diou, los mirabilia Dei, lea 
principaux mystères du Christ, ote). Co genre de recueil 
biblique 6tait tort .commun à 1'6poquo. 

r. • Normul4 rcligwsa/l pBrfectwnis et conversatwnis jp. 299· 
2'•2), ou recueil de sentcncos à l'lntonUon d'un jeune religieux. 

6° Conclcuwns st résolutwm ad()antageuses au ()éritabls 
r.ltrcstien (p. 2~3-2'<8), ou cinquante quatrains à l'intention 
daH c\Ourtisans. 
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70 La perfection. du chresticn. sur le modèle!des perfcc· 
tion.s de la Mère de Dieu (p. 2(o9-(o52) magnifie les mys· 
tères marials d'une part, les sanctuaires et les titres 
marials d'autre part; à noter Notre-Dame du Chasteau 
{à l'abbayo d'Eu), Notre-Damo du Saint-Sacrement 
{au couvent carme des Billettes, à Paris), Notre-Dame 
de Nazareth (au couvent dos tertiaires réguliers), ota. 
Irénéo procède, comme il le dit, tl en voye admirative», 
pour louer Mario << faite mystiquement la Mère de tous 
les chrétiens » (p. 428). 

Son érudition osL grande, depuis les Pùros do l'l!lgilse jus· 
qu'à Bernard do Dust!s et François Poiré. nlcn n'atteste que 
ce lrait.O aH paru à part en 1654, comme l'ont écrit quelques 
aut.eurs (cf A. de Rot;kovany, lJoata Maria Immaoul4ta .. , 
t. a, Dudapest, 1873, n. 7777; J. Cambell, dans Jfîrgo I mmaçu· 
lata, t. 7, v!)l. 2, Rome, 1957, p. 118); déjà, en i668, Alva y 
Astorga en rendait cornple dans so. Militia, mais d'ap1•ès le 
t 2 des ŒuPre!l. 

8° L'idée de la p4rfection du chruticm, sur les actions 
principales do Jésus-ChrÏ$t (p. 458·475), ou trente-trois 
entretiens en l'honneur des trente-trois années de Jésus
Christ, «sa vie étant le véritable institut et la salutaire 
règle do notre conversation ( = vie) ». 

go L'assistanco ret~peci!UU8C du chrestien de11an1 le 
très saint Sacrement de l'autel, pour chaque jour de la 
sepmainc (p. 476-532), s'inspire des Rayons du soleil de 
justice (t. 1, n. B). 

Après avoir prôsenL6 les raL,ons de • l'honneur dû à Jôsus· 
Christ au saint Sacrement •, viennent sapl considérations ou 
• assistances 1 pour la semaine : • 'l'u dois apprendre à l'tiBpect 
dea espèees d'Icelle (Eucharistie) qu'il te faut 6tre uni avec 
ton Dieu, avco toi-même et avec tes prochains 1 (p. 49S). 
La • fréquente communion » est demandée (p. 515·5H), la 
• communion spirituelle • r!lcommand6o et expliquée (p. 521· 
526); la louo.ngo eat le propre dos prôtres (p. 527·582). 

10° Sainctes élévations de l'ame etl la méditation des 
mer11eilws do l'lncarn.atiotl du Verbe, pour sc préparer 
en. sa naÏ$sance penda.nt les cinq derniers jours de l'A"1m1 
(p. 588·M2), pour « admirer (ces mystères) et les ado· 
rer ». 

1fo Les (léritcz catholiques el pieuse11 pour l'instruction 
du chrcstien (p. 543-785) présentent les données esson· 
tielles de la foi ou des p1•atiqucs chrétiennes en dos 
exposés d'allure scolastique suivis régulièrement d'une 
• instruction » spirituelle. Cola va du mystère dG la 
Trinité jusqu'aux pèlerinages Gt à la consécration 
des lieux de culte. Quoi qu'il en soiL de ces sujots dis· 
parates, Irénée répète : « Le but du chrétien en cotto 
vie, c'est Jésus-Christ » (p. 700). 

C. ToMB 8 (688 p.). - 1° Instructions de l'amour de 
Dieu et de l'a dilection. du prochain, p. 1·606. Après des 
observations préliminaires, qui sont des réflexions sur 
l'éternité, l'ouvrage se présente~ on six parties, d'éten
due assez inégale. 1) Dans la Déclaration dt l'amour 
de Dieu {p. 19-1.00), Irénée traite de la connaissance 
de Dieu d'où natt l'amour, des abaissements et des 
élévations de l'amour de Dieu pour l'homme, ot du 
précepte de l'amour de Dieu. 2) La deuxièaw partie, 
I!UI' les obstacles à l'amour de Dieu dans une âme (p. 1 01· 
181), est un exposé sur le péché et sur toutes sortes do 
vices et de défauts, depuis l'orgueil jusqu'à la noir· 
ceur d'esprit, qui est • une obscurité fâcheuse, qui jette 
un brouillard obscur dans l'esprit et un glaçon funeste 
dans le cœur pour empêcher le premier de connattre et 
le second d'abner Dieu. (p. 161). 3) Par les aÏ$po1ÎI ÎOtu 
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t1 l'amour do Dieu (p. 18fi-355), It•énée Gnt.end les vertus 
cl. les attitudes de foi, los p11atiques chrétiennes (prière, 
u)tlditation, oraisons jacu]atoiros, aspirations, contem
plation), l'ascèse et la vie de fol. 4) Comme effets de 
l'amour de Dieu (p. 356-458), Irénée énumère sans ordro 
t• pou près tous les biens qui peuvent nous venir de 
Dieu, depuis la possession du Salnt-Esprlt jusqu'au 
cr rodressement de ce qui est tordu '' et la révérence des 
lit~ O :t saints. 6) Los malheurs caus6s par la parlé del'clmour 
de Die" (p. 454-523) artectent tous les sens intérieurs 
(fl.VI~uglemont ot surdité intérieurs, etc); ils provoquent 
une insensibilité et un endurcissement qui aboutissent 
à la mort intérieure. La sixième partie enfin rappelle 
lus défauts et los qualités de l'amour du prochain 
(p. 524-606). 

Cet important tro.ité est assez déoovo.nt. Irénée est 
m• moraliste, et son te~xte une farrago. Son exposé resto 
général, vague, froid. Il se donne une allure philoso
phique, théologique, spirittlelle, mals il n'a <lUcune 
structure. Il s'appuie sur des accommodations bibli· 
qucs, des e.xempla inadaptés, uno symbolique mytho· 
logique et naturaliste; les ~ instructions » des fins de 
chapitre sont des exhortations ou des prosopopées. 
On trouve pourtant des pensées ct des élans spirituels 
qui raniment la ferveur ou, de façon inattendue, des 
développements solides ~ur un point de doctrine ou 
un thème spirituel. 

2° Le triomphe de l'amour do la. Sainte Trinité dan1 
La Passion de J6sus·ChrÏ$t {p. 607·65(t). Irénée veut 
montrer que oe triomphe éclate à chaque instant et en 
chacune des scènes de la Passion, depuis l'agonie jus
qu'au titre de la croix. 

3° L'appuy d'une dme daru la poursuite du dessein 
d1l ML perfection, quand elle veut craindre ct t&imer Dieu 
(p. 655·662) est composé d'extro.its d'auteurs spirituels 
(Ambroise, Augustin, Bernard, •rauler, Suso, Ruys
broook, Lansporge, Louis de Blois). 

4° Amorosa cordÏ$ dtvoti ad Deum suspiria {p. GGS
Ii?G); recueil do toxtes scripturaires, sans titre, sous 
forme de prières. 

D. Il somblornlt qu'Irénée ait encore 6crlt d'autres ouvra· 
gos. Elllos Dupin signale un Jtw~num Btflgi~ publié en fran· 
çais en 161.7; à quel trailé ferait-il allusion?- Irénée, dana La 
JW{cction du chrestiBn (t. 2, p. 355), déclare : • J'ai deaaoin do 
faire un très amphi tralt6 des douze étoiles dont est composé 
ln diadème do la Vlorgo •· Ce projet a-t·il été roalis6?- Enfin 
!rouée a 6dil6 ou fo.it éditer en 1647, pendant son provincialat, 
les Rcgulac ct conBiitution~a tl!rtii ordinif 6ancti Francisci 
(Capucins de Paris). 

Irénée, dans ses ouvrages, s'adresse soit aux rèli· 
gieuses et religieux du troisième ordre de saint F11an· 
çois, soit aux !alos. Il n'y dépasse guère le plan moral 
G1, ascétique, l'instruction chrétienne, la considération 
pieuse, les pratiques dévotionnelles. Les caractéris· 
tiques de la spiritualité franciscaine du siècle n'y sont 
guète accusées, quoi qu'on ait dit (DS, t. 5, col. 1646). 
La doctrine spiritt•elle d'Irénée n'a pas la vigueur ni 
ln profondeur de celle de plusieurs de ses confrères, 
do ,Jean-Chrysostome de Saint-LO t 1646, par exemple 
(cf DS, t. 2, col. 881·885), auquel Il succéda dans la 
charge de provincial. 

h•énée utilise, certes, beaucoup l'~criture, - son 
commentateur habituel est Maldonat - , les Pères de 
l 'Église, les spirituels médiévaux et ses contemporains; 
ruais son style et ses démonstrations restent tributaires 

7 
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de la mythologie, do l'art hiéroglyphique et allégo· 
rique (les emblèmes) , ou enilore des nombres. Par u,, 
il se rattache li la lignée des aut.ours du début du sièck 
A~ec complaisance, il raconte des histoires« édifiantes • 
ou il versifie. Si ses confrères l'ont loué avec excès , 
il y aurai~ pourtant avantage à connattre son aotîo11, 
ses œuvres et son rayonnement. 

Registres <lu couvent do Naztlrotll, Bibl. de I',Arsennl, Pari", 
mss G1 97·6202, 6206. - La corrospondanee du chancelkr 
Séguior contient des letlros d'lr6n6o : Bibl. nat. , Paris, ronds 
rr. 17376-17396, passim; Bibl. do l'Institut, collection Ood•·· 
troy 278; Archives Nat., signalé diUls Etudes frtwci8caint'·''• 
t. 18, 1963, p. 251. -Les pièces omoiollcs do l't\tablisaemen t 
et de l'histoire du couvent de Nazareth sont aux Archive; 
nat., L 957. - Do nombreuses pièces concernant la quorollo 
entre la province do Franoo et celle de Saint-Yves so trou vou L 
à la Bibl. Mazarine : A. 15891, A. 15'•21, A. 15427, A. 1542\1. 
Dans A. 15891, entre autres, los piùcos G8 et 69 s'Pn prennen t 
à Sôguior ot à son confesseur, Irénôo d'Elu. 

Les biographes normands connrussont peu ou mal Irénér. 
- Fr. Dordoni, Cro11ologium... urtii ordinis S. l'rancisci, 
Parme, 1658, eh. a2, n. 86, p. 506, et oh. as, p. 561.- Jèan · 
Mane de Vernon, llistoire ... du. ti~rs ordre de Sain~Ji'ranÇoi&, 
t. 2, Paris, 1667, p. 629; t. S, p. 294, 816 svv, 381. - Waddln,.;· 
Sbaralen. - P. Hélyot, Ilistoirs des ordres .. , t. ? , Paris, 171tl. 

P. Alvu y Astorga, Militia Immacu/atae Co11Ccptioni8 .. . 
Louvain, 1GGS, col. 8?3. - A. Oastoucl, LtJ cantiqu.: populllir.J 
en Ji'rance, Lyon, 1924, p. 192-193, 2G7. 

Su11 le tiers ordre régulier ot Iron6o, ct DS, t. 5, col. 16~4 · 
161.8. 

André RAYEz. 

2. iRÉNÉE DE LYON (saint), t après 193. - · 
I. Vie. - II. Œuvres. - III. Doctrine spirituelle. 
IV. OriginalittJ ct infl!ttmce. 

I . VIE 

1. Sources. - La biographie d'Irénée reposo sur le!• 
seuls renseignements qu'on lit dans l'II ist<Jire ecclésias· 
tique d'Eusèbe (v, 3-8, SC 41, 1055, p. 26-38). Ces indi 
cations qui apparaissent un siècle et demi après le~: 
ovénements proviennent toutos des œuvres d'lréné(! 
qu'Eusèbe avait sous les yeux quo.nd il com~osait. SOli 
livro. Copendant, ù travers ce qu'on pounatt appeler 
11 l a noLice d'Irénée », Eusèbe a semé plusieurs trait:'\ 
qui doivent être discutés. Comment faut-il .comprendre, 
par oxomple (H ist. v, S, 4), qu'il y eut « plusieur,~ 
le ttres » des martyrs de Lyon écrites aux frères d'Asir· 
et de Phr·ygîe? Ou, s'il n'y en eut ,qu'une, celle quo l'on 
connatt, fut-olle écrite '' dans les fers»? Et le fut-ellu 
précisément pour répondre aux inquiétudes que faisait 
nait.re en Phrygie l'expansion du montanisme? Sur ce.•; 
points, comme sur d'autrês que nous rencontrerons, 
il convient d'être ex.trêmemont prudent et il est in~is· 

. pensable, pour doser notre créance aux. dires de l'his
torien, do connattre les procédés, simplifications ou 
amplifications dont il ost cou tumior. On lira, à ce pro
pos, les réflexions do P. Naulio, Lettres ct llcri"(lin:; 
chrétiens des uo et tuo siècles, spécialement sur Irénée, 
les pages 33-104. 

Avant Eusèbe, les rares autours qui témoignent par leurs 
écrits qu'ils connais.,ent l'œuvre d' Ir6néo, 'l'ertullien dans 
l'Advcr.ms Yalsnûnianoa, Hippolyte dans l'.W~mohos (VI· 
vu), Clément d'Alexandriel dans lea Stromatos (vu, 18), -
d'Origène, qui a pourtant fréquenté l'œuvre d' Ir6néo, on n'u 
aucun témoignage formol- , no nous disent rien du porsonnage. 

Après Eusèbe, les atLostatlons concernant Irénée no sont pllll 

Lrès nombreuses, eu égard à l'Importance quo son œuvro revêt 
lt nos yeux; mais il faut se rappeler qu'un écrivain anténicoen, 
Lom•nô contro los gnostiques dont l'hérésie s'était 6vapor6~ nu 
cours des tl.gos suivants, n'intéressait guère les champions plus 
1·écents des combats orlgénistes, trinitaires ou ohristoleglques. 
l,es auteurs qui citent ou mentionnent Irénée sont dono ceux 
que leur culture plus vasto et Jour bibliothèque mieux fournie 
ont mis en oonto.ot avec uno œuvro traditionnelle qu'ils ont 
vo"l\1 connnttre pour dos raisons d'histoire et dè doctrine. 

Il taut citer parmi eux ll:piphane (AdPersiLB hasroses 91· 
aG), BIUlilO (De Spiritu SariClo 72), Cyrille do Jérusalem !Cati· 
ch.dss xvx), Tbôodorot (lfaereticarum (a/mlanun,compsnd,um 1, 
14, ole; Dialogu.ss 1, u, 111), l'auteur des Qu.acstionc8 ct rospon· 
.~ior1cs Cid oreh.ocloxos (115), Maxime lo confesseur (ln libr~tm 
J)iorlys ii de ccclcsiastica hiorarohia 7; l n librum d~ <lillinil 
11ominibus 9); les auteurs tardifs qui gravitent autour de 
l'école de Gaza : Procope (Comm. in Cenesim), Œcumonlus 
(Con~m. in Apocalyptim), André de C6sar6o (Comm. in Apo· 
ca!ypain' 18 ot Gl•), Anastase le Sinalte (Quacstionos st rospon· 
~ionos, 74. ct 141•, PO 89, 701 et 800), Jean Do.mascèno .(Sacra 
parallcla); plus tard oncox·e, Photius (Biblî?lheca .120); ~ t chez 
les occidentaux, o.pres l'apptir!Uon dola vennon latme, samt Au· 
gustin (Contra Julianum r, 8, 5). 

D'autres auteurs connaissent Ir6néo, mais seulement par 
.l!:usèbe. 11 ra.ut placer parmi eux, quelque étonnement qu'on 
un puiseQ avoir, saint Jérôme (voir P. Cou.rcêllé, Les Lettre• 
{lrscqUBB en Occident, Paris, 1948, p. 84-86), qui so contente 
do mottro an ordre, dans le oh. SS du Do Piris illus1ribu6 la 
1natlèro qu'Eusèbe avait quelque peu dispersée dans son 
Jlisroire scclilsiastiqull, et qui n'a lu en outre d'frénllo quo ce 
qu'a transcrit lilpiphane. Nommons aussi Itulln, qui traduit 
on latin I'Jlistoire ecclilsiastiqu~ d'~Jusèbe. Constatons onlln 
t)Ue les autours laUns, hormis Augustin, qui parreront d'Irénée 
~ont tributaires do JérOmo ou de R.u!ln. Le cas de Orégolro 
1le •rours sera envisagé il. propos de la mort d'Irénée. D'o.ucun 
de ces. auteurs, on no pout tirer le moindre détail originnl 
sur la vie d'Irénée. C'est donc à Elusèba que noua sommes 
renvoyés pou~ Jo. biogro.phlo .. ••"'tl': ~ ... .f.f' 

2. Enfance. - Irénée nous dit que, jeune encore, à 
Hmyroe, il put écouter Polycarpe ct il explique que 
celo. fut possible parce que Polycarpe vécut longtemps 
(Adversus !la.ere11es m, 3, 4). C'est-en fonction de co syn
chl'onisme d'un Polycarpe âgé avoo un Irénée jeune que 
l'on s'est appliqué à déterminer la date de naissance de 
co dernier. D'une manière générale, l'accord so tait sur 
une date moyenn~ qui se situe dans la décade 180-140. 

L'annoil du martyro do Polyc~rpe, même si elle était connuo 
avec co11titudo (II.-I. Marrou a montré qu'on ne peut suivre 
ni W.H. Waddington (156) ni H. Grégoire (17?), et qu'U lallnlt 
~ovenir plus sllromon_l il. uno data comprise entre 161 et 168/ 
11l9), ne nous permettrait pas do déduire cell\l .de la naissance 
d'Irénée, car li faudrait encore êvnlu<it ln distance entre l'époque 
oil Polycarpe parlait devant Irénée ot eollo du m11rLyre. Il 
C:\Udrait en outre déterminer J'tl.ge oxact d' Irénée lorsqu'il 
6<:outait Polycarpe. Tout ce que nous pouvons dire, c'est 
qu'l rénée reçut lei! leçons de Polycarpe (jusque) vors l'Ag() 
du quinzê ana, ulors qu'il était encore md' (liist. v, :.10, 5) . 

Dans l'Aclversus !laereses et dans la Lettre à Florinus, 
Ix·énée reviendra sur les enseignements de P olycarpe : 
" Les connaissances acquises dès l'enfance grandissent 
avec l'Ame et s'unissent à elle... Par la miséricorde 
de Dieu qui est venue sur moi, je les ai écou~ées o.v~è 
rJOin et je les ai notées non pas sur du pap1er, ma1s 
dans -mon cœur; et toujours, par la grâce do Dieu, je 
los ai rumin6os avec fidélité » (Lettre à Florinus, dans 
F.usèbe, Ifist. v, ,20, 6, 7). 

Polycarpe, à Smyrne, étnit l'un de ces presbytres trolzo 
ruis nommés par Irènâe dana I'Ad9<~rsus hiUrtll!$ et deux fols 



1925 VJE 1926 

dans la Dt!mJJmtration, dont on recueillait fidèlement les dires : 
c Il racontait ses relations avec Joan ot a~cc les autres qui 
avalent vu le Seigneur, il rappelait Jours paroles et les choses 
qu'il leur avait entendu diro au sujet du :seigneur, do ses 
miracles, de son enseignement; Polycarpe avait reçu tout cola 
des témoins oculaires du Verbe do vie et le rapportait en con! or· 
mité avec les lilcritures • (Lsttro à Florit&UB, ibidem, v, 20, 6). 

Irénée recueille cet enseignement, et to11tc son œuvre 
témoigne du maintien de co double courant de connais· 
sance que représentent pour la toi la tradition et l'Écri· 
ture. Le souci de marquer dans son livre que Poly· 
carpe avait été établi comme évêque par des Apôtres 
(Ad!J. haer. m , 3, 4), la mention inévitable de Jenn 
toutes les fois qu'Irénée parle de Polycarpe (~bidem; 
Leltre c\ Florinus, }list. v, 20, 6; Lettre à Victor, H ist. 
v, 24, 16), l'insistance à revenir sur les idées de sncces· 
sion et de tradition apostoliques (Adv. haer. 1, 10, 1·2; 
rn, a, 1; IV, 82, 1·2; 88, 8 i V, préface, etc), la garantie 
de J ean et des Apôtres semblnblement apportée aux 
exégèses de Papiàs (v, 83, 4) et aux enseignements des 
presbytres (tv, 26, 5; 27, 1 ; v, sa, 3), tout cela montre 
dans quel climat de tradi tion orale I rénée fut lorm6 
dès l'enfance et cela explique aussi le soin qu'il prit 
de transmettre à son tour l'estime et le respect de cette 
tradition. Mais l'Écriture tient autant de place dans son 
esprit : cola ressort à l'évidence de chaque· page de son 
livre. Aussi bien, était-ce enc01•e un point important 
de l'héritage de Polycarpe. 

A. von Harnack, Dis Chronologie der altclm'allichsn L ittcra· 
tur biB EltBebius, t. 1, Leipzig, 1897, p. SSS·S'•1.- E. Caspar, 
JJie Il/tests rllmischc Bischofslisi!J, Berlin, 1926. - li. Ortlgoire, 
La véritabls date clt' TMrtyrc dc S. l'olJicarps (23 février J77) ct 
le corpus polycarpianum, dan6 Analecta bollatu~ianl,, t. 69, 
1961, p. 1·38. - 1-!.-1. Mal'rou, La dato dt' martyriJ da S. l'oly· 
carpe, ibidem, t. 71, 1953, p. 5-20. 

3. Jean le presbytre. - D'importants problèmes 
historiques son L liés à l'existence de Œ J ean », utilisé 
par Irénée comme garant de Polycarpe, des presbyLres 
et de Papias, et il est du plus grand intérêt de ne pas se 
méprendre sur le témoignage d'Irénée. Qui était co 
~ Jean »? Dans tous les cas, l'évôque de Lyon songe à 
l'Apôtre. Sans dire expressément que ce .Jean fut l'un 
des Dour.e, U te met sur 'le plan des autres apôtres, 
"do ceux qui ont vu le Seigneur n; il lui donne le titre de 
« disclplo du Seigneur »; il révèle, le premier, que ce 
J ean reposa sur la poitrine du Seigneur (l'Évangile 
ne donne pas le nom de ce disciple), et il assure qu'JI a 
publié l'll\vnngile pendant son séjour à 11\phèse (Adv. 
haer. m, 1, 1). Mais aussi, et c'est à partir de là qu'il 
faut serrer de près le témoignage d'Irénée, il lui attl'l
bue, sut• ta foi de Papias e t des presbytres, un ensci· 
gnemen t eschatologique particulier (Adv. haer. v, 88, 
3-~ ). Cet enseignement est si tortemont teint6 de millé· 
narisme qu'il a fait sourciller Eusèbe et que celui-ci 
a tenu à nous expliquer, à parLir d'un texte de Papias 
(H i8t. 111, 39, 2·6), qu'Irénée conrondait deux J oan, 
l'évangélis~e et le prcsbytre. La. confusion est donc 
certaine ddns l'esprit d'Irénée. 

Eusèbe lu ùûllrouillo-t-U d'une mo.nière so.tis!nls(\rite en dis
tinguant l'un dos Jean comme évangéliste et l'autre comme 
prophète ùo l'Apocnlypsa (m, 39, 6)? A coup stlr, irénée ne 
t>ouscrirait pas à cotta distinction (cC AdP. haer. v, 28, 2; 80, 
1 ; 8&, 2, ole). Nous sommes donc, à cause de cos témoignages 
divergents, on présence de multiples confusions. Les histo
riens s'elloroent d'établida fiche d'idontité du ou des Jean en 

'lunstion. On connatt les innombrables discussions, liées à 
t:elle do l'autour du quatrième évangile, auxquelles cette 
rcchorcho a donné lieu, surtout depuis la fin du siècle dernier. 
Lo t.6molgnage d' Irénée ne pout pas ôlro aooepté sans être 
ùllment critiqué. On a le droH do parlor dans son oas de simpli
fication des souvenirs; on peut reconna.ttro qu'Il a inconsciem
u1ont voulu exalter le prestige d'un apôtre plutôt que celui 
d'un presbytre; U est Mgitimc do dlro qu'il n'atteste pas quo 
le Jean dont il parle soit Jo fils do Zébédée, l'un de& Douze : 
tout oola est conforme à co qu'on lit dans l'Adveraua ha11roao8 
c•ll dans les Lattr11s. 

J. Chapman, John tlu: Prcsbyter and the fourth Gospel, 
Oxford, 1911.- W. S. Reilly, :U1 prelbyll'eB asiat& do saine /ré· 
née, dans RePue biblique, t. 16, 1919, p. 216-219.- A. Puech, 
lliawirs de la littérature grecque tthrlltisnne, t. 2, Paris, 1928, 
p. 96-101 (Papla.s). - O .. Bardy, Papias, DTC, t. 11, 1931, 
col. 1944·1947; Jca11 ~ l'reabytre, DBS, t. 4, 1949, col. 84S· 
~1.7. - J. Dheilly, LB tt!moignass d'lrdndc sur la JJcrsonne et 
l'wu.vrc de l'apôtre sai111 han, thèso daetyl., Institut catholique, 
r o.ris, 1.94?. -1~.-M. Braun, Joan lB thdologim et Mn évallgils 
<l1ut.t l'Église a11oimne, coll. 1Îltudos bibliques, Paris, 195!1, 
r. 299-992. - J. Colsoo, L 'énigme elu di8ciple qut JésUB 
(l.im.ait, .Paris, 1969. -B. do Solages, lA tt!moig11age do Papias, 
dans Bul~titl do littércuure BCclüiastique, 1970, p. S-14. 

~. Adolescence. - Après avoir écouté Polycarpe 
à Smyrne, Irénée dl.sparatt de notre documentation 
jusqu'au moment où nous le retrouvons à Lyon, à la 
lin de la pers6cution de Marc Aurèle, vers 1 ?7. Beau· 
coup d ' indices laissent supposer qu'il vécut à R ome 
dans un milieu chrétien et grec. li parle de Rome, 
sur le plan chrétion, comme ayant la « pot'entiorem 
principalitatern » (Ad!J. haer. m, 3, 2; éd. Harvey, 
11, 9, 15), co qui est plus que la« présidence de la cha· 

l rité ,, évoquée par Ignace d'Antioche (Lettre au~ 
Romains, SC 10, 1969, p. 106). 1~ a oonporv611ar devers 
il,i une liste do succession des évêques do Rome (m, a,' 
:l), comme avait fait Ilégésippo, qui 6tait venu, lui aussi, 
rlans la ca.pita.le. Il a mentionné plusieurs fois l'évan· 
,;élisation de Rome par Pierre et Pa~l (UI, 1, 1; 9, 1; 
ttt, 1). II cite Justin (1v, 6, 2; v, 26, 2}, le philosophe 
installé à R omo, il connait la défection d'un do ses 
auditeurs (1, 28, 1), il est familier do la pensée de Justin 
(nf SC 100, p. 525, n. 1; p. 535, n. 1 ; p. 687, n,. 2; SC 1.52, 
p. 245, n. 2; p. 293, n. 2; p. 897, n. 8), au point quo · 
des modernes ont supposé qu'il fut de ses disciples. 
Il rapporte le voyage de Polycarpe à Rome et conte 
uue anecdote qu'on pouvait connattre dans les milieux 
romains (Lettre à Victor, dàns Eusèbe, Hist. v, 24, 16). 
Il ~;ignale l'arrivée à Rome de Marcellina (r, 25, 5), 
de Cerdon (27, 1), de Valentin (m, 4 , 2), de Marcion 
(3, le), Il fait l'éloge de la paix romaine (1Vj ao, 8) et 
semble même faire allusion a.u p alais de l'empereur 
(30, 1). Il a fallu un séjour prolongé, une lente impré· 
gn{üion de la vic pour que naisse et persiste!cbez un 
adolescent de Smyrne un tel intérêt pour les choses 
1'omaincs. C'est pourquoi, il est vraisemblable de dire 
qu' Irénée reçut à Rome lo complément de formation 
qui lui manquait. 

Sur Jo prestige de Rome à. l'époque, F. Bagnard, La gno8c 
~alcntinicilnll et 111 tdmoig~~a~;e do sai11t I rônde, p. 58·62. Sur les 
limites de la formation d'Irénée, A. Bonott, Saint /rdt1t!t. 
lnlrodtcéticm tl. l'ëtuds d'!. sa tMologio, p. 55-7â. D'autre part, 
F. Bagnard a montré qu'lrùnée _ne s'en tenait pas à une connais
sn nee livresque do.Y systèmes des hérétiques. Et ce n'est pas 
11 t.yon, du moins solon la vrnisemblanoo, qu'il put être au 
r.on tact de la plupart de ces systèmes. Rome avait aoouellli 
lo!~ gnostiques do touto école, mnttros et disclples; c'est là 
qu'Irénée dut s'initier à la connaissance de leum erreurs. 
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A. Boulanger, .!eliu1 4.ri4tid~· tt la sopllistiguc dans la, pro· 
PincQ d'Asie al). n• siècle de n()tre ère, Paris, f 923, p. 74·108 I!UJ' 

los écoles d'Asie. - O. Bardy, L'Église romaine sous le J>onti· 
ficat CÙI saint Anicet (164-166), dans Recllercll~s de sciet~ee 
religieuse, t. 17, 1927, p. 481-51.'1.-R. M. Grant, lrenacus a111t 
1/ellenistic Cultu.re, dans Harvard theological Review, t. ~.2, 
19~9. p. 1.1·61; repris dans After the New ~l'cstamem, Pbila
dolphio, 1967, p. 158-16\J. 

• 

· 5. Le billet de reooJDmandat~on. - C'est Il 
Lyon que nous retrouvons h•én~e. De cette cité,. alol'D 
florissante, la documentation d'Eusèbe, tout d'un coup, 
le fait sortir pour l'envoyer à Rome. Un simple billet 
de rec()mmandation, qui accrédite le porteur auprès 
du pape Éleuthè11e, met en rapport Irénée avec l'un 
des épisodes les plus dramatiques et les plus glorieux 
de la vie des premiers chrétiens. Au pape, qui venait 
d'entrer en fonction après la mort de Soter, Irénée 
était chargé de porter la Lettre des martyrs lyonnais. 

Nous te saluons en Dieu mîJie et mille fois, Père ~leutbère. 
Nous $VOD6 engagé notre frère et compagnon Irénée Il to porter 
cette lettre et noul! te demandons de l'avoir en bonne estime, 
comme zélateur du tl)stament du Christ1 Car si nous savions 
quo Jo rang confère la justice à quelqu'un, c'est comme pres· 
byteros de l'lilgllso, fonction dont il est investi (lsncp tcnlv 
!1t'ecô~~), que nous l'aurions d'abord recommandé (Eusèbe, 
Hisi. v, 4, 2). 

Ce billet a le mérite de remettre Irénée dans l'his
toire, mais il pose quelques problèmes. On peut J'accep
ter, comme Eusèbe l'a fait, prout sonat : Irénée était 
donc << déjà prêtre de l'Église de Lyon » (H ist. v, 4, 1), 
et c'est plus tard qu'il reçut la succession de l'épisco
pat de Pothin (5, 8). Une telle présentation des faits 
parait, dès l'abord, acceptable. Mais on a contesté 
l'interprétation d':eùsèbe en pensant que la commu· 
hauté persécutée de Lyon ne pouvait pas rester long· 
temps sans chef. Pothin, âgé de quatl•e-vin~t-dix ans, 
~tait mort en pl·ison (Lettre des martyrs, dans Eusèbe, 
Hist. y, f, 29; répété en 5, 6), a,u début de la persécu
tiop. Or, pendant les mois de dure épreuve qui suivi· 
rent, les chrétiens de Lyon eurent comme chef Irénée, 
le billet des confesseurs ne laisse aucun doute là-dessus. 
Faut· il-alors le considérer comme évêque? Il n'est pas 
extrav;;tgant de lo penser, car le terme dont le désignent 
les confesseurs est celui-là (npca6Ü't'1tpoç) qu'on donne 
à la même époque à ceux qui président les ~glîses. 

. Il y a donc des chances, malgré Eusèbe et JtlrOme, qu'Irénée 
rot dlljà évêqua de Lyon quâtid ·Il pâ.I'tit pour Rome avec le 
messagé des martyrs (cf P. Nautln, Lettrea et éçriPaÎ,IB chré· 
tiens,· p. 43·49). Aurait-Il dl1 alors signer porsonn.ellell!ent la 
lettre destinée aux frères d'Asie et de Phrygie ainsi que celle 
qu'il emmenait b. Rome? Le sens, la portée et l'occMion de 
la lettre (ibidem, p. 83·43), liés aux autres docmnonts de 
f'éPOIJl.Ié qui;l prê~ente Eu~èhe, peuvent expliquer que la lettre 
én'lane collêCtivement des confesseurs de Lyon. Les circons
tances devrnian t expliquer aussi pourquoi les confesseurs do 
Vienne signent la même lettre et la signent en premier, mals 
nous noies connaissonli pas toutes,' et la litt~r~;~ture ni l'àrobéo· 
logle no nous ont riàn révélé sur les débuw de l'l1lglise de Vienne. 
Il nous importerait de savoir si Irénée fut év4qllo de Lyon et 
Vienne à la Cols, ou si les deux l!lg!isos étaient distinctes. Nll\ 
n'ignore la controverse à ce sujet, et qui n'est pas éteinte 
(Actes du congrès Budé de Lyon, 1958, p. 344); Hênri Leclercq 
i'arésumée (DACL, art. Lyon (1931) ct Vienne (1963); A. Har· 
naclc était pour la distinction, L. Duchesne pour l'indistinc· 
tion. P.. Naut.in risque une hypothèse un peu di!Téront~ : 
Pothin n'était évêque que de Lyon, mnis Irénée le fut do Vlonna 
d'abord, avant la persécution, et dt! Vienne-Lyon ensuit& 
(loo. cit., p. 93-95}. 

6. L'auteur de la lettre d~s mar~yrs. - Iré~ 
noe est-il l'auteur de la LettrtJ? Tillemont résume l'im
r •·ession générale : 1( Il est difficile qu'un autre que luy, 
ait pu f_aire une pièce si digne de sa piété, de son e1;prit 
nt de sa science ,, (Mémoires pour serrir à l' histoirJ 
ecclésiastique .. , t. 8, Paris, 1695; p. 82). René Mas$uet 
est du même avis (1Jissertâtitmes in lrenUA~um 11, 60, 
PG 7, 29.2b}. Dans l'ensemble, les modernes n'y contre
disent pas. Mais on n'a jamais pu en administrer la 
preuve absolue. Cependant, il faut admettre qu'Eusèl>e 
lui-même nous engage indirectement à tenir Irénée 
comme auteur de la Lettre, en affirmant qu'en d'autres 
cit•constances Irénée écrivit au nom des chrétientés 
de Gaule qu'il dirigeait comme évêque (rapprooh~r 
Ellsèbe, /iist. v, 2~, 11, et 28, 3). Autre argument : le 
Commentaire SUl' les .Épttrcs catlloliques attribué à 
Œcumenîus (6e-?c siècle~) . au ch. 2, 7-12 de la 1" Petri, 
présente la Lettre des martyrs de Lyon comme une œuvre 
d'lréné~ (PG 119, 586c). Cette affirmation, même étayée 
par le fait que le ou les l'édacteurs semblent bien connat
tre l'œuvre de l'évêque de Lyon, no suffit pas. Elle est 
unique dans l'antiqu~té et ne fépose que sur une lmpres· 
sion (texte dans Harvey, t. 2, p . 482). La critique 
interne donne de meilleurs résultllts. 

Mais les difficultés sont grandes, car on a atJalro Il un récit 
dont le genre littéraire est aux antipodes de colul d'un traité 
dogmatique. D'autre part, ln Lettre e~t en grec ot l'Adversru 
hasrsse& a été transmis en latin, sauf dea fragments greœ. 
Il faudra dos analyses plus finêS quo ceii&~J qui ont été faites 
jusqu'ici pour parvenir à une concl1Jslon sftre. 

Plorro. do Labrlollo a 6tudlé los!fu6taphoN!s et les images de 
la Leurc (Le 1tylc de la Leitrlt del;chrêtittns CÙI , sans pou· 
voir conclure. Pourrait être un 
irl\néenne « cotte angoisse pnst~ 
p. li~) a .-emarquée : il l'observe dans de 
l'ensevelissement, dans Je « chagrin et l'immense douleur • 
causés par les apostats, dans la crainte de voir faillir les faibles. 
Sur le plan littéraire, P. Nautio .ohaerve aussi des rencontres 
do termes et d'idéé!! : U en ralà\'e una dizaine (p. 56-~9), 
reoonnalssant Jul-mdme que • l'onsomble ns sllffirait pas à 
prouver qu'Irénée est l'autour do la Lettre •, mais qu'il peu.t 
suffire Il le confirmer quand on en a la certitude pat• ailleurs. 
Sans avoir cette certitude, A. Rousseau· (SG 100, 1965, p. 21i8-
26t) fait valoir un rapprochement très significatif : Irénée 
unit q11atre tois dans I'A.dversus hacrtlc.t et dans la Démons· 
tration lés deux exprè!lsiona, tiré.es de l'Ecriture, np~>'l'ô'l'oxo~ 
tx 'tôl~ 'ICl<pii>~ et clp;>ç'I'Yi>ç ~ç ~01!\ç, à quoi il .ajout& '\'oO 9aot!. 
Ot•, la môme expression ile trouvelaussi dans la Lettre (Eusèbe, 
1/ ist. v, 2, B), constituant • une sort.i! de signature discrète 
échappée à la plume d'Irénée lui-môme •· 

•rous ces indices s'ajoutent, sans con$tltuor une preuve 
formelle; ill! invitent Il continuer la rcchercbo. Le fait quo rien 
ne contredise la semi-démonstration à laquelle on arrivo ost 
un encouragement certain pour les partisans de l'authenticité 
irlméenne de la Ltttr~. 

Plirti avant tout dans un but de pacification entre les 
B'~glises, c'est·à·dire, autant que les documents le font 
comprendre, pour discùlper. l'évêque d'Éphèse des 
reproches que l'on avait fait parvenir à Rome contre 
lui, lrénée, avec la Lettre des martyrs « qui défendaient 
tout le monde et n'accusaient personne » (dans Eusèbe, 
Hist. v, 2, 5), parvînt à rallier ~louthère à ses vues 
pacifiques, car le dossier d'Eusèbe à ce sujet est ensuite 
silencieux jusqu'à l'affaire de Victor une quinzaine 
d'année~> plU!.! tard. 

El. Vacandard, L'indiaiinciio,. desltglise• dB Lyon ttt dB Viofln~ 
au temps dB 'w persécu1iond.tJ Marc AW'iZ. (177), dana Bull~tin 
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d'ancien'M liUératurtt et d'arcMologie chréti~tnnes, t . .2, 191.2, 
p. 128·131. - U. Kahrstedt, Die Mttrtyrerahten von L"gdu· 
num J'/7, dans Jlheinisc/1es Museum, t . 68, 1913, p. 395·412. 

. -P. de Labriolle, Le styÙl dela Leura des chrétien~ dt Lyon daM 
Eusèbe, dai!S BullQtin d'ancienne littérllilirB .. , t. a, 1918, p. 198-
199; A. propos da la Ùlttre .. , ibidem, t. 4, 1914, p. 14.0-141.
P. Allard, Une nouPelle théorie sur le martyre dè8 clm!tiens cl~ 
LtJon en 171, dans Revue des qui:stion11 historiques, t. 98, 1918, 
p. 53-61 (en réponse à la thèse de J. W. Thompson, The a!Ùl
ted Persec"tion of thu CllristiaiiB- at Lyons in 1'17, dans The 
American Journal of Tllcology, t. 16, 1912, p. 859-384, qui 
niait l'authenticité),' et t. 95, 1. 914, p. l,lil-89. - H. Quentin, 
La liste des martyrs de ;Lyon de l'an 177, dans Analecta bollan· 
diana, t. 89, 1.921, p. 11.8-198. -,A. Chagny, Les ~rtyrs de 
;Lyon d6 177, Lyon, 1936. - P. Prime, The Lyo'lls Martyrs of 
a. /J. 177, dans Tll6 Irish ccéltisiàstical :Rccor(l, t. 77, 19U, 
ji. 182-189. - A. Audin, Légende ct llisloire des martyrs clc 
Lyon, s 1 nd . . 

7. Évêque de ;Lyon. - Irénée revint à Lyon. Il 
en était l'évêque, successeur de Potllin. Le nombre de 
ses ouailles a été évalué diversement par les historiens, 
de quelques centaines à plusieurs milliers. Mais, hormis 
le chiffre des quarante-huit martyrs, l'ien de précis 
ne nous permet de supputer l'importance exacte de la 
chrétienté de Lyon, dans les années 180. 

Désormajs, sans quitter Lyon, Irénée va se confon
dre avec ses écrits. L'affrontement au gnosticisme lui 
fe1•a composer son principal ouvrage : Mis6 Bn lumièr6 
et réfutation d6 la fausse gMee, plus communément 
nommé Advcrsu.s hacrcses. Plus tard, il écrira-dans un 
but de catéchèse l'opuscule intitulé Démonstration d6 
la prédication apostolique. NOliS le verrons attentif à 
l'évolution spirituelle de son compatriote Flo1•ious, 
prêtre à Rome, et d'tm autre pr~tre Blastus, qui étaient 
passés au schisme. Les païens aussi lui causent des 
préoccupations puis.qu'.il écrit contre eux un traité 
<<bien nécessaire» (Eusèbe, lfiqt. v, 26) ii Sur la science>>. 
D'autre part, comme tous ses homologues, I1•énée est 
obligé de prendre la parple et l'on a gardé de lui, mais 
pas jusqu'à nous, un livre d' « Entretiens divers >>. 
Jllnfln, une autre occasion de mettl'e la paix entre les 
Églises lui est offerte par la querelle quartodécimane : 
c'est à ce sujet qu'il écrit au pape Victor et le fait 
l'evenir sur son intention d'excommunier une partie 
d\'ls Églises d'Asie (EUI>èbe, 1list. v, 29·24). 

C. J11lllan, Hûtoire de ta Gault~, t. 4-6, PariS, 1111.4-1920.
H. Léelerc.q, nrt. ;Lyo11, ·DACL, t. 10, 1981, col. 72-143 •. -
A. Kleinclausz, Histoire de .Lyon, t. 1, liv. 1 L'antiguité, par 
C. Germain de Montauzan, Lyon, 19â9. - P. WuUleumlcr, 
Lyon, métropole iles GattÙls, Paris, 1953. -A. Latroille, :Ill. Dola· 
ruelle, J .'R. Palanque, Histoire ·du catlwlicifmc en France; 
t. 1, Jiv. 1 La GauÙl romain6, Paris, 1957. - H.-1. Marrou, 
Lyo11 et l'histoire ttnèicnnc elu christianifme, dans A ctcl' du 
congrès (Budé). de Lyon ·:t968, Paris, 1960, p. 825·844. -
A. Audin, Sttr lt.s originel cle l' ÉlliÎ8e dt~ Lyon, dan~ ;L'homme 
devant Dict' (Mélanges de Lubac), t, 1, Paris, 1963, p. 22B-
2à4; Lyon, miroir de Romt1 dans les GauÙls, Paris, 1965. -
lll. GriiJe, La Gaule ollrdtienne·à l'6poque fomai'M, t. 1; 2e éd., 
Paris, 1964; LBs persécution. contre Ùls chrétiens aux 1er 111 
s• sièclu, Paris, 1966, ch. 6. 

J. Colin, L'empire des ArnoniM ct les· martyrs gaulois ds 
177, Bonn, 1 !H)4, a soutenu qu'Irénée avait vécu dans le Pont 
galatiquo et non il. Lyon. La. critique, unanime, a repoussé 
cette thèse : vg S. Rossi, Ireneo (<' veBcovo di Lione, dans 
GiornaÙl itali<mo cli fllo8of/a, t. 17, 1964, p. 289-.254.- (l, Jouas
sard, Auao origines de l' É~;lise de Lyon, dans IleiJUB tÙJB études 
a.ugu.stinie1111es, t. 11, 1965, p. 1-8. -A. Audin, L~ martyrs 
ds 177, ,de.ns . Cahiers d'hietoiro, t. 11, 1966, p. 348-1!67. -
E. Demougeot, A propos des martyr• lyonnaÎ8 di 1'17, dans 
R'vue ~des étude• ancisnnu, t. 68, 1966, p •. -8.23·331. 

Il. La queBtion du martyre. ~ La LcttM à. 
Vù:tor, qu'on peut situer vers le m.ilieu du pontificat 

<I.e ce pape (189-198), est la dernière manifestation 
d'Irénée dans l'histoire. te dossier d'Eusèbe ne lui 
l'o\Jrnit phi$, au-delà, aucune p,ièoe lyonnaise recoupant . 
l'activité des évêquos d'Asie et d'Odent. Eusèbe clôt 
donc sa notice irénéenne en rappelant le~ titres .dos 
ouvrages de l'évêque de Lyon que ses lectures lui ont 
fait connattre et qu'il n'avait pas encore nommés (v, 
26). Puis il plante, à sa manière ordinaire, le jalon 
r.hronologique qui permet de situer les événements 
clans le temps : Septime Sévère commençait à régner 
(t93). Historiquement, nous ne savons plus rien' d'Iré
née. Qu'il mourüt une dizaine d'années plus tard est 
uM llypothèse gratuite, tenue par plusieurs, mais 
qu'aucun document ne peut contlrmer. 

Il n'y a pas d'attestation ancienne digne de foi 
qu'Irénée Qit subi le martyre : mais Grégoire de Tours 
l'a affirmé à la fln du 6" ·siècle (Historia Francorum 1, 

29; In gloria martyrum 50; C1l DS_, t. 6, col. 1020-1025) 
nt, depuis, la crédulité d'un grand nombre en a ~ait 
comme une évideuce de l'histoire. C'est aussi vers la 
même époque qu' « Irénée a:vec sept autr•es >> est intro
duit dans le martyrologe hiéronymien au 28 juin. 

),es partisans du martyre ont à leut app~i de11x textes 
nnr.iene, qui donnent incidétnment le titre de martyr à It~néè 
(q. 115 del!. Quaestion<Js et r~aponaiorwa ad orthodoxoa, PG 6, 
13(;r..b, ouvrage du se siècle; lo Commcntairo sur 1 sa.fll de 
.Jérôme, xvlr, 64, CCL 13A, p. 735, 26), et t~ois allusions rele· 
vées dans la littérature syriaque, selon lesquelles Irénée 
uut•a.lt 6t6 tué par les • hérétiques •, p.ar les • gaulois • ou par 
les • occidentaux • (Harvey, t. 2, p. 454; O. Moesinger, Monu· 
rncTltll syriaca, t. 2, Innsbruck, 18?8, p. 10, !rag. {, et p. 1-i, 
frag. m). Aucun de ces textes. n'llllt ...P._ro~~t f les allu~ioll! 
syriaques, par leur étrangeté même, se- disqu$1Hlent; le texto 
des Quaestionea et responsio11es est seul de son espèce dans toute 
la littérature grêèque, où, Bn contr<lpartié, parmi .tant .de 
IHmroes divers consacrés à !Joénéo par lés Chaf11ss, aucun n'a 
jamais fait ôtat do son martyre; quant au toxto de Jérôme, 
un ost peu pot•t6 à lui prôtor attention par le la.lt qu'il se trouve 
dans un passage où d'autr.es erreurs. ont échappé à la dictée 
du trop rapide commentateur. Ces cinq textes. méritant d'être 
écartés, le silence de la littérature ancienne .devient un argu
ment suffisant pour mettre en doute les récits tardifs de. Gr~
goire de 'l'ours. :Le · martyre d'Irénée, au reste, et l(ls détails 
saisissants qtii l'accompagnent (les ruisseaux ·de sang qui 
coulent dans lés rues, là crypt.a 11ecrèié oi:t le prêtre Zacharie 
rlépose le corp,s, etc) nQ viennent pas de Grégoire, m~is Cêlul· 
ci les a puisés dans le récit légendaire do la Passion des martyrs 
hourguignons, qui utilisait elle-mêmo une Pusion do saint l ré· 
née écrite vers l'an 500 (cl J. Yan der Straeten, Les àCitil du 
martyrs d 'Aurtllian en Bourgogne. Élude litMrairll, aans Ana· 
/ecltl bollandiana, t. 19, 1961, p. 115·144 ot 447·!t6.8). 

C'est à cette époque qu'on peut admettre l'introdUC· 
tion du oulte d'lrénéé·« martyt » à Lyon, et il ne 
semble pas que l'on doive remonter plus haut, car,. au 
Ge sièCle, si l'on met à part la liste épiscopale de l..yon, 
r.ur l'origine et l'usâge de laquelle nous n'avons pas de 
renseignement, on no trouve auçun indice ni du souve· 
uir de l'.évêque ili dù culte du martyl'. Sidoine· Apolli
naire, 4ans tc;~ute son œuvre, au milieu du 5e siècle, n' 3, 
pus une allusion à lrénée. Eucher, à la même époque, 
non plus. 

' ' La piété dos lyonnais envors leurs martyrs semble s'animer 
~ous l'épiscopat de Patient (450·49!t). Fauste de Riez (460· 
vers 500) -vient tl Lyon deux !ols, ,entre autres, pour faire le 
panégyrique do sainte Blandine, dont ü rapp<irle des traita 
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<l'après Eusèbe, ct pour célébrer ics saints ll:pipode et Alexan~e 
(;PL 501 859·861 et 861~865; ces deux sermons faussement 
attribués à Eucher), compagnons -de sépulture d'Irénée 
d'après Grégoire de Tours. Ces deux martyrs légendaires, 
dont lé culte apparatt ain,~i pour la premièrG fois, avaient une 
phico dans ·Ja crypte de l'église Saînt-Jéàn-Baptiste (plus 
tard Saint-Irénée) que l'évêque Patient avait fait construire 
vers la fln du l)e siècle. Mais il ne semble pas quo les cendres 
d'Irénée s'y trouvaient à co. moment, car Fausto n'eût pas 
manqué de signaler la présence. de ses restes, alors que, ,rauto 
de document, il n'avait à prononcer sur fes deux martyrs que 
d'élogieuses banalités. Quelques années après, la • Passion d88 
$, ÉpizJode ~t s. Alc~tJandrc •, garnie à souhait d'épisodes pitto· 
resqu&a, voyait le jour. La « ,È'cuBiQ.n d~ $. lrdlléq » suivit de 
pau, vers 500. Nous touclions là,, à pau d'années près, l'origine 
du culte d'Il'énéè·« martyr •· : 

Grégoire do Tours1 qui vécut à Lyon entre 563 (environ) 
et 51 a, est le témoin d'un culte instaJJé depuis plus do cinquante 
ans. Uli grand sarcophage de. pierre, dans la crypte, qu'entou· 
l'aient les inscriptions funéraire~> rappelant la présence des 
B(lintl! )tpipode et .1\Jexandre, passa jusqu'à la destruction 
de l'égiÎ!le pl,lr les calvinistes en1562 poul,' être celui da l'évêque-
• •Mrtyr ~. Les fouilles modernes (1 !157) ont permis de retrou- 1 
var le sarcophage (cuva brutale, recreusée, sans inscription), 
mais surtout d'établir que Jo promler et lo second édifice 
élevés à cet cmplacemènt dataient de 1'6poquo romaine 
(début 8• et 4• siècles) et, par conséquent, devaient être païims, 
qu'en tout cas ils étaient trop petit.~ pour avoir contenu les 
tombeaux de nos trois saint.~, et que oe ne fut que plus tard, 
au tl• :>iècle, qu'un troi!Jième édiOce, conBtruit à nouveau sur 
un pll,ln agrandi, prit une destinàtion chrétienne. 

Le martyre .d'Irénée est donc une question liée à la 
légende du 5e.6e siècle et ne relevant, finalement, que 
de l'étude de celle-.ci. 

T. ·Ruinart, Acta primorutn martyrum .. , Paris, 1689, p. 61· 
6 7 l;'assion des SS. lilpipode •et A.le:x:andre. - Acta, aanctorum; 
28 j.uin, t. ? , Anvers, 1. 709, p. 885-849 Passions légendaires de 
S. Irénée. 

A. Coville, Recherç/Uis sur l'histoire dd Lyon du v• a(.f Ix• 6îè· 
elu, Paris, 1928. - W. So$ton et C. Perrat, Une basiliqu~ 
funéraire pawn11B à Lyon d'après urUI ÎTUlcription inédite, danli 
Re~uc des 6tudu ancienll68, t. 49, 194?, p. 139·149.- C. Porrat 
et A. Audin, Saim Irénée. ·L'hist.oboe .ètlfJ légcntk, dans ·Cahier• 
d'hiltoire, t. 1, 1956, p . . 227·251; Alcimi Ecdicii A ilitl, Vicnnen• 
1il ll!îÎicopi, homîlia dîcta in tkdioatione ~uperioril bMilîcac, 
·dans Studî in tmore di A. Caltkrlni ct R. Pariboni, t. 21 Milan,. 
t 9G6, p. 488·451.; Fouillca.e~ouUef dan• la ONJp~q do $aint•lr6née 
de Lyo11 en 19~6 et 1967, d(lns Bulütin monumental, t • . H7, 
1959, p. 109-118. -A. Audin, Fouilles à Saint-lrifnés 1960-
1962, Lyon, 1960. - J. BubQis, La composition du· ancienne• 
listes épiscopales, dans . .Bulletin... du antiquaires d11 France, 
Pnrls, 19.67 (paru on 1969), p. 74·104. 

l!tudes générales sur la biographie d'lrénés. - Eln dehors dèS 
oncyclopédios (vg F. V\lrnot, DTC, t. 7, 1923, col. 2894·253!1; 
M. J ourjon, dans Catholicisme, t. 6, 1963, col. 81-86; G. Bosio, 
dans .Bibliotheca •anctorum, t. ?, Rome, 1966, col. 891·89~; 
etc), des patrologies (vg O. Barden.hewer, t. 1, 1913, p. 899· 
430; J. Quasten, t. 1, Utrecht, 1.950, p. 287·813; etc) et · de~ 
histoires de l'Église des p,remiers aiècles (vg J. Lebreton, 
dans Fliohe et Martin, t. 2, Paris, 1988, p. 48-65), rappeloù!l 
le S.ai11t lrétu!c de A. Dufourcq (co)!. lee Saints), Paris, 1904, 
et les études récentes de F. $agnard, La gnose vaüntinÙII!JIO e& 
u tdmoignage.de saint lr4née, Ps.ris, 1947; A. Benoit, Saint !ré· 
née, I11iroductio11 à· l'étude de sa théolcgie, Paris, i 960; P. N au· 
Un, bttres et écrivains des ue et m• siècles, Pa1•ls, 1961. 

II. ŒUVRES 

1. ;Lettree et << Démonstration >>. - Il n'y 
a pas lieu. de s'attarder sur les Lettres (Lettre des mar
tyrs, Eusèbe, Hist, v, 1, a; Lettre à Florin us, « sur la 
n1onarchie ou ~ que ·Dieu n'est .pas l~auteur des maux », 

riist. v, 20, 1; à Blastus, « sur le schisme », . ibidem; 
à Victor), dont nous avons utilisé déjà l'essentiel de 
r-e que nous .a gardé Eusèbe. Il. faut mettre en garde 
désormais contre la Lettre (ou Traité) à 'Démètre, dia· 
cre de Vienne, qui est l'œuvre d'un faussaire (voir 
M. Richard,. Un fau-tt dithélitc, le traité d'Irénée au 
diacre Démétrius, dans Polyohronion, Festschriit F. Dlîl· 
ger, Heidelberg, 1966, p. ~S~-~~0). Du Traité sur 
t'Ogdoade (Eusèbe, Hist. v, 20, 1-2), adressé à F'lorinus 
passé au gnosticisme, du Traité sur la science (v, 26) 
ct des E11tretiens divers (ibidem), nous savons trop peu 
de choses pour en parler. Les deux ouvrages à retenir 
~:~ont l'Adpersus haereses et la Démonstration CÎ6 ·la prédi
c!ll'ion apostQlique. 

Ce de1•nier, mentio·nné R.at Eusèbe (v, 26), etait 
i ili.\Onnu avant 190<., date ,·o~ il -tut trouvé à. Jl)rivan, 
dans une traduction arménienne. Publié et traduit 
dès 1907 à Leipzig (TU 81), il' s'est répandu en traduc· 
tion dans les langues européenne$. 

Au § ·99, il renvoie àl'AàPsrsus haeresll8, .qui tut donc écrit 
avant lui. On Je date assoz bien on Je slluant après 190; l'aJJu. 
:,;ion à uno porsécuUon (§ 48) -est trop vague pour permettre 
d'avancer u11e date plus précise (qui serait pour certnins 
J'époque de Sévère, ·ve.rs 198·200). Co n'est pas un ouvrage !le 
réfutation ni de polémique. C'est \lU précis de la foi, avec ses 
preuves; le titre grec, llllç tn!8ef.t1V TOt! ânoc:rroÀtxotl l<'llP6YlLill1'oç 
(selon Eusèbe), l'indique bien, an même temps qu'il évoque 
Il\ tradition. ·On a hêaucoup discuté do son gelll'e (ct DTC, 
L. 7, col. 2403-24<Ht). 

Cet « abrégé » ou « mép1oire » de peu de pages, utile 
" pour tous èeux qui sè préoccûpent de leur sàlut • 
( § 1), est adressé à un ami, que nous ne connaissons 
pas davantage, Marcien. ll se dévelop.s disconti
nuité, mais on peut y dis tl~(}~~ ·!&dresse· du 
début (1), deux parties, l'une d'expoiu ion (2~~2)', 
l'autre de démonstration ((t2-97), suivies d'une brève 
11xhortation finale (98·100). L'exposition pa.r·t de Dieu 
incréé, Père, Fils, Esprit Saint, évoque la création, 
rappelle Adam et sa chute, puis déroule les faits de 
l'ancien 'l'estament à travers lesquels apparaissent 
les «· économiès » de Dieu. La démonstration, quant à 
oliA, s'appuie sur les textes de l'Écriture qui prouvent 
tt l'envi que la prédication apost9lique sur lé Fils de 
Dieu crucifié, réssuséité et sauveur, est véridique, J>UiS· 
qu'elle es t confoi'.me à ce que les prophètes avaient déjà 
annoncé; On y retrouve les thèmes déjà développés dans 
I'Ad.:>crsus haereses. 

.ùure au pape Victor. - C. Mohrmann,, lA conflit pcucàl 
au u• sj;lçle. No_te philolcgigue, dans Vigiliaa chriàtianac, 
t . 16, 1,9G2, p. 154·_1?1. - M. Richard, La question pascak au 
u• si~cu, dans pOrient syrien, t. 6. 1961, p. 179·212; La 
l•Ure de saint Irén4e au .pape Vict.or, dans ZeltscllrÎft für die 

' ne(.ftestamentliche WisscMchaft, t. 56, 1965, p. 260-262. 
!JémQnstratùm évangélique. - Voir dans J. Qqasten la liste 

dos éditions, traductions et études. 
Signalons : K. Tor·Mekerttso1;1ian et E: •rer·M'ina:ssianh, 

lJes hl. lrenlius Schrift .-um Erwtis~ d~r Apo1tolischen VerlcU11~ 
digrtng in armenischer Version C71t.tkckt, TU-81, Leipzig, 1.907; 
avec ùne traduction allemande. - K. Tèr-l.{ekerttschian &t 
S. G. Wilson, The Proof of tl~ ApoQtoliç .Pr11aching with se"en 
Fragments. Armcnian Version, PO, t, 1.2, 5, 1 !119; avec trad. 
anglaiso ct lrançaise. - J. P. Smith, Proof of the Apost.olîc 
l'rc<~ehing, coll. Ancient Chrî11ti9J1 Writers 16, Westmi!U!tor 
(Md.) et Londres, j9~2. - L.-M. Froidevaux, Ddmonstra.ti{ln 
dj' la prddicatio11 apostoliqll<l, SC 62, Paris, 1959. 

2. L' « Adversufil haeresea ,, , ou de son ':vrai 
titre ~).cyx.oç xcd civet-rpo'lrlJ o;ijç ljleull(I)VUJLOU yv<4açrpç 
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. (t! Mise en lumière et réfutation de la pt~étendue gnose»), 
demanda ,à ·Irénée plusieurs années de composition 
sous le l>Ontificat d'É.leutMre (m, 3, 8). Il est présomp
tueux de. vouloir cherche!' la date du commencement et 
de l'achëvement en s'appuyant sur u, 22, 2. et ,tv, 30, 1, 
car le premie1· passage n'implique pas forcément que 
l'on soit en un temps de persécution, e~ le seccmd que 
Marcia « régnât », sur Commode. A la vérité, lrénét; fut 
amené à écrire par le combat. qui s'engageait; en Gaule 
même, entre la gnôse et la foi. Les agissements de Marc 
le mage, racontés ~u ch. 18 du livre 1, furent détermi
nants. Ce sectateur de Valentin, non content d'avoir 
exercé ses malé.fices en Asie, était venu ravager la 
région lyonnai!;e, où il séduisait de toutes les façons 
chrétiens crédules et femmes riches (1, 13, 8). Devant le 
mal grandissant, le pasteur se dresse. Son intelligence 
du danger lui dicte la parade : il faut,. dit· il, débusqtler 
l'hérésie du fourré où elle se terl'e, puis, en pleine lumière, 
l'abattre comme une bête (1, 31, 4). 

ll•énée adr•esse son œuvre à un ami dont il ne donne 
pas le nom. ~tait-ce un autre évêque? Le ton de l'Aàçer· 
sU$ haer118es laisse penser plutôt à un lettré influent, 
peu a.vèrti de la gnose, mais désireux d'on prémunir 
son entourage. Déférant à son désir, Irénée s'excuse, 
selon un lieu commun traditionnel, de ne pns savoir 
l'art du langage ni celui de la persuasion (préface 2} : 
les lettr~s ont entre eux de ces politesses. 

Au fur et à mesure que l'ouvrage avance, Irénée en envoie 
es éléments à son correspondant : d'abord les daux pre!'liera 

livres, puis les trois autres, chacun à son tour (cf lea. préf11Cèa 
do chacun des livres). 'Pourquoi cinq livree? Il né f~ut pàs 
imputer la division à un plan établi d'avance. Irtlnéo ost 
parti d'une idée simple : découvrir et réfuter; découvrir, 
c'est-à-dire décrire l'étrange . doctrine des hérétiques et le 
foisonnement de leurs sectes; rotuter, c'cst·à·dlre le1,1r opposer 
l'unité de la ;tradition catholique. et l'interprétation cohérente 
de 1'1ilcriture. C'est en voyant la matière s'allonger qu'lrénéo 
prend le parti· do la division. Celle-ci s'opère en arrivant à la 
fin du rouleau (papyrus) sur lequel on écrit. A la t1rt du livre 1v, 
Irénée, sentant qu'il a beaucoup écrit, décide que le ~lvra v 
sera la dornlor : il aura: alors mis en lumière les secrots des 
hérétiques (1), ot r6tuté complètement ses adversaires1 par dos 
raisonnements do toute sorte (n), par la doctrine apostolique 
do l'incarnation (m), par les parolèa du Christ (iv), par les 
on~elgncmcnts de Paul. et de l'Apocalypse (v). 

On doutait autrefois de la sincérité des renseignements 
sur la gnose donnés par Irénée. F. Sagnard (La gnose 
l•(.llentinienM ... ) a fait justice de ces doutes. Outre 
qu'Irénée, comme chef de chrétienté, a été mis au COU· 

rant, ·par les repentis d'entre ses fidèles, de ce qui se 
passait dans les assemblées gnostiques, outre· les 
conversations qu'il eut a:vec des gnostiques, il a mené 
une sérieuse enquête dans les écrit$. Le texte de la 
tt Grande Notice l> (1, 1, 1, et I, 8, ~). exposé de doctrine 
gnostique q\Ii suit de près la pensée de Valentin et de 
son disciple Ptolémée, et le~ ·révélations sur. les ensei· 
gnements des Marcosiens (14·15) en sont Ja preuve, 
ainsi q,Ue la description de toutes los sectes qui pullulent 
(29, 1}. Les problèmes que pose l'histoire du gnosti· 
cisme, telle que la présente Irénée, seront ·résolus 
lo~que l'ensemble des textes gnostiques de Nag Ham· 
madi aura été publié. 

Il fui! de ,mode a1.1 début du sitlcle d'expliquer Irénée 
par ses sources. On reconnaît clairement les. lectures 
d'Irénée, dans l'ordre prqfane, apoçryphe ou chrétien; 
on devine d'autres emprunts. Mais c'est par lui-même 
qlle l'on. peut expliquer Irénée. Il laut s'efforcer de 

d(:gager son originalité théologique et spirituelle, qui 
dépasse de beaucoup . s~s emprunt$, et de mesurer la 
profondeur d'une réflexion, qui nous stiJUule 9Jlcoro 
anjourd'hui (of infra, col. 19ll8 svv). ])es tentatives 
eomme celle de F. Lools en ~1:930, qui minimisait syst~· 
mat.iquement la pensée d'lrénéé pour en donner le 
m(rl'ite à. un ouvrage porc).u de Théophile d'Antioche, 
sont vouées à l'éc}lec. 

10 TIU.NSMISSION DU TEXTE. - 1) En grec. ~ on 
sait qu'il ne nous est pa~ parvenu de .m.anuscrib gi'ec 
do l'Aâçersus ltaereses. Le dernier en date dont l'attes· 
t:üion soit certaine est celui que lut Photius à Bagdad 
au milieu du 9° siècle (Bibliotheca 120). Il faut recevÇ>ir 
avec beaucoup de scepticisme les assertions de Fe\lar· 
dan t (1575), continuellement reproduites, qui teil dent 
tl accréditer l'existence d'un Xrénée·grec à Venise, à 
l'Athos et même au Vatican (on lit encore un écho de 
MS bruits dans D're, t. '· col. 2402). Si le texte grec 
c.\c)fl1plet est pel'du, des fragments sont pourtant venus 
jusqu'à nous : ils représentent 20 % c;le l'œuvre, mais 
~nulement 8 % si l'on met ·à part le livre 1, don,t ~a 
quantité de grec atteint ènviron 90 %· 

1-CJs fragments grecs se trouv~nt chez las autours guo nous 
avons c.ités au débu.t de cet article. En basse époque, on 
remarque que les mêrriee textes passent d'un auootir à l'autre"! 
AréUtas de Césarée copie ceux d'André da C6saréo, Andronlque 
J<t~materos (pod. Marc. gr. i58) ceux de Tlléodorct. 

A ces fragmenttl dans los auteurs, il tau~ ajouter deu;x: 
rr·ngments sur papyrus : P. Oxy. ~06, d6but du· B• siècle (quel
ques lignes tronquées do Ad11. hatir. m, 9, 3), et le Papyl'\1& 
d'Iéna, fin du àe·début du ~~ siècle. Ge de.rnier couvre une 
dizalno do chapitres (v, 3, 2 -v, 18, 8), ma,is il est très dclchi
qu•Jt6 (édltlons, par ~. Lieb.mann, i9~2; F. Uebol, 19_64; 
A. Hqusseau, 1969). On a calculé qu:e, oomp~l(ü.&!vait conte· 
nir les quatorze premiers chapitres du"'ivre v, 6'e8t·à·dire la 
RCI}tion importante sur la résurrection. 

'l'ous ces fragments permettent, dans une certaine 
mesure, de se rendre co1npte du vocab\lla:ire et du style 
d'Irénée. Le-s comparaisons que l'on a pu faire avec la. 
traduction arménienne et la traducHon latine ont 
montré la très grande l~ttéralité de celles-ct: 

2) La version arménÎ6nne. ne recouvre que les Iiv'res 
IV ot v. Trouvée en 1.90<., à Èrlva:n, dans , 1!.) même 
manuscrit que la J)émonstration, elle Iut publiée en 
1 \1'10. On reconnatt en elle une version exécutée à 
Constantinople, au se siècle, avec ce souci de calquer 
le vocabulaire et la syntaxe grecque qui caractérisait 
l'école dite hellénistique. Les spécialiStes jugent que la . 
vorsion lati~e permet d'en améliorer le 'te-x;t~, corfompu 
on maip:ts endl'oi'ts, et qu'elle-même·, réciproquem~nt, 
f:(;t indispensable pour corriget•lell erreu!'l.l et les oorrup· 
Uons de la version latine. C'est à ·ce titre, comme aussi 
afin de tenter une rétroversion grecque, qu'il en a ·été 
f~i t systématiquement usage poUl' la première fois 
dans l'édition des )ivres xv {1.965) et v (1969), dans SC 
1 oo et 153. 

Quelques fragmont.s arméniens sol).t de bien moindre impOr• 
i.mll!e (cf H. Jordan, Armcniscllc Irtnaeu!l(rat;mente, TU 3&, 
n, Leipzig, 1913), ainsi que, pour )es mf\lntionner ici, dês frag· 
mAnta ajlrià,quos (ct Harvey, t. 2, p. 481·458). 

:3) La version latine est seule à nous d.onner l'ouvrage 
complet. A son sujet deux questions se· posent : celle 
de la data et celle de la région d'o11igine. 

Pour la date, l'accol.'d se fait aujourd'hui sur une. 
époque plutôt tardive. On écarte résolument l'idée 

• 
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'ancienne (J. E. Grabe, R. Massuet), qui avait cour~ 
encore au début de ce siècle (F. Loofs, M. Hitchcock, 
W. Saoday, A. d'Alès), d\me traduction de haute· 
époque dont Tertullien se serait servi dans l'AdC!ersus 
J! (zltntinianos, car il a été reconnu que 'fertullien a 
pulsé aux mêmes sources gnostiques qu'Irénée. D'autr(' 
part, on a un terminus ante quem en saint Augustin., qui 
cite . textuellement douze lignes d'Irénée-latin dans 
le Contra Julianum en 420. Après avoir étudié le textr: 
des citations scrlptur·aires, la langue et le vocabulaire, 
des traces de retouches anti·atiennes dans certainefl 
citations, les cr,it)ques d'aujourd'hui en viennent 1;, 
placer l'apparition d',lrénée-latin au dernier qua1·t du 
quatrième siècle. Mais o.n ne se prononce pas sur le 
lieu d'origine. :Plusieurs ont proposé l'Afrique : le~ 
rai.sons.en ont paru insufnsantes. A vrai dire, les étude;; 
sur la langue dans les différentes régions de l'empire 
romain ne sont pas assez av{mcées pour que l'on puissü 
en décider. 

Il y n neuf manuscritJ lc1tins. Le neuvième n été découvert 
en 1948, à Salamanque (A. M. Ollvar, Un mam~crito dcscono· 
cido de .Sa11 !reMo • Advcrsu.s hacrcscs •, dans 8criptcrium, 
t. 3, 1949, p. 11·25). Ceux qui ont parlé de 19 mss (encore en 
1923, D'l'C, t. ? , col. 2403) confondent, comme les éditeurs 
du 16• et du 17• siècles, les collations particulières avec de~ 
manuscrits. Les textes et catalogues anciens ont gardâ la tlac~ 
de quelques mss disparus : deux à Lo!'llch (Becker 37), un it 
ln Or(lllde Chartreuse, un à Ox!ord, un à Hi.rRchuu, un à Rouen 
(Becker 106),· etc. L'histoire de ceux qui rèstent a été laite en 
1888 par F. Loofa. Ses conclusions n'ont pas été lnflrmé&s, 
mais sèulem<mt p•·êcisées, par lllll rocherchos ultôriouros. 

Loofs 11. établi l'existence de deux lamilles : l'uno dito Irlan
daise, repr6sentéo pal' Jo Claromontanu$ (C) ( • Bcrolîncnsis 
lat. 4a, 9• s.), le Vossicinus (V) (Leyde, Voss. lat. F. 33, 15• s.) 
et sa eopie le Holmicnsis A HO (H); l'autre dite lyonnaise, 
représentée par l'Arun.dclianus 87 (A), 12• siècle, ltJ grb\lpe 
de11 quatre Vaticatti tardifs [lat. 187 (Q), 1(1• a., tJt '88 (R), 
16• s.; Otto!wt. lat. 752 (0), 15• s., et 115'• (P), 16• e.] et Jo 
Salmantice11sis lat. 202 (S), milieu du 15• siècle. 

Las rapports entre ·Q R 0 .p ont pu être établis do la taçoo 
sui)'ante ; Q a été copié rapidt!nlêlll sur p'npier à la Grande 
Chnrlr~u~e -vers 1.(.2~. Il a servi de modèle à R, éçrlt sur par
cliemin entre 14.(47 et 11&55 à Rom\). R a servi de modèle à son 
tout à . 0, écrit èntrll 1462 et 1467 cl décoré nux armos de 
l'livllquo Marco Barbo, neveu de Pnûl u. Quelques années 
plus tnr~, aux environs de 14?0, l'évêque d'Aleria, Giov(lllni 
Andrea B\lssi, blbllothéoa!re do Sixte 1v, se disposant à éditer 
l'œuvre d'Irûnéo, ne craignit pas de corriger de sa propre 
main lo manuscrit 0,. qu'ü nvalt à sa disposition (J. Ruys
schaort, Le manuscrit • Romac dcscriptun~ • ào l't!ditio11 érM· 
mi~m1e cl' Irénée de Lyo11, p. 265 et 278). Quant à P, llls études 
sur son texte ne sont pliS liSsez ayancél)s pour affirmer fran· 
ehement qu'il ost une simple copia, très lardlvo, do Q. Pour S, 
provenànt du prieuré d'Eton en Savolè, la filiô1•e est di!J6-
rcnte :le tll:Jde est apparenté à celui de Q et doit dériver aussi 
du manuscrn do la Grande Chartreuse, mais il semble qu'il 
ait été corrigé pMsiln en cours de route d'ulié façon très a:villée, 
seules des études ultéri!lurea pourront dire Ctl qu'il an ost. 

La seconde famille; A Q R 0 P, - mis à part S" auque! 
manque le livre v tout entier-, so caracl6rlso par l'omission 
dea réflexion a millétlaristea d'lrénl!e, v, a2·36. Cette suppression 
voulue semble avoir 6t6 laite très tOt, nu 5• siècle, niors que 
lo millénarisme constituait encore un danger. ·s·u a perd'u les 
derniers chapitres, l'Arundclianus, en revanche, a. conpervé 
un document qui permet d'attribuer un ancêtre comri'llln 1\ 
tous les mss de la seconde fami)Je : la préface de Florus. Mais 
nous savons, pnr le jésuite J. S!rmond qui l'a vuo en 1639, 
qu'el.e se tro\lvait aussi dans le manuscrit de la Grande 
Chartreuse. Or le Oarlhusianus, on vient de Je voir, est à 
l'origiôe dès Vaticani et du Salmanticènsis. Ainsi, tO\IS les mss 
de la seconde famille remont11nt à' -celui que le diacré Florus 
fit copior à Lyon au 9• siècle (or DS, ·t. ri, col. rii 9). 

On a beaucoup écrit sur la valeur respective dos familles et 
surtout sur celle de leur principal représ·ont(lllt, C ·Ct A. Sur 
laquelle de.~ deu~ familles raut·il appuyer de préférence le 
taxte de l'Aàçersus llacreses? Ju~qu'à une date toute récente, 
on convenait que C, le manuscrit le plus ancieo, devait être 
Jo meilleur. Massue·t, Loofs, Küstermann, Lundstrüm, Sagnu.rd, 
ete, Sê sont rangés à Càt avis, ne m6nageant paslèu~s critique~ 
à l' Ar•mdeliam,s, qu'ils ont nlnsi contribué à d6valuor. En 
réalité, comme nous Havons montré ailleurs (SC 152, p. 51·63), 
i.l ne raut pas privilégier l'\ln de ces manuscrits ni sa famille 
au détriment d.e l'autre : les deux familles s'éq\livalent. 

La rax·eté dea mamlscl'lts antér·leurs au 14° siècle 
montre qu'Irénée p.'a pratiquement pas été connu d\l. 
moyen âge. Aucun des auteurs qui, du se au 14e siè· 
cles, ont cçmstitué des florilèges ou recherché des auto1 
rltéa pour appuyer l~urs thèses, n'a jamais cité Irénée1 

que ce soit TModulphe . d'Orléans, Yves de Chartres, 
Ch•atien, Abélard, :Pierre Lomhard. Les seules citations 
que l'on puisse avancer sont celles; au 9° siècle, de 
Paschase Radbert (PL 120, Sô?cd 11t 1376d), abbé de 
Col'bie, dont le monastère {lvait exécuté le Claromon· 
t@us,- et celles d'Agobard (PL 1.04, 85b), évêque de 
lyon, dont le diacre Florus avait de son côté décou· 
ve1·t, mais où?, une copie de l'Ad~Jt~rsus ha~resas. Il 
faut attendre le 1.5° siècle pour assister à une l'edécou
VHrte d'Irénée. C'est toute l'histoire des manuscrits 
romains que nous avons esquissée plus haut. 

2° ÉDITIONs. - 1) L'édition pri11ceps, procurée par 
.Ér~me en 1526 (à BAI,e, chez Frohen), représente 
plusieurs manuscrits perdus. Érasme dit qu'il s'est 
servi de trois mss, l'.un envoyé-de Rome par Jean Fabrl, 
los deux autres venant de monastères; une note mwgi· 
mtle révèle que l'un. dèS .JDN,J.Pftè.rR~ 1- 1-Ii~schau. 
On peut a.ffirmer qu'ils appartilSDne~~Jll!l tro1s à la 
ramille lyonnaise, car Érasme n'a pa.s la finale' milléna.
riste. Le premier, celui qui vient de Rome, n'est pas issu, 
comme on l'tl. dit (SC .1,00, Introduction), d'une copie 
de Niccolù Niccoli, mais, comme l'a mont~:é J. Ruys
schaert (loc. cil., p. 268·2!76), d'une copie de R faite 
pour le cardinal Pucci et r.évisée par · Fabri sur 0, 
retouché lui-même par Bussi (voir plus haut). Ce manus· 
Cl'it·'de Fabri, copie aujourd'hui perdue, arrive à. Bâle, 
fin mai 1526, trois mois seulemen.t avant qu'Érasme 
ne signe sa préface, 26 aoüt 1526 : il a donc peu servi. 
(;édition d'Érasme, avec ses rares indications de 
variantes, reste ainsi le téJnoin de ~eux m,ss monas~jq1,1es 
q1~e nous n'avons plus et, à ,ce titre, mél'ite une consi
((1\ration spéciale. Son influence, (lu reste, s'est exercée 
longtemps : deux impressions nouvelles, en effet, avec 
de menus changements, suivirent du vivant d'Érasme 
t)fl 1528 et 1534; puis, ce fut le _texte no varietur que l'on 
vit reparaître à Paris . en 1545, 1568, 1567, et 9. BdlQ 
on 1548, 1554, 1560. 

2) Autres éditions. - C'est encore Je texte d1:Érnsme 
qu'imprime Nlcola,a Dosgallnrds (Galli:lsius) en 1570 à Oenèvè. 
LH nouveaut6 consiste dans les notés et dans l'apparition du 
toxte f:rFOC de 1, 1·11, emprunté à ll:pîphane. 

L'édition do J .• J. Ory,née (Gryna$ut1), à Bâle, en 1571, 
mé1•ito à peine qu'on la mentionne, ca.r olle remplace le l:êxto 
grco do 1, 1·11, par la trs,ductlon lallnc d'épiph(llle donnée; 
en 1543, par ian\ls Corna.rius. 

Ji', Feuardent, franciscain, a ln oba.nce de découvrir le 
V0$8ia11us, avec. son texte d''une famille difrérente et sùrtout 
avllc ~a flnalè. Il donne l'édition parisienne dll 1575, la meil· 
laure textuelloment parlant (of SC 15~, p. 32•Ba n.), ot celle 
tlo 1596 à Cologne. Suivront les réimpressions : Cologne, 1625: 
Paris, 16B9 :ct 1675; Lyon, 1671, dans la Mazim4 biblioiMca 
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Patrum, t. 2. Entrent dans l'édition do 1639 les nombreux 
fragments grecs des Sacra parall6la publiés par P. Hallolx 
en 1636 dans lllu$t-rium... scriptor"m 8ecundi saeculi ~itac 
(Vim Irenaci, t. 2, p. 1002-691o). 

1702. li:dition de J. E. Grabo, Oxford. S'appuie parUcuUè
romont sur A. 

1710. li:ditioo des maurlstcs parR. Massuet, Paris. S'appuie 
surtout sur C, nouvellement découvert. Reprise à Venise 
en i 7S4, avec les dls&ertations sur los psoudo·fragme1i ts de 
Ptaft, et pur Migne, PG ·?, en 1857. 1 

1848-1853. li:dition A. Stieron, 2 vol., Leipzig. Texte de 
Massuet légôrement corrigé. Reprend dans le tome 2 les disser· 
'tationil do sos prédécesseurs. 

i857. llldition W. W. Harvey, 2 vol., Cambridge. Sur le 
toxlo, cf SC 1112, p. SI0-108. La division en chapitres n'est pas 
conforme à la division, habituellement suivie, de Massuot. 

190?. li:dition des livres 1·11 par U. Mannuccl, Ironaei 
Ad"ersus. ha11reses lib ri quir~guo. Pars 1 [.;,. lib. I·U], soule 
parue, coll. Dlbllotheca sanctorum Patrum ct soriptorum 
eccleailll!Uoorum, Rome. Revuo pour Jo greo sur les codd. 
Vat. gr. 503 (8• s.) et Urbin. gr. 17 (10• s.); pour le lutin suJ• 
Vat. lat. 187 (Q), mais s8lls apparat critique. 

1952. Livre m, éd. F. Sagnard, SC 34., avec trnduction 
française. N'utilise pas léS mss romains et se sert très pou du 
ms de Salamanque. En cours de refonte. 

1965. Livre 1v, ûd. A. Rousseau, B. Hemmerdingor, L. Dou· 
treleau, Ch. Mercier, SC 100, avec traduclion française. 
Utilise l'enseUlblo dos mss et la version srtnénlenno. Propose 
une rôtrova•'slon grecque. 

i9G9. Livro v, éd. A. Rousseau, L. Doutroloau, Cb. Mercier, 
SC 152-153, avêc traduction franoniso. Mômes conditions que 
pour lo livre IV. 

Sisles. - AdP. haar. - Ad11ersu.s haereses, solon los divisioM 
de R. Massuot avco la colonne de Migne (PG 7) pour les livres t 
et u ou avoo la page de SC pour les autres !ines. - D4rn. = 
.Dtfmonslratiofl de la prc!dication tfvangllliquc, aveo chapitre et 
pago do SC 62. 

1. Études g4néraÙis . . - Novum T~stamentùm sancti Ircnaci, 
éd. W. St~nllay, C. H. Turner et A. Bouter, Oxloi•d, 1929. 
B. Reynders, LBxiquc comparé <lu texte cree et doa IIOr6ÎOTI$ 
latine, armé11iennc et syriiUjue d11 l'Adpersu.s hacrcsc8 .. , 
CSCO 1101-1102, Louvain, 1954 i Vocabulaire ds la D dfTU)TI$tril 
tion et d6s fragnumls de sai11t 1 r4Tiie, CbovoLogne, 1958. 

F. Loofs, Thllophilt~ von Antiochitm Advorsu.s M arcior1e111 
und die anderen thsologisclun Quelle~~ bei Irenaot~, TU 46, 2, 
Leipzig, 1980. - F. R. M. Hitchcock, Loofa' Theo,.,J of T/leo · 
philus ~on Ar~tioeh as a Source of Irenacus, dans Joumal of 
theological Studief, t. 38, 1937, p. 130-139, 255·266. -li:. Griffe, 
Le gnostiq"c Mfl.rkos BBt-il venu on Gaule l, dans Bulletin dt• 
littérature eccl4siaalique, 1963, p. 2~9·2~5. 

2. La. ~Dr11ion latine. - F. Loofa, Dio Hamüchrifton der 
lateinischen Ucbcntl.lll118 des Ireruuus, Leipzig, 1890. -
H. Jordo.n, DlU Alttr und die Ilerhur~ft der lateinischcn Ueber· 
setzung de& H auptwerhBB des Irenau.s, Leipzig, 1908.-A. d' Alèll, 
La dale clc la pers ion latine ds raint 1 r4Me, dans Recherches d" 
aciCIIct rclisieuse, t. G, 1916, p. 199·187. - Ill. Kllstormann, 
Neut Beitrtlse zur Geschichtc der lateinischen llandschrij!ITI 
dcs Ircnlius, dans Zeitacli.rift fUr die neutesttimentlù:hll W iucn. 
echaft, t. 86, 1987, p. 1·34.-S. Lul'tdstrom, Studicn :&ur latti 
niJlclum Irenau.sabcrset~ung, Lund, 19~8; NeW! St"dicn JIIU' .. , 

19f&8.- B. Altaner, Augustir1us und Ireniiu.s. Eine q'"ll6nhri 
tiscluJ Untcr:IUehung, dans Thcolosischll Quaruùschrift, t. 12!1, 
19~9, p. 162·1 ?2.- M. C. Diaz y Diaz, Tres obser(facione8 1obr" 
IreTUJo de lAJO li, dans Ri vista espailola de tcologla, t. 14, 195(a, 
p. 893·399.- A.-M. La Bonnardiôro, Irdnéc dt LyoP. et Ausustih 
d'Hippone, dans 'Ac(Bs du congrès (Budé) de Lyon, 1068, Paris, 
i960, p. 841•·8106. -V. Loi, L'uso di J>ri11oipari ela dataziontt 
.deU'JreTUJo latino, dans AnnaU dell'I81ituto orientale di Napoli , 
t. 6, 1966, p. 1'*5·159. 

3. Version arménienne de I'Ad~crsr~ haere6e6 I V·V, -

lr'tnaeus. Oesen du Ilii1'ctiher, éd. arménienne par K. Ter
.MekerUaohian et E. Ter-Mln8!!Slantz, TU 85, Leipzig, t 910. 
- A. Merk,. Der armenilelw: lrt:m:IIIU Advenus hatrt1e1, dau:; 

Zcusc1lrift (Ur hatholikchll Theologie, t. 60, 1926, p. 8?1-~0?, 
481-5H•.- J. A. Robinson, Notes on ~he Armcnian Vel'lion of 
Jrenaeus Adv. llacr. rv-v, dans 'l'he Joumlll of theologiclll 
Studiu, t. 32, 1931, p. 153-166, 370·993. - G. Dayan ot 
L. Froidevaux, La traduction armdnienM ch l'A®ersus hacre
BBS .. , dans Rc~"o ch l'Orient chrétie11 , t. 29, 1999-193~, p. 315· 
377; t. 30, 1995·1.91.1!i, ot 191o6, p. 47-169 et 28&-SioO.-B. Botte, 
Notes de critique to:r:tucllc ilur l'Ad~eraus haore$118 .. , dans 
J1r;cll~rche~ de théologie anciem10 et midillvaÙI, t . 21, 195G., 
p. 166·178. - Ch. Mercier, SC 100, p. 88·98 La version a~mé· 
nicnne. 

4. Etude dea nl/lnuscrit8latilll.- F. Loofs, Dù: Han48chriften 
tler lateinilchon Ucbcrsc~uns dss Irenaous und ihre Kapiteltoi· 
lung, Leipzig, 1888.- F. Sagnard, SC 3ft, p. 70·?8. - L. Dou• 
troleau, SC 152, p. 27-6S; A propos d'Irên4c, Ad(fersus haerssea, 
Livrs rv, dans Rechll,.c'hes de science religieute, t. 53, 1965, 
p. 589-599. - J. Ruyasehaort, Le manuscrit • Romao des· 
criptum • cl~t l'dditioTI érlUmiennc cl'Ir4n4e de Lyon, dans Seri· 
nium erasmianum, Leydo, p. 263·276, corrige los assertions 
dcs_p. 23·80 de SC 100. 

5. LC8 fragmentA grecs. - K. Holl, Fragmente ~omicllnikchtr 
KircllenPiiter aus dsn Sacra parallela, TU 20, Leipzig, 1899, 
p. 58-84. - A. llousslau, Vert uiU! 4dition oritiq"c de 1airn J,r6· 
m!e, RHEl, t. loS, 1953, p. 141·150.- A. Strobcl, Ein Katenen
{r<l8melll mit Ironacus Ad11. haer. v, 2~, 2{., dans Zeit.schri(t 
{li,. Kirchllngc•chicht;:, t. 68, 1957, p. 189·143. - B. Hemmor
dingor, Troi~ nouveaux fracments grecs d" li"re Ill d-e saint !rd· 
néo, dans Scriptori"m, t. 10, 1956, p. 268; Un fragment groc de 
saint Irénée, m, 11, 8·0; dims RcclUJrc11~8 d11 'Boienco roligieuso, 
t. 4?, 1959, p. 61·62; Note sur dcu!/J fragments IJrBCB ds sairn Ir4· 
née, dans RermtJ des dtudes grccg~. t. 78, 1. 965, p. 620·622. -
M . .Richard et D. Hemmerdinger, 'J'roi8 nouvcCIUI/J frilgmenu 
srecs ds l'Adver'IU.S hacrcses .. , dans Zeiuchri{t für die IU!utesta
msntlichll W issemcluJ{t, t. 5S, 1962, p. 252-2511. - Fltudo 
critique des fragments greC!! des livres tv et v, SC 100, p. 6i-87, 
ul SC 152, p. 6ft·118 . 

Sur Je papyrus d'Oxyrhynque (P. Oxy. 40!1), Thil Oxyrhyn· 
cltu.s Papyri, t. 9, Londres, 1908, pl. 1.; t . 4, -tondras, 1904, 
p. 264-265 (texto identifié par J. A. Robtnion). - Sur le 
papyrus d'Iéna, A. Rousseau, SC 162, p. 119•15?, et édition, 
p. 355-877. 

Louis DooTRBLBAO. 

m. DOCTlUNE SPmiTUELLE 

Introduction. - 10 QUESTION PRÉALABL.&. - Lo 
caractère nettement polémique et apologétique des 
œuvres qu1 nous restent d'Irénée semble exclure à priori 
la possibilité d'en tirer les éléments d'une synthèse 
spiri tuelle. De fait, parmi les innombrables éLudes 
consacrées tl la doctrine de l'évêque de Lyon, il n'en est 
aucune qui trai te ez profcsso de ce sujeL. Quant aux 
ouvrages généraux sur la spiritualité patristique, 
rares sont ceux qui font une place importante à saint 
1 l'énée. L'intérêt spirituel des œuvres d'Irénée est 
pourtant évident aux yeux de quiconque les a parcou
rues, et nombreux sont ceux qui l'ont noté. 

Il suffirait pour a'on convaincre do liré des rocueUs comme 
coux deR. Poelman (Ds la PUnùude do Dieu, Tournai, 1959), 
de A. Oarreau (Saint Ir-inés, coll. Les écrits déS saints, Namur, 
1962), de L. Dolas (Lu apolcgiiU• BrtCB du douzième 1iècle, 
Paris, :196'•· p. U 7·181), ou bien le chapitre consacré à Irénée 
par G. Bardy danil La. 11Îe 1pirituelle d'aprè• lc8 Pèr11s des troil 
premiers siècle• (Paris, 1.985; rMd. revue, •rournai-Pe.ris, 
19GB), qui 'rolôve plutôt du genre flo~Uège . 

On décerne volontiers à Irénêe le tltro do • Père de la théo
l()gie chrétienno •, mal.s on est loin do s'accorder su~ la porL6o 
de ce titre : • une des synthêsas los plus cohérentes et les plus 
adnlirablea qui soient • (J. Daniélou, Le Seconc~ Bi~cl,, Cours de 
l' Institut catholique de Paris, -195~, p. 126), alors que, aelon 
A. Ho\ISSlau, les historielliJ • ont presque tous eonteat6 le 
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caraetàre syat6matiquo do la doctrine d'Irénée •, mais • tous 
n'entendent d'ailleurs pas de la. mGmo munière Jo rnot « systé
matique ,,. (La cltrt:stologitJ ck sai11t IrJt1Jc, Louvain, 1955, 
p. 17). Lo lorme c:Onvient sans doute rnleu:x: à certains oxposés 
modernes do la peru;êe d'Irénée qu'à collo-ci, et dans la mosute 
où il déslgno UllO coru;truction artlfiolollo et factice, il oxprlme 
précisément co qui était pour Irén6o Jo vice capital do la 
pseudo·gnoso. 

2o VRAIE GNOsE. '- Pour bien saisir la pensée d'Iré
née, il imporLe de se placer résolument dans sa perspec
tive anti-gnostiqun, sans vouloir la faire entrer à tout 
prix dans les catégories des manuels modernes de 
théologie. Or, comme l'a montré L. Bouyer, loin de l'cje
tor toute gnose, Irén6o revendique pour lui-même çt 
pour tous les croyants au sein de l'Église la possession 
de la gnose vérita.ble : " Pas une seule fois, Irénée, 
non plus qu'aucun des anciens Pbres, n'emploie les 
termes de « gnose >> ou de « gnostique n dans un sens 
défavorable n (La spiritualité du Nouveau :t estament 
et des Pères, Paris, 1960, p. 311; of p . 289). Chaque fois 
qu'Irénée parle de la gnose hér~tique, il no manque 
pas de souligner son caractère dè fausseté (Adv. llaer. 
rn, 11, 1, p. 180; 12, 18, p. 242). Constamment aussi 
il conteste à ceux: qui la professent le titre qu'lis se 
donnenL : « falso cognominati gnosUci » (u, 13, 10, 
748b; 85, 2, 838a; l V, G, 4, p. 444; 85,1, p. 862; v, 26, 2, 
p. 882). Si Irénée sc garde de transférer aux fidèles 
orthodoxes ce 'nom de gnostiques qn'ils mériteraient, 
eux, à juste titre, face à ces adversaires, il n'hésite 
pas à désigner la doctrine chrétienne comme la vrafe 
gnose, « veram scientiam 11 (n, 26, 1, 800b), u agnitio 
vera » - yv(;)o~ lit-'I)O~ç (IV, 88, 8, p. 818), comme la 
gnose salvlflque, << agnitlo salutis ,, (nr, 10, 8, p. 168), 
celle « qui renouvelle l'homme » (v, 12, 4, p. 156) et 
• qui rond parfaits pour Dieu » (m, 12, 5, p. 220). 

Selon L. Bouyer, Irénée n'est quo le représentant d'un 
courant traditionnel qui plonge ses racines dans le 
judaYsm!l et qui, à par~ir de saint Paul et de saint Jean, 
s'est développé avec constance et continuité, comme 
on peut le constater chez les Pères apoStoliques et les 
apologistes du second siècle. Même si, dans l'un ou 
l'autre des textes cités à l's,ppui de la thèse, le ll)Ot 
yv(;)oLç; n'a que la sens général de « connejssance -» sans 
résonance « gnostique », on peut admettre üveo P .· 
T. Camelot (DS, art. GNoss cun~TJENNE, t. 6, col. 508-
518; cf art. CoN'l'llMPLATION, t. 2, col. 1788) l'existence 
de ce courant primitif de gnose chrétienne, orthodoxe 
et ecclésiastique, qui .s'épanouira au troisième siècle 
chez les alexandrins Clém~nt et Origène, et il convient 
d'y reconnattre la place unique et lfl rôle capital tenus 
par Irénée. 

30 GNose RT THÉOLOGIE. - « On pourrait dire que, 
pour Irénée, poursuivant les premiers essais de ses 
prédécesseurs, la gnose, c'est la théologie au sons moder· 
ne du mot ,, (DS, t. G, col. 512). Il est certain que le 
célèbre passage de l'Adoersus luureses où sont énumérées 
les principales questions qui se posent au chrétien sou
cieux d'approfondir sa foi (I, 10, a, col. 558-560) et 
où « J : ·Lcbl'eton saluait l'apparition de la thé...,logie », 
exprime bien un • olTort de réflexion rationnelle », 
mals moin,c; sans doule « à partir de la vérité révélée » , 
qu'à l'intérieur même de cette vérité. Ce n'est certes 
pas sur Irénée que pourrai~nt s'appuyer ceux qui 
voient dan,s la découverte de vé1•ltés nouvelles la fonc
tion essentielle de la théologie. On salt que .selon 
A. Harnack les 'Valentiniens avaient plus de titres que 

leur grand adversaire à ôtre considérés comme les 
premiers théologiens chrétiens. 

Il semble que ce soit aufl.!li, à l'heure aotuolle, l'avis des 
muilleul'5 connaissours d'Irénée, comme A. Orbe : La t.cologla 
d~l Esptritu. Santo (Estu.dios V alentinianos, t. 4, Rome, 1966; 
cl Reoltercl!es de science religie!Ue, t. 56, 1968, p. 122), c~ 
.tintropo!ogta. de Sar~ Ireneo, Mtldrid, 1969; ot J. Danlelou: •Il 
fnut roconnattre qu'ici (on rnalière de th6ologie trinitaire), 
les gnostiques, s'ils sont mauvais théologiens, sont du moina 
plus tMologiens qu'Irénée qui se refuse à dépassor los formules 
bibliques • (J. Daniélou, Me88age 6vtn1gélique et cu.lture ltcllé· 
ni~tique aux u• et m• 8ièolos, Paris-Tournai, 1961, p. S28). 

11 ne faut pas retirer pour autant à Irénée le titre 
<le Père de la tMologie chrétiMnB. ee Uta·e, il l'a mérité, 
11on comme Clément d'Alexandrie en tant q11e promo· 
tonr d' « une recherche intellectuelle à partir de la foi ~ 
('DS, t. 6, col. 514) oll « introductem• cle la spéculation 
duns le christianisme » (1. Hausherr, Les grands cou
rrtrltB de la spiritualit4 orientale, OCP, t. 1; 1935, p. 118), 
ntuis plutôt par sa vision synthétique et harmonieuse 
do l'univers, de ce monde créé par Dieu, et dont 
l' llomme·Dieu est le centre et la fln. A ce point de vue, 
on a justement rapproché Irénée d'Oa•lgène et d'Augus· 
tin (T. Zalln, Realtmcykloptidie, t. 9, Leipzig, 1901, 
p. '•10), et sa doctrine est bien, par cel aspect synlhé· 
tique et totalitaire, une ct gnose»,<< englobant les compo· 
suut.es essentielles de l'attitude spirituelle de l'hommo 
vis-à-vis de Dieu et, par un contre-coup inéluctable, 
vis-à-vis de lui-même et du monde» (DS, t. 6, col. 508). 

4° GNosE R'r FOI. - De la gnose chrétienne des pre· 
miers siècles, on peut dire encore, avec P.-T. Camelot, 
qn'elle est, de façon génét~, ~~la }.o.IJt'l,tJ!.éologie et 
mystique» ('OS, t. 6, col. 522; cf'5'15',' !tt.,.;'Z18). Mais 
avant Clément d'Alexandrie et spécialement J,>OUr 
1 rér\éè, il est sans doute préférable d'éviter les expres
sions empruntées au vocabulaire qe la philosophie ou à 
cdni des mystères. La simple considération· de la lial
:;on étroite de la vraie gnose avec la Coi, telle quo l'entend 
Irénée, suffit à montrer qu'elle implique et embrasse 
Alrssi ce que nous appelons spiritualité. Alors que la 
pseudo-gnose s'oppose à la foi qu'elle exclut, la gnose 
véa•itable s'identifto presque à la foi, olle est la connais
sance de foi, la saisie dans la lumièt•e de l'Esprit des 
vérités révélées. P lusieurs Interprètes de la pensée 
d' l rénée l'ont noté, par exemple L. Escou la:« Connais
!Wnce, vérit6 et foi s'identifient dans le vocabulaire 

' ri 'T rénée » (Le Verbe sauveur et iUumi11ateur clu!zsaint ]1'6· 
Mo, Nl'tT, t. 66, 1989, p. 556), ou A. Orbe : «La gnosis 
Jojos de evaouar la te, se identiflcarA con ella » (Ore go· 
rianum, t. 51, 1970, p. 29). Face .aux soi-disant gnos· 
tiques qui méprisent la foi, impuissante, selon eux, à 
pérlétrer dans les profondeurs de la gnose d'o Dieu, 
Irénée se fait « flduoialiter et instantissimo » le défen· 
scllW et le héraut de « la soule foi vraie et vivifiante » 
(Adv. haer. m, préface, p. 9/a). « C'est la foi qui nous 
procure Ja véritable intelligence des êtres » (Dém. a, 
p. 32), qlii nous révèle« gue touto.coose vient de Diou » 
(p. 38), et que ce même Diou, « qui remplit les cloux, 
es t aussi avec chacun de nous .. , de façon manifeste 
nous nourrit et nous protège •:(Adv. haer. rv, 19,2,p. 620). 
Pour Irénée, toute connaissance de Dieu met nécessai
rement. on œuvre la foi, qu'il s'agisse de la cQnnaissance 
du Créateur révélé par son Verbe dans la création, 
ou ùe la vision immédiate du Père dans la gloire, en 
passant par la conna)ssance des Écritures et la contem-
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pla~ion du Verbe incarné (G, 6, p. (afA8·fa50). Bien mieux, 
la foi est, à ses yeux, vision plutôt que connaissance. 
H. Urs von Balthasar a justement remarqué que « les 
deux mots 11idere et ostendere reviennent continuelle
ment sous la plume d'Irénée » (La Gloire et la Croi:x, 
t. 2, coll. Théologie, Pa.l'is, 1968, p. 40). Apparemment 
ils sont employ6s pour de multiples objets, mais en 
fait leur emploi se réfère toujours plus ou moins r\irec
tomont à In vision de Dieu qui seule · intéresse Irénée 
et qui toujours pour lui so réalise dans la lumlère do la 
foi. C'~t vraiment grâce à la foi que" nos cœurs voient 
Dieu~ (D6m. 93, p. 160). Si le a~~ n(O"'feWt; d'un frag· 
ment grec transmis par saint Jean Damascène n'ost 
pas d'Irénée, comme semble le prouver son absence 
des versions latine et arménienne, il n'en est pas moins 
certain que, pour lui, Dieu « vivifie ceux qui le saisis
sont et le voient par la foi» (Adv. haer. xv, 20, 5, p. 640). 

La toi a, en effet, chez Irénée, ce caractère vital qu'olle 
possède aussi chez saint Paul ot saint Jean : a L'aspecl 
de connaissance et celui de vie sont entièrement unis » 
(J . Daniélou, Message é11angéliquc .. , p. 329), à tel point 
qu'ils se confondent souvent. 

Il no taul jnmais oublier que 1 la vision de Dlëu eslla vie de 
l'homme • ot quo cette vision ne signifie rien do lltéorlque, 
filais no !ait qu'un avec la communication qui donne ln vie, 
nourrit, pl.ll'ifio ct b6ntille... Ce qui est vu, c'est 1 le Dieu 
vivant qui ost un Dieu des vivants» ... Si la vision est le chemin 
ot lo but de l'homme qui doit marcher vors Dieu, l'œuvre dt~ 
la pensée ne peut consister qu'tl préparer la vision (H. Urs 
von Balthasar, La G/Qir~ et la Croiz, î. 2, p. 42-43). 

Ces lignes laissent déjà entrevoir combien la doctrine 
d'Irénée intéresse la spiritutHité. Cette doctrine se 
présen to à notre regard comme une vaste fresque résu
mant « toute l'économie du salut qui s'est faite selon 
qu'il a plu au Père » (Adv. lla6r. tu, 23, 1, p. 888), 
afin que, « pa.r l'effusion de l'Esprit, se trouve réalisé 
l'homme spirituel et parfait » (v, 6, 1, p. 77). D'où les 
deux chapitres de cette troisième partie. 

Aux rM6renccs Indiquées par J. Kirchllleyer dans l'art. 
JSgliss GaBCQUB (DB, t. 6, col. 808 svv), ajouter : E. Lanne, 
La PÙion do Dieu dant ·z•œu11re de sainl Ir4n4s, dans Irdnihon, 
t . 38, 1960, p. 811·320. - N. Brox, Offsnbarung, Gno1il und 
gnostiscl1tr Mythol bet lrlmlluJI Pon L!Jon: Salzbourg, 1966. -. ' . ' 

A. Orbe, ôa11 Ireneo y el conoc•m•'snto 11at1tral tk Diol, danH 
Grtgorianum, t. 4?, HGG, p. 4U-471 et 710·?4?. - O. Far
knsfnlvy, Theo/ogy of Scripturs in St. Ircnaeru, dana Re11ue 
bénédictine, t. 78, i 968, p. 1119-388. 

L L'tCONOMJE DU SALUT 

Lorsque saint Irénée emploie les termes de gnosa 
comme ceux do foi, de tradition apostolique ou de prédica
tion de·l'lilglise, c'est le plus souvent au sens objectif, 
pour désigner la. réalité connue, crue, transmise et 
prêchée. Et quoique sous des aspects différents ou avec 
des nuances diverses, c'est la même réalité qui est 
l'objet de la gnose, de la foi, de la tradition et de la 
prédication ecolésiaslique. 

Avant de préciser et de détalller 'cet objet de la vraie 
gnose, Irénée prend soin d'on circonscrire soigneuse· 
ment les liplites, en face des prétentions d'un Valentin 
qui s'imagine « non ex parte sed uni'lersaliter univcr· 
sam cepisse eorum quae sunt agnitionem » (Adv. haer. 
n, 28, 9, 811b). Il ne faut pas chercher à connattre Cil 

que Dieu n'a pas dsUgné nous révéler clairement dans 
les Ê)oritures, par exemple ce qui touche à la vie intime 

de Dieu avant la création du monde et au mystère, <ie 
la génération du Verbe {28, 3·6, 806·809). Ne suffit· 
il pas de savoir qu' « avant toute création, le Verbe 
glor1fiait le Père tout en demeurant on lui, et il était 
glorifié par le Père, comme il le dit lui-même : Père, 
glorifie-moi do la gloire que j'avais auprès de toi avant 
que le monde tOt» (xv, Ht, 1, p. 598)? Irénée mentionne 
souvent les Personnes de la 'l'rinité, esquisse même 
!Hll'fois un schéma de leurs relations mutuelles, par 
exemple celui-ci : 11 C'est le Père qui donne l'Onction, 
c'est le Fils qui est oint, dans l'Esprit qui est l'Onction>> 
(m, 18, 3, p. 31 ?), mais c'est toujours avec la plus grande 
discrétion et en s'en tenant ordinairement aux expres
sions bibliques. 

Au contraire, Irénée ne se lasse pas de contempler 
ni de décrire l'~uvre des Personnes divines ad extra, 
l'activité créat.rioe, révélatrice et sanctificatrice do Diou 
eu faveur de l'homme. Et c'est là précisément pour lui 
tout l'objet de la gnoiJe, qui est l'objet même de la foi : 
c< Nous avons reconnu l'amour que Diou a pour nous et 
nous y avons cru» {1 Jean 4, 16). L'hypothèse proposée 
naguère par A. Mébat (0eoc; 'Aytim). Urw hypothèse 
.~11r l'objet de la gnose orthod<Ju, dans Studiapatristica xx, 
TU 9~, 1966, p. 82-86) pour la gnose de Clément vaut 
aussi bièn pour celle d'Irénée. L. Bouyer avait d'ailleurs 
déjà dit de la gnose 'Cllrétienne primitive qu'elle peut se 
définir « gnose do l'agapè » (La spiritualité du. Noü11eau. 
Testament .. , p. 234). Lorsqu'Irénée affirme à plusieurs 
reprises que Dieu incompréhensible « secundutn magni
tudinem » peut être cependant connu ( secundum 
dileotionem • (Adv. hatl'. m, 24, 2, p. 402; xv, 20, ,1, 
p. 624; 20, 4, p. 694), il montre dans la charité divine 
à la fols la source d'oii procède la connaissance et son 
objet. L'amour de Diou pour sa créature. tel qu'il se 
manifeste dans l'histoir_e du monde, voiltt. l'objet ou le 
contenu de la gnose, ce qu'Irénée désigne avec complai· 
SAnce par l'expression « l'économie n. L'expression exls· 
lait déjà avant lui, en particulier « chez Justin, mais 
Irénée l'étend tl. l'ensemble de l'histoire du salut • 
(.1. Daniélou, Message évangélique .. , p.156). « L'é~onomie 
de Dieu • ou « l'économie du Père », c'est « l'économie 
du Fils de Dieu », « l'économie de son incarnation » 
ou «l'économie de notre salut » (Adv. haer. m, passim; 
cf Index, p. (t6(i, au mot dispositio; D4m. 6, 99, 100, 
p. 89, 169, 170) , « ·toute l'économie du Salut de l'homme 
stllon qu'il a plu au Père» (Aàv. luter. m, 23, 1, p. 882). 

Voir la rlcho blblîographie sur l' • économie • dans K. Ducba· 
t.olot, La notwn à'~conomie et uJI r ichulft thJoU>giquu, NRT, 
l. 92, 1970, p. 267-292. -On réLlondra surtout pour Irénée : 
J. Daniélou, Saint lrdn4e et lu origi11111 d11 la théologie tk l'his· 
loire, dans R~tclacrclllll de science ~;"eligiorue, t. 84, 1947, p. 227· 
2:H. - A. Housslau, La christologie tk taille lrdnd11, Louvain, 
1955, p. 98·104, - W. Widlllann, D11r Begrif( oîkonomia im 
Werh del Iren.aeus und sei1111 Vorge~chioht~, DiB$., Tübingen, 
1956. - A. Bengsch, HeiUguchic1114 und HeîlJiwiBsf!n. Eine 
U ntersuchung 11ur SuuhtUI' und Entfaltung du thso/Qgieolum 
Denlca118 im W~rh 1 Ad1111rsU8 laael'Biu • lk1 hl. lreniJ.ru 11on 
Lyon, Leipzig, 1967.- G. Wlngren, Man and the Incarnatwn. 
A Study in the Biblical TheoU>gy of Irenaeru, Philadelphie, 
1959.-A. Lunea11, L'histoire du talut ch1111les Pèrestù l'Êgli&c, 
Paris, 196~, p. 98·108. - J.•P. Josst~a, Le Salut, Incamatioll 
ort My1tdrt1 ptUoal ohll• Ùlll l?drt~ de l'l!gliJ~e d11 saint Iréndc à 
sc1int Ldon liJ Grand, Paris, 1968. 

19 La création de l'homme. - « Un des élé· 
ments fondamentaux de la. gnose, c'est une méditation 
sur le récit do la création, dans la Gtnésc, (L. Bouyer, 
La spiritualité du Nou11eau Testament .. , p. 234). Dans 



L. 

• 

1943 S. IRÉNÉE DE LYON 1944 

l' Acl11ersus hacreses, contre Marcion spécialement, co 
récit fournit surtout à Irénée l'occasion de mettre ou 
relief la bonté do Dieu . 

• 

• Deus non est cui boni tas desit 1 (Ad11. haer. 111, 25, a, p. 404). 
Le vrai Diou ost néccssairemen~ bon, ot sa bonf6 so manifestu 
d'abord par Jo caractère absolument libre et spontané do 1:, 
création : • Sua sententia et lîbero toolt omnla • (u, 1. 1, col. 
710a). • Omnin libere et sponte focH 1 (1v, 20, 1, p. 626). • Dieu 
est sans comrnencomont nlfin. Il n'a besoin de 'riên, il so suffit 
à lui-mêmo • (lll, 8, li, p. 150 i of 1, 22, 1, GG9b). • Co no tut. 
pAil parcô qu'il avait besoin de l'homme quo Dieu modela 
Adam, mais pour avoir quelqu'un on qui déposer sos bien
talts 1 (tv, 14, 1, p. 5$8), quelqu'un qui devienne participanl 
de sa gloiro : • qui ot tormavlt et nd hoc praeparavH nos, uL 
dum sumus oum oo participemus gloriae ejW>. Sic Deus ab 
initio hominem quidem plasmavit propter suam munlficon
tiam 1 (H, 1-2, p. 542). 

. Deux expressions sont. particulièrement cMros Il 
Irénée pour signifier la sollicitude avec laquelle Dieu 
a réalisé son chef-d'œuvre : il l'a façonné « de ses pro
pres mains » et l'a modelé • à son image et à sa ressem
blance » (Dém. 11, p. 48·(19). L'une et l'autre se Lrou
vaient déjà do.ns l'épUre de saint Clément de Rome 
aux Corinthiens (33, PO 1, 278b), mais Irénée leur 
donne beaucoup plus de relief. La première n'est pM 
dans le texte de la Genèse, mais, comme l'a montr6 
J. Mambrino (lAs cùux mains de Dieu dans l'œu11re d11 

saint lrdlll!o, NR'l', t. 79, 1957, p. 355·370), elle u do 
profondes racines dans la Bible. Les deux mains de 
Dieu étant, pour Irénée, son Verbe et sa Sagesse (Ad11. 
haer. n, BO, 9, 822b), le Fils et l'Esprit (rv, préf. 4, 
p. 890), J'imago convient pour marquer l'action corn· 
mune des trois Personnes divines dans l'œuvre créo.
trice. Mnis, aux yeux d'Irénée, olle est propre surtout 
à exclure tous les in terrnédlo.h·es créés que los gnos
tiques imaginaient entre :Oieu ct l'homme (tv, 20, 1, 
p. 626), olle « vise à exprimer l'intimité des rapports 
entre Dieu et sa créature » (J. Mambrino, p. 862), 
elle suggère à merveille la sollicitude maternelle de 
Dieu pour sa créature, pour son propre ouvrage, « suum 
plasma » (m, 28, 1, p. 882; tv, 11, 1, p. 498; 24, 1, 
p. 700), 1c proprium ipsius plasma » (111, :19, B, p. 886), 
« suum hominem » (17, a, p. 306; cf 2t., 1, p. 898), 
• car les mains de Dieu s'étaient accoutuméès, en Adam, 
à diriger, à tenir et à porter l'oùvrage modelé par elles, 
à le transporter et à lo placer là où elles le voulaient » 
(v, 5, 1, p. 63-65). 

Le sens profond de l'imago dea doux malns apparatt ici dans 
toute sa force : non seulement création continuée, mais Pré
sence absolue, immédiate, pr6vonanle, Inlassable et salvatrice 
de la Sait\tè 'l'rinit6 à l'homme, du Père énserrant Bon en
fant dans l'étreinte du Vorbo et do l'Esprit ... C'est par ses 
Mains quo Diou se fait connattre continuem~mt, affirme 
saint Irénée. Mals sos malns ... ne sont que l'image do Son 
Amour qui nous est toujours connu (J. Mambrino, p. 864 et 870). 

Dieu n'est pas seulement présont à l'homme par son 
action créatrice, il l'est aussi par « la rorme divino » 
qu'il impJ'ima en son ouvrage. C'est ce qu'Irénée exprime 
par la formule de la Genèse : « à l'image et à la ressem
blance do :Oiou » (1, 26). J. Kirchmeyer (art. Église 
GRECQUE, DS, t. 6, col. 812-822) a bien résumé et replacé 
dans l'ensemble de la tradition l'essentiel dos concep
tions d'lrén6o sur ce thème. Quelques points méritent 
d'être repris et précisés dans la perspective propre au 
grand adversaire de la gnose. 

C'est toujours en fonction des opinions dos raux 
gnostiques qu'Irénée présente ce thème de l'imago et 
de la ressemblance. En particulier, quand il distingue 
imago et ressemblance, rien no permet de supposer 
qu'il suive ses prédécesseurs asiates (DS, t. 6, col. 8i4), 
mais on sait que ses adversaires utilisaient cette dis· 
tinctlon à l'appui de leur division des hommes en hyli· 
qzus et psyolliques ou pnc~tmatiques (cf H . Crouzel, 
'1'/u!ologio do l'image de Dieu ollfJz Origè11c, Paris, 195&, 
p. 63-M, 66, ct R. MoL. Wilson, The early History of 
the Exegesis of GIJn. 1, 28, dans Studia patristica 1, 

'l'U 63, 1957, p. 427-432). 
Comme l'avait déjà noté H. Koch (Zur Lehre Pon 

Urstand und pon der Erlôsung bei lrcn.aeu.s, dans 
'Tlwologisclle Studiett und Krililcen, t. 96-97, 1925, 
p. 186-187), Irénée ne fait de distinction nette entre 
image et t•essemblance que dans trois passages du 
livre v do l'Ad11ersus llaereses (6, 1; 11, 2; 16, 2). Sans 
doute avons-nous dans ce livre la pensée la plus ache
vée du saint docteur. D'autre part, il est cGrtain quo 
lA distinction s'imposait davo.nt~ge dans la démons
tration de la résurrection do la chair, qui fait l'objet 
de ce livro. Mais il semble que la distinction soit au 
moins implicite dans les autres passages, et que nulle 
part les deux termes« imago» et'' similitudo »no soient 
rigoureusement synonymes, comme l'a affirmé . par 
exemple F. Vernet (DTC, t. 7, col. 2452). Imago = cb<d!v 
semble garder toujours la note prédominante d'exté· 
riorité et do visibilité. « Seul le sensible peut être image. 
Cela explique pourquoi, contrairement au platonisme 
postérieur, Platon n'a jamais appelé l'âme . humaine 
image de Dieu » (H. Crouzol, op. cit., p. 84). Simili
tudo ... 6v.o!IAlotç implique une ressemblance plus pro
fonde, avec l'élément dynami~Q!né~~.attmnent requis 
pour une assimilation spiritucrre .. a~ véritable 
participation à la divinité (cf A. Orbe, Antropologia .. , 
p. 81>-HS, surtout p. 128 et 128). 

De fait, quand Irénée emploie la formule « à l'image 
do Dieu », c'est le plus souvent pour la chair, en tant 
que visible, parfois pour l'homme (vg Adv. haer. v, 
'12, 4, p. 156), mais en ce cas il dit ordinairement « à 
l'imago et à ln ressemblance » (lU, 18, 1, p . 312; 28, 1, 
p. 382; 28, 2, p. 384;, etc). Lorsqu'il parle seli.lement de 
« ressemblance », il ne s'agit jamais de la chair, saur 
une fois, mais alors Q'est la chair du Christ non en tant 
que yisiblo, mais en tant que substantiellement sem
blable à celle d'Ads.m (m, 22, 1, p. 872-374). 

· Ct tv, prérace 4, p. 890, où la confusion entre image et 
reMemblance a entratn6 les 6ditours de SC ~ adopter la leçon 
rie l'arménien, en a'appuyant à tort sur v. 6,1, où il y a «secun
dum imaginom • ot non • seoundum similitudinem » (SC 168, 
p. 72; voir la noto justilloativQ, SC iOO•, p. 198). 

C'est bien le cas d'appliquer Jo principe d'exégèse que 
t'OCommando instamment Irénée, en interprétant los 
passages moins clairs par ceux qui le sont davantage 
(n, 27·28, 802-806). Or, rien de plus clair quo ce qui est 
dit au livre v de l'Adpcrsus htUreses et dans la Démoru
tration : « carni quae est plE~smata secundum hnagiuem 
Dei .. 1 imaginem quidem habens in pl~smate, simili· 
tudinem vero non assumons per Spiritum » (v, 6, 1, 
p. 72, 76). Irénée montre bien l'équivalence pour lui 
de pkuJma et de caro : « Si eoim substantiam tollat 
aliquis carnis, id est plasmatis ... • (p. 7ft). PkuJma, 
c'est la chair, et, comme le souligne la note de SC 152, 
p. 2SO, « la chair seule à l'exclusion de l'âme •, ce qui 
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est aussi très précisément l'image : « si quis toUat 
imaginem ct spernat plasma» (v, 6, 1, p. 76; cC Dém. 
11, p. 49, où l'on voit bien aussi quo l'image est exclu
sivement dans « la chair façonnée )) 1 et quo, pour la 
chair qui a reçu l'âme, Irénée préfère parler de« ressem
blance ))). 

Harnack avait donc raison d'affirmer quo, pour Irénér, seul 
le corps, plu6 exactement la chair, porte l'imago de Dieu, 
alors que certtJins interprètes plus récents d'Irén6o, comme 
H. Crouzel, dis9nL allulcmont que • le corps n'est pas exclu • 
(op, cit., p. 66; ct p. 65, n. 186). 

Coux-ci ~ont évidemment soucieux do ne pas voir Trâné!l 
rang!\ parmi los anthropomorphites, dont Otlgène avait dit : 
• in 'Ecclesia posltl, lmaginem corpoream hominis Dei esse 
imaginem dicunt • (In epût. ad R omarws 1, 19, PG 14, 871a); 
ils sont capandant obligés de reconna!tre que • la critique 
d'Orlgônc n'atteint pae seulement coux qui verraient l'imago 
da.ns lo corps seul, mals ceu:l( qui la mçttent, comma c'est le 
cas d'Irénée, dans l'ensemble du composé humain ~ (H. Crou· 
.toi, op. cit., p. 155). Et pourtant Irénée avait pris soin d'cxpli· 
quor très clairement qu'il enlondall tout autremonl que les 
anlhropomorphites l'image dé Dieu dans le corps humain. 
N'écrivait-il pasdanslaDémoMII'ation: • (Dieu) a fait do l'homme 
l'Image de Dieu, et l'imago do Diou, c'est lé Fils à l'Image 
duquel l'hommo a tltâ lait; o'est pourquoi, dans les derniers 
temfs, il a apparu, afin do montrer que l'image citait somblnble 
à lu -même ~ (Dém. 22, p. 64-65). Ln même idéo est admira
blement dêveloppoo dans un paesage de l'Ad"emu ''"~"~'~~' 
(v, 16, 2, p. 2tG-217), d6Jà cité par J. Klrcluneycr (DS, t. 6, 
col. 815). 

Pour Irénée, l 'homme est donc à l'image de Dieu, 
parce que son corps a été modelé on Adam à l'image 
du Fils de Dieu : ~ Glorificabitur autem Dous in suo 
plasmate, conforme illud et consequens suo puero 
adaptans » (A d11. h.aer. v, G, 1, p. 72). La formule esl 
moins connue que colle de Tertu11ien : cc Quodcumque 
enim limus exprimebatur, Christus cogitabatur h omo 
ruturus ·,, (De reBurrectione carnis 6, Pl.. 2, 802b), mais 
elle n'est pas moins belle ni moins expressive. Elle 
montre avec évidence que l'incarnation du Christ 
est toujours présente à la pensée d' Irénée, et que, dès 
la création de l'homme, avant mOrne le péché, commence 

- pour lui « l'économie du Fils de Dieu » (Ad". haer. IV, 
pré!. 4, p. 991), cc l'économie d'incarnation du Fils de 
Dieu» (v, 20, 1, p. 255). De même que l'image des« deux 
mains de Dieu » signifiait la collaboration du Fils et de 
l'Esprit avec le Père dans l'œuvre créatrice, l'expres· 
sion « à l'image et à la ressemblance de Dieu » indique 
la. double marque du Fils et de l'Esprit imprimée sur 
l'homme : l'image, dans le corps, en référence a.u Verbe 
qui devait prendre chair; la ressemblance, dans l'Ame, 
grâce à la participation de l'Esprit : « imaginem qui
dam habens in plasmate, similitudinem vero... par 
Spiritum » (v, 6, 1, p. 76), « propter participationem 
Spiritus » (9, 2, l'· 112). 

Parfois Irénée semble mettre la ressemblance divine 
dans l'homme non dans .cette participation de l'Esprit, 
mais dans le seul fait d'avoir été créé raisonnable et 
libre .: • .Homo vero rationa.lis et secundum hoc simi
lis Deo, libe11 in arbitrio factus ot suae potestatis • 
(1v, 4, a, p . 424}. c Libera.e sententlae ab initio est homo, 
et llberae sentontiae e~t Deus cujus ad slmilitudinem 
factus est » (IV, 87, 4, p. 932; cf DtJm. 11, p. '·9-50). 
Irénée insiste fortement SUI' la. liberté de l'homme niée 
par les gnostiques ou réservée par eux à la catégorie 
dos p'1Jchiques, les pneumatiques étant nécessairement 
sauvés et les JJyliq!Uls fatalement voués à la perdition. 

M11is pour lui, comme pour Théophile d'A~tioche (Ad 
Autolycum n, 27, SC 20, 19'•8, p . 167), c'est essontielle
mont la faculté de se soumettre à Dieu volontairement 
ol. sans contrainte (Ad!'. l1aer. rv, 97, 1, p. 919). Par Jo 
péché, Adam perdra cette ressemblance avec Dieu et 
doviendra incapable de faire le bien. Mais le Seigneur 
ht lui rendra : « in sua.m liber tatem restauravit eurn » 
(m, 29, 2, p. 386; 5, 3, p . 126), « do sorte que ce quo nous 
Avions perdu en Adam, c'est-à-dire la fait d'être à 
l'image et à la ressemblance de Dieu, cela même nous 
puissions le recouvrer dans le Christ Jésus ,, (18, 1, 
p . 812). Dans l 'œuvre rédemptrice du Christ, lténée 
associera, à la suite de saint Paul, le don de l'Esprit 
eL la restitution de la liberté. Mais dans la création 
d'Adam , il semble exclure l'in.fusion de l 'Esprit : 

• Car ln première vlo a été expulsâe parce qu'elle avo.lt lité 
donnée par un soumo ot non ptn' l'Elaprlt • {v, i2, 1, p. 142). 
• Le premier Adam a été fait éme vivante, mais le second Adam 
a été fait Esprit vivifiant. De mêmo donc que calul qui avait 
été lait Arno vivante, en inclinant vors le mal, o. perdu la vie, 
ainsi ce miime homme, en revonant au bien et on recevant 
I'.Esprit vivifiant, retrouvera la vle • (12, 2, p. H S-151). 

Dans la pensée d 'Irénée, Adam avalt en effet été 
twôé dans un état imparfait, selon les exigences de sn 
condition do créature, laquelle, à ln dUTérence de Dieu, 
doi t pouvoir « devenir », se développer et parvenir 
progressivement à sa perfection (tv, 88, 1·2, p. 9ft/•· 
~50). Et en ëela se manifeste encore non seulement la 
sagesse, mais aussi lo. bonté divine (98, 3, p. 952), car 
r.'cst un grand bien pour l'homme quo d'avoir été créé 
libre et capable de progrès. Ayant à collaborer libre
mont avec Dieu pour obtenir sa perfection, il appréciera 
davantage le bonheur et la. glotre e..uxqueliil est appelé 
(a7, 6, p. 936). Dans sa prescienêë, Dieu savait la Cal· 
blesse des hommes et ce qui devait en résulter, mais 11a 
générosité l'a cependant porté à leur octroyer co bien· 
fait (38, ~. p. 960). Ln possibilité môme du péché que 
Dieu prévoit, fait ressortir encore mieux la bonté et la 
magna..nlmité divines (111, 20, f-2, p. 938-342). C'est 
dans cette perspective de bienveillance et de miséri
corde qu'Irénée prouve contre Tatien le salut d'Adam, 
dont il voit des indices et comme dos présages dans les 
marques d'indulgence témoignées par Dieu à Adam at 
ü Ève après leur chuto (28, 5-8, p. 990-898). Cei·tains 
détails peuvent faire sourire, par exemple à propos de 
la ceinture de touilles de figuier, mais l'ensemble 
lérnolgno d'un bel optimisme et d'une confiance Hli· 
mitée en la « philanthropie » divine. 

A la bibliographie donnée au t. G, col. 821-822, ajouter : 
M. SpannouL, lA 8totoi8m, d~a Pères de l'~slise, Paris, 19G?, 
p. 148-150. - O. Alberti, Problcmi d.i orisimr in ~. lr~nto, 
dana MüceUanea A. Combu, t. 1, Rome, 1967, p. 95-116. -
D. El. Jonkins, T/14 Make-u.p of M1111 accord.ing toSt. lrtnatll.ll, 
dan$ Studio patriftica VI, TU 81, 1962, p. ~1·95. - A. Orba, 
AntropologLa dt1 Sa11 lrsnto, Madrid, '1 96!1. 

20 La révélation de Dieu dana l 'ancien Te•
tam.ent. - Malgré le péché, l'homme n'échappe 
donc pas à Dieu : « Non cnim eiTugit aliquando Adam 
manus Del » (Ad". haer . v, 1, 3, p . 26-28). Le Seigneur 
garde dans ses mains sa créature dont il va poursuivre 
patiemment l'éducation. Et de môme que, par son -
Verbe, il s'entretenait familièrement avec Adam a.u 
paradis (Dém. 12, p. 51·52), c'est encore par lui qu'il 
va. se révéler à l'humanité issue d'Adam. 

\, 
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-· Avec cette àction révélatrice du Verbe de Dieu dans 
l'histoire du monde nous sommes·vraiment au cœur de 
la pensée d'Irénée (cf J. Ochagavia, Visibile Patris 
Filius . .A Stu.dy of lrena.eus' Teaching on Rcçelation and 
Tradition, OCA 171, Rome, 1964; A. Orbe, La revela· 
âon del Hijo por cl Padrc segû,,~ san Ire,leo, dans Gre· 
gorianum,_t. 5·1, 1970, p. 5·86). Avant même la création 
de l'homme, c'était lui, « le Fils, coexistant .toujoum 
au Père, qui, dès l'origine, révélait le Père aux anges » 
(Acl11. }w.er. IJ, 30, 823a.). Mais c'est surtout à l'humanité 
que' le Verbe dôit révéler l'e Père, à cette humanité 
qu'il veut ·étreindre si étroitement en son incarnation. 
rot );incarnation sera. précisément sa grande révélation. 
Il n'attend }>as cependant d'avoir pris chair dan's le 
sein de Marie pour manifester le Père aux hommes : 
'' Depuîs le commencement, en effet, lo Fils présent. à 
l'ouvrage par lui modelé, r•évèle le Père à tous ceux à 
·qui le Père le veut, et quand il le veut, et comme il le 
veut» (xv, 6, 7, p. 4'54), car sans lui, personne no peut 
r.:onna1tre le Père qui est invisible. 

C'ost pourquoi le Vcrbo s'ost trot le dispensateur do la grâce 
du Père pour le profit des hommes, pour lesquels 'il a accompli 
ùe si grandes • économies •, montrant Dieu aux hommes et 
pr~sen.tcmt l'homme à Dieu, sauvegardant il'invtsibilité du 
Père pour que l'homme n'en vtnt pas à mêpdser Dieu et qu'il 
cat toujours vers quoi progresser, et en même temps rendant 
Dieu v)sible aux hommes par de muJtiples • économies >, 
de peur que, privé totalem'lnt de Dieu, l'homme ne perdtt 
jusqu'à l'exill~ncé (1v, 20, 7, p. 6~6-6'•0). 

Irénée insiste surtout sur le caractère ordonné, pro· 
g.-essif, ct harmonieu..x de cette révélation qui est en 
toême temps une éducation de l'humanité, selon ses 
possibilités et ses besoins aux -divers moments de sa 
eroissance. Les étapes ne sont pas toujours distinguées 
<.le la même taçoll. Irénée 6)) compte tantôt trois : 
création, loi et prophètes, incarnaticm ·(xv, 6, 6, p. 448), 
t.antôt qu;atFo1 en ajoutant les patFiarches (m, 11, 8; 
p. 200:202; cf t'Yi, -25, S, p. 708), . ou oinq en distinguant 
loi et prophètes (rv, Ht, 2, p. 542-544). 

1) LEs PATtUAnCpl;:s. - << Nous 'n'avons pas appris 
à connattre un t utre Dieu que l'Auteur e~ le. Créate]ll' 
de toutes chose~- l}tti a été révélé dep"is le èommeoc~
ment, ni un autre Christ Fils de Dieu que . Ôelui qui a 
(Jté }H'ÔChé par les ·Proph~te!ii, .. Car11 n'y a qu'un seul 
salut et q,tt'im seul Dieu >> (xv, 9, 2-S, p. 484-487). 
Pour réfuter les valenthîiens et surtout les mardo
nites; Iréné!l s'applique à montre·r _la pr,ésence constante 
~~t l'action continue du Verbe_, Fils unique da Diou, 
à tous les moments de l'histoire de l'humanité et dans 
t.ous les Livres saints : 

• De fait, partou·t, dans las :Bcrltures de Moïse, llst Sêtné le 
(lUs de Diou : tanLOt il s'ontr.otion·t avoc Abraham, tantôt il 
•lonne à No6,los dimensions de l'arche, tnnMt Il ohorchc Adam, 
tantOL Il tait venir· le jugement su~ 'les Sodomites, ou encore il 
apparatt, guido Jacob dans son voyage • (IV, iO, f, p. 49a). 
La sollicitude quo Diou con,tinue de témoigner à l'homme se 
LJ•aduit d'abord à 1'6poque patriarcale ·par des entretiens rami· 
liers qui rappellent oeux dont Adam était favorisé au p,aradis : 
• Q!iquando quidem ·ooHoquen.te eo cun:t suo plasmate • (H, 
1, R; 498). • Le Verbe de Dieu lui-même cqnversait ,avec les 
pat<t•QJ'Ches qui étaillnt avant Mqlse ~ {m, 11, 8, p. 200), en 
vartio(Ilier avec Noé, maiii liurtQut avee. Abrflham (JJAm. 24, 
r. fi? ·69 ; 44-~li. p. 102-1 or,). 

Les g:nostlques distinguaient, llour les opposer, ~es 
psychiques fi1g d'Abraham, et les pneumatiques · fils(de 
l)ieu. Irénée montre que le ChFist Fils de- Dieu est 

• 

d':1bor·d ms d'Ahra.ham et que, par conséquent, tous les 
èl1rétiens appartiennent par là foi à la descendance du 
g•·and patl'Îarche (.Dém. 35, p. 88). 

Si la bénédiction givine s'~t- étendue spécialement 
sm Abraham (Dém. 21, P• 62), c'est à cause de sa toi 
admi1•able, dont Irénée ne se lasse pas de faire l'éloge: 
fo i. eu Dieu, en sa parole et en sa promesse, foi absolue 
et. inconditionnée, se traduisant dans une soumission 
tol.alê et une obéissance héroïque, quand Dicu•demanda 
le sacrifice du fils unique (Adv. llaer. xv, 5, S-4, J). 432· 
4S'a). « lllt comme Abraham êtait- prophète et qu'il 
voyuit par l'Esprit le jottr de la venue du Seigneur .. , 
il tressaillit d'une grande joie >> (5, 5, p. 434-437), 
joie dont_ Irénée montre _le prolongement e.t l'ael)ève· 
ment chez le vieillard Siméon -com'lne ch(jz les bergers 
dn Hot.hléem, dans le cantique des· anges et dans Je 
M agm>/idat (7, 1, p. ~5t,-(t58). Tous les détails de l'his· 
toire d'Abraham qui préfigurent des épis.odes éva.ngé· 
liquos n'o sont que les iridiees des liens profonds qui 
relimlt Abraham -et.sa. postérité d')lne étroite commu· 
nicm dans la même foi pour le partage. d'uo uniq\le 
h<,J•itnge (71 2-31 p. 460). 

• lo:o• quQd uua et ~(td~tn1111us et n,ostra. sit fides • (lv; 21, 1, 
p. ft76), .Abraham est «le p(ttriarcho ct pour ainsi dire le pro
pl> ilt.n do notre foi • (p. 6?f.t.), le • princeps • et le • praenuntia~or 
nostra(l fidei • (25, 1, p. ?01•). • C'est à juste titre que nouB, qui 
avon~ ln rnêmè foi qu'Abraham, prenant notre oroix comme 
lsnat\ prit lé bols, nous suivons ce même Verbe. Cnr en Abrâh.ain 
l'llorumo avait appris par p.vance et s'était accoutumé à suivre 
lo Verbe de Die11 • (5, 4, p. 43(1). 

2) LA. r.ot ET u~ ~nOPnÈTEs. - Les ,patriarcl\eS qui 
v(,c1Jrent avant Moïse et turent j'ust1flés, le furent 
p:~rec qu'Üs avrueni la 'vértu .odttJo~/49~~-scrite 
d<IOS leurs cœurs, qu'ils aimaient "fë.ur~·~ifiî'ê'ur et 
s'abstenaient O,e toutè injustice ~ ··~gard ae leur pro
chail\ (rv, 16, 2·3, p. 564). Ils silivàient Pieu commè 
All!':tham « volontarie et sine vhfculis propter geMro
sil.atern fid,ei ll (13, 4, p. 536). « Mais lorsque cette j.uS· 
tîc:e ct cet amour envers Dieu furent tombés dans 
l't·ul!li et se furênt éteints en E\gyptê, il fallut bien quo 
Dieu, à cauM de son grand'' amour des hommes, se 
manifestât. de vive' voix )) (16, 3, .P· 566). Il suscita 
M· >ï~e pour f_aire sortir son pevple d'Égypte, le diriger 
à l.ravers le-tlésel't' e't lui (l.otmer la loi, d'abord le déca
loh(no qui n'était qu'un r~ppel des. préceptes naturels 
$0 1tS lt~Squels mil ne saùrait 'amai.S être saUVé, puis 
toutes les prescri:ptions cultuelles destinées à dompter 
lef; hommes sous un joug de servitude (xv, 1:-?, 1, p. 548-
550; mm.. 8, p. lia); 

Irénée montre a.dmira)>lement comm~Jnt le don de la 
loi ont.re dans l'œuvre d'éducat1on èntreprJse par Dieu 
t><•lll' a.meMr peu à peu l'homme à se soumettre et à 
s'attacher lmrement ·à lui (xv; 1ll', z. p: 528), <<ut rursus 
'fierot l10mo Q.isciptilus. et sectator Dei » (16, a_, p. 566). 
El. c'est toujours par son VeFbe et son Esprit 'que le 
Püre poursjiit çette ~uvre ; 

Ainsi, de multiples llUll)_ières1 dispcsait·ille genre humain èn 
Vlh} llo la ,~>y_mpboni$ ~u li.alüt... QQl\ ellel! ·6ont -yraiment tnulH
pln~ loi\ eaux de-l'Esprit de Dieu, parce !l\1~ r1ehé et multiple 
lil~lle Pèré. Elt1 pâSsant.à travers elles tou"tes, )e Verbe accordait 
llbûralom,mt son assistance à ceux qui lui étalent soumis, 
proscri'vallt à 

0 

toute créa}ure la. l6i il:dav.téc Q~- appropriée 
(11>, :.! , p . 5!t4-5!t?). 

J ' 

La valeur éducative·l'econnue à 'la. loi n'empêçhe pas 
Irünée d'en i:narquer, comme ses prMécesseU!S, entre 

1 
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auL1•es le pseudo-Barnabé et Justin, le caractère figù
ratif et prophétique : '' Lex et disciplina erat illis et 
prophetia futurorum » (xv, 15, 1, p. MS). Dieu en 
eiTet éduquait son peuple toujours enclin à retourner 
aux idoles, il lui apprenait à persévérer dans son sor· 
vice, • l'appelant par les choses secondaires aux princi
pales, c'eSL·à-dire par les figuratives amt v6ritables, 
par les temporelles aux éternelles, par les cha.rl~ellos 
aux spirituelles, pat' les terrestres aux célestes )) (H~, 

• 3, p. 546). Les prophètes, à leur tour, entrent dans cette 
économie de la loi sous co double àspect éducatir et 
figuratif : • Oportebat enim quaedam praenuntiarl 
palernaliter a patribus, quaedam praeflgurari logaliter 
a prophetis » (25, a, p. 708). En eux, c'est t oujours Diou 
qui instruit, exhorte et reprend son peuple par son 
Verbe {11, 1, p. 498) . Par eux, c'est encore l'Esprit de 
Dieu qui nous. !orme et nous dispose à la soumission 
à Dieu, mais comme l'objet p1•incipal de leur message 
éLait " d'annoncer d'une manière figurative que Dieu 
serait vu par les hommes qui portent son Esprit: et 
attendent sans cesse sa venue» (20, 6, p. 648), il fallait 
de toute n6ccssité qu'eux-mêmes« vissent ce Diou qu'ils 
annonçaient comme devant être vu des hommes ». 
Car les prophètes n'annonçaient pas l'avenir seule
ment pnr leurs paroles, mais aussi « par leurs visions, 
pa.r leur compor.toment, par les acte~ qu'il~ ~osaient 
smvant le conseil de l'Esprit ... C'étatt auss1 ae cette 
manière qu'ils voyaient ln Fils de Dieu vi.,rre en homme 
avec les hommes» (-20, 8, p. 650·658). Tous ensemble et 
chacun à sa manière propre, les prophètes préfiguraient 
en eux-mômes la vie du Christ et son œuvre rédemp
trice (33, 10, p. 82'•). 

lrénôetnor\tro cela dans le détail en citant conjointomonL los 
propMLos oL los iJvaugiles, pour conclu~o à !'~,~:dresse des mal'· 
clonltos : • Lisoz avec aHention l'Évangile qui nous a olo donn6 
par les apôtres, lisez aussi avec nt.Lenlion les propMLlos, ol 
vous constaloroz quo toute l'œuvre, toute la doctrine ot toute 
la passion de notre Seigneur y ont é!A prédités • (1v, M, 1, 
p. 847), sa sépulture également et sa r4surroctlon dans 1 lo 
signe de Jonas • (nr, 20, :1, p. 898-3'•0). CI G. Jouwo..rd, 
Le 1ig1111 de Jo11as dall$1<: liPre m• del'Adversus haercse1 .. , dans 
L'homme devant Dieu (Mélanges de Lubac), t. 1, Paris, 1963, 
p. 255·246. 

ao L'incarnation du Ch1•ist et la « récapitu
lation n. - Votùant montrol' contre 'Marcion l'unité 

• • 
des dcmt 'l'cstaments, Irénée semble atténuer au maxi-
mum leur diversité. Diou sc révélai t par son Verbe 
dans l'ancien TeslamenL, le salut était déjà annoncé et 
proclamé. Mais alors, qu'est-ce que le Seigneur a donc 
apporté de nouvoe:u? Irénée répond : « Eh bien, sacher. 
qu'li a aprJo.rté toute nouveau té, en apportant sa propre 
Personne annoncée par avance; co.r ce qui était annoncé 
par avance, c'était précisément que la Nouveauté 
viendrait 1•enouveler et revivifier l'homme » (tv, 8~, 1, 
p. 846). Comme un roi qui, après s'être rait connattro 
ct avoir octroyé dos faveurs par ses légats, vient lui
même répandre. ses largesses, ainsi le Seigneur annoncé 
et ·manifesté par les prophètes se présente en pei'SOnne 
(p. 846·848). La différence ost considérable, mais c'est 
seulement une différel;lce de quantité, do grandeur ot 
d'extension. C'est le· même donateur et le même don, 
mais un don beaucoup plus abondant et accordé à 
toute l'humanité (9, 1-2, p. 480-482; 36, 4, p. 894). 

Il y a déjà progrès du seul point de vue de la rêvé· 
·lation. Car si Dieu se montrait aux justes de l'ancienne 
loi par son Verbe et son Esprit, ce n'était que d'une 

'l'açon très imparfaite et voUée. Moi'se, Élie, Ézéchiel 
n'ont vu que " des similitudes de la gloire du Seigneur 
ct des prophéties des choses à venir JI (Jv, 20, 11, p. 660), 
ot ils n'étaient que q·uelqucs privilégiés à jouir do ces 
visions. Désormais, c'est la manifestation au grand 
jour et à tous. Dieu veut que« son Verbe, devenu visible 
vour toute chair, soit Lui-même fait chair pour se 
manifester en toutes choses comme étant leur Roi » 
(111, 9, 1, p. 15<.). De plus, au rayonnement de sa. pré· 
~;ence s'ajoute Je poids de sa parole : <• Car nous ne pou
vions connaUre les mystères de Dieu que si notre Mat
l.r·a, tout en étant le Verbe, se faisait homme ... Nous 
ne pouvions les connaître autrement qu'en voyant 
notre Maitre et en percevant de nos propres oreilles 
lt>. son do sa voix» (v, 1, 1, p. 17). Bien des choses en 
tl1Jet ne pouvaient être comprises qu'après leur achève· 
ment dans le Chl'ist, ct dans Jo champ des Écritures 
lill trésor restait caché, qui n'a été découvert et révélé 
que par la croix du Chtist (1v, 26, 1, p. 712.·7Hy. 

Pour bien marquer à la fois la différence et la conti
nuité des doux Testaments, des demt phases de l'uni
que « économie • du salut, Irénée emprttnte à saint 
l'aul son concept riche et dense do • récapitulation •· 
n ans l'épttro aux ~phésiens (1, 10), lo verbe "récapi
tuler)> était employé pour signifier la réanion de toutes 
r.hoscs dans le Chl'i.st à la plénitude des temps, le J,'assom
hlemen t en lui des choses célestes ct des choses terres
tres. Irénée l'utilise dans le même sens quand il l'insère 
au cœur de ses exposés do la foi chrétienne (vg 1, 10, 
;-;t,9b; D6m. 6, p. 39). Il marque ainsi la pleine iostau· 
ration et manifoslation du règne du Verbe sur la oréa
l.ion entière, sur les êtres invisibles et sur les ê~s visi· 
hlos (v, 18, a, p. 244-246). L'hom)llo est évidèmment 
au centre de cette œuvre « oapit.ale JI dl~ Clu:ist, puisque 
c:'cst la nature humaine q\IO le Verbe daigne assumer, 
l'ouv1•age do chah· modelé pax• Dieu, « plasmatio Dei )) 
(1 u, 16, G, p. 292). C'est donc avant touL son «plasma» 
tpw le Fils unique de Dieu récapitule en lui (Iv, 6, 2, 
p. 440). 

Le Verbe incarné, l'Homme-Dieu récapitule l'hu· 
rnnnité à diiYéronts points de vue qu'il n'est pas facile 
de dissocier. On pout au moins grouper ces divers 
nspects selon les deux sens principaux de â:vœxc<pOCÀ«~oû· 
,;Ooc~ : résumer ot rénover. D'une part, Je Clirîst récapi
t.ule l'humanité en ce sens qu'il ia reprend et' la r6eume 
on lui tout entière, et d'autre part il la récapitule en 
l.;wt -qu'il la reprend complètement on main et la 
restaure selon le plan primitif du C1·éateur, à l'image 
I1L à la ressemblance de Dieu. 

l) Lv. V P.RDE IN CAnNÉ nÉSUMB BN 1.ut L'nulltANITÉ.

a.) Au sens abstrait: tous les éléments et aspeot8 ft~ la 
nr~M,~,,.q . huntaine. Le Ghr1o;t a été v11ai homme, homme 
IJ(ll'fait. 

Irénée insiste sur coUo vlirlt6 fondamentale conièstéo par 
ses adversaire.,, ot U montre quo, pour réo.liser eon œuvré rllca
pituJatrice, I'Hommo-Dlou devait avoir comme SéS lri\roa an 
humanité un corps do chair et une dme informée par l'Esprit 
(111 , 22, 1-2, p. 878·877; v, 1., 1·2, p. 20-24). Ayant assumé la 
nnl.ur'e 'ltumaino, Il dovait on outre connaHta ot reproduire 
on lui tou& los Agos do ln vi.fl humaine, afin do los sanotlflor 
(n , 22, ft:, 784a; m, 18, 7, p: 826). C'est pow·quol, Irénée pense 
qu'apràs avoir vécu enfant, adolesconl, adulte, Il n dO attein
tlr·c la vieillesse : « intant!bus infans faotus, sanctiflcana 
infantes ... , sic ot senior ln senlorlbus ... sanctificans simul ot 
scniores • (n, 22, 4, 784ab). Ainsi le Christ a-t-il tenu la prio
rité et la primauté on tout, mals aussi vis-à-vis de tous, 1 prlor 
omnium et praecedons omnes •· 
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b) Au .9nns concriJt, en tant qu'il assume ct prenrJ, c1• 
ohargo tous les hommes qui ont VÔC\1 depuis les origine~; 
ou qtù nuttront jusqu'à la fin du monde. 

Toute celte humanité, Jo Christ la reprend telle qu'olle a 
oxisté depuis Jo début ou ll la prend d'avance telle qu'ollu 
exislern, il récapitule en lui tous los pécheurs et tous les juste" 
(tv, ar., fA, p. 860). Ce quo Jo Christ fait ot subit en sa personn" 
est • rôcapilulatiC • de ce qui a 6l6 lait et subi par /.ous les 
hommos depuis la commencement du monde, par exempln 
toute cllusion de sâng depuis le meurtre d'Aboi (v1 H,1., p. 18ft-
186). C'est pourquoi, Luc nous donne lu généalogie du Soigneur 
depuis Adam, • soulignant ainsi que c'est lui qui a rôcapitulfi 
en lui-même tous les peuples dispersés depuis Adam, toutes 
les langues, toute la g6nération des hommes, y compris Adam 
lui-même • (111, 22, a, p. 378). Lo Christ • a recueilli on sou 
sein ses 11nciens pères, les a lait naltrB de nouveau à la vio d" 
Dieu, devenu lui-même le • principB• dès vivants,puisqueAdan1 
étaU devenu le • principe • des morts • (22, (o, p. 880). 

Le no\lvel Adam résume en lui à la fois l'humanit(• 
ancienne et l'humanité nouvelle, dont· il est le « proto· 
type », le a primogenitus », « caput Ecclesiae », car il esl 
venu • propl~r omnes omnino homines qui ab iuitio " 
(1v, 22, 2, p. 688), u afrn do nous rassembler dans le sein 
du Père • (v, 2, 1, p. 30). 

2) LE CnnuT NouvBL Anur REPREND ET nilrARJ; 
1.'muviiB nu PREMIER. - Cette seconde acception du 
terme « récapitulation 11 est étroitement liée à la précé
dente. Si le Christ prend en lui l'humanité et toute 
l'humaniLé, c'est pour la restaurer, pour lui redonner 
vie : « Deus hominis anUquam plasmationem in sn 
recapitulans, ut... evacuaret mortcm et viviflcarel 
hominem » (m, 18, 7. p. 328; cr 21, 9, p. 370 i v' 14, 2, 
p. 188). u Lorsqu'il s'est incarné et qu'il est dovonu 
homme, il a récapitulé en lui-même la longue série des 
hommes et nous a procuré le salut en raccour ci dans su 
chair, de sorte que ce que nous avions perdu en Adam, 
c'est-à-dire le fait d'être à l'image et à la ressemblance 
de Dieu, cela même nous puissions le recouvrer dans lo 
Christ Jésus • (m ,18, 1, p. 310-919). 

Développant et explicitant la doctrine paulinienne du nou
vel Adam, lr6nllo souligne toutes les ressemblances qui consti
tuent ou traduisant cette • rôcapitulaUon •· 11 voit comrno un 
grand drame en deux .actes ou so joue le sort de l'bumanlt6. 
Dans ce drruno, quatre acteurs : en face de Die1,1 et du démon, 
un homme et une femme. Le premier acte est la victoire rom
portlle par le démon sur l'hommo qu'Il dôtourne de l'obéissance 
à Diou el qu'il soumet à son empire. Le aaeond est la viotolrc 
de l'hommo sur le démon remport.éo par le Chri6t à deux 
moments surlout, lors de la tentation au désert et durant ln 
Po..'!Sion. C'osL Ilia fois la revanche de Dieu ol do l'homme, et 
elle est remportée sur le terrain même où Jo démon avait 
triomphé. 

Dans lo récit évangélique de la tentation, Irénée rclôvo avec 
complaisance tous les détails qui ruppellent les clrconstanceR 
de la faute d'Adam et d'~vo, soulignant surtout la Iecon 
d'humilité donnée par le Chrlat pour abattre l'orgueil du diable 
(v, 21, p. 260·278; or M. Steiner, La ldniJltion de UIIU daM 
l'i11Urpr4talion pall'istiqru: ds sain& Ju11in à OrigèM, coll. 
Études bibliques, Paris, 1962, p. U -80). 

Dans la Passion, il insiste principalement, comme 
saint Paul, sur l'obéissance du Christ rachetant la déso
béissance d'Adam, et il y voit l'acte d6cisiC de la réonpi· 
tulation : '' recapitulationom ejus quae in ligno fuit 
inobaudicntiao por eam quae in ligno est obaudientiam 
raclente » (v, 19, 1, p. 2~8; cf D6m. 84, p. 87). C'est on 
ellet par sa Passion que lo Christ a rendu la vie à 
l'humanité (n , 20, a, 777-778); il convenait donc que la 

mort rédemptrice du nouvel Adam eCtt lieu le sixillmo 
jour do la semaine comme la mort spirituelle du pl'emier: 
" Recapitulans enim univorsum l1ominem in se ab 
irûtio usque ad finem, recapHttlatus est et mortom 
cjus ~ (v, 23, 2, p. 290-292). 

Mals le Christ a faît miettx que de nous rondro 
simplement ce que nous avions perdu en Adam; c'est 
pourquoi, Irénée oppose souvent la seconde créâtion 
1\ la première. Colla-ci n'avait !ait que l'homme psy
chique, impat•!ait, en qui nous sommas tous mox·ts. La 
seconde réaiise l'homme spirituel en qui nous devenons 
vivants ot parfaits (ur, 22, S, p. 878; v, 1, 3, p. 26; 12, 
2-3, p. H2-150). Adam avait 6t6 créé à l'image et à la 
ressemblance de Dieu, mais ce n'était qu'une ébauche 
difficile à reconnattre : • La vérité de tout cela apparut 
lorsque le Verbe de Dieu so fit homme, se rendant sem
blable à l'homlije et rendant l'homme semblable à lui, 
pour que, par la ressemblance avoc le Fils, l'homme 
devienne précieux aux youx du Pôre »(v, 16, 2, p. 217). 
La ·ressemblance avec le Fils unique rend en effet tous 
los hommes flls de Dieu, et c'est là l'essentielle nouveauté 
de l'œuvre du Christ nouvel Adam (111, 19,1 , p. 892). 

De cette œuvre récapitulatrice le signe admirable 
et Je merveilleux résumé (• admirabilo vini signum et ... 
coopendii poculo », m, 16, 7, p. 292; à rapprocher du 
« conpendialiter •1 do 1:1, 5, p. 188, et de « in conpondio 
nabis salutem praestans », 18, 1, p. 810) , c'est aux yeux 
d'Irénée le sacrement de l'Eucharistie, « du fait que le 
second Adam vivant so rend ,présent finalement dans le 
pain et le vin eux-mêmes, dans les produits de la terre, 
pour récapituler en lui non seulement l'homme, mais 
ltl nature et le cosmos, la terre au sens suprêmement 
réaliste. L'Eucharistie est ainsi le sommet do la démons
tration anUgnostique » (H. ~9Jl B~~,hfly. La Gloirt1 
et la Croit», t. 2, p. 49). Il ne sentb1e~~!'àucun autre 
théologien ait mieux qu'Irénée situé « l'Eucharistie 
au cœur de sa vision du monde et de l'histoire • 
(A. Ham man, DS, t. 4, col. 1569; cr· F. Sagnard, SC 3~. 
p. Ss-s~. et p. 295, n. 1). · 

Sur la récapitulation ahez Irén6o, ajouter à la bil>liographie 
donnée par J. Quasten, t. 1, p. a~o-au : N. F. Moholy, Til• 
Doctrine of Recapitulation in St. Ironae!U, Diss., Un.iv. Laval, 
Québec, 19!.8. - A. Houssiau, La chrilltoloqi~ ds saint lrt111é~, 
p. 216-22't. - .T. Daniélou, Meilagu dvangéligus .. , p. i 50· 
169. - ·J. T. Nlolson, Adam and Chrl1t in the Theo/ogy of Ire· 
ruu:u8 of Lyont, Assen, i 968. 

Sur l'Eucharlsllo, à J. Quasten, p. 851·352, ajouter : A. W. 
Ziegler, Da. Bro' 11on tmseren Ji'eùkrn. Ein Btilrag :tir Bucha· 
ri<~tiele/lN clc1 hl. Ir11nii1U, dans Pro mundi 11ita. Fuuchrifl :IUm 
eu,cll4rîstilchen W eUkon,triJ••• Munich, 1960, p. 21-48. -
V. Palasbkovsky, Xa tMolcgill t~ucharistiqua ds saint lr4n.6e 
tlv~gue tk Lyon, dans Studia palriltica 11, TU 64, 1957, p. 277-
2H1. 

40 La nouvelle Ève. - « Unde et a Paulo 
typus futuri dictus est ipso Adam... Consequenter 
autem ot Maria Virgo • (m, 22, S-4, p. 378). Do la 
doctrine paulinienne du Christ nouvel Adam, Irénée 
dégage les conséquences ou implications mariales d'une 
façon si cohér(lnte et si lumineuse que son œuvre marque 
« la véritable heure da naissance de la mariologie 11 

(H. Urs von Balthasar, La Gloire tlt'la Croit», t. 2, p. 48). 
Comme dans l'épisode évangélique du miracle de Cana 
dont il semble avoir perç\l mieux que d'autres la signi
fication profonde (111, H, 5, p. 188; 16, 8, p. 292-294), la 
Mère de Jésus est présente un peu partout dans l'œuvre 
d'Irénée, d'une présence discrète, évoquée le plus sou-
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vent en termes voilés dont les interprètes pourront 
. toujours discuter la portée, mais dont ils n'ont pas Il ni 
de s'étonner (cf J. Plagnieux, dans Jl.cpuc des sciences 
religieuees, t. 44, p. 1 ?9). 

1) LA VIERGE M.&Rll nu NouvEL ADAM. - Dans la 
synthèse d'Irénée, Marie trouve naturellement sa place 
dans l'œUVI'e de récapitulation, et les propriétés de sa 
maternité découlent directement. de la correspondance 
voulue par Dieu entre la nouvelle création et lu pre
mière. En mettant en relief lo rôle de la Vierge Mère, 
l'auteur de l'Ad"ersus haereses ne cesse pas d'ailleurs 
de poursuiv1•e la réfutation des erreurs qu'il combat, 
erreurs d'abord christologiques mais qui ont leurs réper
cussions sur la doctrine mariale. 

Le parallélisme entre los deux Adam exige d'abord 
que le second soit le fruit d'une maternité virginale, 
comme le prem~or avait été modelé (( à partir d'une 
terre intacte et vierge encore ,, (m, 21, 10, p. 371; 
Dérn. 32, p. 82). D'autre part, si Dieu n'a pas pris du 
« limon » pour façonner le corps de l'Homme nouveau, 
« c'est pour' que cette œuvre ainsi façonnée ne fut pas 
autre que la première et qu'il n'y en e1lt pas une autre 
à être sauvée, mais quo co f tlt exactement la même, 
récapitulée, on. respectant la resseml)lance n (m, 21, 10, 
p. S72). Il faut que la chair du Christ soit celle même 
d'Adam, transmise comme par héritage et reçue réelle
ment de la Vierge, ce qui implique pour celle-ci une 
maternité véritable. 

• Autrement d'ailleurs sa descente en Marie était supornuo. 
Pourquoi serait-il descendu on elle, s'il ne devait rlan prendre 
d'elle? • (22, 2, p. a?~·a??). Allusion à l'orrour docète reprise 
par les valenUnlons, selon laquelle le Christ serait seulement 
• pass!l par Marle • (16, 1, p. 2?7) • comme l'eau dans un canal • 
(1, 7, 2, S18a). Or, • c'est tout un do dire qu'U s'est montrû 
d'une taçon purement apparente ot do dire qu'il n'a rien I'()ÇU 

da Mario : car il n'aurait pas ou réellement le sang et la chair 
par lesquels il nous a rachetés, s'il n'avait récapilulé on lui· 
même l'antique ouvraga modelé, c'est-à-dire Adam • (v, 1, 
2, p. 2~). 

La rédemption exige la réalité de l'incarnation, donc 
la réalité de lu maternité de Marie, car le Christ n'est 
vraiment homme que par son extraction « ex Muria » 
(m, 19, 3, p. ~36). L'insistance avec laquelle Irénée 
affirme en outre la divinité du Fils de la Vierge, condl· 
tion, indispensable à ses yeux, de notre participation 
<t à l'incorruptibilité divine et à l' immortalité » (1.9, 1, 
p. 330-333), roflbte bien sa croyance implicite au dogme 
de la maternité divine et semble déjà une justification 
anticipée du titre de Théotokos : « ex Virgine natum 
Filium Dei » (16, 2, p. 280). Selon l'annonce faite pur 
l'ange à la Vierge «· qu'elle porterait Dieu » (v, 1. 9, 1, 
p. 2(18), le fruit saint conçu par elle est bien l'Emmanuel, 
• Dieu avec nous», le seul cc parmi les fils d'Adam à être 
appolo au sens propre Dieu ct Seigne.ur », parce que c'est 
le même qui avait en lui la génération éclatante • ab 
altissimo Patre », qui a reçu aussi la génération écla
tante« ex Virgine » (111, 19, a, p. 334-886). 

2) Èvr. R'l' MARIE. - De l 'œuvre de récapitulation 
universelle accomplie par le Christ, Irénée J'a tient SUl'• 
tout la revanche remportée sur le démon lors de la ten
tation, réplique exacte de la tentation d'Adam. Pour 
la nouvelle Eve, U situe principnlement son rôle dans 
l'économie du snlut au moment capital et décisif de 
l'Annonciation, et, à ses yeux, l'événement répond aussi 
exactement à l'épisode de la Gctlèse qui mettai t en 
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::;cène Ève et le serpent. De part et d'autre, u:oe tomme, 
cnc:ore vierge mais « en pouvoir de mari » (m, 22, 4, 
p. 378), accueille la parole d'un ange. Mais à la déso· 
béissance d'Ève qui se montre incrédule et rebelle à 
Uieu en se laissant séduire par le mauvais ange, s'oppose 
l'obéissance do Marie qui accepte avec toi et soumission 
la bonne nouvelle apportée par le messager dè Dieu 
(m, 22, (t, p. 978-380; v, 19, 1, p. 21•8-250; Dém. 88, 
p. 83-86) . Et c'est ainsi que ltl nouvelle Ève répare la 
ruine causée ù l'humanité pa1• la première : Ève déso
b!~issante avait été pour elle-même et pour tout le genre 
humain cause de mort, Mario obéissante « et sibi et 
nniverso goneri humano causa racta est salutis », pour 
lout le genre humain, y compris Ève elle-même dont 
Irénée, face ù Tatien, Lient à affirmer le salut avec celui 
d'Adam. La vie remonte en quelque sorte de Marie 
il 11lve (111, 2.2, ''• p. 881). De la première vierge, (( lf1. 
Vierge Marie devient l'avocate, et do même que le genre 
humain avait été assujetti à la mort par une vierge, il 
en est libéré par une Vierge» (v, 19, 1, p. 248-250). 

Ces formules si torl.es ont été l'objat do bion des disons· 
sions, mais à travers même les divorgonoes des interprètes, 
on perçoit leur intérêt exceptionnel. Comme le remarque 
G. Jouassard, • ces expressions n'ollront un sens que si nous en 
donnons un, et positif, à l'intorvontlon de Marie, ainsi qu'une 
v~tleur non moins positive à cotte Intervention • (La théologi11 
maria/4 de saint Irdndc, 1• Congréa marial national, Lyon, 
1 !15~, p. 272). Et môme si celle de • Mario avocate d'lÎlve • 
n'implique pos une intel'C9S3ion proprement dite, il faut 
reconna!tre que c le thème Marié-lÎlvo obtient en tout cas chez 
lrénée une importance tello qu'li met de sol Marle singulièl'()
ment en vedetta • (G. Jouassard, La nouCI~l~ !1"11 che~ lu 
P~res antdnicdens, dans Bùlletin dt~ la Sooi~td français,e d'dtudu 
mariales, n. 12, 195~, p. ~0; of M. Jourjon, Auz originu dtlla 
priàre d'inwrccssum de !~tarie, ibid11m, n. 29, 1~Sf, p. 38-~2). 

3) LA vnArR Mi!:nn nu GENn!'t HUMAIN. - Deux 
passages bien connus du livre rv de l'Ad"ersus haereses 
!lomblent aller plus loin encore et attribuer à la Vierge 
notre régénération par la foi. Ceux-là aussi ont été 
très discutés et le sont encore. Leur portée marinle a 
certainement été souvent majorée. 

Le premier ne met directement en cause la Vierge quo pour 
ln naissance du Fils do Dieu, mais en présenta.I\t cependant lo. 
rligénôration baptismale comme liée à cette naissance vlrgi· 
!l&le et mGme comme s'identifiant à olle (1v, aa, ~. p. 810· 
812). R. Mo.ssuet voyait plutôt l'll:gliJJO dans cotte Vierge· 
Mère qui nous régénère, en ce passage comme dans le suivant : 
• Filius Dei Filius hominis PW'llll pure puram aperiens vulvam 
carn quae regenerat l1ominos in Deum quaro ipse puram fecit • 
(aS, H, p. 8SO). Irôrulo parle etteotlvement de l'~glise commo 
do celle qui entant9 at présente à Dieu les élus (S1. a, p. 7!1~; 
~1:1. 9, p. 820; Ddm. o~, p. 161-162). Par ailleurs, dans la tamouse 
lnttré dBS églises do Vienne et de Lyon qui lui a élu attribuée, 
on trouve l'expression Vîerge-Mèro appliquée à l'lÎlgllse 
(Eusèbe, Hill. v, 1, ~5. SC 4.1, p. 18). Lo soin virginal qui régé
nère les hommes en Dieu pouvait tHro assurément le sein de 
l'll:glise dans la pensée d' lrénéa, mals certainement aussi, et 
sans doute d'abord, le sein da Marle, quo lo Fils de Dieu avait 
ta.it si pur, - justification anticipée do l'Immaculée Concep
tion -, av(lnt d'en être le promlor·né • aperiens vulvain •· 

• 
L'expression biblique (Luc 2, 23) employée ici par 

IJ•t':née, ~ sans préjudice aucun de la virginité perpé· 
tuelle de Marle -, équivaut en effet à cette autre qu'il 
affectionne particulièrement : 11 primogenitus Vu•girus », 
cl. dont Q. J ouassard a m~otré les résonances et im,.pli· 
cul.ions (Le «premier-né de la Vierge» chez saint lrén6c, 
dans Repue des sciences religieuees, t. 12, 1932, p. 509-

8 
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532, dont l'essentiel res.Le valable, cf p. 276, n. 15, ùans 
Congrès mat•ial de Lyon) 1954). De l'ensemble dns 
passages où on la trouve, on peut déduire quo la pen:;é1>. 
d~lrénée se porto sur ce premier-né en tant que, i1 sa 
suite, en lui et par lui, tous les hommes obtiennen t. la 
filiation adoptive vh:;-à.·vis de Dieu. Car le« primogeni tus 
Virginis » est mis en parallèle, ou plutôt en opposition 
avec le cc protoplastus » façonné à partir de la tc·•••·e 
vierge, l'un et l'autre venant en tête de toute la sr'!rie 
des hqmmes, mais le premier pour la conduire à sa 
perte, le second, « premier-né de la Vierge », pour lui 
rendre la vie. A défaut de l'expression «Marie Mère des 
vivants » qui n'apparattra qu'au 4e siècle chez sainL 
11\piphane (Ad~Jtli'S!UI /l(UJI'taes rn, 18, PG 4.2, 728c), le 
concept de « prlmogenitus Virginis )), tel que l'entc·nd 
Irénée; permet de raccorder l'idée de notre régénération 
par la Viêrge au parallélisme l1Jve-Marie. Et du môrno 
coup se manifeste aussi la relation intime entre ln 
maternité de Marie et celle de l'·]j)gJise. A. Müller· a 
raison do :voir en Irénée « le premier .Père de 1'11\glise 
qui ai't reconnu et proclamé l'identité mystérieuse do 
Marie et de l']j)gJise .. , identité directement apparentéo 
à l'idonUté du Christ et de ses membres » (Ecclesi(t
Maria, Fribourg, Suisse, 1951, p. 71·72; cf H. Ho.lstrin, 
dans Bulletin de la Société françaiii!J d'études mariales, 
n. 9, 1951, p. 1?). 

Dans le système valentinien, nous le savons par Irént':o, 
la Vierge était de quelque façon identifiée à l'fon 
Ecclesiu, (1, 15, 8, 620b). L'auteur del'Adversus l!aerc .. ;c,~ 
ne craint pas cependant de dire qu'en chantant r<on 
Magnificat, cc exultans Maria clamabat pro Eccle:;itt 
prophetans » (m, 10, 2, p. 164.), et on dirait que Mal'ic 
ne cesse pas d'être présente à sa pensée quand U par•lo 
de l'Église. • · 

Sur l'l!Jglise comme r;ur Marie, l'Esprit de Dieu repose (tv, 
aa, 9, p. 822), • èt là où est l'lllgHae, là est aussi I'Esprll. de 
Dieu; et là où Mt l'Esprit de Dieu, là est l'.Sglise et toute sa 
grâce •, plonltudo do g1•âco à laquelle s'alimentent tous ~:es 
enfants, • utl omnls qulcunquo vollt sumat ex o~ potum vi ~<ta. 
Haec est enim vitae introitus • (m, ~ 1, p. 11ft; cf 2ft, 1, p. t,OO). 
« U faut nous réfugier auprès de ,J'.I!Jgllse, nous allaltor de son 
eei11 et no\IS nourdr des Écritures du Soigneur. Car Pll:gli~o 
a été planté~ comme. u.n parad!s dans le monde·• (v, 20, 2, p. 2!;s. 
259). C'est 1$ p!!fadJa de la .v1e d'où Artam et lllve avalent ùtô 
expulsés ot ou nou~; réintrtJduit le nouvel Adam • factum tic 
mullcre », • ex muliere Virgltle » (120, 2-21, :1,, p. 260·262). 

En définitive, cc l'économie de Dieu relative au salnl 
de l'homme ,, n'est pas autre chose que cc l'économie •le 
la Vierge>) (19, 2, p. 250-253; Dém. 37, p. 91) ou« l'éco· 
nomie d'incarnation du Fils de Dieu » dans 1aquelle (::>1. 
incluse l'Église, cc lucerna Christi bajulans lumen , 
(v, 20, 1, p. 25(t·256). 

Aux références données ci-dessus et à la blbliograp.hie ela 
J. Quasten, p .. 843, ajouter : Q. J ouassard, Amorces chez sa. urt 
Irénée pour la doctri11e de 'ta maternité spirituelle cle la sainte 
Vierge, di!tls Nouvelle I'CP!Ul m(lrialc, n. 7, 1955, p. 217-282.
J. Plagnieux, La doctrine m4rial~ de s('illl 1 réTiée, dans Re(! lU! 

ilo8 sciences religieriSes, t. 4'•• 1970, p. 1 ?9-189. - Los dlvt:rs 
fasol~ules du Bulletin de la Socitf/4 (rança1~~e d'études nlàrial,s, 
où Irén6o est toujours à l'honneur, en particulier n. 9, 1%1, 
p. H-17 (H. Holstein); n. 12, 195(< p. 87-ftO (Q . • Jouassnrd), 
p. 93·97 (R. Laurentin): n. 16, 1959, p. 57 (G. JOUW~Sard) : 
n. 23, 191i6,,p. 38-42 (M. Jourjon). 

1. L'IJOMME SPQUTUEL ET PARFAIT 

Il est aisé d'observer, en lisant l'Adversus haertla1::1, 
que son auteur s'attache à mettre surtout en relid 

dans sa vision d~ l'économie du salut les dimenslon,s 
historiques et collective:s, alors qu'après lui un Cléttlent 
d'Alexandrie ou· un Origène en développeront plutôt 
les conditions individueiiQ.S, morales et mystiques 
(of t>S, t. 6, col. 826). Irénée ne iléglige pas .pour autant 
l'insertion personnelle de chaque homme dans cettç 
histoire du salut., ni sa propre insertion. r. Évieux a 
justement fait« remarquer qu' lr.énée, pour tracer devant 
nous les grandes li~r~es de l'hist9ire 'de notre salut, ne 
se situe pas à l'extérieur de celle•cl, )l).ais à l'intérieur. 
Chaque étape de l'économie di:vine le concerne :·il est, 
comme noms, l'objet de l'accbutumance » (La t~AOlègie 
d(J l'accoutumance che~ saint Irénée, dans Recherches de 
science religieuse, t. 55, 1967, p. 6·7) . 

Pour s'en convaincre, il. sufllrait de noter tous les- nou.t 
par lesquelll il rappelle si souvent notrr;~ solidarité et la sienne 
av11c toute l'humanité, olijet et bénéficiaire du salut (vg A.dv. 
haer. v, préf., ol t, t, p. 14-21). llln AdQil'Î et Eve, nos prenli91'!1 
paron ts, nous sommes solidalros;jdo tous los pécheurs; dana le 
nouvel Adam ot la nouvelle :Bv:e, nous sommes solidaires dé 
tous les rachetés. A toi point quo l'histoire de l'humanité 
dessine notre propre Jlistolro ct que cha quo homme, quoi. quo 
soit le moment de sa venue au monde, refait pour son propro 
compte l'eJJ:pérîence commune de la famille humaine, l'expé· 
rience 'surtout !le s~n accoutumance à Dieu, puisque tel e~t le 
but essentiel de sn vie terrestre. 

Hans Urs von Balthasar a exéellemment marqué la 
place centrale de l'expérience dans la théologie d'Irénée 
(,La Gloire et la Croi7!, t. 1, p. 223-224; t 2, p. ?0-71). 
C'est cer\ainement_ \1eJt~ expérience, . ·que l'on sent 
toujours.sous·jaçente à sa parole, qui donne, à celle-ci 
toute sa fo1•ce et sa proton<leur. En face des systèmes 
gnostiques c~upés de la rélU!_~,:P.~e, la ~oc trine 
d'Irénée est mséparable de·sa v1e, eëqit1.il ·ensetgne est 
« ce qu'il a appris .. , une histoire ·du Salut qui ~e mêle 
à sa pr•opre hiatôire )) (M. Joùrjou, DS, t, 4, col. 405). 

drénéo décrit la révélàtiO.n ëon'ime quelqu'un: qui est sous 
le coup de l'événement, qui en éprouve encore ·Ja commotion 
êt la communique à. caux qui l'entendënt • (R. Latouralle, 
'l'liéqlogis de la rtlvillation, Drugos, 1968, p. 106). Le bénOil· 
claire du salut, c'est d'abordlul-mêmo : • Ego lglt'UJ' invo-co 'l'o, 
Domine ... Deus qui per multltudlncm mlsorlcordlae tune bene 
scnslsU ln nobili ut Te cognoscamus • (Atl~. llfu:r. 111, 6, 41 

p. 13~) . . Et s'il a si bien expose l' • économie soJutaife •, si 
• toute parole qui émane de lui a consistance • (1v, 32, 1, p. ?98), 
c'est qu'il est lul-même ce • disciple vr-aiment spirituel, po\lr 
avoir re9u l'Esprit de Dieu qui tut depuis Je ·com.mencem~nt 
ayec les hommes dan11 toutes les « ~éonornies • de Dieu, armon
ç~nt les choses futureB; montrant les préseîtte~ et raeonta.ht 
les passées • (33, 1, p. 802). Il&. ~u lire tout 'çela dan$1GS l!leri
tures à la lumière de r;a (f.\i vi:vante, vr!lie et vivifiante (qr, 
préface, p. 96), • vivificatrice » (3, S, p. 108)1 et il n su aussi 
montrer en toute clarté • integruin corpus operis Filli Dei, 
reçonnaissan~ dopuls l'orlglna du mondo jusqu'à la .On le même. 
genré hum11in, au soin duquel coux qul croient 9n Dieu o~ 
suivent son Verbe obtiollnerü de lui Jo r;alut • (tv, aa, 15, 
p. 84ft-8'i5). . 

Le bénéficiaire du salut1 c'est en eŒêt l'homme, to'Ut 
homme qui accepte librement le don de Dieu, et c'est 
ce même homme destiné au ·salut q'ui est au&si appèlé 
à être spirituel et parfait. Voilà résumée en quelques 
motsrtoute la spiritualité d!Irénée; où apparaît d'embtée 
la « perspective universaliste )l déj'à relevée ailleurs 
(cf DS, t. 6, col. 809-810) ainsi que Nqulvalence salut = 
p~rfection, maintes fois soulignée par 1. H.ausherr. 

Irénée ne cessé pas d'avoir devant les yeux la discri· 
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mination ;,fondamentale de ses adversaires partageant 
l'humt;tnittl en catégories irréductibles : les hyliques 
charnels èt terrestres, à jamais exclus du salut1 les 
ps:ychiqucs qui peuvent l'obtenir pat• la roi et les gnostiques 
ou spîrituels · qui dès leur nais.s~ce sont voués à là 
perfection. Pour ruiner radicalement cette discrimi
nation qui fait injure à .la bonté infinie et sans jalousie 
du Père qui est abondance et richesse (m, 10, 6, p. '178), 
et à la charité sans bornes de son Fils qui, élevé de terre, 
a attiré toùt à lui (tv, 2, 7, p. 412; Dém. 3ft, p. 87) et 
a répandu son Esprit « sur le genre· humain selon le bon 
plaisir du Père » (m, 11, 9, p. 202), Ir~née s'appli€J:ué 
à montrer qu'il n'y a qu'un seul et même salut pour 
tous les croyànts, « una salus omnibus credentibus » 
(1V, 6, 7, p. 454), que« pour tous ceux qui voient, il n'y 
a qu'un chemin, et ascendant» (Dém. 1, p. 28), ott tous 
peuvent toujours progress0r et approcher de Ill pertec
tl'on du salut, c,ar cc les deg.rés sont nombreux qui condui
sent l'homme à Dieu» {tv, 9, 3, p. 486). 

10 Perfection initiale. - Le premie1• don de la 
vie est déjà pour tout homme un gage certain du salut 
voulu pour lui plir Dieu, tmisque la main divine qui le 
modèle dans le sein maternel est cette même main 
par laquelle avait été modelé Adam (v, 15, 2,· p. 206). 
En effet, « il ne faut plus chercher ... tl;autre main de 
Dieu que celle qui, du oomm~ncement à la fin, nous 
modèle, ,nous ajuste en vue de la vie, est présente à son 
ouvrage et le pqrfait à l'image et à la x•essemb\anca de 
Oiéu ,, (16, 1, p. 216.). F'ait dans sa chair à l'image de 
rHomme-Di·eu, chaque homme reçoit la ressemblance 
par l'Esprit qui lui est donné dans le baptême (LMm. (12, 
p. 98; cf A. Benoit, Le baptê11Ul chrétien au second siècle, 
Parls, 1953, p. 186·221) pour la rémission dos péchés 
et comme une <c semence vitale 11 (xv, 31 ,, 2, p. 792). 
Ainsi que l'a j osteman t noté· A. d'Alès, Irénée reprend 
« l'idée vulentinienne d'une semence spirituelle » (.La 
doctrine de l' E.9prit en. sairil 1 ré née, dans RechcrcMs de 
science religieuse, t. 14, 192~, p. 531), mais, au lieu d'en 
faire le privilège de quelques âmes.choisies, il erî souligne 
rortement .la présence en tous les croyants : cc en nous tous 
l'Esprit, qui crie : Àbba, Père, et façonne l'homme à la 
ressemblance de Dieu,, (Dém. 5, p. 37). Cette possession 
de l'Esprit, ou plUB exacteme)lt par l'Esprit (« possideri 
a Spiritu "• v, 9, 4, p. 118), est en effet liée à la foi, 
laquelle est elle-même « intimement liée à notre)alut ~ 
(Dém .. S, p. 32), car on accourt à la lum'lère e·t on s'unit 
à Dieu par la foi (v, 28, 1, p. 846) : u Ceux qui craignent 
Dieu, qui croient à l'avènement dê son Fils et qui, par 
la foi, établissent à demeure dans leurs cœurs l'lilsprit 
de Dieu, ceux-là seront,justement nommés hommes purs, 
(lpirituels et vivant·pour Djeu, pat•ce qu'ils ont l'Esprit 
du Père qui purifie l'homme et l'élève à la vie de Dieu » 
(9, 2, p. 108·111). Irénée ne se lasse pas de répéter que 
l' « insertio Spiritus », la greffe de l'Esprit, se fait par la 
foi (10, 1·2, p. 124 et 128), et cette image de la greffe 
empruntée à saint Paul exprime bien à la fois l(commu· 
nion vitale déjà réalisée et la tructification qui doit 
suivre : « Qui in melius profecerit et fructum operatus 
fuerlt Spiritus omnimodo salvatur propter Spiritus 
communionern » (11, 1, JY. 134). 

Dans la continuité de ce mouvement vital qui élève 
l'homm.e vorn Dieu, on peut, si l'on vout, distinguer 

. avec A. d'Alès trois stades : un stade de per!ection ini
tiale, un stade de perfection soutenue et un stade de 
perfection consommée (La. doctrine de l'Esprit .. , 
p. 581). 

Il convient do rcmal'quor qu'Irénée n~ parle pas oxpll<iltc· 
ment du premier, qui, dans sa ponsilo, n'ést pas on tout cas 
• c.clui où rut constitué Adam •, mais seulement celui de l'homnre 
qui reçoit dans le baptême •l'Esprit de la rémission dei! péchés • 
(1V 1 31, 2, p. 793). 

On comprend que l'adversaire des gnostiques évitecde parler 
d'une perfection ncqut~e dès le début, qu'il ju.ge incompatible 
~voc la condition foncière de la créature. Seul un passnge 
mnl rendu par le trt~ducteur latin pourrait taire croire le 
ec:mtrairè : « Nunc a,utem partem aliquam i;l. Spiritu l)jus su)ni· 
mus ad perfectionem... •· A. Rouàaea.u a justemènt rectifié 
en français sur l'arménien : • Mnis présentement c'est une 
p(lrtie ij9UIIlment de son Esprit que nous recevons, pour nous 
disposer à l'trMnce et nous-préparer à l'incorruptibilité, en 
noua accoutumant peu à 'POU à saisir ot à porter Dieu • (v, 8, 1, 
p. 92-93). 

Seul Jo Christ a 6t6 4'un seul coup Homme parlait, 1 en 
ll\1\t qu'Il contient le Pore par!Œit, caplontem pcr!ectum 
Patrom • (1, Il; p. 26; trad. P. Evieux, loco cit;," p. ~4). Laper· 
tcction initiale du chrétien est seulement 1 un ' acbènmen.t de 
l'o•·dre de la complétude : elle aigni(le le complet par 9ppoai· 
lion à ce qui est incomplet ... Quand l'homme reçoit partici
pation à l'Esprit, il reçoit la p.attie de l'homme quiJui manquait 
pour être parlait, et il devient 11..in~i ~~ochevé dann l'ordre de la 
complétude .. , mail! il lui reste à crottre !lans la. vie de l'Es
prit • (ibid6m, p. '•~-47). 

Irénée sait que saint Paul désigne _dp nom de « par· 
faits >> ceux avec qui il parle sàgesse (1 Oor. 2, 6). Mais, 
salon lui, il s'agit sewement des frères qui jouis.sent de 
eharismes dans l'Église (v, 6, 1, p. 72-7{.-), charismes 
donnés par Dieu à son gré« où et quand il veut» (1, 131 
fo , 585a). Pour lui comme pour l'Apôtre, ces charismes 
impliquent une o'Grtaine perlection.spirltuelle, mais ils ne 
la constituent pas et ils n'én sont pas l'accompagnement 
néc~essaire. Autrement dit, les çharismes nlj sont pour 
l. 1~ c}hrétien qu'une perfection acht<l.eJl.tell{ e!l !§g~d de la, 
perfection essentielle qui est dans la charité, « le don 
Slll'éroinent de la, charité; plus précieux que .la gnose, 
plus glorieux que la pr(>phétie, supérieur à tous ll)s 
autres charismes ,, (xv, S'S, 8, p. 820); cc sa!lf:l la charité 
onvers Dieu, ni la connaissance n'a d'utilité, ni la 
eomptéhension des mystères, ni la foi, ni la prophétie, 
mais tout ést vain et superflu sans la' charité; la charité, 
clllo, rend l'homme p~fait, et celui qui aime est parfait 
dans le. siècle présent et dai\s le siècle futur " (12, 2, 
p. 514), car Dieu augmente ses dons à chacun, selon 
l'accroissement de l'amour : « proficiente eorum erga 
eum dilectione, p'l\.tra et m(\jora donans » (9, 2~ p. 482). 
u li est' donc meilleur et plus utile d'être ignorants et 
pelJ instruits ot d'approcher de Dieu' p-ar la charité que 
de se croire savants et conn:alsseurs » (u, 26, 1, sooa). 

20 P r ogrès spirit uel . - Selon lrénée, du tait 
mtîme qu'il est créé, l'homme est« appelé à un devenir •, 
•c in augmentum et incrementum », « C'est prôCisément 
en ceci que Dieu diffère de l'homme : Di~u fait, tandis 
'lt•e l'homme est fait. Colui qui fait est toujours le 
même, tandis que ce qui est fait reçoit obligatoirement 
tm commencement, un état intermédiaire et une matu
rité. Dieu donne ses bienfaits, taJldis quo l'homme les 
r·oçoit. Dieu est parfait.en toutes choses, égal et sembla· 
hie à lui-même .. , tandis que l'homme reçoit progrès et 
croissance vers Dieu » (JV, 11, 1·2, p. 498·501). Ce que 
los gnostiques regardent comme une lmperfection, 
!l'énée yiVoit lo glorieux privilège de lu,créaturehumaine, 
appelée à être pour Dieu «le réceptilale de su bonté et 
l'instrument de sa glorification » (p. 500), en ne cessant 
pas de porter du fruit et on méritant ainsi de recevoir 
tot•Jours davantage (p. 503). 
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• A j\llltEI titre, A. d'Alès pa rh~ ici d~;~ « perfection tloutéO\Ie •, 
car Irénée préeente s11rtout ce progrès comme une persévé· 
rance dans la foi : «Sont-parfaits ceux qui; tout à la fois, possè· 
dent l'Esprit de Diou demeurant toujours avec eux ot so 
maintiennent sans reproche quant à leurs tunes et quant à 
leurs corps, o'est·à·dire conservent la foi envers Dieu et gardent 
la justice envers Je prochain • (v, 6, 1, p. 80). • Ce sont ceux qui, 
Pllr la foi, font route d'une manière stable vers le Père et le 
F'ils .. , et qui méditent lea oracles de J)ieu jour et nuit, de 
façon à être ornés des },lonnes ll;l\lvres • (&, S, p. 100). • Si qui· 
dE)tn per fidern profecerint in melinn.» (10, 1, p. 12'•). 

1) DANS LA 1101 ET J,A CHARITii. - Si Irénée semble 
insister parfois davantage sur la foi que sur la charité, 
c'est en raison des doctrines gnostiques. Ce qu'il repro· 
che surtout à. ses advel'saires, ce n'est pas (( d'ignot•er 
que charité et perfection s'impliquerlt l'une l'autre » 
(PS, t. 6, col. 858), mais do déprécier la foi et de sures· 
time~ une gnose qui l'exclurait. Au lieu de répéter, 
comme le fera Clément d'Alexand1•ie, la parole d'Ignace 
d'Antioche : « Le commencement de la vie est la foi ct 
so'n terme la charité» (Aux Éphésiens 14, 1, SC 10, 1969, 
p. 70; cf Clément, Stromates vu, 10, 55, 6, PG 9, 480a), 
il ne manquera pas de souligner souvent que la foi 
est toujours liée à. la charité comme à la gnose dans 
cette montée progre_ssive de l'homme vers Dieu : 
• Grâce à la foi en lui, le Seigneur a augmenté notre 
amour pour Dieu et pour le prochain» (Dém. 8?, p. 15't) , 

Le salut s'accomplit pour toua, « selon la concision de la foi 
et de l'amour • (87, p. ~58), • par le moyen de 1!1 foi et de 
l'amour du Fils de Dieu J (89, p. 156). • Par la foi en lui, nous 
apprènons à aimer Dieu de tout notre cœur et le prochain 
comme nous-mArnes • (951 p. 163). 

Et pour Irénco, le progrès spirituel no va pas plus do la 
crainte servile à l'amour lilial que do la toi à Jo. charité : • Car 
D sied à des fils et do craindre plus que des esclaves et d'aimer 
davantage leur Père • (Adv. hacr. IV, 16, 5, p. 5?2). • Un seul 

' ct même Dieu ct Père ... que, nous chrétiens, nous révérons et 
aimons de tout cœur • (m, 10, 6, p. 178), • croyant à Dieu, 
le craignant, parce qu'il est Seigneur, et l'aimant parce qu'il 
est Père • (Dém. 8, p. 81). Le Christ, «le !<'ils se dit lui-même ser
viteur du Père, à cause do son obéissance envers le :Pè.re, car 
tout llis est serviteur de son père, chez les hommes aussi • 
(IIi, p. H2). 

2) DAtl'.S L'OBÉISSANCE ET LA SOUMISSlON. - Côntre 
les valentiniens encore qui, sc croyant parfaits, vivent 
« sino roverentia et in contemptu ~ (Adv. lwer. m, 15, 2, 
p. 274), irénée rappeile l'exigence de fidélité et d'obéis· 
sance à Dieu toujours impli(plée dans la foi : « Croire 
en lui, c'est faire sa volonté » (rv, 6, 5, p. 446). Tous 
les hommes son t Ols de Dieu en tant que faits pat• luî, 
mais seuls le sont « selon l'obéissance et l'enseigne
ment ... ceux qui croient en lui ct font sa volonté » (41, 
2, p. 986), «ceux qui ont obéi et cru en lut» (15, 2, p. 559). 
La vocation ne suffit pas, il faut aussi « être orné des 
œuvres de la justice pour que repose sur nous l'Esprit 
de. Dieu >> (36, 6, p. 903). Et loin d'être dispensés des 
bonnes œuvres comme l'imaginaiel'tt les gnostiques 
(1, 6, 2, SOSb), los pneumatiques y sont d'autant plus 
tenus ·qu'ils ont; reçu l'Esprit. avec plus d'abondance. 
Car, nous le savons, l'Esprit est dans l'homme comme 
une ~emonce qui doit fructifier (of v, 10·11, p. 122·140) 
et il n'y demeure que si nous Je gardons <( par la foi et 
pat une vie chaste» (9, 8, p. 114). De lui-rnême, l'Esprit 
n'abandonne jamais l'homme « après l'avoir enveloppé 
du d.edans et du dehors, il demeut'e tOlljours avec lui » 
(12, 2, p. H8), mais cc à condition de vivte dans la 
vérité, la sainteté, la justice et la patience '' (Dtlm. 42, 

p. 98). L'homme étant composé d'une. âme et d'un corps, 
il raut « la pureté du corps, continence qui s'abstient 
de toutes choses honteuses et de tous ·actes injustes, et 
la pureté do l'âme qui consiste à garder intacte la foi 
M Dieu ... Aussi nous devons tenir inflexible la règle 
de la foi et accomplir les commandements de Dieu » 
(Dt!m. 2-a, p. 29·31), <( afln que nous soyons désormais 
:->CJ'upuleusement fidèles et demeurions dans son amour» 
(Adv. haer. IV, 37, 7, p. 942). 

On voit que la perfection n'ost absolument pas onvisaguo 
par Irénée comme une conquête ni même comme une victoire 
110 l'homme sur lui·même ou sur les puissances mauvaises. 
li né s'&git que de ( garder • le don de Dieu, de • garder le 
hiêll quo Dieu no\JS a donné avec un soin scrupuleux » (37, 
1, p. 920), « garder le bien, ce qui se réalise par l'obéissance 
cm•ors Dieu » (97, t... , p . 983; ct 89, ~.p. 960). 

gn eliot, • l'homulo qui avait été désobéisapnt a Dieu et 
exclu de l'lmmorlalité, Il éJlSuite obtenu miséricorde, en rece
vant par le FUs do Dieu l'adoption do fùs qui se fait pnr lui... 
gt en demeurant dans son amour, dansUa soumission, dans , 
1 'action de grâces, ill•ecavra de lui ùne gloii•e plu~ grande ei\Core 
ül. ~e1•n l'objet do p1•ogr~s on de'i'onant ~emblable à Celui qui êilt 
mort pour lui • (rn, 20, 2, p. 342). 

• 
(( Car la gloire de l'homme, c'est Dieu; l'homme est le 

réceptacle de l'opération de Dieu, de toute sa sagesse 
nt. de toute sa puissance » (p. 342). La grande loi du 
progrès spirituel est la loi même de la création : 

Ce n'est pas toi qui fais Dieu, mals Diou qui te tait. SI donc 
tu os l'ouvrage de Dieu, attends paUommollt ·Jo. Main do ton 
Artiste, qui tait tout~s choses on tomps opportun ... PréSente
lui un cœur souple-et docUo et garde la forme que t'a donnlle cet 
Artiste, ayant en toi l'Eau qui vient de Lui (c'est·à·dlre l'Es· 
pi'Ît, cf m, 17, 2, p. 805·1107) et fa.ut~~laq~ll~ t'endurcis· 
sant, tu rejetterais l'empreinte de ses~dli'ig"ta':·'Ei!f@:rdant cette 
conformation,, tu monteras à la perfection, car par l'art de 
Dieu va être çachée l'argile qui est en toi .. : faire est le propre 
du la bonté de Diéu, et être lait est le propre de la nature de 
l'homme. Si donc tu lui livres ~ qui e~t di! toi, c'est-à-dire la 
foi en lui et la souml~lon, tu reMvras le bénMlce de aon art 
ct lu seras lo parfait ouvrage de Dieu (Iv, 39, 2, p; !>6?-!lG!l). . 

ll) DANS L'ACTION DE ORRCBS. - De là découle une 
autre loi du progrès spirituel, la loi de la reconnais· 
sance et de l'action do grâces : plus l'homme reçoit de 
Dieu, plus il doit remercier son biënfaiteur. L'Esprit 
Saint, d'ailleurs, en nous, « dispose à des sentiments 
de religion, de gratitude, envers Celui qui nous a créés, 
r.onstitués et noUJ•ris » (m, 10, ~.p. 172-175). (( Nous nous 
gal'derons bien, comme si c'était de nous.mêmes que 
nous avions la vie, de nous enfler d'orgueil et de nous 
élever contre Dieu, en acceptant des pensées d'ingra
titude » (v, 2, ll, p. 88). L'un dei> reproches les plus 
r,•équents qu'Irénée adresse à. ses adversaires est de se 
lliontrer ingrats à. l'égard de leur Créateur et Seigneur 
qui a pourtant tout fait « pour que l'homme soit cons
tamment fidèle à glo)•ifier Dieu, à lui-rendre grâces sans 
cosse pour ce salut reçu de Lui» '(ru, 20, 1, p. 84.0). . 

C'est pour mai.ntenir l'homme dans l'humilité et la cons· 
r.itl.nce .de son inllrmité foncière que :Oieu • a !ait en sorte qu'il 
pl\-sse par tous les degrés . •, en particulier par l'expérience 
du pécM èt de la ·inOrt, • a fln q1,1'il garde à l'égard d11 Seigneur 
unll continuelle gratitude ~;~t que, doté par lui de l'incorrupti
!Jilitô, il lui on 'lémoi~no d'autant plus d'amour, car celui Il 
q ul on remet plus aime davantage, afin encore que cet homme 
S•l connaisse lui-même comme étant faible· et mortel • (20, 2, 
p. 340·848). • Oui, dit l'Écriture, la puissance se déploie dil.ns 
ln faiblesse, rendant meilleur celui-là qui, par le moyen do sa 
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t!lihle~~e. conn&tt la puissance de Dieu. Comment, en etTet, 
l'.houlmo. aurait-il su que lui-même éttiit faible et mortel par 
naLuro, tandis quo Dieu était, immortel et puilliJî.lnt, ~·il n'avilit 
rc9u l'expérience • de sn propre faiblesse et de la p'Uissanee 
sncourable de Dieu? 

Cette expérience inhérente à sa condition profilo finalement 
à l'homme en augmentant son amour pour Diou, et l'accroisse· 
men:t d'a.mo\Jr provoque en relour un surcrolt de gloire (v, 
S, i, p. 42.o45 j Cf IV, 89, 1, p. 96ft). 

• 

Avec A. d'Alès, on peut s'étonner t< de ne pas voir 
faire, dans ces développements, une part plus distincte 
à la prière. Catte part est implicite, mais réelle. Rappeler 
à l'homme qu'il doit se tenir constamment sous la main 
de Dieu, c'est, pour ll'énée, rappeler qu'il faut aller 
chercher la grâce à la source d'où elle coule, et donc 
rappeler effièacement la nécessité de cette ·attitude de 
mendiant qui doit être celle de l'homme ici-bas » (La 
doctrine de l'Esprit .. , p. 584). Par son fréquent retotJr 
aux psaumes at aux cantiques bibliques (vg m, 10, 
2·5, p. 164·177, etc), par la manière toute spontan,ée 
dont sop discotJrs se tourne en louange at an prière 
(6, 4, p. 136), Irénée témoigne assez de son estime pOUl' 
la prière, et sa charité à l'égard da ses a,dvers~res se 
traduit spécia.lement pur d'instantes pl'ières t< }>our leur 
conversion à l'Église de Dieu'' (25, 7, p. 410). Il associe 
<t la fermeté de la foi et la persévérance de la prière '' 
(lV, 20, U, p. (>6t.) et il rappelle l'efficacité de la pri.ère 
du publicain due à· sa grande humilité (86, 8, p. 914). 
Mais toujours soucieux de sincérité et d'authenticité, 
iÎ se méfie de~ belles paroles autan.t qua des belles 
pensées et il recommande davantage les dispositions 
intérieures et les · œuvres verLueusas qui témoignent 
d'une vraie recherche de Dieu. <<A ceux qui recherchent 
la lumière de l'incorruptibilité et courent vers alle, 
le Seigneur don~1e avec bon té ce tt!~ lumière qu'ils 
désirent" (39, 4, p. 970). 

La manière aussi dont il parlf.l de l'Eucharislio ot do l'auLol 
céleste où montent continuf.lllament nos prières ct. nos obla· 
tlons (18, 6, p. 6U) montre qu'il est d11-vantago porté à l'action 
do grâces qu'à la df.lmandf.!, ce qui M l'empêche pas do joindre 
los deux à la lin de la . .lJémQnstration : • Partout ou quolqu 'un 
do ceux qui croient en h.1i et forit sa volontél'appolloparmanière 
d'invooatio.n, Jé~us se tient tout prùs de lui, accomplissant 
les demandes de caux qui l'invoquent dans la pureté du cootll'. 
Et ainsi, recevant le salut, nous rendons grâces chaque jour 
à Dieu qui, par le moyon do sa grande et insondable sagesse, 
nous s1.1uve et proclame lo salut • (Dém. 97, p. 166). 

4) A LA SUITE DU CHRIST. - L'insistance d'Irénée 
sur le rôle important de l'Esprit dans la croissance 
spirituelle de l'homme, - « Spiritus Dei vivificat et 
auget hominem» (Adv. haer. IV, 20, 10, p. 658), « Spiritu 
vero nutriente et augento, hominè vero paulatim profi· 
ciente et pervenianta ad perfecttJm )) (as, a, p. 95t.-956) 
-,na doit pas faire oublier la pt'ésence et l'intervention 
toujours actuelle du Verbe Incarné. 

• Le Fils de Dieu conversant avec les hommes et présent 
parmi. eux .. , lui qui est toujours avec notre humanité .. , lui 
qui nous conduit ct nous tait monter dans le royaume du Père • 
(.Vém. 45-46, p. 1.04-106), u Sauveur, parce qu'il a été cause du 
salut poUl' coux qui, de son temps, furent sauvés par lui .. , et 
parce que, pour ceux qui aprè~ cela auront cru en lui, il ost 
donateur du s!\lut à venir ot étarl\!ll • (fla, p. 114). 

• Merveilleux conseillo·r du Porc .. , il nous conseille de renoncer 
à l'ignorance ct de rooovoir la gnose, de· nous détourner de 
l'erreur pour aller vors la .vérité, de rejeter la corruption pour 
possédér l'incorruptibilité • (55, p. 118). 

Ce « nous » qui revient toujours dési~no coux qui croient en 
l..ui et pa~mi eux Ir.iméè : ~ Noul! sauvant par le moyen de son 
r::>tmg » (57, p. 121), lé Sauveur • devait ébre trouvé par nous 
qui, auparavan·t, n'en avions pas connaissance .. ; c'est lui que 
rauus contemplons aveq attention • (91·92, p. 159), • suivant 
le ~eul MattJ•e sOr et véridique, le Verbe de Dieu, ,Jésus-Christ 
110Lre Seigneur, lui qui, à cause de son surabondant arnour, 
s'est fait cela même que nous sommes pour lair!~ de nous cola 
même qu'il est • (Adv. luzer. v, préface, p. 11•)• • Car .o'est en 
devenant les imitateurs dé sas actions et les exécuteurli 'de ses 
paroles que n(lus (lvona çommunion avec lui et que par là, 
même, nous qJ)i sommes nouvolloment orMs, nous re~evons., 
do celui qui est par(àit dès avanL loute création, la croissanée 
de celui qui est saul bon et excellent, la ressemblance avec lui
môme, do celui qui possède l'Incorruptibilité, le don de celle-ci • 
(v, 1, 1, p. 16·19). 

Irénée parle petJt·ôtre bea.ucoup moins qu'un saint 
Paul ou qu'un saint lgnace d'Antioche d'imiter le 
Christ et de marcher sut ses· traces, parce qu'il regarde 
davantage l'œu,vre du salut du côté-du Seigneur resti
tuant ·à l'hoJDme la ressemblance divine. Mais il ne 
néglige pas da rappeler le devoir des disciples da suivre 
leur Maitre, du corps de se conformer à la tête. Car il s'est 
fait lui-même à la ressemblance da la .chair de pèché 
<t pour inciter l'homme à devenir semblable à lui .en lui 
assignant pour mission d'être l'imitateur de Dieu, en la 
rangeant sous l'ol>édienca paternelle afin qu'il voi~ 
Dieu; en lui donnant le pouvoir da sa.isiJ• le l?~re, in 
paternam hnponens regulam ad videndum Daum et 
eapere Patrem donans " (m, 20, 2, p. 842·345). 

Le thùmo classique P.e • suivre Dieu » qu'Irénée conna!t 
(1v, 13, 2, p. 528; ill, 2, p. 542) est dâv(lnu •· suivre lo Verbe 
do Diou • (vg IV, 5, lH., p. 432-43~; 1a, 4, p. 534; 16, 5, p. 572; 
21, 3, p. 68'; 2,, 2 à 25, 3, p. 70~; 28, 2, ,p. ~:li8î Ddrn. 96; 
p. 164), • suivre le Soigneur • (vg IV, 35,..4, p.c&'li), ou « S\1ÎVrè l$ 
Clt rist • (vg IV, 12, 5, p. 520) pour • décrire l'attitude fonda
montale proposés par Dieu dans les préceptes de la loi et d9,ns 
l'ftvEtngile • (A. Houssiau, La chri8tologic àe saint lr~née; p. 115). 
Ayant récapitulé on lui tous les h.ommea, le Verba Incarné 
onlratno à sa suite ceux qui librfilment a.çMptont de marcher sur 
~Jcs traces pour devenir vraiment et parfaitement • à l'image 
ct à ln ressemblance de Dil)u • (v, 86, S, p. 466). Voir art. 
S. IGNACE D'ANTIOCHII; DS, t. 7, surlout col. 12_62·126~; 
IMITATION DU CltiiiST, t. 7, COl. 1fla9·1548 et 1563·1567; 
MARTYRE. 

Marcher sur les traces du ·christ, ce sera surtout 
pt'•mdre une part personnelle aux deux grands actas de sa 
vie qu'Irénée considère comme capitaux et centraux 
dans l'histoire ·du sal1,1t : sa victoire sur le démon au 
désert et sa Passion douloureuse. Irénée ne parle guère 
d'ascèse ni da combat spirituel, et pourtan·t xnàlntas 
::Jllusions montrent bien qu'il ne néglige pas l'aspect de 
lutte de la vie chrétienne. Pour lui, comme l'a montré 
JVL Steiner, «l'Église prolonge la lutte du Christ contre 
Sa. tan, dans la force 'de son Seigneur et à son exemple n 
(La tentation de Jésus da118 l'interprétation patl'istique .. , 
p. 75). Car« la victoire du Christ est victoire de l'homme: 
elle appartient désormais à tout homme » (p. 73), à 
eondition de s'aprJUyer toujours sur elle et non,sut soi, 
dans \~n détachement des moyens humains et un ahan· 
don à la diviue Prov~dence. A condition aussi dé porter 
sa croix à la suite du Sauveur et de t< suivre les traces 
t.le sa Passion )) (ur, 18, 5, p. 322). 

• C'est' pourquoi, dit encore Irénée, la tribulation est nllces• 
R(l.ire à ceux qui sont sauvés, pot~r que, étant en quelquo sorte 
moulus, puis pétris par .la patience avec le Verbe do Dieu, ot 
nn Il il cuitG au tour, ils soient aptes.au festin du Roi •· Elt pour 
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çeux qui n'auraient pas saisi l'allusion au martyre d'Ignaco ot 
de Polycarpe, U ajo4to : • Commo l'a dit quelqu'un des nôtres, 
condamné aux hôtes à cause du témoignage rendu par lui à 
Dieu : c Je suis le tremont du Christ, ct je suis moulu par la 
dent des bêtes, pour être trouvé un pur pain de Dieu • (v, 28, !a, 
p. 860-862; cf Ignace, Atl21 Romains !a, 1, SC 10, 1969, p. 1.10, et 
Mqrtyrt de Polycarpe 15, 2, ibidem, p. 229). 

Nous retrouvons chez Irénée cette conviction pro
ronde de saint Ignace que le martyre est nécessaire à la 
peFfection du disciple du Christ. Selon la parole du 
Seigneur qu'il cite, le disciple doit porter sa croix et 
subir la même Passion que son Mattro, " de passione 
quam passurus es~et ipse prior, post deiode discipulî 
ojus ,,, L'évêque de Lyon rejoint aussi l'évêque d'Antio
che dans son indignation contre docètes et gnostiques 
qui ne potivaîent admettre la réalité do la Passion d'un 
Homme·biou et qui méprisaient los marLYI'S (Atk haer, 
ni, 18, 5-6, p. 322-324). E n réalité, pour les disciples 
comme pour leur Maitre crucifié, le martyre est vrai· 
ment la perfection, l'achèvem.ont. Déjà pal'faits dans 
leur enseignement, puisqu'ils avaient reçu du Christ 
et de l'Esprit Sail)t « la gnose parfaite n {1, 1, p. 94; cf 12, 
5, p. 220), les apôtres furent« appelés à consommai' leur 
perfection par le marty1•e », É tienne le premier, qui fut 
lapidé : (( c'est ainsi qu'il accomplit l'enseignement 
parfait, imitant en tout point le Maîtt•e qui noM a 
donné ·la leçon du martyre et priant pour ceux qui.le 
mettaient à mort» (12; 13, p. 244-245). 

Le rédacteur de la LettrB des églises de Vienne et de Lyon 
(Irénée?) dH que les martyrs de Lyon, saint Potbîn et ses 
compagnons, • priaient pour leurs bourreaux, comme :llltîenne 
le partait martyr • (Eusèbe, Hist. v, 2, Ci, SC toi, p. 25). C'est 
qu'ils possédaient le • plér~me de l'agapè,Ia plénitude de l'amour 
envers Dieu ct env:ors Jo prochain •, comlllll îl est dit de l'un 
d'eux nommé • le paraclet des chr6U~ns •, parce qu'il était 
rempli du Paraclet, • authentique dlsciplo du Christ, a.ccompa
gn(mt 1',.\gneau partout où il va • (1, 9-10, p. 8-9). Lo Clirlst 
n'avait-il pM poussé l'amour des hommes jusqu'à prier pour 
ceux qui lü mettaient à mort (A.clv. llacr. m, 16, 5, p. 322)7 

«Voilà pourquoi l'Église, dans son amour pour Dieu, 
envoie vers le' Pèt•e en tout lieu et en tout temps une 
multitUdé de martyrs » {IV1 aa, 91 p. 820), y COmpris 
des enfants comme ceux « qui avaient eu le bonheur 
,. 3 naitre en même temps que le Christ à Bethléem et 
qu'il envoyait en avant dan~ son ;Royaume » (UI, 1,6, 4; 
p . 288). De même que la passion du Christélaitpréfigurée 
dans le meurtre des justes de l'ancienne loi comme Abel, 
elle se poursuit dans le sacrifice des martyrs, « conse· 
quente corpo•·e suum cap ut ''• et c'est ainsi .que s'accom
plit aü long de l'histoire hLtmaine la moisson de la race 
dos justes par la faucille de la Croix {Iv, 84, 4, p. 860), 
la C•·otx qui est l'emblème glorieux de la royauté du 
Christ resplendi$sant dans tout l'univers (Dêm. 34. et 
56, p. 8? ot 120). 

8° Achèvement du salut. - Si les nécessités 
de la lutte antîgnostique ont porté Irénée à insister 
shr les dimensions historique$ et collectives: de l'économie 
du salut, on ne s'étonnera pas qu'il parle peu de cette 
étape individuelle que· représente la mort corporelle 
de chaque homme. Ce n'est pas qu'il en minimise 
l'importance. A. Orbe a bien montré que sur ce point 
Irénée se situe nettement hors du courant platonicien 
et philonien qu'on retrouve par exemple che~ un 
Origène ou un saint Ambl'oise (Antropologta de San 
lrèTI~JO, Madrid, 1969, p. 4.30·480, spécialement p. (t?6· 

t177). En tout homme, la mort revêt le double aspect 
qu'elle a· eu en Adam de châtiment du péché et d'heu· 
t·ouse if;sue ménagée par la miséricorde divine vers 
J'in1mortalité. De cet au-delà où s'achève le salut de 
l'homme, Irénée ne croit pas nécessaire ·de décrire 
avec précision toutes los mod~ités, , jugeant p0ut·être 
(Iu'il y a là des questions dont il faut laisser à Dieu 
le seorot (of u, 28, 804·811). Il ne se pose ,même pàs 
les questions dont certains théologiens voudraient 
trouver chez lui la solution (cC F. Vernet, DTC, t. 7, 
col. 2498-250'/). Les seuls points qui lui tiennent à 
c:t-eur en face de ses adversaires sont les suivants : 
1) L'homme ne sera parfaitement sauvé qu'après la 
résurrection de son corps; 2) il aura besoin encoi'e de se 
pr(,parer et-de ~>'accoutumer progressivement au don 
de l'incorruptibilité; 3) enfin, le pt•ogrès perpétuel 
restera la loi de sa vie, même quand il aura été finalement 
Mimis à la vision directe et immédiate do Dieu. 

1) RtsunnECTfoN DE LA CllAIR; - Que k salut 
i11tégral de l'homnM e:x;igc la résurl'tlction de son corps 
de chair, c'est ce qu'Irénée s'applique à montrer dans 
la plus grande partie du livre v de son AdPersus hae· 
rt;,9es. Si } Q chair n'avait point part au salut, l'homme 
ne serait pas sauvf§, mais seulement une partie de 
l'homme. Une âme ou un esprit sans corps ne fera 
jamais un homme parfait ni un homme s.piril.uol. 
D'tlUtre part, l'économie du salut par l'incru'nallon 
tlu Verbe n'aurait pas de sens si la chair devait périr 
1t jamais. La chair, temple de Dieu et membi;o du Christ, 
déjà nourrie ici-bas du Corps et du Sang du Seigneur 
(cf IV, 18, 5, p. 610), doit pàrticipèr à la vie -de Dieu, 
nt la résurrection corporelle du Christ est le gage' de 
notre propre résurrection. « Le corps privé de 1'âmc 
est déposé en terre comme ~â.émefiüSmé corps 
psychique, il ressuscitera par l'Esprit ·cbrps"spirituél '» 
(v, 7, 2, p. 88-90). Car la lumière du Père, qui a fe.it 
i•·ruptibn en la. chair de notre Seigneux', se tt•aosmet 
it nous « a carne ejus rutila », et l'homme accède à 
l'incorruptibilité « circumdatus paterno lumîne '' 
(rv, 20, 2; p. 680; cf G. J oppiéh , Salus carnis. Eine 
U ntersuchung in der Theologie .deS hl. 1 ren.(ius von. 
Lyon, Münsterschwarzacl1, 1965). . 

2) LE « MILLÉNAIRE ' )) .ronANNIQUE. - La 11écessité 
d'une accoutumance p~ogressi11e de l'homme à cotte 
incorruptibilité, niême dans l'au-delà, semble être, 
aux yeux d'li'énl)o, la' raison profonde deJ'ét~J.pe ultime 
mmoncée pru· l'Apocalyps~;~ (20, 2·7), colle des 'mille 
ans durant lesquels les ' justes ressuscités l'égneront 
avuc le Chrîllt sur une terre nouvelle. En face de l'exé
gèse gnostique, allégorique et spiritualisante à l'exc/ls, 
1 r·énée devait tenir à Ufle interprétation littérale et 
réaliste de l'oracle joha11~quo. D'autro part, le millé
nnil'e entrait aussi dans ses perspectives de « récapi
tuhltion "• correspondant aux mille ans de bonheur dont 
Adam devait jouir au paradis .terrestre. (ct A. Lunea\1, 
L'histoiru elu salut chez les Pères de l'Eglise, p. 94). 
Mais elle répondait I>Urtout. pour lui à cette loi d'aooou· 
tu mance qui veut que la créature ne soit _pas violen lée 
par une irrupUon soudaine et-brutale de Dieu en elle, 

Co mîlléna.irê est • comme un temps Intermédiaire entre la 
rluroe terrestre at l'éternité célèste • (P. :Jilvieux, La théotogi~ de 
l'accorttrtmancc .. , p. 52), un dèrnior délai qui achèvo de pré
parer los élus à l'incorrr\lptibilit6 et à la vision du Père, • per 
quc•d regnum qui digpi tuorunt ' paulatim assuescunl cà pero 
Deum • ·(v, s~. 1, p. B96). Par un· juste retour des choses, Il 
est convenable « quo, dans oe monde même où Us ont· peiné 

• 
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et ont été ép~ouvés de toutes manières par la patience, les 
j~stes recueillent Je frùit de cette patience; que, dans le monde 
où ils ont été tnia à mQrt à cause de leur amour pour Dieu, Ils 
retrouvent la vie; que dans Jo monde oll Ils on·t enduré la 
&orvitude, ils règnent •. (p. 396•399). JJlt • recevant de la vision 
du Christ uno nouvelle croissance, crescentos ex v.lsione 
.bomlnl, Ils s'accoutumeront, grâce à lui, à saisir la gloire du 
Père et, dans ce royaume, accéderont atJ commerce des saint[! 
anges ainsi qu'à la communion et à l'union aveè les rQ(I)ités 
~pirituelles • (SS, 1, p. '•98-(189). 

lrénée inaiato ~ur cett-e a,ccoutumance on Iaquêllo •les justes 
s'oxerceront à l'incorruptibilité et so prépareront au sQJut •· 
Car, • de même quo l'homme ressuscitera réellcmont, c'est 
réellement aussi qu'il s'exercera à l'incorruptibilité, qu'il 
croltra ct qu'il parviendra à la plénitude de sa vigueur aux 
temps du royaume, jusqtl'à devenir capl!hle dl> llai:Jir la gloire 
du Père • (35, 2, p. 450). 

• 

C'est en effet seulement quand l'homme « sera m'Ill' 
pour l'incorrupUbilité au point de ne plus pouvoir 
vieillir » (36, 1, p. 45ft) , qu' il pénétl•et•a dans la cité de 
Dieu et 'qu'il aura accès à la gloire paternelle : Dieu se 
montrera à lui « paternaliter » (1v, 20, 5, p. 688) , 
« praestans illa pàternaliter quaé neque oculus vidH 
neque auris l.'l,udivit nequc in cor hominis ascendit ,, 
(v, 36, 3, p. 464). lïlt c'est ainsi que s'achèvera dans 
la plépitude de la lumière et de la vie le salut de 
l'homme, sa montée progressive })ar l'Esprit et le 
Fils jusqu'au « Père lui donnant l'incorrupLibilité et 
la vie éternollo, qui résultent de ·la vue de Dieu pour 
ceux qui le voient. Car .. , vivifiante est la splendeur 
de Dieu ... Ainsi donc les homrnes verront Dieu afin de 
vivre, devenant immortels par cette vue et atteignant 
jusqu'à Dieu ,, (IV, 20, 5-6, p. 638-6'.3). 

3) Qu'au term~ de la destinée humaine et au sein 
même de la splendeur divine où la créature est ;Onalement 
plongée, il puisse y avoir encore place pour un rROGRÊS 

ILLIMITÉ E-r I'BIU':É-rUEL, c'est là pour Xrénéo une cer· 

titude fondé.e sur le caractère le plus essentiel de la 
créa·Lm•e et sm• la loi nécllssairo de ses .rapports avec 
Dieu. Demeurant toujou.rs créature, l'homme aura 
toujours à recevoir ce royaume q-qi sera son héritage, 
'' hi semper perdpient regnum· et in eo proflcient » 
(1v, 28, 2, p. 758). Ce passage pourrait concerner seule· 
ment le millénaire qui précède l'entrée finale des élus 
dans la gloire du Père. 

En ce Père,. en ce Fils et en cet Espl'it que nous . con tom· 
plerons, affirme Irénue, • in llsdcm lpsls augmcntum habe~ 
hitnu.s at .proflciemus • (9, 2, p. (l84). Ce passage pourrait à la 
rigueur s'éntendre soit du progrès que· constituer!! notre admis
sion à la vision il)1médiate de Dièu, soit mênu3 ~>illlplêmcnt du 
progrès que repr~sénte ll:l Muveau Testament par rapport à 
l'ancien : « ut possint semper proflcero crodentos ln oum ct por 
testaménta maturescere ad perteotum salutls • (9, 3, p. ~86). 
Mais, dans Jo contexte, Irénée dit à deux reprises que • Dieu, 
qui demeure identique à Iui·m~me, peut honorer eans cesse, 
par dos dqns toujours plus grands, ceux qui lui plai~ent • 
(ibidem), car, dans sa richesse iniln1e, «il a toujours davantage à 
dl1;trlbuer à ses famUiers et, à me~ure que progresse leur amour 
pour lui; il leur accorde plus et mieux, plura et majora dorians • 
(9, 2, p. ~82-488). 

Irénée admet en effet un progrès perpétuel de notre 
charité " et in hoc aevo et in futuro, car jamais nous 
ne cesserons d'aimer Dieu, mais, plus nous le contem
plerons, plus nous l'aimerons » (12, 2, p. · 514-515). 

ae référànt au célèbre passage de la première au:x 
Corinthiens 18, 18, ·Irénée va jusqu'à affirmer que la 
foi e~ l'espérance demeurent avec la charité après la 

disparition de '«. tou.t le reste » {Iv, 1.2, 21 p. 512·514) 
et la raison qu'il donne correspond à ce qU'il I'egardè 
comme la condition nécessaire du rapport de Maitre 
h clisciple qui doit subsistér absolument entre Dieu et 
la créature « ut semper quidem Deus doceat, homo 
nutem sempor discS~.t quae sunt .a Deo ''· 

• Comme· l'a 1lit au~ai l' ApOtré, to1,1t le resto ayant 6tâ d6trult, 
alors sub~isteront ces roalitlls qui sont la toi, l'osp6rancG et la 
churité. Toujours en ollet la toi envers notre Maitre demeura 
fur. ne~ nous assuran~ qu'Il est le seul vrai Dieu, pour que nous 
l'aimions vralmont toujours, car il est le seul Père, et qua. nous 
espérions sans cesse recevoir et apprendre davantage de Dieu, 
car Il ost bon et possède des richesses illimitées, un royaume 
infini et une science immense .» (u, 26, S, 80Gab). Ainsi nous 
garderons toujou~ l'humilité et la gratitude qui conviennent; 
s;tchailt expérimenta)âment quo M n'Mt pas de nous-mômes que 
nous avons la vie, mals quo c'est do son opulenco que nous 
lon ons do subsister à jamais (of v, 2, 8, p. 89). 

De même qu'Il tenait le millénariJJme dE: saint J ean, 
Irénée lisait ou croyait lire dà.ns saint Paul cette affi1·· 
mation de la perpétuité de la foi.et de respérance. 

Si l'exégèse du verset . de l'éptt.re aux Corinthiéns resto 
dlsc~utée (ct M.-F. L~tcan, Les trois gui demeurellt, dans Recher· 
~:he.< de BCÎCIICB reliiJieuse, t. 46, 1958, p. il21· 848), Il est horo$ do 
<ioute que ses plus ().llCions Interprètes, h•énée et Origène; 
l'entendaient bion d'une persistance au ciel de la triade (oi· 
nspérance-charit6 (Origène, Comm~nt. in loamiCI» X; 27, 
PG 14, 893; ct P. Henry, Manet autem f/.des.I:.'ea;Agèse d'Origilnd 
rlc 1 Cor. xm, ta, extrait de thèSe, Rome, 1951)·. Il ost incontos· 
~able que, selon le sèns biblique du J'not ot pour l'.onsomblc do la 
~1·adition patri~tique ancienne, la fol n'était pa.s incompatible 
avec la vision immédiate de E>icu. Au Christ lui· même, Irénée,' 
ci;ms l'interprétation d'une vision de 1'ApocalyJJ$e, semble attri
buer •la fermeté de la foi • (Adv, hafr, 1v, 20, t:t~)· 664). 

Il raut signaler to.ut de même un pallllage ofl biMo parle dl) 
« tout le temps dè I\Olre Coi » (16, 1, p. 562), on ayant l'air de 
désigner no.tre séjour terrèlltre, mals le sens du passage n'est 
pns évident, on no saurait l'opposer aux ainrmati.ons très 
uluires dos toxtcs cités plus haut. 

H. Urs von Balthasar, 'La théologie de l'ltistoirc, Part~, 1955, 
p. '•S-ft8, 177-1'79. - J . Altaro, Fides ill termiiiOlogia, biblîca, 
dàna Gregoriiinum, t. 42, 1961, p. 4'69·505. - L. lllalevoz, Le 
Christ Bila fiJi, NR'l', t: 88, 19661 p. 1009-10~!.1. 

IV. O:RIGINALIT~ ET INFLUE;NCE 
' 

'1 o Originalité. -«La v)•aie gnose, c'est)a doctrine 
tlm; apôtres " .(AdCJ. kacr. IV, SS, 8, p. 81'8). Dans cette 
doctrine, qu'y a-t-il donc d'origina1 et de propre à 
Irénée? Questipn difficile parce qu.'elle es~ liée au pro
blème des .sources, et, comme l'écrivai·t B. Capelle, 
cc t.ant qu'on n'aura pas scruté sos rapports avco se.S 
duvanclers, il .sera impossible d'apprécier compl~te
rnent l'originalité et la valeur d'l'rénée >! (RcCJue béné
dictine, t. 89, 1927, p. 152). Or, ce P-roblème est « pro· 
hablement le plus confus et le plus ardu qu'oiii'e 
l'histoire de l'ancienne littérature patristique · ,, ('r .• 
A. Audet, Orientations th'éologique11 chez 11aint /ronde, 

• duns Traditio, t. 1, 1943, p. 15). C'est ce qui explique 
qu'Irénée puisse être considéré tantôt comme un 
t.héologien pUissant et original, taRtôt comme un sim
ple témolp de la tradition ohrétienné de son époque. 

Irénée est avant tout l'ho.mme de la Bible et de la 
lt·adition. Il semble qu'il 1 ait eu cl1ez lui un parti
pris de ne s'appuyer que sur la parole de Dieu et l'ensei· 
gnoment de l'ÊgUse. E)l ph1s de l'Écriture à laquelle 
il recourt continuellement, il ne cite expltci'tement 
que Clément de Rome, Ignace d'Antioche, Polyèarp~, 
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Papias, Justin, Hermas, ·Tatien et quelques presh,ytr·es 
anonymes, to1,1s invoqués comme témoins de la t mdi
tian. A la suite de Harnack et de :Sousset, l". 1 ,oofs 
a entrepris de rechercher les autres sout'ces qu'J l'éuétl 
aurait pu conuattre et utiliser, 4ilt l'enquête pourrait 
difficilement être poussée plus minutieusement. Si 
les conclusions de son Thcophilus ()On Antiot:hien 
ad(Jersus Marcionem und ... Quellen bei lren,a.-us (Snfira., 
col. 1987) sont contestables et co·ntestées (cr J. Lebl'dr'u\, 
La théologie de saint Irértée el ses sources, dans Rer~her
clws de science r,eligieli8e, t. 21, 1931, p. 596·601), il 
en ressort du moins nettement qu'Irénée a bien con nu 
et ~u recueillir avec soin l'héritage de ses devanders. 
Mais on doit avouer avec A. Benoit qu'il . <• est très dif· 
ficilo de séparer ce qui appartient en propre à ll'énue 
et ce qui Pl'OVilmt de ses sources. Ce que l'on peut dire, 
é'est qu'Irénée se meut dans un complexe d'idt\cs 
traditionnelles 11 (Saint Irénée .. , p. 195). 

On a relevé aussi dans l' Ad11er$us haereses ou la Démonstra
tion des réminiscences de Philon (cf P. Smulders, dans Vi1âlia.e 
cl~ristùmae, t. 12, 1958, p. 151>-166; El: Lanne, dans lrénikon, 
t. 82, 1 ')59, p. 448-ltoa, ot t. a a, 1960, p. 311-320) et du PS•1UI\I)· 
Barnabé (cf L.·M. Froidevaux, dans R~chcrch~t d~ st:it,!Ct! 

religieuse, t. 44, 1956, p. 408-421). De façon générale, on est 
porté à penser de plus en plus qu'Jrél!ée connaissait $sser. bian 
les courants philosophiques de son époque ou des siècles aillé
rieur~. et qu' « il n'est certainement pas aussi strictement 
bibliquê !lt spititutll qu'on le dH llabituollement • (M. Spanr\Mt, 
Le sto&cismc des Pères de l' Égli$c, Paris, 1957, p. ~ 2!.; 
of R. M. Grant, Ircnactts and Hcllet1istic C!illurc, cité s11.pra, 
col. 1927, et W. R. Bchoedel, Pliilo8opliy and Rhetoric ù1 the 
Adlicrtus hacrcscs of Irenaeu.s, dans Vi.giliae christianae, L 1 il, 
i959, p. 22-32). 
• 

Si les études récentes obligent à rectifier un pE:rl los 
opinions communément reçues sur la culture hellt)uis
tl,que d'Irénée, elles nous font aussi toucher du doigt 
combien l'influence de cette culture a été !aiblf: sur 
sa pensée on regard des influences biblique, aposto
lique et ecclésiastique. A ce point de vue, lrénôc se 
distingue certainement de la plupart des apolog:isl.os 
chrétiens du sècond siècle qui ont été presquè tous rrwr
qués davantage par l~s col,IJ:ants philo11ophiques. 
T.·A. Audet l'a justement souligné, alors que ce1rx-oi 
ne s'é.taien~ convertis au christianisme gu'aprè~; de 
longues recherches, lrénée avait é~é élevé dqns la foi 
chrétienne et formé à l'école d'un disciple immédi<•t de 
saint Jean, Polycarpe de Smyrne (Traditio, t. 1, JJ. ill· 
22). ;M~me quand il croit devoir emprunter à ses pt·édé· 
cessenrs plus philosophes quelques matériaux qui lu) 
semblent utiles et intéressants, il les assimile et tour 
imprime sa marque, les mettant toujours complète· 
ment au service de sa " prédication apostolique 11. 

' . 
Alors qu'il se montre scrupuleusement fidèle aux ens~ü· 
gnements des ~critures et de la tradition· de l'ÉI{Iise 
représentée par la succession épiscopale, il. garde une 
entière tmtonomle vis-à-vis des doctrines particulières 
des auteurs dont il s'inspire. 

De ces investigations entreprises pom• mieux sit:ut;~r 
l'enseignement d'Irénée par rapport à ses source~ • .il 
ressort surtout que l'auteur de I'Ad(Jel'stts ltaereses a 
su beaucoup mieux que ses devanciers réaliset' une 1;yn· 
thèse cohérente et harmonieuse de toutes les données 
de la révélation (cf DS, t. 6, col. 820 et 830). Quand bien 
même il n'y aura~t pa~;~ mis beaucoup de son fond, la 
synthèse suffi1·ait à sa gloire, · at les emprunts reconllllS 
jusqu'à présent mettent en évidence la supériorit/: do 
son génie. 

Ce que B(llthpJlar remarque au sujet d11 saint Ju1>tin, ~lit 
plus vrai encore de Théophile d'Antioche, de Papi$s et ds bien 
d'autres : ~Sans Justin dont il utlliso sans cesse los matériaux, 
Ir6néo n'aurait jamais atteint sa hauteur propre; pourtant, il 
se comporte par rapport à lui comme le génie envers le talent ... 
Malg.ré toute son intelligence, Jus tin manque d'un certain 
é<.:lat... l rénée au contraire ra.yonne de toutes parts• (La Gl~iro 
et la Oroix, t. 2, p. 28). . 

Qu'on le compartl à ses prédôcossours, à ses cont.omporalns 
ou à ceux qui vîendron t aprè.s lui, Irénée garde sa précclloncc, 
apparaissant • comme Jo premier théologien _qui ait pleinement 
mallrlsé l'ensemble du donné tradlllonnél.., dans un juste équl· 
llbro quo los auteurs postérieurs ne sauront quo rarement 
retrouver • (1. Dalmais, DB, t. 3, col. 1371·13?8). 

2° Rôle et influence. - Dans le domaine de 
la spiritualité, Irénée a exercé un rôle dont on no 
saurait exagérer l'importance, en défendant et en sau· 
vant les valeurs essentielles du christianisme comprO· 
mises par les erreurs gnostiques. 

Comme l'a très biel) dît ~. Haunherr, lé gnosticisme • 6taît 
1,1.n mouvament ~ua.si danger.eux et peut-At~ plus radicalement 
dangereux que les codtroverses ou les lléré'slcs ollrlsto1oglqucs 
qui ont suivi à partir _d'Arius. Or de quoi s'aglssnit·il? Il 
s'agissait de savoir quel étaît l'élément essentiel de la vie chré
tienne et de la perfection chrétienne; s'il était de nature hltéllM• 
tuelle, la « gnose -.; 01,1 s'il tenait Il. au ire· choso llncora, sang 
renier la gno$e; s'il était surtout caractérisé par co quo la languo 
chrétienne dàs l'ancien Testament a touJours appelé d'un mot 
choisi à. boil escient, agapè; charité • (Pour comprendr~ I'Orieru 
c!Jrdtùm, OêP, t. 88, 1967, p. 85~) . I. Hausherr poursuit ailleu~: 
dans • cetté lutte énorme que l'lilglise MisSaJ\te a dtl livrer 
contre le gno1itîêisme ~. Irénée, • hûrltlor direct et fidèle des 
Pôros apostoliques • (Les grands courarus.:, OCP, t. 1, 1935; 
p. 118), a jouO un rOle décisif • parce qu'il a ramené la gnose 
dans les voies de la foi (ce ~~~ru>el!.1.'1Af~naC{) d'Antioche), 
parce qu'il a magnîOquemonl a.t• üEf!lllf~t.\lenient a'ffirm6 le 
primat dé la cba.rîté, et pa.r là mômo rendu .possible une p1•lso 
dé con11oienM llt uliê systématisation des richesses de contem· 
plation contenues dans le christianisme, sans trop grand risq\le 
do lo fausser, on y introduisant, avec lee· mots platonicieiUI 
ct stolciens, un intellectualisme et . un moralisme appau· 
vrissant.~ • (OS, t. 2, col. 1.788). 

cr Irénée a pris position; le gnosticisme a été surmonté, 
et c'est une grande 'Victoire de l'esprit chrétien >l 

(OCP, t. 33, p. 355) . Victoire si définitive qu'on a vite 
oublié, semble-t-il, la gravité de l'onjeu et l'importance 
de l'intervention d'Irénée pour assurer le triomphe de 
l'ortllodoxie. D'après les· témoignages que l'on peut 
recueillir dans la tradition patristique et médiévale, 
.l'influence d''lrénée semble avoir décliné rapidement 
à partir du 4o siècle, éclipsée par celle des docteurs 
qui illuminèrent alors l'l!l~lise. L' Acl(JeraU8 haereB~ii 
dut perdre de son intérêt en face des erreurs nouvelles 
et, laiesés dans l'ombre; les écrits d'Irénée ne tardèrent 
pas à devenir introuvables, puisque Grégoire le Grand 
les chercha en vain pour l'évêque de Lyon Éthérius 
(Epist. x1, 56, PL 77, 1174b). Quand il publia l'édition 
princeps de l'A,d~Jetstth ltacrescs (Btil.e, 1.526), Érasme 
pouvait parler d'U(le résurrection de celui qu'il appe· 
lait " mon ll'énée 11 (cr PG 7, 1321c). 

Aux références du DTC, t. 71 col. 251?-2528, ajouter pour 
l'inOuenoe d'Irénée sur Clément d'Alexandrie ; SC 152, p. Ull· 
248; sur Gré~oire do Nazianze, DB, t. 6, co!. 9U; sur Augustin, 
B. Altaner, Thsologischc Quartal8cllrift, t. 129, 1949, p. 162· 
1?2; sllr Joan Ctu~sien, DS, t , 8, col. 225-227, e~ RAM, t. .16, 
1935; p. 289·298; sur Nil, K. Heuss!, TU 42, 2, 1911, p. 5g·62; 
sur Dorothée de Gàza, SC 92, lndox. 
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3° Actualité de saint Irénée: - Depuis le 166 siè
cle et surtout durant les dernières décades, le renom 
et l'autorité d'Irénée n'ont fait que .grandir. Déjà, 
en 1918, P. Galtier pouvait le présenter « è. la fois 
comme le plus ancien et le plus actuel des évêques 
docteurs » (L'é11êquq docteur, saint Irénée, dans Études, 
t. 136, 1913, p. 220). CeLte actualité du grand évêque 
de Lyon est encore beaucoup plus manifeste de~uis 
le concile du Vatican n (dans les textes du concile, 
parmi les Pèrès, seul saint Augustin est plus fréquem
ment cité que .saint Irénée : cf ConoiltJ œount.ét1ique 
Vatican 11, Paris, 1967, Éditions du Centurion, Index 
des sources, p. 7'•6) et elle déborde largement son rôle 
dogmatique sur lequel insistait presque exclusivement 
P. GalUer. C'est toute sa doctrine qui apparatt commo 
éminemment propre à répondre aux préoccupations non 
seulement des théologiens, mals des pasteurs et des 
fidèles d'aujourd'hui. 

II semble qu'Irénée soit tout à fait en mesure d'aider 
les théologiens à refaire l'unité de la science sacrée en 
resserrant les lions devenus trop l!lches entre l'exégèse, 
Je dogme et la spiritualité. Sa vision historique du monde, 
sa conception de l'économie progressive du salut do 
l'humanité, sa doctrine do u récapitulation » universelle 
dans .le Christ, en laquelle se trouve incluse la nouvelle 
Ève, Marie et l'Église, tout cela correspond aux orien
tations actuelles de. la pensée chrétienne (cf J. 1. Gon
zalez Faus, Creacidn y progreso en la teologla de san 
Ireneo, Barcelone, 1968). 

On sait enfin combien les laies recherchent une spiri
tualité purement chrétienne. Or telle est celle que Jour 
p1•éscnte Irénée : une spiritualité optimiste qui ne fuit 
pas le monde ni ne méprise les biens terrestres (Adv. 
haer. IV, 80, 1-4, p. 770-?84), une spiritualité d'incarna
tion qui ne voit pas dans le corps un obstacle au salut, 
mais un chef-d'œuvre do l'art divin (v, a, 2, p. 46-48), 
partie intégrante de l'homme spirituel et appelé à être, 
lui aussi, « réceptacle de la bonté divine et instrument 
do sa glorification » {Iv, 11, 2, p. 501), une spiritualité 
·Jarge et universelle, parce que découlant directement 
de ce qui constitue la substance même de la révélation 
chrétienne, et de co fait fratche et jeune comme la foi 
vivante do l'Église c qui toujours, sous l'action do 
l'Esprit de Dieu, comme une liqueuv de prix conservée 
dans un vase de bonne qualité, rajeunit et fait même 
raje~nir le vase qui la contient • (lll, 24, 1, p. 898). 

L. S. 'l'hornton, St. lrtmaeus and contemporary 7'll~ology, 
dans Studia patl'i4tica 11, TU 6~, 1957, p. 317-327.- V. SubUia, 
L'auualità. di lrcnto, dans ProtB.tante.timo, t. 15, Romo, 1960, 
p. 129. . 

Les bibliographies do J . Quasten (Initiation au:c Père• de 
l' llglue, t. t , '_Paris, 1955, p. 829-360) ot A. Bonott (Saint 
lr4me. Introduction à.l'tltu<k do ra théolotio, Paris, 1960, p. 257-
262) ont ét6 complétées ci-çlossus pour les diftérentes parties. 
Malgré le grand nombre des travaux déjà publiés, la remarque 
faite par F. Sngnard en 1952 rcslo vraie : c L'étude approfondie 
de s. Irénéo est encore A !aire • (SC s~. p. 43, n. 1). Mais une 
contribution importante est apporté11 açtuollomont par A. Orbe, 
on atteqdant le commentaire do l'Ad~orsus hacr8108 projets 
par les éditeurs des Sources chritionnu. Un excellent ell:posl: 
synthétique de la penséo d'Irénée se trouve dans los pages 
extrûm.ement dell8es do H. Urs von Balthasar, La Gloire 1t lo 
Croix, t. 2, Paris, 1 !168, p. 27-Sr., où l'on voit, comme dans le 
présent article, qu 'U est impo118ible de • récapituler • en quelques 
pages ou colonnes toutes les rlohosscs de la doctrine de saint 
Irénée. 

Lucien REGNAULT. 

3 . IRÉNtE DE S AINTE-CATHERINE, 
carme, t 1672. - Pierre Fichet, né à Blois, entra à 
!tonnes au couvent des carmes de la ré!orme de Tou
raine; il y fit profession le 10 mars 1619. Dès 1629, ses 
supérieurs le chargèrent d'assurer la prédication dans 
Jo diocèse de Vannes. Il mourut à Orléans, Jo 14 octobre 
Hi72. ll'énéo a laissé dea œuvres écrites, pour la pl\lpart, 
en français : 

1) La Yit et miracle~ àe 8aint Ange de Jtlruaalem, martyr dt! 
l'Ordre dos carmes (Paris, 1651). - 2) Yio àu bienfwureuœ 
Franc, siBnnou, coMcrs carmq, Paris, 1651 i traduction adaptée 
d'une Yi«J italienne de G. Lombardelli. - 8) Entr~ticn1 ou 
confJrenccl d'un çoyafieur a~ec un habitant d'Anger~, touchant 
ld cttllc d~l sainiBs imagos, t1t principalement de la Yiergt~ (Angors, 
1657), ou quatro oolloquos, qui s'appuient sur des basos dootri· 
nalos solides. - ~) La bcautl du Car~ml, gui contient let priPi
l~JJel, k1 indul1encu d k• cUPoirs cù: la confrairic de Noll'c· 
Dame du Mont·Oarmol (Angers, 166S).- 6) Mithologia •aero
profana, teu florÜtlfiium fabularum in classes ct loo()s morales 
cligc.ttum : locu, 11nuntiu, historii1, tum pro(anis cum sacril, 
cz puri1 fontibw Scripturac .. , La Flèche, 1666. L'aul.éur y fait 
preuve d'une grande oonnai$sanco de l'antiquité grecque eL 
latine, et surtout de l':tllcrituro Salnl.é. 

Hugues de SainL-François, La Ydrilable id4c d'un 11uptlricur 
n:ligieru:, formée 1ur la IIÎB el le• conduius du ~énérabliJ frlrtl 
Pllilippe Thibattlt .. , 2 vol., Angei'S, if.lGS-1.665. - Cosme de 
Villiors, Biblioll~tca carmelitàna, t. 2, OrMans, 1752, col. 195· 
1 'JG (bibliographie). 

Janine Roux. 

IRIMBERT D' ADMONT, bénédictin, t 117 7. -
Issu probablement do la famille dos comtes de Vommi
l{tlH et frère de Godefroid d'Admont (OS, t. 6, col. 548-
!i49), Irlmbert, entré lui aussi à l'abbaye d'Admont 
{Autriche), devint abbé de Miohelsbers (~berg) en 
1160, où l'avait envoyé l'évêque Eberhard de Bamberg 
en vue d'y introduire la réforme d'Hirsau. En 1172, il 
devint abbé d'Admont. Par ses œuvres bibliques et par 
sa Corte personnalité, il tut un des principaux respon
sables du renom littéraire et spirituel (le ce monastère 
de Styrie. Il exer9a une influence positive SUl' les moniales 
voisines d 'Admont, alors foyer de vie claustrale fémi
nine répuLé par son intensité (entre autres, grâce è. sa 
recluserio). Leur gotlt de l'Écriture était caractéristique, 
et lrlmbert, qui leur donnait conférences et entretiens 
do direction, notait à leur propos : cV alde quippe sunt 
liltoratae et in scientin sacrae Scripturae mirabillter 
ex:erclto.tae n (De incendie monasterii sui.., 14, éd. B. Pez; 
p. 460). 

Irimbert est un représentant intéressant de la spiri
tualité biblique des clottres germaniques du 126 siècle 
ct, en quelque sorte, un témoin de l'état intellectuel des 
moniales d'alors, puisque tout son enseignement leur 
était destiné. Ses œuvres sont une mosaique do textes 
scripturaires, selon les critères exégétiques de l'époque. 
Même s'il dépend sôuvent de saint J érôme et malgré ses 
longueurs; il présente quelques formules originales. On 
notera cette descripLion de l'inspiration biblique : 
« So.nctis doctoribus in sancta Scrlptura laborantibus 
cooperatur Christus pet gratlam sanêti Spiritus » (In 
tib. Judicum 1, 26, éd. B. Pez, col. 159); ceci dépasse 
même le simplo cadre do l'inspiration pour englober 
l'exégèse proprement dite. Irimbert mourut le 26 décem
bre 1177. 

Œuvres d'Irimbert. - 1. Comm~ntariorum in librum 
Judicum libri JI, en 1150. Édition par Je chartreux 
Sébastien Treger, dans B. Pez, 'l'hcsaurus anecdotorum 



1971 IRIMBERT D'ADMONT - IRLANDE 1972 

noC~issimus, t. 4, vol. 1, Augsbourg, 1723, col. 129-~40, 
d'après les manuscrit.s d'Admont (17, 650 et 682). Ln 
conclusion de l'ouvrage (ch. 19), intitulée Historia de 
concubina in duodecim partts stcta, est faite de notes de 
conférences prises en 1150 par la moniale Regilindis. -
2. ln libros R tgum HV, en 1151·1152, encore inédit 
(Admont, ms 16), sauf lo fragment du commentaire du 
liVI'G JV (Hl, 7), intitulé De ince11dio monastcrii sui. ac de 
vita et moribus virginwn santimorlialium Parlhenonis 
Admuntcnsis Ord. S. Benedicti. narratio (éd. B. Poz, 
B ibliotheca ascetica antiquo-nova, t. 8, Ratisbonne, 
1725, p. 458·464). Cet incendie est une invitation à une 
plus grande générosité; s'y ajoute l'éloge de la commu
nauté des moni~es. On y relève de nombreux détails 
suggestifs, noLamment sur la rigidité de la clôture, la 
confession hebdomadaire (le samedi), la communion du 
dimanche (p. 460), ot sur la direction spirituelle qu'elles 
recevaient des moines voisins. 

a. In 11 Regum, inédit (Bologne, Univ. 2807, 1. 1-
226). - 4. In libro Ruth, éd. B. Pez, dans Thesaum s .. , 
t. 4, vol. 1., col. 4.4.3·4. 74 (d'après les mss 17, 650 eL 
682 d'Admont). - 5. In· Cantica canticorum, même 
édition, t. 2, vol. 1, 1721, col. 869·'•2'• (d'après los mss 
530 et 682 . d'Admont; anonyme). - 6. HomélÎes, 
perdues, semble-t-il (cf J. Wichner, Das ehemalige 
Nonnenklosi{Jr zu. Admont, SMGBO, t . 2, 1881, p. 20).-
7. Le trailé De décem oncribus I saiae, que lui attribuait 
un manuscrit do P rOfening, apparticn t à Godefroid 
d'Admont (cr F. Stegmüller, R cpertorium biblicum, 
n. 2608 et 5154., 1 ; DS, t. 7, col. M9). 

J . Wlchnor, Kùmer A dmont und 1eine Be:ichungen zur 
W itlcrucha(l tmd .zum. Urlltrrt~cllt, Admont, 18!!2, p. 15·21.
TJ1 Berlière, art. Admonl, DHGEl, t. 1, 1912, col. 57'•·11?6. -
B. Dauerreiss, St. Gcorgcn im Schwar:~wald, cin R eformmitUI· 
punkl Sad-oltdeuuchlandl im beginnendcn 12. Jahrhuntkrl, 
d!UlS Scudien und Mittciluflgcn ~ur Ce1chichU du BcMdikliMr· 
OrckM (- SMGBO), t. 52, 19fl~, p. 51; L'l'K, t. 5, 1960, 
eol. 750. - F. Stogmüllor, Rcpcrtorium biblicum medii acvi, 
t. 3, Madrid, 1951, n. 5150-5i5'•· - H. do Lubac, Ett~gèlt 
médiévale, 1, vol., Paris, 1959-1 !lM, pa11im. 

Réginald GRscomE. 

miNGUS, bénédictin allemand du 128 siècle, est 
vraisemblablement l'auteur du Dialogus inter clunia• 
censem monachum et ciBUrciensem. Voir DS, t . a, col. 851-
853. 

IRLANDE .- Dans cotte étude, nous chercherons 
surtout à tJrésenter un tableau des principales caracté
ristiques du catholicisme irlandais, tout en complétant 
ce qui a déjà été dit des œuvres spirituelles (auteurs 
secondaires, éditions des textes, bibliographie) à l'ar
ticle sur la spiritualité ANGLAISE, ÉCOSSAI S& BT IRLAN· 
»AISE (t. 1, col. 625-659) de F. Ve1•ne ~. 

1. Des origines a la flrl du 11° siècle.- 2. Du 128 siè
cle à la Réformation. - S. De la R éformation à la liberté 
rcligiause (1829).- 4. Aux 19o et 208 siècles. 

A. Dolloshêim, Gescllichlc der katholiscl~e Kircho in lrlanà, 
2• 6d., S vol., Mayence, 1883-1891. - The Course of Irish 
History, éd. T. W. Moody et F. X. Martin, Cork, 1967. -A 
Hit~ry of irish Catholicism, éd. P. J. Corish, parution en 
fascicule~, 6 vol. pr6vus, Dublin, 1.96,7 svv. 

R.I. Hest, BililiQgraphy of irish Phiwlogy and of irill1 prin-
18d Literature, Dublin, t 913; Bibliosraplly of irish Pllilology 
and Manuscripl Lit4raturc. Publicatioru 1913-l/J4l, Dublin, 
1942 ; rMd., 1969. 

1. Des origines à la fln du 11e aiècle. -
F. Vernet (DS, t. 1, ~ol. 626·629) a donné une esquisse 
du catholicisme Irlandais des origines et do son influence 

• sur l'Angleterre et l'Europe continentale. Soulignons 
simplement ici cert.ains traits typiques de la christia
nisation do l 'Ile et des formes de la vie chrétienne qui 
s'y d~veloppèrent très tôt, parce qu'ils ont durablement 
marqué les habitants. 

Dans a~cun autre pays catholique, probablement, 
l'<lvangélisateur n'a laissé des traces aussi profondes 
sur la spirHuallté nationale que saint Patrice (ou 
Patrick t 4.61?) on Irlande. Or, le saint et ses compn· 
gnons de mission ont dès lo début prêché la vie clll'é· 
tienne selon le modèle do la Grande Bretagne et de la 
Gaule; Patrice souligne lui-même le grand nombre 
d'hommes ot de femrne.'i qui, de son vivant, acceptèrent 
la vic de moine et la virgini té (Epistola ad Corotioum 12; 
Gonfessio 4.1 ; dans · Libri opistolarum sancti P atricii 
opiscopi, éd. L. Bieler, t. 1, Dublin, 1952, p.· 97 et 81). 
Environ cent ans après la mort de Patrice, la vie régu
lillre était si solidomeut implantée quo l'organisation 
llo l'J!lglise d'Irlande reposait surtout sur les abb6s dos 
monastères e t sur les moines laisant fonctjon de curés 
cln paroisse. L'épiscopat n 'eut qu'une influence médiocre 
jusqu'au 120 siècle, épo9.ue à laquelle la réforme 
ecclésiastique donna à l'Eglise irlandaise les mêmes 
s tr·uctures administratives que celles du continent. 
Ct1lte prédominance du monachisme dans la vie ecclé· 
siale irlandaise s'explique en partie par la situation 
politico-sociale du pays : j usqu'au début des invasions 
scandinaves (fin du 8° siècle), il n'y a pas de ville et 
plus do cent petits états (tU4th) morcellent l'Ue. Les 
monastères devenaient aisément le centre des régions. 
Quoi qu'il en soit, on doit conjta.i~tuneJ!'~~el durable 
symbiose entre les moines et fa:-pdpu1'a'ti0fl, entre la 
llJ)iritualité monastique eL la vie chrétienne du peuple. 

1o On sait que l'un dos traits caractéristiques du 
monachisme irlandais est Je CO Ml.lAT AS CÉTIQUE, avec 
des pratiques parfois · extraordinaires de pénitence. JI 
os t. souvent rapporté dans les vies des sain ts, en parti· 
cu lier celles do saint P atrice, qu'ils récitaient le psau tier 
plongés dans l'eau froide. La prière accompagnait la 
pénitence et vice versa, comme le note Patrice (Confcssio 
16, éd. citée, p. 65). Or, les laYes furent initiés pur les 
moines à ces pratiques, comme on peut le cons tater 
dans les pénitentiels, ceux de Finnian et do Cummean 
par exemple (The irish Pcniuntials, éd. L. Bieler, Dublin, 
1963, p. 74QVV, 108 svv). On peut no. ter lo. transposition, 
:\ l'usage des Jales, d 'une autre pratique monastiquo, 
lo. confession des fautes dans le cadre de la direction 
spil'i tuelle (à propos de la règle d~ saint Colomban, cf 
DS, t. 3, col. 1075-1076). Si les moines irlandais n'ont 
pas apporté en Europe continentale la confession aUJ•i
cnlairo fréquente, ils ont du moins grandement contribué 
Ir son expansion. 

, Comme on nettoie le plancher chaque jour .. , ainsi l'Ame 
RO nettoie par la conless\on quotidienne • ( Vita 1ancti Molua 30, 
dunR Vitae sanctorum Hiberniae, éd. C. Plummer, t. 2, Oxford, 
1910) . Un provérbo dit: • Homme s~ns confesseur, corps sons 
tûto •· Prièro (surtout les p1auTM1, qui sont alol'ti la prièl'6 par 
oxcollenco), jotlne ot aumOno sont los pénlt.onces los plus 
!r6qucmment Imposées aux laies, mais parfois aussi l'inlordic
Lion de l'ao~e conjugal aux époux. 

L'hospitalité, autre pratique monastique, mais déjà 
tl'ès en honneur avant l'évangélisation, est aussi un 



1973 IRLANDE 1974 

tral:t fréquemment ·souligné dans les règles, les vies des 
saints et la littérature. Ainsi BOde le vénérable note 
l'accueil chaleureux , et généreux réservé par les irian· 
dais aux anglais venant s'instruire chez eux (Historia 
ecolesiastica gcnt,is anslorum, livre S, ch. 2?; C. Plum
mer, 28 éd., Oxford, 1961). Le môme mot irlandais 
féik signifie à la lois hospitalité et générosité. 

La disciplit~e variait solon les monastères. Saint 
Colomban (t 615; DS, t. 2, col. 1181·1134) était plus 
sévère que saint Colum Cille {ou Columba, abbé d'lona, 
t 59?; DHGE, t. 13, 1956, col. 842-3~5). Colomban 
lui-même décida que des usages différents seraient 
permis (Sat~oti Columbatli opera, éd. G.S.M. Walker, 
coll. Scriptores latini Hiberniae 2, Dublin, 1957, 
p. 16), et au synode .de Magh Ailbhe, vers 630, saint 
Fintân Munnu (D HGE, t. 1? , 196S, col. 19S-202) 
déclara : ~ Que chacun d'entre nous agisse selon ce 
qu'il croit et lui semble être juste , (Acta sa.~ctorum 
Hibcmiae ex codicc olim Salma11ticensi, M. W. W. Heist, 
Bruxelles, 1955, col. 411). La persévérance dans la vie 
monastique était tenue en plus grande estime quo l'uni
formité des coutumes; d 'où une capacité d'adaptation 
aux nombreux chemins qui peuvent conduire à Dieu 
selon les charismes personnels. 

20 La spiritualité de l 'ancieone Irlande était solide· 
ment fondée sur l'ÉCRt1'URE sAtNTN. Peut-ôtre est-ce 
une influence do saint Patrice, dont les textes sont un 
tissu de citations et d'allusions aux deux Testaments. 
Dès les premières œuvres écri tes et jusqu'à la littérature 
irlandaise moderne, . la Bible imprègne la culture. On 
doit faire une constat.ation anhlogue au sujet de l'art; 
en maints endroits du pays, s'élèvent de grandes croix, 
dont les plus anciennes remontent au se siècle, sur 
lesquelles sont sculptées los scènes majeures do l'histoire 
de la Rédemption, depuis le péché d 'Adam jusqu'à la 
résurrection du Christ et au jugement dernier (comme 
à Mainistir Bhuithe et à Cluain Mac N6is). Il en est de 
même pour les motifs ornementaux des objets liLur· 
giquos ct de l'iconographie en général. 

Dans les monastères, l'Opus Dei comportait l'étude, 
et d'abord celle de la Bible; être savant signifiait être 
versé dans l'Écriture. Cotte connaissance, alliée à la 
sainteté, attirait les foules auprès dos moines. Comme le 
disent les livres anciens, on entrait au monastère '' ad 
Scrlpturam sanctam addiscendam, ... discendarum stu
dio Scripturarum, .. .legendarum gratia ScripLurarum ». 

L'.ll'xodc a exercé une influonco profonde. On aimait so référer 
à Molso, à la libération des hébreux, nu passage do ln Mer 
rou go (of l'antiphonaire do Beanochar, 7• sièclo; Arniphonary 
of Bangor, éd. F. Warren, 2 vol. , Londres, 1893·1895). On 
comparait saint Patrice à MoY~e. Dans sa Vita, saint Colman, 
tll~ de ,Luacban (?• s.), est comparé aux justes des deux Tos· 
tamonts et en particulier il Moise : il ost dit • le princo élu du 
pouplo fidèle, passant la mer du baptême et du martyro rouge, 
ainsi que MoJse, llls d'Amrnn, passant la Mer rouge • (B~Iha 
Colm6in maio Lûachdin, 6d. Kuno Meyer, Dublin, 1911). 

Cette inspiration scripturaire jouo pleinement dans 
une œuvre originale : lo Saltair na Rann (« Psautier des 
quatrains », en 9S5; éd. W. Stokes, Oxford, 1SSB.} 
raconte en cont cinquante poèmes l'histoire du monde 
depuis ses origines en suivant la Bible; il utilise aussi 
les évangiles apocryphes; y font suite d'autres poèmes 
pour demander pardon, sur le projet divin de la création, 
sur la fln du monde, la résurrection des morts et le jour 
du jugement. 

3° Le sommet de la, sainteté chrétienne étant conçu 
comme l'abandon de tout pour le nom du Christ, 
beaucoup d'irlandais entreprenaient une existence do 
l•hEmNAGB Otl d'EXIL permanent. Peut-être est-ce 
suint Colum Cille qui en donna le premier l'exemple. 
L'exil parfait était conçu comme l'imitation à la fois 
concrète et spirituelle d'Abraham (voir une sorte de 
théologie de l'exil au début d'une Vita de Colum Cille, 
dans LivetJ of Sai11t11 from tlle Book of Lismorc, Oxford, 
1 fi90). 

Romo tut le pèlerinage Je plus fréquenté. On salt que 
saint P atrice enseignait lortoment le respect du sucees· 
Mt.lt' de Pierre; il serait le premier à avoir appelé 
1< romains ~ les c)lrétions (Lettre à Coroeious 2, H); 
on lui attribue des sentences comme collas-ci : « Ecclcsia 
s<',ot torum, immo romanorum; ut cbrisliani, ita ut 
romani sitis », a S'JI survient des cas difficiles, qu'on les 
soumette au siège apostolique » (LiiJre cl'Ard Mhacha 
9a ot 21.b 2). On trouve un égal respect pour là papauté 
chez saint Colomban; il écrit au pape: « Toi, suis Pierre, 
nt que toute l'Église te suive » (Opera, M. citée, p. 56). 

J.es pèlerinages romains commencèrent au 6° siècle ; 
los irlandais y recueillirent des reliques de martyrs, 
fln la terre des tombeaux des salnt.s Apôtres, qu'Us 
plaçaient dans leurs cimetières; dès SOO, lo moL rdmh 
nu ruamh, qui vient de roma, a le sens de cimetière. Ils 
y puisèrent aussi un sens très romain do l'Église cathO
lique qui semble êLro un trait important dans l'histoire 
elu christianisme irlandais. . 

t,o Le OUt.TE Des sAJNTS, en particulier Pierre et 
Paul, les apôtres, J ean-Baptlsto, l'archange Michel, et 
hien entendu les saints du pays, était très répandu ct 
populaire. Dans leurs prières, en particulier dans les 
liLMies, les irlandais aimaient à ~numérep toutes les 
demandes possibles, adressées à Dieu ou à des saints 
p•·otootcurs. On trouve déjà cette manière dans 1~ 
Lorica, forme ancienne de la litanie (cf Irish Litanies, 
M. C. Plummer, Londres, 1925). L'intercession pour 
les morts, et même pour ceux pour qui personne ne prie, 
reste très répandue jusqu'à nos jours. Il est possible 
que l' Irlande soit à l'origine de la fête de la Toussaint 
(cf J. Hennig, Old Ireland ar1d her Liturw, dans Old 
lrdand, éd. R. MaoNally, Dublin, 1965, p . 60-S9). 

Nous insistons s11r la dévotion à la Vierge Marie; 
elle apparalt déjà bien établi~ au sc siècle. On a peu 
de documents antérieurs, d'ailleurt; sur quelque sujet 
que ce soit. En 1959, on découvrit dans un manuscrit 
ùu 170 siècle quelques poèmes du S0 siècle en irlandais 
(The Poem.s of JJlathmac, éd. et trad. anglaise par 
James Carnoy, Dublin, 196~). Ces poèmes honorent 
l'humanité du Christ, mais on y trouve maints détails 
sm· la dévotion mariale; ainsi, l'intimité délicate entre 
.Marie et son Fils qui apparaissent toujours ensemble; 
le Christ est appelé Mac Muirc, « Fils de Marie »; le 
pt•emier poème est une consolation adressée à la Vierge 
surla mort de Jésus qui a les accents du Stabat Mater, 
composé cinq siècles plus tord. Le Magnificat était 
chanté tous les jours au monastère de 'l'amhlacht. 
D'anciens poèmes sou.Ugnent la maternité de Marie 
avec des images et symboles qui semblent provenir 
des a\lto\lrs orienta\lx; ai~si le « 'fu es le vaisseau où 
sc trouve la Manno » a \ln parallèle cl1ez saint Éphrem 
(voir Brian 6 Cuiv, dans Studiu, t. 4'•, Dublin, 1955, 
p. 205; of The Poems of Blalhm.ac, cité 8upra, p. 56, 
vers 659·654); l'influence orientale en I rlande serait 
donc plus ancienne qu'on ne lo pense généralement. 



1975 l.Rl.t\.NDE 1976 
On trouve aussi développé le thème- d'Ève eL de Marie, 
avec leur rôle respectif dans la chute originelle et dan!; 
notre saluL. 

5° I NFL UEN CE Dl! L'ORIENT ET DE L'EsPAGNE. -

Nous venons d'évoquer l'influence de l'Orient chrétien 
suJ•Ie christianisme irlandais des origines. Cette intluencu 
peut être décelée dans l'art (en particulier, l'utilisatio11 
de modèles coptes) comme dans la conceptiJn d1r 
combat ascétique. En ce domaine, c'est Jean Cassieu 
qui a 6t6le relais entre lo monachisme de Syrie, d'Égyplt: 
ct de Palestine, et celui d'Irlande. Dans la Règle et Ir: 
Code do saint Colomban, on relève une vingtaine de 
citations de Cassien. 

D'autre part, on a démontré récemment l'importanc1· 
de l'influence espagnole. 

1 Il eat vrnlsomblablo que los œuvres de certains 4\crivaim: 
do l'Orient, tel Thoodore de Mopsueste, après avoir oté tro· 
dultos on Afrique au ae siècle, sont arrivées en Irlando par 
l'Espagne • (J. N. Iilllgarth, Old Jrcland and !!Îsigotllic Spai11 
dans Oùl lrelanil, cité plus haut, p. 200·227; ici, p. 211). ' 

Le rolnls espognol est à pou près certain en ce qui concorm• 
les Di~ticlla Catonis ot le Libellus ad Grcgoriam d'Arnobe le 
jeùne, un !J•ogment d'une œuvre perdue de Lactnnce. Voit' 
du même autour, The East, visigotllio Spair• and the lri~ll 
dlllls Stuilia patristica 4, ·ru 79, Berlin, i961, p. '•41·f.56~ 
Yisigothic Spain and Early christian Ireland, dans Proceedirtg.~ 
of tllo royal irisll Acadomy, t. 62, Dublln, 1962, p. 167·194. 

On a suggéré quo le triple martyre rouge, vert et 
blanc qui ost mentionné dans le plus ancien texte irlan· 
dais quo nous possédons, l'Homélie di te de Cambrai 
(dans Thesaz~ru.s palaeohibernicu.s, éd. W. Stokes et 
J. SLrachan, t. 2, Oxford, 1903, p. 244-247), serait dfi 
aussi à une influence de l'Orient. Le martyre rouge, 
c'est « souffrir la peine de la croix ou la perte de la vie 
pour l'amour du Christ »; le martyre blanc, c'est « sc 
séparer pour !~amour de Dieu de tout ce qu'on aime, 
quelle que so1t la souffrance ou le manque qui en 
découlera » (op. cit., p. 247). La Règle dite 'de Colum 
Cille, au 9° siècle, recommande à l'anachorète de garder 
« un esprit fort ot constant de marty1·e bl3,no ». 

L'Espagne n'e, pas été qu'un relais entre l'Ol'ient et 
l'Irlande; elle a ans&! exercé une influence propre. 
Hillgarth, dans los éLudes citées plus llaut, remarque 
la présence précoce en Irlande d'une collection d'ex
traits d'lsidol'e de Séville, des œuvres d'Eugène et de 
Julien de Tolède et de certains écrits priscillianistos. 
Dès le 7e siècle, les œuvres d'Isidore de Séville t 636 
étaient répandues en Irlande, si l'on en juge d'après les 
manuscriLs. On peuL se demander si certaines affinités 
entre cet auteur et l'âme irlandaise n'ont pas favorisé 
cette dilYusion; nous pansons, par exemple, au gofit 
du merveilleux et à l'attrait pour la mystique des 
nombres, dont témoignent les productions irlandaises 
comme lo Do mirabilibu.s sacrae .SCripturCUJ (vers 655) 
ou le Liber mot181rorum de dicMrsis generibu.s (sc siècle). 

L'influence ospagnole sc discerne aussi dans l'épigraphie. 
Sur uoe oroix du 7• siècle, il Fal.hnin Mura, dans le nord de 
l'llo, on trouve cotlo in11criptlon : 1 Gloire et honneur au 
Père ... •, doxologie sanctionnée par lè 4• concile do Tolède 
do 638. La même doxologie doit servir de conclusion à chaque 
psaume, d'après un canon de la fin du 8• siècle (ct l!riu, 
t.1,9, 1962, p. 47·72). 

6° L11s CÉLI Dl'!. - Le a~ siècle est marqué par 
quelque déclin de la. vic religieuse. A la fln de ce siècle, 

l'llo est envahie par les scandinaves, qui maintiendront 
une certaine domination jusqu'à leur défaite, à Clontarf 
en 10'14. Cette période de l'histoire irlandaise voit une 
progressive transformation de la vio sociale. La vie 
chrétienne est marquée par l'apparition des Céli m, 
c'ost·à·dire • les hommes liges de Dieu » qui se liaient 
par serment à Dieu pour lo sorvir. Ces « moines ., 
parfois ermites, augmentèrent beaucoup en nombre 
au 9° siècle ot assurèrent un véritable renouveau 
chrétien en Irlande. Saint Mael Ruain t 792, qui tonda 
l'abbaye df.l Tamhlacht près de Dublin, présida un 
congrès des Céll Dé; nous gardons ses illstructions. 
Comme bien d'autres, il pratiquait d'anciennes cou
tumes pénitentielles tombées en désuétude : se faire 
flageller par autrui, prier la nuit dans l'eau ou les bras 
en croix ( croisflligllil). Il défendit aux ' moines de 
quitter le pays pour pèleriner, jugeant qu'a-gir ainsi 
« revonn.\ t à renier Patrice dans le ciel et la religion 
en Irlande » (E. J. Gwynn et W. J. Purton, The Monas· 
tery of Tallaght, coll. Proceedings of tho Royal irish 
Aoadomy, t. 29, Dublin, 1911). 

C'est alors quo furent codifiées maintes règles menas· 
tiques, môme lorsqu'eUes utilisaiont des textes de 
fondateurs plus anciens; c'est le cas des Règles dites 
de Comhghall (t vera 001) et de Colum Cille. On y 
retrouve les instl'uctions de saint Mael Ruain, auxquelles 
nous venons de faire allusion, et d'autres Céli Dé, 
comme Duibhlitir do Fionnghlas t 796 et Mael Dlthruibh 
't 840. 

i'/i: Le moine doit remplir les devoirs de I'Opru Dsi, chanter 
le psautier ohaquo jour, taire des prostrations, prier, travailler 
da ses mains, étudier l'l!lorlturo; il évitera les temmes, s'écar
Lera du monde, vivra pauvrom<II)L,,.out en W,P.•!;Int l'aumône 
ol on vlsllont les malades (selon Mt.'~ Stlo!olJ)r~ inJ>tructions 
doivent Otro pratiquées avec modération (• Avanoe d'un pa.~ 
chaque jour ... •), constance (1 Ne tais pos un tou de fougères •) 
ot surtout amour : que • l'arnoul' règle la piété • (RllglB de 
Oomllgllall, n. 19, 4., 9; 6d. J. Strachnn, dans Ériu, t. 1, 1904, 
p. 1!!1·208; t. 2, p. 58·59). 

• Nus à ln suite du Christ et des ovangélistos. Pardonner à 
chacun do tout cœur. Prier toujouJ•s pour oeux: qui vous 
gênent • (RBgls de Colurrt Cille, éd. Haddan et Stubbs, dans 
C<~r.moilt and ecclesiastical Documenu retating 10 Great JJritain 
a11rl Ireland, t. 1, Oxtord, 1869, JI· 119·121), 

Le renouvellement spirituel des Céli Dé est à l'origine 
d'une effiorescence remarquable' de la poésie relisieuse. 
L'un d'eux, le moine Oengus, est l'auteur d'une sorte 
de calendrier de quelque 700 quatrains, dont 365 sont 
consacrés aux saints du jour, irlandais ou étrangers 
(composé vors 800, Félire Oengusso, éd. W. Stokes, 
Londl'(ls, 1.905). Aux 98 et 108 siècles, le renouveau 
spirituel des Céli Dé tut contrarié par l'emprise du 
" monde » sur nombre de monastères. 

On ne manque pourtant pas de témoignages d'une 
vie spirituelle solide, en particulier dans les poèmes 
d 'i nsplration religieuse de cette époque; alors les 
:\ll teurs écrivent plus volontiers dans leur langue 
maternelle qu'on latin, oL c'est pourquoi leur production 
pr6senle l'Intérêt tout à fait particulier de nous mettre 
'!avantage en contact avec lo fond d'inspiration et les 
go\lts proprement irlandais. Ainsi la Tenga Bhithnua 
(éd. W. Stokes, dans Ériu, t. 2, 1905, p. 96·162), qui 
t;O fonde peut-êtro sur un texte latin inconnu, est un 
.sermon présenté sous la !orme d'une vision (Fts). 
CoLte forme, chère aux irlandais, présente la possibilité 
de mêler Écriture sainte, apocryphes, tradition de la 

• 
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culture latine et symbolisme poétique. La Visio11 de 
Funa inaugure ce genre littéraire en Europe. Celle 
d'Adrunnan (éd. E. Windisch, dans Irische Texte, 
Leipzig, 1880, p. 165-196) tut composée au 108 siècle. 
On rett•ouvo un genre aussi mélangé et me••vcilleux 
dans les Imramha, ré.cit.s de voyage en mer, qui sont 
souvent des paraboles au sens spirituel. Le plus célèbre 
est la Navigatw Brendarti (éd. C. Selmer, Indi!4la, 
1959) écrite en latin au plus tard au 100 siècle; elle a 
peut-être été composée par un irlandais sur Je continent. 
De la même 'époque date le Saltair na Rann, dont 
nous avons déjà parlé. 

Au uo siècle, la défaite des scandinaves permet 
aux diocèses et aux monastères une plus grande auto
nomie politique. Les arts religieux se développent, en 
particulie•• le travail du métal. Si on compilo alors le 
Libor h1Jmnor11-m (éd. J. H. Bernard et R. Atkinson, 
2 vol., Londres, 1897-1898), recueil d'hymnes latines 
dont \lne partie provient d'auteurs irlandais, nous 
retrouvons quelques sermons en langue du pays, qui 
utilisent des textes latins, sur la Passion du Christ 
et des martyrs, et qui datent pour la plupart du milieu 
du 12e siècle (The Passions and 11omilies from the 
Leabhar Breac, éd. R. Alkinson, Dublin, 1887), ct des 
poèmes, comme ceux du moine Mael lsa ô Brolchân 
t 1086. 

1) 06n6ralitb. - J . F. Konnoy, The Sources for the early 
H istory of freland, t 1 Ecclesia8tical, New York, 1029; rééd., 
Dublin, 1966.- M. P. Sheehy, Pontifioia hibcrnica: Mediaeval 
Chancory Docunumt8 concorning Jreland, 640-l!UJJ, 2 vol., 
Dublin, i!Hl2-1965. 

Outro les articles consacréR à l'Irlande ancienne dans les 
grMds dictionnaires (vg H. Loclcrcq, OACL, t. 7, 1927, col. 
1461-1552) : El. O'Curry, On the Manners and Customs of the 
A ncitmt Irish, Dublin, 1873; Lectures on the Mamucript 
Materiaù of AnciCIIt irish!Iistory, Dublln, 1878.- L. Oougaud, 
Les chrttisniAs œltiques, Paris, 1911; trad. augmentc'le, Londres, 
1982. - W. Delius, Geschichte der iritcllen K irche 11on ihrsn 
At1fa11gen l,is a:um 12. Jalvhundert, Munich-Bâle, 1951 •. -
Early irish Society, éd.ité par M. Dillon, Dublin, 195(.. -
F. Shaw, E<U'ly irÎlth Spirituality, dans Studics, t. 52, 1968, 
p. iB0-198. - K. Hughes, The Church in c<U'll/ iri8h Society, 
Londres, 1966. - M. et L. de Paor, Barly christian Ircland, 
Londres, 1967. - D. 6 Floinn, Th~ integral i1ish Tradition, 
Dublin, 1968.- Ill. Mac Neill, PllasBS of irish llistory, Dublin, 
1968. 

2) Les sa inti. - L. Bieler, 'J'IuJ Life and Les end of St. Patrkk, 
Dublin, 1949; Libri opistola1um sancti Patricii, 2 vol. , Dublin, 
1952; trad. anglaise, Tho Works of St. Patrkk, coll. Ancient 
Christian Writérs, Westmins'ter, Maryland, 19!5!1. - St. 
Patrick, éd. par J. Ryan, Dublin, 1958. - L. Mac Phllibin, 
MÎlle Pddt'aig; Dublin, 1961. - El. Mac Neill, St. Pauick, 
Dublin, 1 961.. - Consullor la revue Scanchaa Ardmhacha, 
1961·1962 The Patrioian Ycar (articles lmpor~ants et biblio
graphie).- Sur l'inlluonce possible des Confessiom~ d'Auguatin 
sur la ~Confcssio do Patrick, cf P. Courcello, Les Confessiom~ 
cle saint Augtlstin daMia tradition liulraire, Paris, 1968, p. 211-
218. 

Cogitosus, Yita sanctae Brigiclac, PL 72, ?75-790.- A. Cur
taync, S. Brisid of freland, Dublin, 1.955. - D.D.C. Pochin 
Mould, Saint Brigid., Dublin, 196&. 
1ft J onns do Bobbio, Yi ta $. Columbani, éd. B. Krusçh, 
MGH~ScriptorBS rcrum mcroPinsicamm, t. 4, Hanovre, t902, 
p. 64-108.- Sur 11.1 vic de S. Colum Cille, éd. par A. O'l(elll)hèt 
et (). Schoepperlo, infra, col. 1981. - M;.-M. Dubois, Saint 
Colomban, Paria, 1950. - ll!lllangcs colombanicm~, éd. par 
M.-11. Dubois, Paris, 1950. - Sancti Colllmbani opera, coll. 
Scriptores latin! Hiberniao 2, éd. G.S.M. Walker, Dublin, 
t 957. - J. Laporte, Le pt!nitclltiel dB S. Colomban, introd. et 
texte, Tournai, 1958. -A. O. et M. O. Anderson, Adomnan's 
LifB of Columba, :Eldimbourg, 1961. - 1<". Mac Manus, St. 

Colcw1ba11, Dublin, 1965. - DB, ar t. Fu NoB, t. 5, col. 815-
!.!1\l, et ITALII!, t. 7, COl. 2168-2169. 

.1. Colgan, Acta sanctorum... II iborniM .. , Louvain, 16fa 7; 
Dublin, 1.91t8. - F. 6 Briain, Tho Hagiogl'aphy of .Uinster, 
1fans li'éil-sgrlbhinn Eôir~ mhio Ndill, éd. par J . RyM, Dublin, 
t ()t,o, p. 454-4Gt •• - Catalosus sanctoru111 H ibcrTI.iM, éd. ot 
muumcntnire par F. Orosjoan, dnns Analecta b~llandiana, 
L. 73, 1955, p. 197·213, 289-322. - A. Gwynn, Notre-Dame, 
Reine d'Irlande, dans Maria, éd. par H. du MMOir, t. 4, 
Pa1·is, 1,9661 p. 5?9·590. - D.D.C. Pocllln Mould, The ecU·~ 
Sc,inr.s. Our IIeritagc, Dublin, 1956; The irish Saints, Dublin, 
'1964. - N. K. C:badwick, T/14 Age of the Saint~ in the early 
t'Cilie Church, Oxford, 1969. 

:l) Monachisme. - J. Ryan, Irish MonaBiicism, Du!)lin, 
193'1. -The irish Way, 6d. par F. Sheed, Londres, 1982. ~ 
R. Flower, 7'11e irish Tr®ilion, Oxford, 191.?. - G. Schreibcr, 
1 rl<md im d~Uùchen und abendliindisclum Sakralraum, Cologne· 
Oplanden, 1956. - lA miracle irland.au, édité par Daniel
nops, P!!ris, 1906; trad., The Miracle of Irclaml, Dublin, 1959. 
- B. Biachoff ot F. Masai, Il monachesimo irlandese nci suoi 
rapporti col continente, dans Il MonachcsÎ/n(l nell' alto rnccliocr•o, 
Spolcl.e, 1957, p. 121-184. - P. Cousin, Précis cl'llistoire 
mona~tique, Pari!!, 1958, p. 156-182, 1.84-185, 201·20? (biblio
graphies). - M. Archdall, MonaaticOII hibernicum, Londres, 
1786; Dublin, 1963. - I rish Monklt ir. the Golden Asc. M . 
J . H.ynn, Dublin, 1963.-B. Lchnne, 7'he Quc:st ofthne Abbou. 
l'im1eers of Irelanà 's Golden Age, Londres, 1968; à lire avec 
discernement. 

1,) Poésie Bt art. - Giralcli Oambrensis opqra, ooll. Rerum 
l.ll'itunnlcarum medii novi acriptoros, 6d. J. S. Brewer, 5 vol., 
Londres, 1861-1867. - C. S. Boswell, An irüh Precursor of 
Darw:, Londres, 1908. - The W ritings of Bishop Patrklc, 
1074-1084, coll. SoriptoN!s latini Hibernlae 1, Dublin, 1955. 

K. Moyer, Sclcctlona from ancie11t irÎllh Poctry, trad. nnglnise, 
Londrea, 1959. - J. Carney, E<U'ly irish Po~t1y, Cork, 1965; 
Mcctie~al irish Lyrks, Dublin, 1967. - F. O'Connor, 7'he 
Bflc:kward Look, Londres, 1967. 

J.''. Henry, L'art irlandais, a vol., Paris, 1961H96r.; trad. 
nngl., I rula A11, 3 vol., Loodrcs, 19'65.ti970. 

5) lttulle8 di~ersc1. - F. Warren, The Liturgy and Ritllal 
of the ccltio Church, Oxford, 1881; éd. T he Antiphonary of 
Bangor, 2 vol. , Londres, 1898·1895. - J. C. Mac Naught, 
'l'ftc celtic Church and the Sec of Pctc1, Oxford, 192?. -
E . J. Gwynn, Th~ Teaching of Mdolruain, dans !Icrmatluma, 
Stipplémenl, t. 2, Dublin, 1927.- T. Concannon, T /14 Blessod 
EucharÏ8t in irish IIistory, Dublin, 1932. - R. Flower, Thtt 
'"'" Eyes of 1 reland. Religion and Lcarnins in Ircl4nà in the 
Hicl!th and Ninth CencuritB, dans Tho Church of f reland, 6d. 
JHu W. Bell et N. D. Emerson, Dublin, 1982, p . 66-75. -
A. Wilmart, GatllcMaes celtique•: Reg. lat. 49, coll. Studi e 
Tcsli 59, Citt\ du Vatican, 1933, p. 29-112. 

K. Hughes, On an irish Litany of Pilgrim. Saints compiled 
c. 800, dans Analecta bollandiana, t. 67, 1059, p. 805-381; 
'J'hé Changing tfl~ory and Practice of iriqh Pilgrimagr., d(l.ns 
.Tmtrnal of ccclesiaatical History, t. 11, 1960, p. 148-t!St. -
J . Ryan, The Ewly iris!• Church and tluJ Scc of Peter, dans 
ilfedicwal Studios prB8CIIItd to AubretJ Gwynn, Dublirt, 196~ , 
p. 3-18. - (). Murphy, Elepenth or Twelfth Ccntury irish Doc
trine concern&'ng the Real Presence, ibidem, p. 19·28. - L. Bieler, 
Jrlanil, Wegbercitcr des Mitklaltert, Olten, 1961; trad. nngl,. 
Lood.res, 1968. - M. P. ·Sheehy, lrttland tmd lhs H fJly Ses, 
dans Iri8h ecclcsituticalRccord, t. 97, 1962, p.t-28.- W. Godol, 
I risdte.s Beten in fi'Uhen M ittelalter, dans Zeitsohrift fU1 ha tho· 
li:•clie Theol-ogie, t. 85, 1963, p. 261-821 et S89-f.99.-R. Kottjo, 
Stu<lien .zum Einfluss dCil Alten Tc8laments a!lf Recltt und 
l .it11J'SÎ8 dCil fraluJn MiuelaltB18 (6.-8. Jahrhundert), Bonn, 
196ft. - B. BischolJ, Miltel-aUerliche Studicn: Azugewèilllte 
,t r4slù.u .11ur SchriftkUIIdt und Li18raturgesollichte, 2 vol., 
Stuttgart, 1966·1967. 

2. Du 120 siècle à la Réformation . - Le 12e siè
l:lo marque un tournant dans l'histoire de l'Irlande 
pour plusieurs raisons. Sur le plan politique et sooiul, 
l'influence du pouvoir anglais progresse à pàrtlr du 
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règne d'Henri n Pluntagonet et elle s'afTermlra som: 
los Tudor. Sur le plan ecclésial, l'ancienne organisation 
do l'Eglise d'Irlande est remaniée et modelée sur celle· 
du continent; au synode de Kells (1152), le terrltoiru 
est réparti en quatre sièges métropolitains et un 
certain nombre d'é'9êcllés qui reçoivent l'autoriV· 
effective; le concile de Cashel complète en U 72 cet tu 
réorganisation dans Jo domaine disciplinaire. D'autre 
part, le 12<> siècle est un siècle de déclin pour le mona· 
chisme d'inspiration et de caractère nettement irlan
dais; apparaissent alors dans l'Ile des formes menas· 
tiques continentales. C'est en 1142 que les cistercien~; 
arrivent de Clairvaux à la demande de saint Mael 
Mhaedh6g (Malachie) Ua Morgalr, archevêque d'Ard 
Mhacba (Armagh). Ce so.int réformateur mourut à 
Clairvaux, alors qu'il faisait rou te vers Rome; saint 
Bernard a écrit sa biographie (PL 182, 1078·1118; 
Life of St. Malachy of Armagh, Londres, 1920). 

Les cisterciens, dont le genre de vie répondait o.sser. 
bion à l'austérité traditionnelle du ·pays, reçurent bon 
accueil. D'autres ord1·es les suivirent, en particulie1· 
dominicains et franciscains. Mais le mélange d'irlandais 
et d'angle-normands dans les monastères provoqua 
nombre de désunions et de querelles. Le même phéno
mène se produisait aussi dans les évêchés dont les 
titulaires étaient d'origine anglaise. 

1° L'occidentalisation dos structures ecclésiales et 
l'arrivée de moines du continent favorisèrent la diffusion 
de la LI'I'TÉIIA'tURE Bl'llll'fUBLLE de J'Europe conti
nentale. Certes, c'est il. cette époque que sont rédigés 
dans les monastères les grands manuscrits qui nous 
conservent les sources religieuses et profanes de l'an
cienne Irlande; comme dit l'un d'eux, le Leabhar 
Gabhala (Livre des invasions, 120 siècle), « bien quo 
la foi soit venue, les arts (science et poésie locales) 
ne furent pas mis à. l'écart, car ils sont b.ons ». On peut 
rcconnattro dans cotte largeur d'esprit, la pensée do 
saint Colomban et, avant lui, de saint Pat rice. Quoi 
qu'il en soit, les moines ont contribué à conserver la 
vieille littérature paYonne. 

Dans le domaine proprement spirituel, les manuscrits, 
surtout abondants au 158 siècle, permettent de oon
nattro les ouvrages los plus C1•équeroment traduits en 
irlandais. Le plus répandu est le pseudo~Bonavonture, 
Mcditationes Clitae Christi (Smaointe Beatha Chrtost, 
éd. Ce.inneach ô Maonaigh, Dublin, 1.944). L'influence 
de cette œuvre fuL profonde; on en reJève los tracea 
jusque dans les prières populaires (ibid., p. xot-XXI V). 
On conserve des versions irlandaises du Liber de pas· 
sione Christi et du Dialogus de passione Christi, de 
Denys le chartreux t 1471 (éd. R. A. Q. Skerrett, dans 
Ccllica, t. 6, 1963, p. 82-117; t. 7, 1966, p. 162·187), 
une Vita rhythmica beatae Mariae Pirginis (un seul ms 
complet, dâté du 158 siècle) dont la quarantaine de 
manuscrits partiols que nous possédons conservent 
ce qui a trait à la vie de ln Vierge après la résul'rectlon 
du Christ. 

Autres textes traduits : lMtructio pic 11i11endi (M . • T. Mac 
Kechnio, 2 vol., Londres, 1. 934·1950); Stimtdru cunoris, pseudo
Bonaventure, de Jacques de Milan; De contemptu mundi 
d'Innoœnt 111 (M. J. Goary, Washington, 1931); Speculum 
piiCCatoris, pseudo-Augustin; CharMr of Pt~ (origintù en 
moyen anglais; éd. G. Maa Niocaill, dans Éigst, t. 8, 1956, 
p. 20~·221); De spiritt' Guidonis do J éan Gobi le jeune (cf 
DS, t. 6, col. 5~3); un Descen.ru Christi in inftros (inspiré 
de l'évangile de Nicodème et qui semble tiré de l'ouvrage 

anglais The Hll/'rowing of Hcll, éd. J. El. Caerwyn Williams, 
dans lttudss œltiquea, t. 9, 1960, p. 4~·78); Liber scintillarum 
do Dofonsor do Llgugé (cf DS, t. 8, col. 88·90). 

il e,xlste de mûmo toute une littérature manuscrite qui 
traduit des textes continentaux sur les sacrements, des prlôros 
(vg le Liber FlaPtl4 Forgruiorwn, rns d11 15• siècle), dos 
Vitae sanctorum et des recueils d'ea:empla. S'il n'e:z:i.ste pas do 
lt•adueUon intégra.le de la Legenda auroa do Jacques deVora· 
gino, nous én avons de partielles et bien dos trtùta de cet ouvrage 
c6lilbro so rotrouvont dons l'hngiographie populalro. 

20 Pendant le moyen âgo fi nissant, l'Irlande n'a 
produit aucun grand ouvrage spirituel. Cependant los 
œuvres des POÈTES contiennent une abondante nourri
ture spirituelle. Durant environ quatre siècles (1.200· 
1fi00), les poètes d ' l rlan<te et d'~cosse se servirent 
rigoureusement de la même métrique et employèrent 
ln môme langue classique, de telle sorte qu'il est actuel· 
!ornent difficile de préciser, au simple vu des textes, 
l'époque où ils furent écrits. Ces poètes souvent ano· 
nymes étaient généralement des laïcs, mais certains 
ontrèrent en religion. Ils utilisèrent largement les vies 
des saints et les exempla. Beaucoup de poèmes concer
nent la Vierge Marie et, comme à l 'époque précédente, 
Ève lui sert souvent d'antithèse. Ils aiment souligner 
le lien de parenté qui unit la Vierge ou le Christ avec 
l'homme et ils adoptent volontiers le ton aflectuoux 
ct la louange. Ici leurs images poétiques tro\lvaient 
libre carrière; la Vierge ost dito « Chaleur de l'âme qui 
a froid ,,, u Herbe médicinale de nos blessures », etc. 

lJO Dans les HYMNES et les 1'1\thss de cette époque, 
eornme dans les prières encore on usago, il est souvent 
fait allusion à la Sainte Trinit6; o'ost tm dicton que sa 
perfection est moindre que so. misél'lcqr.~\&aint Michel 
ost l'archange le plus souvéât menti'~4~ les poètes 
l'appellent l'intendant des âmes, qui pèse les péchés; 
on retrouve co thème oriental sur les sculptures des 
hnntes croix, comme aussi celui du jugement dernier 
auquel il est lié. Parmi les scènes do la vie du Christ 
évoquées par les poètos, l'incarnation, l'enfance, la 
Cflne, la Passion et la RésurrecUon, la libération des 
tunes des justes, sont les plus fréquentes; en revanche, 
los scènes de la ;vio publique, aauf l'épisode de Marle~ 
Mndeleine, sont peu mentionnées. Les thèmes favoris 
:;ont le péché, la pénitence, les vertus du Saint-Sacre· 
ment, le diable et le Mondo. 

4° Il n'existe pas, à notre connaissance, de traducUon 
irlandaise de l'l!lcriture sainte qu'on puisse dater de 
ceLte époque. Les textes latins devaient donc être sur· 
tout accessibles aux clercs et aux moinos. La connais· 
sance de l'histoire du salut parvenait au peuple chrétien 
par l'iconographie et P!U' la tradition orale. Mais clercs 
ct moines se sont servis dans la prédication des traduc· 
lions d'ouvrages d'instruction chrétienne venant du 
continent et d'œuvres spirituelles comme les Medita· 
tioncs PitatJ Christi. 

' r.,a fol du peuple reste vigoureuse e t fidèle aux vieilles 
t•·aditions, comme la pratiqua du pèlerinage, de l'hospi· 
!:alité et des pénitences; la fidélité au pape se renforça 
du fait que son pouvoir comme père de la chrétienté 
dominait l'autorité anglaise. Mais apparaissent en 
friande comme sur le continent des signes d'aflais· 

IH.nnent dès le 14e siècle et surtout au 15é : querelles 
entre clercs et moines, concubinages, avidité des béné· 
!lees ecclésiastiques, interventions laïques dans l'admi
nistration dos diocèses, pillage des biens d'l!lgUse, etc. 
l.'at•allèlement, des essais de réforme peuvent être 
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relevés au 15c siècle chez les augustins, les franciscains 
et les dominicains. Mais aucune œuvre spirituelle 
notable n'apparatt; on peut seulement signaler au début 
du 1 6° siècle une vio de saint Colum Cillo {Beatha 
Clwluim Chille ; éd. A. O'Kelleber ct G. Schoepporle, 
Urbana, 1918) écrite par Manus 6 Domhnaill, un des 
princes d'Irlande; elle est fondée sur la Vita 8ar1cti 
Columbac do saint Adamnfm et sur les traditions }JlUs 
ou moins légendaires; l'ouvrage témoigne davantage 
de la foi populaire quo du sens historique; il contient 
de nombr·eux pOèmes. 

1.) Génlralili!s. - St. J . D. Seymour, St. Patrick'tt Purga
tory. A media1111al Pilgrimage in freland, Dundalk, 1918; 
The medi1111al Church, dans W. Alison PlüJJips, H ilftory of the 
Church of lr~tland (anglican), t . 2, Londrel!, 1.93~, p. 134-HO. 
- A. Gwynn, The medie11al Pro11inco of A rmagh, 1470-1646, 
Dundnlk, 1946; Til~ Ohurch in tl1e Fi(ttenth Century, coll. 
Proceedings of the irish catholic hiatorical Committee, Dublin, 
1 !156, p. t -1.6. - A. Gwynn et D. F. Glooson, A History of 
thil Diocese of l{illaloe, Dublin, 1962.- R. Flower, lnland and 
mediepal Europe, dans The irish Tradition, Oxlord, i 9G6, p. 10?-
141. - C. Mooncy, The Olauroh in gaelic Ircland: 1'hirtscnth 
to FifUicTith Ccntury, Dublin, 1969. 

2) Ordrtl rtligiofl!C. - a) Cisterciens : C. Conway, Decline 
and autmpted Roform of the irilh OilfterciaM, 1416-1631, 
dans Colltctalli!a ordinis cutorcicmium reformatorum, t. 1.8, 
1956, p. 2!10·1105; t. i !l, 1951, p. 146-162, 3?1-384.- G. Mac 
Niocaill, Na Manai,;h Liatha in .tirilm, 1142·1600, Dublin, 
:1959. - II. V. Deuor-Szlochtor, Les dôbt'IB clc l'art ci8tllrcisn 
en Irlande, dnns Cücattœ, t. 21, 1970, p. 201·218. 

b) Augustins : F. X. Martin, The irish Auguetinian R cform 
llfo11emcnt ill tht Fifleenth Contury, dnns Medie11al Stt,dia 
prcscntecl to A. Gwy1m, p. 230-264, cité 8upra . 

c) Franciscains: Ill. B. Fllzmaurice et A. G. Little, Matcriah 
for thq J/istory of the franÛ8oan Pror•incs of freland, Manchester, 
1920 (r6imp., Farnborough, 1966). - L. Wadding, Anna/u 
Minorum, r6éd. A. Chlnppini, Qunracchl, 1931 svv.- C. Moo
nay, Ds11otional Liuratr,rc of the iriBh Franciscans, 1221-1960, 
Dublln, 1952. 

d) Dominic:~ina : Thomas do Durgo, H ibèrnia dominicana, 
Cologne, ·l ?62. - D.D.C. Pochin Mould, Tlle Irish Domini· 
cans, Dublin, 1 !157. 

8) Homllii!s, - G. W. Hoey, Passio ChriBti. An iriBI1 
H omily... (truduclion anglaise), dans Catholic U niiJcriÎtiJ 
Rulletin, t. 17, 1911, p. 459·47i, 658-5G7.- J. A. Gonryn édité 
ot traduit troll! homélies irlnndaisas sur la pauvreté, ln contes
Rion ot l'Euch:~rlstie (ibidem, t. 18, 1912, p. 266·279, St.t.-!166, 
460·475). 

4) Poètes. - Voir les 6dltions de l,. McKenna : Ddnta do 
r.h1mt Aon~:hus Fionn 0 Ddlaigh, Dublin, 191'J; Ddn Dé. The 
Poems of Dor111chadh M6r 0 Ddlaigh and thtt roligiou8 Poml8 
in the D14anairtJ of th~ l'~llow Book of Lacan, Dublin, 11122; 
PhiliJ> Bocht 0 Jluiginn, Dublin, 1931; Dioghluim Dana, 
Dublin, 1938 (1!16'J); Aithdioghll4im Dclrta. A M18cellany of 
iritth bardio PoetT"y .. , 2 vol., Dublin, 1939·1940. - J. E. Murpby, 
Relisious M ind of the irish Bards, dnns F4il-sgrlbhinn B&in 
mhic Néill (M61nnges E. Mac Neill), Dublin, 1940, p. 82·86. 

B. De la Réformation à la liberté religieuse 
(182!1). - A partir du règne d'Henri vm (Ordon
nances de 153'•), la couronne anglaise renforce sa poli· 
tique d'anglicanisation de l'lrlando par l'installation 
progressive du schisme anglican. Si la partie anglaise 
du haut. clorg6 et de la grande noblesse seconde cette 
tentat.ive, le peuple n'y cède pas; au contraire, on peut 
dire que sa fidélité au catholicisme et son refus de la 
domination étrangère se renforcent mutuellement. Ce 
n'est quo dans la région de Dublin, le Pal11, en partie 
peuplée de colons ·anglais, que l'anglicanisme pourra 
s'implanter. 

Pondant trois siècles, la foi catholique sera soumise, 

sinon à une constante persécution, du moins aux pres· 
siuns, aux vexations, aux entrave!! et à une législation 
hostile. C'est ainsi, par exemple, que l'impression de 
livres en langue irlandaise sera longtemps prohib6o. 
t •tl catholique qui reste sur sa terre se réfugie donc 
duns la fidélité aux vieilles traditions, et cela d'autant 
plus nettement que l'accbs à la culture clu•étienne pour 
lA formation des prêtres et des religieux devient difficile. 
LR pauvreté croissante de la très grande majorité des 
catholiques est un autre trait à noter : le catholicisme 
fut. et demeura jusqu'a\t 2oe siècle lo. religion d'un 
J)l:ll.ljlle pauvre; ceci explique en partie la rareté des 
ouvrages spirituels provenant d'Irlande ot aussi les 
caractéristiques de la vie chrétienne dans ce pays. 

1° LITTÉI\A TURE SPIRITUELLP..- Nombre d'irlandais, 
y compris des clercs et dos religieux, émigrèrent sur 
Jo continent. Ils y fondèrent des collèges et des mo.isons 
cln formation ~'où sortirent des apôtres qui retournèrent 
dans leur pays natal. Ces maisons irlandaisès sur le 
continent imprimèrent des livres (surtout des caté
chismes, do l'apologétique, des livres de prières), 
gtjt}éralement traduits ou adaptés d'ouvrages conti· 
nontuux. Ainsi •r. Staploton ·t 1598 prépare un abtégé 
en latin et en irlandais de la Dichiarazione più copiosa 
ddla doctrina christiana de Robert Bellarmin {Catc· 
chismus 8111./. Doctrina christiana latino-hibernica pur 
moclttm ~ialogi, Druxelles, 1689; Dublin, 1945). Le 
Mil t)go Saint-Antoine de Louvain, fondé par les fran· 
cisnains irlandais en 1606, fut un centre Important do 
di ITusion des livres. Une fois parvenus en Irlande, 
coux-ci étaient recopiés, comme en témoignent les 
nnmbroux manuscrits qui ont été conservés. Voir 
Ch. MacNelll, ,P~,~.blicatioriS of irish int11rest pl./.blish11d by 
irù>h Authors on the Cominonl of Europe l"'icr to the 
Eighlecnth Century, Dublin, 1930~ 

Mals les clercs irlandais firent aussi œuvre originale : 
le franciscain Aodh Mao Aingil, archevêque d'Armagh, 
compose un Scdthdn Shacraiminte na h.Aithridhc (Miroir 
d11 sacrement de pénitence, Louvain, 1618; Dublin, 
1 ~J52) , où la doctrine et la spiritualité, le. culte des 
traditions et l'esprit national se mêlent étroitement. 
Tin autre franciscain, Antoine Gearnon, publio un 
Parrtllas an Anma {Paradis de l'Ame, Louvain, 164.5; 
Dublin, 195S), sorLe de manuel du chrétien qui nous 
livt•o des renseignements intéressants sur les pratiques 
do piété journalibres proposées aux simples fidèles (par 
exemple, Je lever à minuit pour prier une heure ou une 
dnmi-heùre, oh. 8; cf le l'apport de 1~79 envoyé à Rome, 
dnns A rchivum hibcrnicum, t. 5, 1916, p. 17-t9). 

Mnis los autours originaux irlandais los plus Importants ont 
dtijA 6l6 slgnruéa par F. V emet dans son nrllclo sur la spiritua· 
lité anglai.!~ (DS, t. 1) : lé eapuoln François Nug~nt t 1635 
(eol. 645; cf aussi t. 5, col. 1383), les frnnolscaios Antoine 
lfickey t 161•1 et Lue Wadding t 1657 (ibid~m), et les jésuite• 
Guillaume Bathe t 1614, Paul $herlock t 1646 (col. 6fa6) 
el Michel Wadding ou Godin~• t 1644 (DS, t. 6, col. 565-570). 

On pout aussi citer les livres du pritro S6alhrtln C6itinn 
(1 !i70-1650). qui ont laissé une mnrquo durable sur la lllt6ra· 
tur·o ot ·la spiritualité ir1andaisos : Foras FcMo. ar Éirinn 
(IIlstoire de l'Irlande; M. D. Comyn et P. â. Dlnneen, 4 vol., 
Lonrlres, 1.!102-1914) est une défense des traditions populaires 
cl r.hrétiannos du pays, et des légandos hagiograpbiquos. 
F.nd1air-Sgiath an Aifrinn (Apologie do :Ja,Mosso ot de la fol; 
J>ublin, 1898) est en pnrtiafond6 sur le De eontroversiia do saint 
!{()bort Bellarmin ot sur lo Contra a1tglica11o1 de François 
Suarez; son livro sur ln mort fut également très apprécié 
(Tr! Biorghaoithe an Bhcli.!, Les trois flèches do la mort; éd. 
O. Bergin, Dublin, i !lS1). 
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Le catholicisme fut aussi défendu et soutenu par 
des au Leurs issus do familles anglaises installées en 
Irlande ; il y a là le témoignage d 'une sorte de. récouc~
llation par-delà les diiTérences nationales entre 1rlandms 
et anglo-caLboliques. Ainsi l'évêque David Roi ho 
t 1650 dans ses Analecta sacra (s 1, 1616; 8 vol., Colog11l\, 
1617-1619), William Tirry ('l'hyraeus), professeur au 
collège de Douai, dans ses DÎ$oursus pancgyrici. dr. 
nominibus tribulationibus et miraculis $. Patrù;ù 
(Douai, Hi17), ou encore Thomas Messingham, dir<'c
teur du collège irlandais do Paris, dans son Florile
gium insrda.e sanctorum (Paris, 1624). 

Notons ici encore, au chapitre do la lltLérature dé\'o
tionnello, l'apport des poètes. Dans la seconde moi 1 h\ 
-du 17o siècle, le plus célèbre d'entre eux est Sean 6 
Conaill, qui fut vraisemblablement prêtro e~ dont ou 
conserve plus de cent manuscrits de son Tutreamh 11a 

h:Bireann (Lamentation sur l'Irlande; édité dans l'nntlto
logie de C. O'Rah.illy, FiPo SePenteenth-Ccnt.UI'1J Polftù·al 
Poems, Dublin, 1952). Dans un autro genre, tl raut Signa
ler le J>arliament na mBan (Le parlement des femm1·a) 
de Dombnall 6 Colmâin (éd. Brio.n 6 Cuiv, Dublin, 
1952), en partie imité des Colloquia farniliaria d'~rasme. 

A partir do 1750 environ, la langue irlandaise est on 
recul ; elle n'est plus employée, par exemple, dans les 
aiT aires administratives, judiciaires et politiques; on 
constate aussi chez les citadins une certaine assimilation 
des coutumes anglaises. La littérature spirituelle s'ou
vrait de son côté aux ouvrages d'anglais cat1l01iqu,1s 
et aux trâductions anglaises des mattres spirituels du 
continont. Dans la première catégorie, on peut signahH' 
le Garden of the Soul {1 740) et Think W cll on't (Londres, 
1744.; deux fois traduit en irlandais) de l'évêque anglais 
Richard Challoner t 1781 (DS, t. 2, col. 449-451), ou 
les ouvrages de l'évêque écossais George Ha,y t 181 L 
Dans la seconde catégorie, relevons qu'on édite à 
Dublin en irlandais, traduits sur une version anglai~n, 
les Quattro massime di christiana fllosofla du jésuile 
BatUsta Manni t 1682 et, en l'attribuant à Paul Segneri, 
La 11era Sapicnza du jésuite Joan-Pierre Pinamon ti 
t 1708, Saint François de Sales et, plus tard, lo jésuile 
Jean-Nicolas Grou t 1808 seront publiés en anglais à 
Dublin (DS, t. 6, col. 1068-1069). 

Comme œuvre spirituelle originale à la fln de la 
période qui nous occupe, on ne peut gu()re mentionner 
que les sermons de l'évêque Séamus 6 Gallchobhair 
t 1751 (Dublin, 1736) qui connurent une vingta!J1e 
d'éditions; ils sont inspirés par l'homilétique française 
d'alors. Le rituel et le livre de Messe (Dublin, 1776 c· t 
1777) que fit puratt.ro l'archevêque de Dublin, Soan Mr11; 
an tSaoir (CarpenteJ•), ne sont pas à proprement parll·r 
des ouvrages de dévotion, même s'ils ont contribué à 
entretenir la vie chrétienne de l'Irlande. 

20 Les DBVOTIONS et les PRATIQUES chrétiennes donL 
nous avons déjà eu l'occasion de parle!' demeurent en 
faveur ; ainsi, par exemple, les pèlerinages (en parti · 
culier coux de saint Patrice à Loch Doarg et à Cruach 
Phâdraig), les jeO.nos (celui du mercredi a donné SOli 
nom à ce jour do la semaine) eL même la pénitence 
publique (cr E. Hogan, Dutinguislted Iri8hmer. of llw 
SitJ:teonth Cenlury, Londres, 1894, ch. Penar~cos). 

La vie chr étienne s'organise essentiellement autour 
de la Messe; au temps des Lois pénales {1660·1760), 
l'Eucharistie est souvent célébrée dans des églises ou 
des chapelles en ruines ou en plein air, parfois dans de~; 
maisons particulières. 

Ln récitation publique du rosaire, le dimanche et les joul'fl 
de fête, l'invocation des saints Irlandais ot l'interceSJ~ion do 
Marle sont recommandées par ln lenro ptiBtoralo dB i 725 de 
l'évOque Cluain l"enrtn et soront faites duns la langue du 
peuple (of W. P. Burke, Irish Priuu of tM Pe.nal Time1, 
Watorford, 191~, p. 2/ii-252). La dévo·tion mariale est parti
culièrement vlvanto; olle ~·exprime dans les nombreuses' prlôres 
à la Vierge qui nous ont été oonsorvées et dont un bon nombre 
est destiné à commonoor les diverses occupations de la journée 
(S. Ni Dhé~ighe, Paiclreacl~a na r~Daoins, D\lblin, 19H et 192~ ; 
trad. R. ?dac Cr6oalgh, Prayer4 of the Gael, Londres-Édim
bourg, 1 !11(., et Dublin, 1952; CarmiM Gcuklica, éd. Alexander 
Carmlc1Jael, 5 vol., :édimbourg, 1900, 1 940·19H, 1!l54). Le 
cantique sur la Lamcrllation des trois Maries (Caoineadll na 
dTrl M"ire) ost encore chant6 de nos jours. 

Au 18& siècle, la dévotion au Sacré·Cœu~ t l'Ottva son 
apôtre dans un laïc, le poète Tadhg Gaelach 6 Suillea
bhâin, auteur de nombreuses ch11nsons et poésies à la 
louange du Christ et de sa Mère (voir en particulier 
son Duain ChroL l osa, Poème au Cœur de Jésus; cf 
R. Burke Savage, The Growth of D~110tion to tite Su.ored 
HtJare in Ircland, dans Iris/' ecclesiastical Record, t. 110, 
1968, p. 185-208). 

Il est certain que la fln du 18e siècle et le débu t du 
190 ont vu un affaiblissement de la résistance Irlandaise 
à l'anglicisation et à l'anglicanisation. A l'intérieur 
même du catholicisme, on peut constater un certain 
éloignement des vieilles coutumes, qui apparaissent à 
certains désuètes et dont la littérature spirituelle ou 
dévotionnolle importée d'Angleterre ou du con tinent 
ne parle pas. Un évêque comme 6 Gallchobhair, à 
cause des abus qui les accompagnaient, mettait en 
garde contre les jeux des veillées funèbres, les lamen· 
tations aux enterrements. Mais surtout peut-être il 
faut mentionner l'eiTort dé1Ji'd')W.,ga'bt!Sar le livre qui 
rut fait en Irlande par les anglioansY'dîitrlbution gra· 
tuite de livres de dévotion et de Bibles protestantes en 
langue du pays, envoi d'instituteurs, ote. 

1) ntud~• général61. - F. Moran, Splciû:gium 088orierlls ... 
from thtt Reformation 10 thtt Year 1800, S vol., Dublin, 19?~-
198~ j Ristori.cal Sketch of tM Persecutions ... under the Ru/4 
of Cromwttll anà the PIU'uan•, Dublin, 1907.-W. E. H. Lecky, 
Hi1tory of Ire/and in the Biçh~enth Ctmtury, 5 vol., Londres, 
1892. - D. Murphy, Our N.artyrB, Dublin, i896. - D. Cor
kory, Thtt Hidden Ireland: A Study of gaclic Mur1sttr in th~ 
Eiglltunth Ce mury, Dublin, 1925 ; 1967. 

M. V. Ronan, The Rttformation in Dublir~, Londres, i 925; 
The Reformation in !roland under Elizabeth, Londros, 1980; 
The irish MartyrB of the Penal Law1, Londres, i 935. - Augus
tine, OFM Cap., lrelanà'1 Lo11alty to the Mas:J, Londres-Édim
bourg, 1939. - P . J. Dowllng, The Jledgc Schoo/4 of Ireland, 
Dublin, 1985. - E. Mac Lysnght, Irù1h Life in th~ $eventcemh 
Century: aft.er CromweU, Dublin, 1939; Cork, 1950; Shannon, 
1960. - T. Wall, Th.e Si1Jn of Doctor 1Iay'1 Head ... Catholic 
Print.cr:J and Publi&llcr8 in Dublin from tM later penal Time11 .. , 
Dublin, 1. 959.- M. Wall, The Penal Lawt, 1691-1700, Dublin, 
1961. 

G. A. Hnyos-McCoy, Gaclic Society in ths late Sia:teenth 
Contury, . dans H utoricaJ Studiu, t. 4, Londras, 1963. -
c. Moonoy, Tl1c iruh Cliurch in tho Sia:tccmh Csntury, dans 
J rlsh ccclssiastical Record, t. 99, 1963, p. 102·113; The flrlt 
Impact of th~ Reformalion, Dublin, 1968. - F. Jonas, The 
Count.er Reformation, Dubli.n, 1968, - P. J, Corish, The Origin1 
of catllolic Nalionalism, Dublin, 1968. 

2) Ordrtl religù:rl3: et col~gu. - E. Hogan, !btll'nia isnatiana, 
Oublln, 1880. - J. P. Rushe, Carmel in Jrcland ... ltl25-189e, 
Dublin, 1908. - •r. Conoonnon, The Poor Claret in Irelahd, 
Dublin, 1920; Iri8h Num in Pmal Days, Londres, 1931. -
F. X. Martin, Friar Nt4gcnt ... 1569-1036, nomo-Londres, 1962. 
- B. Millet, The irish Francucan•, 1661-1065, Rome, 1964. 
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P. Boyle, ' TM iri.flh Coll.flc11 in P,cu:il fr9m 167(1..; Londrea
Dublio, 1901. ~ J. O'Boylc, TM iri8h Collège# on th(! Conti· 
nent, Dublin, 19B5. - Louvain Papcrs, 1606-1827, ~d. B. Jon• 
nings, Dublin, 1968. 

8) Poêles. - D. Hyde, Abhràin Dio.dha Chûige Connadu: 
Tho rcligioiUI So11ge of Connaeht, 2 vol., Dublin-Londres, 1V05· 
~ 906.- J. C. Mac Erlean édite Duanaîrs Dhdîb'hidh Ut 'Dhrua· 
dair. Ths Poeme of Da11id ô Bruad.air, a vol., LOndres, 1910-
i-917. - T. 0 CianS.ln, Ths Flight of the Earls, éd. P. Wcl~h. 
Dublin, 1916. - Danta Dé, éd: U. Ni Ogain et R. 0 Duibhir, 
Dublin, 1921), - E, 0 Muir~hcasa, Dan14 Daûlha Uladh. 
Dublin, 1986, 1969. · 

4. De la liberté religieuse (1829) à l':i,xidépe:n~ 
dance , politique (1921.).- La reconnaissance de la 
liberté religieuse fut accordée aux catholiques â'Irlande 
par l' Aqgletetre en 1829. Cette date marque un tournant 
importapt dans l'histoire du pays, mais d'autres doivent 
aussi ~tre signalées ici: de 18(t5 à 1849 environ, la grande 
famine réduit de moitié, par mort. ou par émigration, 
la population; en 1916, éclate l'inSUl'l'ection contre le 
pouvoir anglais. 

C'est dans ce context~ agité que l'octroi de la liberté 
religieuse va produire ses effets progressifs. D'abord, 
une véritable renaissance du :z;èle et de l'enthousiasme 
religieux, qui se concrétise par de nombreuses fondations 
de congrégations d'hommes et de femmes pour l'ensei
gnement, le soin des malades et l'apostolat en pays 
de mission; des séminaires, comme le collège Ail 
Hallows, se spécialisent dans la formation de pr~tres 
missionnaires pour l' Amérlquo du nord, l'Australie, 
etc. Au séminaire nationnl de Maynootll, la Société 
Saint-Colomban se constitue en 1916 en vue de le. 
props,ge.tion de la foi e,n Chine. Au même endroit, 
.Toseph Shanahan (18?1-.19!lS)~ spiritain, inspire la 
fondation do ·la Société Saint• Patrice -pour l'évangéli· 
sation de l'Afrique; U fonde 1ui-même les Sœur'S du 
Baint~Rosaire de Marie pour le même but, avant de 
devenir un des grands évêques du Nigéria (cr J. J. J or
dan, Jlishop Shanahan Q( Southern .N.igeria, Dublin, 
1939). Signalons aussi la congrégation des Medical 
Missionar.ie.~ of Mary. 

C'est une marque du 19e siècle que l'apostolat dC$. 
lafcs par les laïcs. Dès avant la g1•ande famine, ie 
capucin ''fheobald Matthew organise un mouvement 
cle laïcs chrétiens pour lutter contre l'ivrognerie, 
mouvement qui fut repris par le jésùite James Cullen 
dans son Pioheet: Total Ab8ti1ience Association, voué~ 
au Sacré-Cœur (1898). 

La Léçion de Marie est fondée, elle, par des laïcs 
on vue de l'apostolat (1921); on sait .que ce mo\lvement 
a largement débordé son pays d'origine, .Sa spiritualité 
met l'accent sur le Corps mystique du ·Chri$t, 11ur 
l'attachement à Jésus et .à sa ;Mère, sur la fidélité à 
l'Église et plus récemment, sJJr l'exil pour le Christ 
(Peregrinatio pro Christo, apostolat des vacances; 
V iàtore11 Christi); on ret1•ouve ici un .trait traditionnel 
du ,eatholicisme irlandais. Edel Quinn, dont le procès 
de M~tification est en cours à Rome, créa de~ groupes 
de la .Légion en Afrique (L.·J. Suenens, A Iferoi/'14 of 
the Apostolate, Edel Quùm, 19.07-1944, Dublin,, 195t1). 
Elle fut imitée par Alfie Lambe en Amérique du sud 
(H. Firtel, Alfie Lamb6 : Legion Envoy, Cor~, 1967). 

Plus .récemment, le chanoine John Hayes a-londé le 
mouvement Muintir na Ttre (Peuple du pays) destiné 
à l'entr'aide et à l'amitié chrétienne, dans les zones 
rurales surtout (S. Ry.nne, Father Joltn Hayes, Dublin, 
1960). 

DICTIO~NAII\1! DE srJRITUALI'rt!. - 'J'. VII. 

Autre trait kaditionnel du christianisme irlandais, 
J 'rL6c6s~;~ vigoureuse reparait dans la vie c:l'hommes 
conune Matthew TaU>ot (J'. A. Glynn, Life of Ma.tt 
'l'ulbot, Dublin, 1928), le jésuite Willie Doyle t 1917 
(voir ses notes et lettres dans A. O'Rahilly, :Eather 
W . Doy.le, Londres, H20; _ao éa. augmentée, 1925; 
l.rnd. franç., Paris, 192.?; .el DS, t. S, cot 1702-1704) 
eL son confrère John Sullivan {F. ~ac Gratll, FathtJr 
John Sullivan, !.ondres, 1941), 'dont "le precës de 
hoat.iflcation est introduit à Rome. Mais la tradi tion 
ascéti(Jue est toujours pratiqÙée par lei. chrétiens Ier
vonts, comme·en témoignent lee pèlerinages, avec leurs 
ahstinonces et leurà vèillées de prière. · 

Da.nelè domaine dela littérature spirituelle, il y a peu d'ou
vrllb'éS ~ 1•elovor. 1.1 faut co pendant eignal!'.r, trois auteurs qui 
connurent Je succès : Ed~ar4 Lee.n, 'lRiritahl {t88~·191tlt) : 
Pro gre~~ througli ment4l }!r(Jyu, Dublin, 1985; 1 n the Lihc· 
nc.ys of Clirist, 1986; 1'71s Holy Ghost, 19371 trad. frang, ,par 
J. P~ghairc, La ~entectlto continue, Montréal-Paris, 1951 ; 
7'h<: 1r11e Vine a11d it.fl B'ranc'M11, 1938; Why the Crost'f, 1.998; 

· 'J'hr. Voie~ of a Priest, conférences de rctrai.tes publ iées en 1..946 
p11r B. 'Kèlly. - Elllgène Boylàn1 clsteNitm Têtormé,_ t 19Sli : 
l>i{ficullies in mcntal-:Praycr, Dublin, i 948; tr11d. franç. par 
J. Mlnéry, Lés dt4pM . de t'oraison msntale, Paris,· 1 9~9; TM 
spiritual Lifc ~ the Priest, Westminster, Md, 19~9; Tllis 
trcmalidous LoPer, Cork, J.9'•7, 196~; The J?-ri~11t~s Way t~ God, 
Dublin, 1962. ~ Jamea O'Mahony, OFM Ctlp. f 1965, The 
Desire of God in ths Philosop.hy' of 81. Thomas Aquinas, Col'k, 
1929; Tht Jl'ranciscane,· Londres, 1930; Wlleto ie t1ly Gqà!, 
Londres, t9ao) The R(!l'o/Jnfici.flm of HoUne811, Londres, 1988; 
i'lte Per&on of Jctuit, Dublin, 1942; 18 Life worth Zilling!, 
Cork, 1~~6; .TM 8w~t of Holine••• Cork, 1~62. 

Signalons aussi q\le dom Columba Mlll'mlon é.talt irlandais 
{Jar son père. 

Bien qu'il né ~oit pas un auteur .spirituel, Je C~JWQÎfie Pl!.trick 
Angulltin SliMhan (1854·1913) dolt~tre meatlQ.mlé p0\11' son 
<uuvre Jlttérairo profondement inspirée p ar son ilifëlligenco de 
la toi et son sons des traditions et de t'âme irlandaise (ct A. Cole· 
1nan, dans Stt«lia, t. 58, 195'8, p. SO-U). Il est l'auteur d'un 
livre sur la Vjerge, Ma.rÙUI corona, Dublin, 1902. 

' 

Jusqu'à la seconde guerre mondiale, on peut dire 
qu~ la spiritualité véaue par le peuple irlandais reste 
très marquée par les traditions héritées.de leurs ancêtres. 
Il est probable que dans peu d'autres pays· l~ christia· 
nif!rne est aussi intimement rilêJé B.\IX COUtumes, à la 
langue et à l'histoire. L'isolement r.elatif de l'Irlande 
aux confins occidentaux de· la ehrétient~ antique et 
rnédiévala. sa situation insulaire et la longuo lutte 
contre l'anglicanisme 11ont dêS élémell'ts d'~ltplication 
tle cette osmose. 

Outre les histoires gl!nrlr~los citées en tête de l!ru:tiole, VQi~ : 
P. S. ô bui11nln, Mrtinntear Chi4rraiilhe r!Jîmh. qn j)rooh
Slrcwghal, Dublin, 1905 • ...::. M. 'l'ierney, Nino. Çente11arv Essaya_, 
.~:<t. D. O'Connell, Dublin, 1949. - M. O'Carroll, Maris et 
l'<1m~· irlandaistl, dans Maria, publié ·par H. du Manoir, t. 4; 
l'aria, 1956, p. 567·5?7. 

R. Dudley Edwal'dl.l et T.-D'. Williams, TlûJ Gr~at Famine. 
Studise in irish ilistoty, Dublin, 1956. - C. Wooahrun·Bmith, 
The Great Hurlgcr: Ireland -1845·1849; Londres, 1962, 1968.
S. do Fréine, 1'jw Great Silence, Dublin, 1965. - Oatholic 
Bm<~ncipation C~nt{lnary Rccor.d, D~blin, 1929 (article$ impor
tants). 

Sur les dernières décennies ; J. C. Kelly, Le eatholieis'm6 
irlandais à l'heure du conoil.fl1 da:ns ~tuiles, t. 320, 1964, p. 685· 
700.- T'hé èl!Miging Facs ofcatholic Irclaml, publié par D. Fen· 
nell, Londres·Dubli.A, 1'36.8. -J. K. Pollard, 'l'li~ paator(l,lDi~,~
$ ùm of contemporarv .,4:nglo·ll'ilh Litci'(l,lurll, .tl~se, Rome, ~ 970, 
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1 . ISAAC (la figure du patriarche Isa.ao dans la 
spiritualité). - 1. Genèse. - 2. Haggadah jud<ttque. -
a. Philon. - 4. NOUCJ(UL/,1- T estament. - 5. tln siècle 
d'antijudaïsme: - 6. La grande écoltt exégétique, ' -
7. Pastorale égyptienne au 46 siècle. - 8. Chrétienté 
syriaque. - 9. 1'argums chr4tiens. - 10. Liturgie. -
11. Iconographie. - 12. Paradoxe et conclusions. 

1. Genèse. - La Bible esquisse. les origines de l'hu· 
manité, puis elle s'arrête longJJement aux trois patriar· 
ohes en qui Dieu se ch.oisib un peuple et qu'il appelle à. 
posséder la terre. Quelles que soient les origines parti~ 
culières de chacun des récits .• leurs conne::s:ions topogra· 
phiques, les intentions qui s'y expriment,· la narration 
qui les sélectionne et les coud l'un à l'autre laissent trans· 
par attre l'idéal que portaient en eux les « fils des pro" 
phètes » qül en ont assuré la transmission : une figure 
d'hommes profondément :religieux, pleins de foi dans 
le Dieu qui se révèle à eux, en relation personnelle avec 
hU au moyen d'un culte encore très simple. La noblesse 
et la liberté de ces grands cheiks nomades engagés à la 
~uite de Dieu !ont impression; les juifs et les chrétiens 
qui, dans un cadre culturel tout différent, les rencon· 
traient dans Je livre saint, cherchaient à ' interpréter 
les détails de leur aventure spirituelle, à s'inspirer de 
leur exemple, à le confronter avec les sagesses et les 
humardsmes, et avec la ~éalité du Christ. Il seràit 
impossible de suivre à travers les siècles, en Orient et 
en Occident, l'histoire de cette exégèse; mais une ana
lyse des témoignages les plus anciens et une biblio
graphie permettront à chacun de dégager le sens de la. 
tradition plus tardive. · 

Parmi les patriarches, c'est Isaac qui manque le plus 
de relief. Il est toujours passU. Non seulement, comme 
on s'y attend, dans les récits qui entourent sa naissance 
merveilleuse, où les promesses t•encontrent la foi 
d'Abre-ham ( Gen. 17, 15-22; 18, 9-15; 21, 1·21), et dans 
le sact'ifice où ce dernier offre son unique, son bien
aimé (22, 1·19), mais encore dans son mariage, où 
toutes les responsabilités retombent sur ~liézer, avec 
un brin d'initiative chez Rébecca (2ta), et jusqu'en ses 
vieux jours, dans la bénédiction que Jacob réussi t à 
lui extorquer (25, 29·34; 27). Il est loin de posséder la 
même personnalité que son père ou son ms, peut·être 
parce que les traditions qui le concernent se rattachent 
surtou~ au Yahviste et au Gode sacerdotal, se concen
trant sur le sud du Negeb. Les prophète!) insb;tent da van· 
tage, soit sur Abraham, soit sur Israël, voire sur le 
duo Abraham et Jacob (lsafe 41, 8; 68, 16; 29, 2-2; 
Michée ?, 20). Le Dieu national est pourtant, dès le 
temps d'Élie, « le Dieu d'Abraham, d'ls9,ac et de 
Jacob» (1 Roi11 18, 36; cf Jér. 33, 26), formule ternaire 
qui deviéndi'a classique dans le judaïsme et le nouveau 
Testament. En dehors de cette triade, les auteurs de 
théologie biblique, ou ceux qui scrutent les thèmes 
bibliques, ne trouvent guère l'occasion de mcmtionner 
Isaac, tandis qu'il!i ne peuvent passer sous silence les 
au LI'Os patriarches. 

Un seul chapitre, Gcn. 26, retrace les relations d'Isaac 
avec Abimélech et les philistins. L'aventure de Rébecca, 
passant pour sa. sœur, la postérité du patriarche, enfin 
ses pttitll, se .présentent, dans l'état actuel du tex te, 
comme des doublets de l'histoil'e d'Abraham. 

' L'épisode le plus significatif, aux yeux do la posté· 
rité, fut certainement le sacrifice da Gen. 22. Le narra
teur (élohiste, pour la majeure partie du récit) y voit 
surtout le sacrifice d'Abràham, car, dans la psycJ1ologie 

du sémite de cette époque, la victime compte moins 
que l'offrant, qu'il .s'agisse d'un animal, ou même d'une 
victime humaine, fille de Jephté ou premier~né du roi 
de Moab, objet le plus precieux qùe la père puisse 
sacrifier. On dit très justement que la Genèse veut 
exclure ce scandale ·des sacrifices humains; mais ·elle 
a un sens plus positif l elle veut assumer.dans le culte 
israélite et"ses rites: de sübsti'tutlon (voir Ex. 13, 11-16, 
le rachat des premiers-nés) tout ce ·que ces offrandes 
barbares exprimàient de gén'éreux et de religieusement 
surhumain, la subordination san~ limites aux exigences 
divines, ramenée à une disposition de toi plénière ct au 
sang versé symboliquement. L'archaïsme de l'elohiste 
a, comme souvent, une profondeur ::,mystérieuse et 
rascinante. On y relève, comme note particulière, que 
Dieu « voit " : il « 'Verra »·à trouver l'agneau pour 
l'holocaul!te, Gen. 22, 8; c'est le lieu où « Yahvé-voit>>, 
22, 14; of aussi 2{1, 62, et 25, 11, où lsaac habite près 
du puits du «Vivant qui me voit>>. 

2. La haggadah judaïque. - Pour le judaïsme 
tout entier, la promesse faite aux Pères représente le 
f)oint de· départ de l'alliance, la clé de la relation vraie 
de Dieu à l'homme. On souligne volontiers le. mérite 
dos· Pères, mais les lecteurs chrét iens sont màl fondés 
à en déduire trop rapidement une insensibilité au 
mystère de la gratuité de l'élection et de l'amour divin. 

La tradition rabbiniquo n'a pas n6gllg6 la figure d'Isaac, et 
D. Loroh a fait la synthèse de tout co que Straclt et Billerbeck 
ont relevé à ce sujet. Depuis lors, la découverte du f~UJ~eux 
<:odcœ Ncof!ti a stimulé l'étude d'un document négligé, le 
'l':~.rgum palestinien; G. Vermès, R. Le Dea ut, M. McNamara 
ont Confronté son interprétation du Pentateuque aveo celle que 
donne Jo nouveau Testamont, <9n.t.re.nutl'M!~e point qui 
nous int6rosso. Los textes sont dispcrsésl ~remf81ilm de la vie 
d'Abraham doit Gtre complété par qelui de la Pâque et ceux 
des lois sacriflcielll)e, .sans parle~ dea autres Midr(lahim, , du 
'l'almud, des prières. Les données 'de Josèphe èt des apocryphes 
(.Jubilés, A.ntiquÜJs bibligues; t. Maccabtles) garantissent uno 
dato pré-chrétienne pour l'êssentiol do cottè haggadah, de 
sorte qu\1, mêmo là ou font dofau t leurs témoignages, 

1
on est en 

droit de présumar qu'une rencontre àvec Je christianisme 
suppose la prlorlt6 du coté juif. Il est vrai que notre propre 
Mquôto montrera, ·non seulement au 2• siècle, mais jusqu'au 
temps d'Athanase ou d'lllphrem, une vive polémique judéo
cnrétienne au a11jet d'Isaac, c~ qui rand vraisemblable quelque 
influence chrétienne sur l'évolution dos spéculations juives. 
Dans le doute, résumons les conclusions dos experts n·on1m.és 
plus ltaut, en renvoyant à Jours travaux pour le détail de la 
dMumentaUon. 

Lê terme technique n'est pas le « sacrifice >> d'Isaac, 
puisque celui~ci ne fut pas mis à mol't, mais J"aqedah 
(on transcrit volontiers, plus simplement, Aqeda; de 
'aqad, lier). On a pu écr.ire que c( la doctrine paulinienne 
do la rédemption est subste:ntiellement une version 
chrétienne de l'Aqcda, qui était considéré comme \in 
sacrifice de l'édemption, la source du pardon, du salut, 
de la vie éternelle, par les mérites d'Abraham dont 
l'tunour de Dieu fut tel qu'il lui ofl'rit son fils unique, 
mais surtout par les mérites d'Is11.ac; qui offrit volon· 
tairement sa vie à son CI•éateui• »('cf .G. Vermès, p. 219· 
220). li faut sans doute se garder de projeter sur les 
formules juives tout le contenu de la théologie chrétienne 
correspondante, mais ·il •reste que cette synthèse est 
appuyée sur des textes précis. "' 

Les sources soulignent volontiers le carâctel'e tragique 
de la tentation imposée à Abraham, en évoquant Mas· 
t.ema ou les anges jaloux qui; comme le Satan du livre 
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de J ob, l'accusent devant le trôné, ou en soulignant les 
termes alTectueux et attendrissants avec lesquels 
l'Êlcrituro qualifie la victime, ou encore on imaginant 
le silence gardé envers Sara, la longueur du chemin 
jusqu'à la montagne de Dieu, la confiance qui affirme 
aux serviteurs un retour avec Isaac après 'trois jours. 
Mais c'est Isaac qui, do fait, prend le plus grand relief. 
On lui attribue B7 o.ns (parfois 25 ou 28), en tout. oas 
pleine conscience et liberté. On invente une querelle 
avec Ismaël, qui se vante d'avoir été circoncis libre
ment, avoo plus do mérites que l'enfant circoncis au 
berceau; sur quoi Isaac aurait ofYort à Dieu tous ses 
membres, ot le Seigneur du monde aurait relevé le 
défi . Un trait étonnant, attesté tardivement, observe 
qu'Isaac, en portant le bois du sacrifice, portait volon
tairement sa croix ( Genesis Rab bah 56 = Pesiqtah 
Rabbati 81 ; on no voit pas dans quelles cll'constances 
des juifs auraient pu reprtmdro ce thème, pour eux 
odieux, tandis qu'on comprend mieux que le 'l'argum 
l'ait suppl'imé; mais évidemment le doute subsiste). 
On attribue à Isaac d'avoir vu do loin la colonne de 
fumée qui consacrait le lieu du SaCl'ifloe. Et surtout, on 
le montro montant librement, joyeusement, sut• J'autel. 
C'est lui l'agneau prévu par Dieu, dont l'amour parfait 
obtient la bénédiction, le pardon des péchés, la libé· 
ration pour toute saraco. Il demande à son père de bien 
le « lier », de peur de remuer (litt. ~ ruer ») :ious Jo coup 
et, par là, d'empêcher la periection rHuelle : preuve 
d'adhésion absolue, équivalent non-sanglant de l'immo
latiM. Aussi c'est pour lui, et non pour Abraham, gue 
les cieux s'ouvrent et qu'apparatt visiblement la gloire 
du Seigneur, co qui ressort (pour le Targuro) de Gen. 27, 
1 : cc ses youx s'étaien.t obscurcis au point do no plus 
voir ,,, C'est dono au mérite d'Isaac, plus qu'à celui 
d'Abraham, que recourent les prières d'intercession. 

C'est de l' Aqeda que tirent leur valeur le tamid, immo
lation quotidienne, matin et soir, d'un agneau , ot le 
rite annuel de l'agneau pascal. L'annonce de la nais
sance d' Isaac, cette naissance allo-même, enfin le 
sacrifice d'Abraham eurent lieu tous les Lt•ois Jo jour 
même dela Pâque. Le Targum d'Ea:.12, 42 (nuit pascale) 
rappelle longuement l'Aqeda. L'autel du temple sur 
lequel les agnoaux1~taiont immolés était censé se dt•esser 
à l'endroit même de l'autel d'Abraham, comme du 
reste de ceux d'Adam et de Noé. 

De nombreux textes, depuis les Antiquilé.t bibliquet, parlent 
du sang d'Jsaao ou de sos cendres, pour affirmer avec lorce la 
v~rlto do son sncriflco. Bon salut miraculeux est le gnge de la 
libération lors de l'Exode, Invoqué dans las tribulations qui 
affligent Israêl, en vue de la libération flnalo, lorsque sonnera 
la corne du bélier eschatologique, le shofar, qui rappelle le 
bélier du buisson. G. Vermès y veit mOmo une annonce et une 
promesse de la résurrection, et il mot un lion entre I'Aqeda et 
la. 58, soit parce quo la tradition postérieure aurait rapproché 
les deux sacrifices, soit mOmo parce quo la llgure d'Isaac aurait 
inspiré la ùBscription du BBrvitcur soutTrnnt. Ces thèses sont 
attrayantes, mals on no pout dire qu'elles soient établies par 
los témoignages anciens. 

• 
On a soutenu aussi que la substitution du bélier à 

u l'agneau ,, a préparé les esprits à l'idée d'une expiation 
vicaire. R. Le Déaut conteste ce point, en alléguant 
le caractère tardi! des témoignages. Le Targum sur 
Getl. 22, 8, ofTre pourtant une rormulo intéressante : 
~ p~r devant Yahvé a été préparé pour lui un agneau 
pour l'holocausté; sinon, c'est toi l'agneau de l'holo
causte •. Or, des textes chrétiens archaïques soulignent 

la subst tution, et la Genèse eUe-même lui accorde 
une r6elle importance. Bien en tendu, il ne !!'agit pas de 
plll'O substitution : l'offrande d'Isaac est réelle, la vic· 
t.i 1110 égorgée en est l'expression, il y a comme un lion 
sacramentel de l'un à l'autre, et c'ost do la même façon 
({llO l'agneau pascal ou celui du tamicl représentent et 
<c t·uppellent » (c'est le terme hébreu technique) l'Aqeda. 
On pense au rapport de l'eucharistie à la croix. 

A côté do ces perspectives liturgiques, il faut signaler 
uuc;ore en l'Aqeda l'archétype du martyre, si souvent 
exigé du peupi.e j ui! . A en juger par 4 Maccabées (19, 12; 
·1 0, 20), c'est même pout-être l'expérience du martyre 
qui attire l'attention sur lo mérite d'Isaac. 

U. Philon. - Flavius Josèphe se montrait déjà 
préoccupé de mettre en relief le caraclôre vertueux de 
l'histoire des patriarches. Philon pousse dans ce sons. 
1:1 reste sans doute en contact av:ec une tradition réelle· 
ment juive; son De Abral•amo; 167-207, pàr exemple. 
ns t un « commentaire littéral » qui offre des points de 
contact avec les Targums (Jo De I saac, qui suivait, ost 
pct·du). Mais, le plus souvent, on chango de probléma
tic1ue et d'atmosphère. 

A. Jaubert, à la fln de sa Notion d'alliance dans le judaF.s1116 
(coll. Patristioa sorbonensla 6, Paris, 1968, p. 490-494), a uuo 
nxceUente note sur le symbolisme d'Isaac, on compl9ment â 
unn autre note aur Jo culto choz Philon. Oonnons une llsto dos 
t11xtos principaux, dont les allusions concordent r Lcgum allo· 
noriae 111, 48 ot 217-219 ; Do Oherubim 8, 60·52, 106; Qc«1d 
dctcrius 28, 46, 12~; De po1t.oritata Oaini 184; De plantationc 
168; Dccbrictate 60; De conçrutu 4, 7; De fu1a :t5, :t28, 167; 
De mutalione nominum 88, 181; Da somniit r, 160, 166·167 
(voir de préférence co dornlor passage); Dt praemiit 81; 
()Wlestiones in Genasim rv, 15, U O. Partout c'est le symbolisme 
ctu la vertu, Jo progrès vers ln per~ction qu,l. Utnt à cœur à 
)Jhilon, plus quo l'histoire des patriarcltes ou teur Intercession. 

L'éducation grecque distinguait trois éléments indis· 
pensables à la vertu : la nature de chacun, plus ou moins 
bonne, q>ûau;; l'instruction, tk«fl'l)oLç; l'ontl'atnement 
coucret et pratique, &aK'I)aLç. Ces éléments, Philon les 
identifie aux trois patriarches, non sans que les carac
l.t.ir'is tiques no s'interpénètrent. Isaac so voit attribuer 
la vertu no.turelle, infuse. Né do la promesse minculeuso, 
sans conception humaine (n'oublions pas qu'il s'agi~ 
cio la vertu 1), il s'identifie à la joie, solon l 'étymologie 
do son nom, et è. la bénédiction qu'il constitue d'après 
ln Genèse. Cette naissance ost l'antithèse de celle de 
Co.ïn. Son nom n'a pas à être changé par Dieu, comme 
Abraham ou Israill. li n'o. pas à multiplier les épouses, 
~~·ost-à-dire les sciences auxiliaires qui mènent à la 
~;atresse. Autochtone sur la terre do la soience divine, 
r.o n'est pas lui qui la gagne en pèlerinage, ni qui 
do~;cend on Jllgypto. Il y jouit de la pr6senoe de Dieu; 
l'oi.Trande parfaite de so~ so.crifice, c'est la joie de la 
porfection. Il tallai t évoquer ici cette orientation 
oxégétique, qui ne restera pas sans influence dans 
l'Alexandrie chrétienne. 

4. Le nouveau Testament. - Jésus et les 
apl\trcs ne mentionnent que rarement le nom d'Isaac. 
Mais leur pensée s'est élabOrée dans une telle référence 
aux livres de MoYse, que Jour vocabulall'O ost imbibé 
rl'allusions et de réminiscences. Le lecteur modet•ne 
laisse facilement échapper ces références ou se demapde 
jusqu'où elles s'étendent. Nous résumons de nouveau 
lns suggestions de Vermès, Le Déaut, McNamara, 
sa11s négliger co qui était acquis avant eux. 

, 
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C'est en deux domaines surtout que joue le rappel dos 
promesses, de la naissance, du sacrifice d'Isaac : en 
ecclésiologio et en christologie. 

En opposition à la sécurité que tr•ouvait le judaismo 
dans los liens du sang aveo Abraham, notons dans Jo 
nouveau •restament une redécouverte du caractère~ 
miraculeux, divin, quo la Genèse souUgnait dans lu 
naissance d'Isaac, héritier à l'exclusion d'Ismalll. Déjo 
Mt. a, 9 critique, au nom du Bap_tiste, la notion dt· 
« fils d'Abraham » : des pierres même, Dieu pout on 
susciter! Ceci touche aux racines de l'appel à la pénj
tence et de la conception du Royaume. Dans l'Évangile, 
ce thème s'exprimera le plus souvenL en !onction de 
Moïse et de la loi, mais on retrouve en Jean 8 une polé
mique contre de prétendus fils d'Abraham, en rail. 
esclaves du péché. Los discours des Actes (vg a, 25-26) 
annoncent le salut promis à Abraham et à sa descendance. 
Mals c'est surtout Gal. S, 16-29, qui en appoHe géniale
ment à Gen. 18 et 22; et qui oppose à la loi la promesse' 
originelle, à l'esclavage la liberté, à la chair l'esprit, !t 
Ismaêl Isaac. On aurait attendu que Rom. 5-8 rcpronuc• 
et développe ce motif; mais nous allons voir qu'li n(' 
l'a pas oublié. 

En effet, la connexion de plus en plus explicite enlr1 ~ 
Isaac et la promesse, ln liberté, l'évangélisation des 
gentils, s'appuie sur une connexion entre Isaac et Jésus. 
Et c'est là que la typologie d'Isaac porte surtout Sll 

lumière. 
Pour réduire à l'exemple d'Isaac lou t co quo Ir. 

"Bien·o,imé », le<< Monogène •1 découvrît en sa conscience 
flllale, il faudrait un fort esprit de système. Les I'évé
lations solennelles, an moment du baptêrne et do ln 
transfigura_lion (sur la montagne solitaire!), n'en restenl 
pas moins coulées dans Je langage de Gen. 22, fondu 
avec Ps. 2 et Is. 42. Cotte réminiscence, qui leur donno 
une émouvante allure sacrificielle, sc renforce de l'allu· 
sion parallèle, restée si énigmatique, à l' - Agneau de 
Dieu » (Jean 1, 29); on la ramène d'autant plus facile
mont à Gen. 22, 8 que, comme nous l'avons vu, l'agnea\t 
pascal et l'agneau du tamia étalent conçus comme un 
souvenir d'Isaac, l'agneau bien-aimé. 

C'est po\Jrtant, avec Jean 9, 16 (sic Deu.q dilcxit, 
mrmdum, ut filium suum ltrligcnitrtm daret}, Rom. 8, a2, 
qui représente l'affleurement lo plus explicite de notre 
typologie : « lui qui n'a pas épargné son fils unique, 
mais l'a livré pour nous». Les exégètes signalent aussi, 
dans le même sens, Rom. a, 25; ~. 25; 5, 6-11. Commt: 
au baptême et à la transfiguration, c'est le Pbro qui 
joue le rôle « actif ... 

En Jean s. que nous avons cité pour son ecclésiologic, 
Jésus se présente (v. 56) comme celui-là qu'Abraham 
a attendu et en qui il s'esL rOjoui (cf Gen. 18, 12-15 ; 
21, G). Il est vrai que, deux versets plus bas, Jésus sc: 
présente commo supérieur à Abraham, et bien plus qu1· 
son fils (comme il l'a fait aillem·s à !'~gard do David) : 
ceci ne détruit pas l'allusion, mais la transpose sur 1<
plan de sa réalisation transcendan to. 

Si Isaac était déjà vu commo porteur de croix, l'invi· 
taUon do Mt. 16, 2(l à porter sa croix à la suite (et Il 
l'imitation} du Christ peut très bien être antérieure à h• 
Passion, elle montrerait en Jésus la conscienco dll 
reproduire à Jérusalem la montée d'Isaac. Mais ceci 
reste discutable. 

Si l'Aqeda tlvoquait, dans le judaïsme, la figure d11 

serviteur souffrant et l'espérance de la résurrection , 
la parfaite disponibilité d'Isaac aurait pu guider oeil\: 

de Jésus à la dernière Cène (« en mémoiro de moi • 
trouverait dea parallèles juifs), à Gethsémani et sur la 
cr·olx. Même si cette synthèse de Gon. 22 et !s. 59 ne lui 
est pas antérieure, Jésus pourrait l'avoir réalisée person
nellement. Elle pal•att antérieure à Héb. 1.1, 1?-19 (avec 
l'accent mis sur le Père plutôt que sur Isaac), et elle 
était préparée par la relation, indubitable, etablie 
entre Isaac et l'agneau pascal. 

A plusieurs reprises, les évangiles mettent dans la 
bouche du Christ une annonce de la résurrection le 
Lr•oisièmo jour; et une tradiUon archaïque, citée par 
1 Cor. 15, 4, reprenait ceLte résurrection « le troisième 
jour, conformément aux Écritures ». Quelles Éctlturos 
on L pu rc\cenforter jusqu'à la conscience de Jésus? On 
ci te des petits pr•ophètes, J ono.s, Osée (cf J. Dupont, 
f:tudcs sur les Actes des AptJtrefl, coll. Lectio divina ~5. 
Paris, 1967, p. 321-336). La G<mèse aurait un tout autre 
poids 1 01' Abraham y annonce à ses serviteurs, Jo 
tr·oisièmo jour, qu'après le sacrifice, Isaac redescendra 
avec lui (22, 4.·5) . Co texte a pu êtro mis en relief, dès 
avant les Pères, sans en oxclure d'nu tres. 

5. U n siècle d 'anti-judo.ïsme. - Il est difficile 
de trouver un titra bref qui rende justice à la valeur 
spirituelle de la série d'allusions qui, d'Ignace à Tertul
lien, mentionnent Isaac el le disputent au judaïsme. 
La polémique est évidente, elle peut avoir quelque 
chose d'antipathique et d'injuste, - abstraction raite 
dos nuances qui caractérisent chaque auteur, et qu'il 
nous faut ici supposer connues. Toutefois, il faut sur
monter cette impression superficielle et roconna1tre, 
comme des savants juifs le !ont, en ceLte confrontation 
avec la loi, une prise do conscience de la révélation du 
Diou d'Abraham et d'Isaac, vivant, voyant, o~igeant; 
c'est l'efret do la diffusion r(!lY"'Jtt.DlbJ(.'<l~ le monde, 
phénomène parallèle au rabbinisî.iië et.àü1ï'âi·gum. Cette 
confrontation jalouse autour de la grâce des patriarches 
exprime une dialectique valable, et les texLes apparem· 
ment les plus contaminés par l'antijudaisme se montrenL 
bien plus sensibles à la spiriluallté prophétique que les 
Lypologies banales, scléros<!cs, où la typologie chrétienne 
est si stlre de soi qu'elle n'éPl'Ouve aucune tension qui 
force à se référer au judaïsme. 

A l'aurore du second siècle, c'est à une tentaUon 
interne des ~glises et non à une propagande juive, 
que s'attaque Ignace lorsqu'il montre en Jésus (aux 
l >Jtiladelphiells 9, 1, SC 10, 40 éd., 1969, p. 129} u la 
porte du Père, par laquelle entrent Abraham, Isaac et 
J aoob, et les prophètes, et les apôtres, et l'Église ». 
Patriarches et apôtres, il les voit dans la même lignée, 
eL il idontitlo le Christ, dont il se sent pressé de mettre 
en relief la stature unique, à la Parole de Dieu par qui 
t.outos ces grandeurs bibliques se sont élevées (cf aua: 
Magnésiens SJ 2, p. 87). Isaac prênd rang parmi los 
patriarches, .sans que son e;xpérience particulière soit 
distinguée. 

Vers 185, Barnabé mentionne deux fois Isaac (Epis· 
tola, 6d. F. X .. Funk, Patres apostolici, t. 1, Tübingen, 
1901). Au ch. 7, il utilisa un midro.sh (qui ne pèche pas 
par excès de limpidité) où los boucs de la liturgie de 
l'expiation servent de types à la Passion; il y insère, 
eu v. 3, que le Christ devait souffrir pour nos péchés 
• pour que s'accompllsso Jo type proposé en Isaac oiTert 
sur l'autel li (p. 59}. DooLrine déjà traditionnelle, qui 
n'appelle aucun commentaire; Isaac est l'exemple le 
plus obvie d'u.n sacrifice partait. Plus loin (ch. 13), 
Barnabé développe le thème de Gal. 8, souligne la liberté 
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du choix ·divin parmi les descendants charnels do la 
famille patriarcale, et invi te ses loctours à reconnattre 
• qui est Isaac, qui est Rébecca, et de qui il est dit qu'un 
des deux peuples est supérieur à l'autre » (v. S, p. 79). 
Dans ce milieu exégéLique, une typologie du Christ, 
do l'Égliso céleste, du peuple nouveau a déjà pris tol•me, 
el Isaac y est nommé de préférence à Abraham. 

liln Asio mineure, dans le troisième quart du second siècle, 
Méliton repr6sente un milieu quartodéoirnan, plu$ proche dea 
juifs, on un sons, que les lilglises qui avaient transporté la 
P4qu,e au dimanche. On a retrouvé r6eommant son pan6gy
rique • sur la Pâque •; à daux roprlsos (lignes 430-432 et 498· 
501), il mentionne Isaac • lié •, entre Abel et Joseph, dans 
une liste déjà O~o des types de la Pnsslon. L'insistance sur 
lllsllons, qui rappellent la tradition juive de l'Aqsda, établit un 
rapport de cri tique Interne en faveur de l'attribution à Mllliton 
de trois fragments, tirés de~~chatnea oxtlgi\Uques (cfR.D~vroosso, 
p. 24-2!S), reproduits par Otlunar Porlor à ln,8uite·deson édition 
de l'homllllo (SC 123, 1966, n. IX·XI, p. 23q,·2S6). Les fragments 
se font sulto. 

Comme Isaac, le Christ a été conduit par son Père à l'immo
la tion (citation d'/ 1. 53), il a porté le bois sur ses clpaules. Les 
• liens • sont mentionnés, mais leur importance est oxprosscl
ment réduits, peut-être par n\ocUon contre les prétentions do 
judaYsants : Isaac n'a. pas soullort personnellement, il n'est 
qu'un type, il a clttl lui-mômo rnohoté par le bélier, qui est 
(sans quo lo toxto le souligne on propres termes) encore plus 
semblable au ChrlsL immolé : • lié (comme Isaac), le Christ 
noua délia; ol mis à mort (comme le bélier), il nous ra,chetll ... 
liln tait, Jo Soigneur était l'agneau, à".l'inslar du Mller •· Lo 
buisson auquel était llUspendu celui-c!J manlrestc la croix; 
J'endroit du sacrince désigne Jérusalem,- non plus sans douto, 
à en juger par le contexte, l'auto! Juif dos sacrifices, mals Je 
Golgotha, selon la transposition quo nous constaterons plus 
bas (§ iO). 

Vers la mGmo époque, le Dialogu" de Justin (56, PG 6, 596: 
605) faH 6tnt dos apparitîons qui accompagnèrél\t la no.lssnnco 
d'Isaac. La. personne de ce dernier reste dans l'ombro, l'accent 
est mis sur la manifestation du Verbo el la vénération quo lui 
montre Abral1am. Tout au plus JusUn lait-il reconnatlre b. 
Tryphon que • l'évlll'lgilo • (dos promesses, ooncen lrées d'abord 
BIU' Isaac) fut annone!\ à Sara. Ceoi noua ramène b. l'optique 
d'Ignace. 

Dans lo paragraphe qu'Irénée (Adversus haere8Ra rv, 
5, 4, SC 100, 1965, p. 432·411'<) a consacré à Isnac, la 
perspicacité de A. Housslau reconnatt encore une 
argumen taUon antijudaïque, retournée ici contre 
Marcion, et indirectement contre P tolémée (L a cllris
wlbgie de saint Irénée, Louvain, 1955, p. ?6, 101-102, 
11~) : l'Église avait insisté sur la subordination de 
l'ancien Testament au nouveau et le caractère ro.dica
l(! mont préparatoire de la loi, mais elle n'en était pas 
moins décidée à présenter patriarches et prophètes 
comme une po.rt in,tégrante de la Révélation ; de la 
même vision' de foi sortait une double argumentation, 
contr-e les juifs et contre les antijuifs. 

Après avoir rappelé qu'Abraham, tendu de toute 
son espérance VOI'I! le Christ, le vit et se réjouit (Jean 8, 
56), I rénée présente la migration du patriarche comme 
tt ne marche à la suite du Verbe. 

• A juste titre donc noua (mS$1, tonnnt ln même fol qu'Abra· 
ham, portant notre ·croix comme Isaac le bols, nous marchons b. 
sa suite ... Abraham suivit le commandement du Verbe da Dieu, 
livrant de grand cœur son Ols uniquo et bien-aimé an sacriflco 
à Diou, pour quo Dieu aussi veuille livrer, en fli.v l'lur do touto 
sa descendance, son propre fils bien-aimé ot unique, en sacri· 
fiee pour notre rédemption •. 

Nous sommes a.ssez loin do la tradition targumique : lea 

réminiscences do Jean, Matthieu, Paul 'a'aceumulenl, Isaac 
reste passit on roga.rd d' Abral1am, at il n'ost pas question de 
liens, mais d'un sncrillco dont lo caraotôro non-sanglant n'est 
pas souligna. Pour I r6néo, l'accent tombe sur le fait qu'Abta· 
lltull appartient nu cycle du même Verbe qui se révè.le dans Jo 
nouveau Testament. L'nllusion b. la • joie • et celle de l'admi· 
rablo échange do générosité avec Dieu paraissent appartenir 
nu contexte onttlrieur de l'argufnentaUon, Irundo n'y est 
plus aussi sensible. 

Hippolyte insère Isaac dans deux énumérations de 
saints bibliques, mis en relation avec le Seigneur : Sur 
le Cantiq1«1 11 , 15 : • Désireux de cet onguent, le bien
heureux Isaac a voulu se sacrifier pour le monde •; et 
x x vn, 6 : « Heureuse couche ( = le Christ) sur laquollo 
Isaac s'est oftort • (éd. N. Bonwetsch, TU 23, 2, 1902, 
p. 29 et 75). La conception· du sacrifice et le relief donné 
il. la spontanéité d'Isaac sont proches du Targum, mais 
ln. r·éférenca au Christ est centrale ici. Dans le traité 
Srtr les bénédictions (éd. PO, t. 27, 1957), l'attention 
porte sur J acob et ~saü, symboles des deu~ peuples; 
les « jours du deuil d ' Isaac », que le mauvais fils attend 
nvec impatience ( Gen. 27, U ), s'enten(lont do la P lique. 
rsnac pourtant s'at tendrit sur Êlsaü, celui-ci pleure et 
se repent, il aura la faveur d'être serviteur de son frère, 
-- non des chrétiens, mais du Christ. C'est sur cette 
pel'spoctlve que se clôt le commentaire. 

A la suite d'Irénée, c'est contre Marcion (A dversus 
Marçionem m, 18, 2, PL 2, S(tûa) que Tertullien évoque 
1~ sacramentum d'baac. 

Plus la Pa.ssion est Incroyable (pour les grecs) et 6Cllnd~llUSê 
(pour les juifs), plus aussi elle est magnifique (hou.rêuae rtlmi
nisCilnce de 1 Cor 1, 23), et plu3 il importait de la pr6Jlguror, 
nuds de manière obscure; on Ill oonat.ato av!Ult WUt en Isaac, 
o!Jert èn sncril\co p~r Bon pt\re ct portant 1\li·mêlne le bois. 
Suit une aérie da types blbllquos. 

Ce texte est repris à la lottro dans lo traité Contro Zta jui(11, 
clnn~ la partie d'aulhonticité discutée (10, 5·6, 626a). Plus 
bas (13, 20-21, GB6bc), le même auteur revient, à propos daa 
sacratmmta do ln oroix, au bois qu'Isaac porta au sacriOco, 
qua nd Diou lui prescrivit de servir de victime. Iaaao fut pour
tant sauvé avec le bois (suivre les manuscrits contre les Ml· 
tours) et un bélior, pris par los cornos dans Jo buisson, tut ollort 
011 image du Christ pondu aux cornes do ln crob: ot couronné 
<l'lipines. Ces cornes font llcho, comme l'a yu J, J)aniélou 
(p. 'lOG), au commentaire des bénédictions de MoYse -qui sui· 
vait l'nlluslon à Isaac de l'Adv. Marcionem ur, i8, 8, non sana 
r6minlscenco do Justin, DialogU4 9t et t OIS. 

La mémo typologie, de plus en plus éloignée de la rénllté 
do la controversa jud6o-chn\tillnna, so retrouve dans !sa 
œuvres de Cyprien, le D11 montibru, HUo.lre, Zénon de Vérone, 
.J e(ln Daniélou a réuni cos tox ~.cl! (p. 109-U t) et les a éclairés 
l'110 par l'autre, citant Jo Lauda Sion qui en n transmis l'OSIIen
tinl :ln (lg14ria praesignatur, cum I scuu i~t~mclatur. La,grandour 
du!! patriarQhes qui se subordonnent au Christ mf)t on un 
nJJna.rquable rollof le sens de son sacrlJlco, avoo en particulier 
un llondyadys de l'enfant et du béllor, qut équUibre l'aspect 
Sl>iritucl et l'immolation sanglante. 

6. La grande école exégétique . - Avec l'école 
d'Alexandrie, nous entrons dans un milieu <lifiérent. 
i 1 no s'agit plus d 'apologétique, mais de méditation, 
de spéculation, do gnose, c'est-à-dire de spiritualît6 
au sens propre. On cherche dans la Bible une sagesse 
cL un humanisme. 

Comme l'a dit fort justement J. Daniélou, • l'apport phi· 
!union donnera chez Origène ou Grégoire de Nysse une intJ· 
riorité, une profondeur réOexive quo la typologie pure étni t 
tuntllc de négliger, encore que cela fClt un de ses développement. 
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l6glllmes, si bien qu'elle risquait do sB dessécher dans la r6p~
tltlon de3 mêmes schémas. Nous voyons i<;i aux prises l'llis· 
tolro ot la philosoJJhio, do.ns un con Olt dont les solutions peuv(}nt 
nous piU'altro .simplistes. Elles sont fonction do la cultu•·e du 
temps. Mals le problème n'en resto pas moins. L'hh.toil'e 
risquait d'évacuer la richesse intérieure en puro objeclivi té, 
mais l'intériorll6 risquait aussi d'absorber l'histoire. L'ùqui· 
libre remarquable quo nous constaterons chez un Orir.:èua, 
c'est que les deux dimensions subsistent, que a flguro d' isaac 
pout êtro considérée dans ses profondeurs intérieures ou dans 
sa signification historique, dans Jo microcosme ou dMs Jo 
macrocosme • (Sacramenlum fmuri, p. H?). 

Romo11tons à la fin du second siècle, pour reneon· 
trer Clément d'Alexandrie. Dans son Pédagugw:, 
celui-ci accumule les textes bibliques pour dénrire 
l'enfant, ce mxt.; que prend en main le paidagogos divin. 
Au cours de l'énumération, il allègue (1, 5, 21·!!3) 
l'exemple d'Isaac jouant uvee Rébecca, sous le rt!gurd 
curieux et bienveillant d'Ablmélech (Gen. 26, 11). 
Le mot qui aLLire Clément est sans doute le Vl!rbe 
jouer, mxl~ew, étymologiquement « raire l'enfan t. ••• 
ce qui rentre dans le thème du chapitre. Clament (II'O· 

pose trois variations. 

Ln première s'insplro de Philon (Do plan&ations 1 G\1 
el plU'.), e~ des étymologies • rire • et • constance • que celui-cl 
donno aux noms d'lanne ot do Rébecca. Le divin enfnllLil· 
Ingo du sage et souriant Isaac reçoit pourttmt une p• .. rLéo 
neuve, grAce Il. l'esprit d'enfance ct do pationce que Clémnnt 
emprunte à l'lllvangila. Ces considérations n6ophiloniPnnes 
ne semblent pourt.anl pa.s apporter à Clément loulo sati~f:u:
t.ion, car il s'embnrquo dana une seconde intorpr6tation, uü 
la proportion do ohrlstlanismo ost plus grande; cela l'éo:.arLo 
do son sujet, mals ce n'ost pas un inconvénient bien g,•nvo 
dans son œuvre. Dans le jeu d'Isaac, il volt maintenant la 
• joie • du fidèle, délivré de la mort, on compagnie de I'l::l{iisa, 
épouse • constante • qui lui reste unie jusqu'il la fln deJ;siilclell 
(dans son commonLalre, SC ?0, i 960, p. H9·t5a, H. Murruu 
n'a pM saisi l'allusion, qui suppose l'opposition ph!Ioniun uo 
ontro Rébeccaj l'unique épouse d'Isaac, et les sciences >nul· 
tlplos dont usent succOBsivement Abraham èt Jacob). Abimô· 
lech roprlisonte le Christ, penché il la fendtre dé sa chair, par 
laquelle il s'élit manifesté. 

Enfin, Clément propose' une troisième typologie, 
qui oublie entièrement les enrantlllagès pour.se rangor 
à. la tradition pascale. Ici, l'enfant, le fils de Dieu, n' ü:;L 
le Christ, qui est aussi victime; mais Isaac ne fut pas 
consumé, il se borna à porter le bois, réservant au Logos 
les prémices de la. souffrance. Clément ne s'intéJ'CJiilitl 
pas à l'immolation du bélier suspendu, mais à l 'enfant. 
rempli de joie, on qui il discerne l'énigme de la divinil.cl 
impassible du Seigneur. 

Page curieuse, où l'on suit la démarche de l'alhigo
riste insatiable, qui cherche b. combiner Philon et l'lÎlvan
gile. L'aspect tragique et barbare du sacrifice, qui 
oJTensait sa sensibilité grecque, disparatt, ot la coMi· 
nuitô avec Philon est d'autant plus aisée. 

Dans les Sll'omatca, qu'il nous suffise de signaler trois n.llu
slons: 1, 6, 81, 3 (phllonlen); u, 6, 20, 2 (l'économie salutairo); 
v, U , ?3, 1-~ (platonisant) (GCS 2, 190G, p. 20, i23 et :!75). 

Aussitôt après cos t.entaLives, que l'on no peut guère 
goàter qu'au prix d'un certain eiTort, on arrive au chuf· 
d'œuvre de l'exégèse patristique, aux homélies d'Uri· 
gène sur la Gcn~se. 

Il est incroyable que ces textes aient péri en K''cc, 
et que seule la version de nunn nous conserve les f' hn· 

pitres suivants : 7, Naissance et sevrage d'Isaac (le 
flls selon la cl1air et celui selon l'esprit; la servante ot 
lu femme libre; le lait et la nourriture solîde); 8, Sacri
fice d'Abraham (la lutte dos senLiments terrestres et 
de l'obéissance; le mystère du sacrifice; le double symbo
lisme christologique d'Isaac et du bélier = le Verbe 
incorruptible et l'Agn!lau qui ôto le péché du monde; 
la « joie » quand ce qui ost oiTert d'un cœur généreux 
est rendu au centuple); 9, Descendance d'Abraham 
(opposition ent~ les premières promesses, terrestres, 
et les secondes accomplies dans le Christ); 10, Rébecca 
(mariage de l'âme et du Christ; virginité; bijoux; 
le puits de la rencontre, la méditallon <l' Isaac, le 
baptême); 11, Isaac au puits de vision; 12, Rébecca 
conçoit et enfanLe (les accroissements d'Isaac); 13, 
Les puits (point culminant de la série, ou, pour mieux 
calculer l'image, nappe la plus profonde atteinte par 
le génie d'Origène); Ha, Apparition du Seigneur (pro
logue montrant qu'en chacun des personnages bibli· 
ques, c'est toujours le Christ qui est signifié, - comme 
le psychanaliste retrouve on chaque vision ouirique les 
problèmes de l'analysé; le serment; la t!Jnte; l'autel; 
Abimélcoh, Ochozath et Phicol, los mages et leul' 
sagesse orientale; le festin). On ne peut que renvoyer 
au texte intégral (GCS G, 1920; of trad. française, SC ? , 
194(&). 

D. Lerch a consacré tout un volume à l'analyse des 
commentaires chrétiens du sacrifice d'Isaac; il traverse, 1 
non seulement le moyen âge, mais l'exégèse réformée 
jusqu'à nos jours. Grégoire de Nazianze (PG 35, 860b, 

· 916c, 9?7a; PG 36, (t9a, 592bc), Cyrille d'Alexandrie, 
Diodore, Jean Chrys~st · me, Théodoret, Ambroise 
(De I saac, et sur•tout 4 rahfJ! , . 'en antérieur et 
moins philonlen), Augus in'M,rmof.~.ers 391; Contra 
Faruttum 12, 25, vers 397; De Trinitatc 3, 25, après 
400; De civitate Dei. 16, 31-87, vors 420; Qu..aiJIJtiones de 
Oene11i 5?-59, en 4,19), Alcuin, Raban Maur, Rupert 
de Deutz, etc. Il mesure les Pères à l'aune de critères 
parfois étroitement moder~es, mais unit le sens cri
tique à l'érudition. Il conclut la période antique (p. 112-
115) en disant qu'Origène résume tout. Les difTérences 
d'école ne se manifestent point, pas même l'opposition 
Orient,Qcoident (à voir les clloses de pr~s, il faudrait 
nuancer, mais il est certain que les catégories faciles, 
à l'usage des manuels, sont bion insuffisanLes à cerner 
la multiplicité des ofTorls exégéLiques). Par conséquent, 
le lecteur qui s'attache à l'interprétation chréLienne 
Q.e la figure d'Isaac ~st invité à lire Origène, par prio· 
rité. 

Noue ne pouvons reprendre les textes majeurs de la tradi· 
tion postérieure. Mai.s il piU'alt utUo do relever encore quelques 
emplois du thème d'Isaac, ropr6sontatlfs d'uno spiritualité 
moins dlrocLBment exégétique. A un niveau oulturol asse~ 
diltérent do colui dos cappadociens, dos Chrysostome, de$ 
Ambroise ou des Augustin, toute une littérature, 6crlto ou 
conservée dans dca languos orientales ou dans un groo byzan· 
tinisent, s'approche davantage do la mentalité populalro, 
en continuité avec los promiors siècloa chrétiens, avec une llen
slb\IH6 encore trèa grande au problème du judaYsmo. 

7. La pastorale égyptienne au 4° siècle. -
Le premier document interrogé sera la collection de 
lett.res Costales d'Athanase. 

Elllos sont perdues en grec, en raison sana doute de leur style 
négligé; une parUe subsiste on version s~a~ue, accessible 
dans unê traduction latine médiocre (NoPa b1blUJIMca l'atrum, 
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t. 6, Rome, 1853 = PG 26, 1360·1450); d'autres éléments sont 
conservés on copte, et on un certain sena c'est l'orlglnnl (éd. 
L.-Th. Lefort, CSCO 160, 1955). 

Dans les premières lettres, l'archevêque se préoccupe 
souvent de mettre eo garde ses fidèles contro une célé
bration de la Pâque en compagnie d'hérétiques, de 
schismatiques ou surtout de juifs. ,LI). tentation n'était 
pas illusoire, et il doit revenir con tinuellement sur 
l'afflrmation que les figures ont rempli leur rôle, atteint 
leur terme, le v.rai Agneau, immolé une fois pour toutes 
(1, 9; IV, '•i V, 4; XI X, 1.-4). 

Tel est notamment, on 334, le thème de la lottro VI, S-6. 
A la jonction des § 6/1 ot 8/9, le traducteur latin au service 
du cardinal Mai n'a pas saisi le fil, il a mal divisé ses phrll.6es, 
laissant le sujet à la fin des § 6 et 8, rejetant le verbe on 7 et 
9. Laissons 6/7, qui montre comment le Seigneur a d6lalss6 
la Pâquo des jui{s, et considérons 8/9. 

Athanase rappelle, on citant Jean 8, 56, ot Héb. 1.1 , 
1.7, que c'est par l'at tente et la vision du Christ, non 
par des observances légales, qu'Abraham a connu 
l'exultation (<le la fête). Par lu foi, il oll'ri t son fils 
unique. Suit une Ùllusion qui n'ost pas parfaitement 
claire, par la raute d'Athanase ou de son traducteur 
syriaque : • Quadd il olTrait son fils, il adorai t le Fils de 
Dieu; quand, au contraire, il était empêché d'immoler 
Isaac, c'est le Chris t qu'il voyai t dans cette brebis 
(sic) qui !ut offerte par substi tution en immolation à 
Dieu •. Quel est le sons de cette adoration du Fils de 
Dieu? Est-ce au Verbe qu'est offert Isaac? A on juger 
par les parallèles, Méliton, Clément ct de nombreux 
Pères, la distinction entre l'offrande non-sanglante 
d'Isaac ct l'immolation do l'animal doit suggérer, de 
façon plus ou moins nette, la distinction en Jésus de 
la divini té immortollo et de la chair cruclfi6o. Les 
diverses tMologies de l'incarnation auront naturelle· 
ment leur reflét dans les formulations patris tiques, 
et Athanase insiste sur le Fils de Dieu adoré plus quo 
sur la distinction des natures. JI no précise malheureu
sement pas en quel sons Abraham adorait Je Fils eu 
Isaac. Sans doute, dans le rait môme de l'aimer comme 
son unique et de l'offrir, il rendai t typiquement présenl. 
le Fils de Dieu. 

Les lignes qui suivent s'opposent explicitement à 
une théologie juive, celle que nous avons esquissée 
plus haut d'après le 'fargum, selon laquelle Isaac, 
par son ollrande spontanée, aurait mérité la rédemp
tion <lu peuple. 

Abraham a bien ét6 ton té; celui pourtant qui ful sacrifié, c~ 
ne fut pas Isaac, mais celui qui ful annoncé on ]$aü 53. 
Abraham reçut la défense de porter la main sur J'enfant, dP 
peur quo les juifs, prenant prôtexto do l'immolation d' Isaac, 
ne détournent lea pt•ophétics messianiques, en particulier 
Ps. 39, 7, et ne les appliquent au llls d'Abraham. En fait, cc 
saoriOce n'était point Jo mérite d'Isaac, mais celui d'Abraham. 
qui faisait l'ollrandc ct portait la tentation. Dieu par consé 
quant accuoUllt la volonté de celui qui ofTrail, mais Interdit 
quo soit snorlllé celui qui était ollert l el co n'ost pas la mort 
d' Isaac qui libéra le rnondo, mals seulement la mort de notrn 
Sauveur. 

La vigueur de cotte réplique montre que la pensée: 
juive était nette, on opposition à la théologie chré
tienne, co qui suggère que les To.rgums ont pu ôtn' 
marqués, de leur cOté, par la polémique. Il n'en est pa~ 
moins intéressant do voir se formuler une interpréta-

tion du sacrifice du Christ, enrichie de la spéculation 
juive sur l'olTrando spontanée; Isaac suggèl'e, Ici, 
<les dimensions tout autres qu'un agneau muet. Quant 
à la citation du Ps. 89, « Tu n'as pas voulu de sacri· 
fiees, mais tu m'as formé un corps », elle ne s'était pas 
encore rencontrée dans notl'e dossier; elle y prend une 
plnoo significative. 

La lettre xxn, datée do 352, énumère on faveur do ln soli
tude uno série d'exemples bibliques, Jérémie, lllllo ot :élisée, 
Moiso. • Le patriarche Isaac, cet homme plein de vertus, 
Rongeant à lui· même dovant Dieu ( Gdn. 2'•• 63). n'est sorti 
du tumulte des foulèS ( 1) pour aucun autre motif, si co n'est 
quo son dme fQt tranquUJo, qu'elle ftt retour sur elle-même 
ut pt\t de celte façon plaire à Diou •· :écho d'Origèno 1 Suit 
l'c~:emple de Jacob, parti dans la solitude lorsqu•&au lui 
voulut du mal. 

Les lettré& XIX (3~?) et XXIX (357) font encore monLlon 
d'Isaac, au cours de listes do tentations fournies par la Bible. 
Ceci n'a rien de bien personnel. 

Citons encore quelques traits empruntés au milieu 
pachôrolen. Non point la cat6ahèse attribuée à PacMm.o, 
flll i rappelle Je thème conventionnel de l'obéissance 
plénière d'Abl'aham et d'Isaac, habitant en nomades 
la larre où Diou les invite (cf lléb. 11, 8-9), pUis éprouvés 
lors du sacrifice {11 , 1.7}, avec un intérêt spécial pouJ' 
(<ta candeur d'Isaac, soumis au sacrifice comme un doux 
agneau » (,L.-Th. Lefort, Œ11-vres de S. Pachôme ct de 
.~es disciples, csao 160, 1956, p. 1). 

Bien plus originales sont les allusions do la Caté
chèse de Théodore (ibidem, p. 58}, avec l'incipit et 
i'oxplicit des RèglerMnts d'Horsièse (ou Théodore?, 
ibidem, p. 91 et !18; cr :OS, t. 7, col. 763), ainsi que Je 
début de la préface à la Vie de Pa.çp<)P\e (81 et 8•, 
Lefort, Les Vies coptes do S. Pac'hônu .. , Louvain, 19'•8, 
fl· M et 41 ; vie grecque 1, éd. F. Halkin, :s. Pachomii 
Vitae graccac, Bruxelles, 1932, p. 1} : Pacl\ôme est 
introduit, d'une manière systématique, dans la lignée 
<los pa.triarches, où Isaac ne jouit· d'ailleurs d'aucun 
roll er particulier. Le § 1. 94 de la vie bohaïrique explique 
<:e phénomène (Vies coptes .. , p. 211-215; la préface do 
catte vie est perdue, elle devait coïncider avec les pré
ruees citées plus haut; les autres vies ont coupé les 
événements qui suivaient la mort do P achôme, et 
c>•\L donc perdu le ·§ 194). On sait qu'après la mort du 
fondateur, la succession fut difficile, jusqu'à ce quo, des 
courants contradictoires, émergeât la Corte personnalité 
de Théodore, imposant des traditi,ons présentées, 
sans doute avec quelque raison, comme l'héritage authon· 
Liquo de PacMme. Il s 'appuyait sur ses souvenirs, 
dessinant la figure lumineuse de • notre père à tous » 
(p. 211., 27), « l'un des saints de Dieu et l'un <le ceux 
qui ont accompli sa volonté toujours et partout » 
(p. 212, 1) , tel J onadab (J6r. as, 1.8) léguant à ses fils 
des lois et dos préceptes. Pachôme est pour les siens 
le plus grand don du Seigneur, « lui qui a marché com
plètement selon le genre de vie des prophètes et solon 
la servitude dans laquelle, d'après l'~vangile, marcha 
notre Seigneur » (p. 212, 2(t-26). 

Une tello canonisation n'allait pns sans susciter 
des critiques, et on peut voir une prouve criante d'au· 
thenticité duns la réplique de Théodore : « Peut-être 
certains d'entre vous pensent-ils qu'on glorifie co qui 
est chair? Nullement. Ou encore que notre espoir 
repose sur un homme? Nullement encore. Mais nous 
glorifions et bénissons plutôt l'Esprit de Dieu résidant 
en cet homme » (p. 219, 1~-18). 
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Et d'énumérer los ox.omples des saints de la Biblo : • Chao· un 
d'eux a exalt6 coux qui l'ont précédé et l'ont conduit vors lA 
vie po\Jr qu'il connQt Diou, eL cola, ils l'ont tait par rccommnn· 
dation et volonté du Soigneur ». Dieu Qénit Isaac ( Gcn. ·.~<i. 
2-5), • parce qu'Abraham ton pilro a obéi à ma volx •· « Si 
Isaac n'avait plu nu Soigneur, celui-cl no lui aurait pns t c· •m 
paroli langagli et ne l'aurait pas appelé fllg d',Abrahnm •· 
De môme pour Lot envers Abraham ( G~n. 19, 29), puis pc our 
Jaoob (48, 15) : • Quo Dieu, devant qui lurent agré:>bles noes 
pères Abrnllan1 ct Isaac, béniS~Je ... •; de même pour Joseph 
(50, 23) : • la terro qu'Il a promise par serment è. mes pill'e~ 
Abraham, Isaac ct Jacob • (p. 21.•, iO, à 215, ?). 

La piété orthodoxe ot catholique a fait aux saiut..q 
une place notable parmi les témoins de Dieu qui gui· 
dent, pour leur part, la voie du chrétien; nous parlo1•s, 
par exemple, du patriarche saint Benoit. Aux origin•·s, 
on a hésité à joindre ainsi aux modèles. bibliques rns 
Përes plus récen·ts; il est significatii que l'on ait trouvo, 
dans la chaine des patriarches, UP des arguments CJoli 
autorisaient cette canonisation. Il n'y a là ni abus, ni 
hasard. 

Parmi les œuvres de Chenoute, mentionnons, sans nous 
arrêter, les doux eatéchèsc11 De palriat'chu (l.rad. H. Wirs· 
mann, Silluthii at'chima11driltld Vila cl opera omnia, t. '•, 
CSCO 108, 195:.!, p. 12·16) qui essaient de conduire aux verLus 
essentielJes les nscôtca, habitués à se priver de boire leur sano\1 
d'eau saumâtre, lorsqu'Ua se scendalisent en découvrant dans 
la Bible la richesse, les pulls, los banquets et les mariages dos 
amis de Dieu. 

s. La chrétienté syriaque. - J.l est difficile 
de se documenter sur les Illglises de Syrie avant la 
4e siècle; lorsqu'elles nous apparaissent, avec les œuvrus 
d'Aphraate et d'Éphrem, elles semblent à peine r;o 
dégager d'une communion étroite avec le judaï.Sml!. 
Aphraate, par exemple, consacre dos Démonstrations 
entières à la circoncision, au sabbat, à la Pâque, · · ~ 
rencontre continuellement, même sur les autres sujel -;, 
les objections tirées de la loi (DS, t. 1, col. 746·?52 ; 
texte dans Patrolcgia syriaca, t. 1 et 2, Paris, 1891o. 
190?). 

rsaac tient en son œuvre une place assez consldo'-· 
rable . .Sans compter un certairl nombre de mentions 
plus· rapides, je compte une quinzaine d'endroits qui 
considèrent les patriarches d'une façon curieusement 
littérale. Ils apparaissent comme des saints chrétiens 
d'avant la loi, amis de Dieu grâce à leur foi {I. 1ft), 
observant sa volonté sans être soumis à la législatio•t 
mosaïque (n, 2) ni au sabbat (xm, 8). Ce sont de beau.'\: 
exemples de« jetme pur », qui sanctifie l'être tout entie1·, 
sans formalisme (m, 2); de prière exaucée sans ri tua· 
lisme {Iv, ~). Ils ont reçu, il est vrai, la circoncision ; 
mais cela n'advint, pour Abraham, qu'à l'âge de cent 
ans; et comme la même circoncision était pratiquéo 
par los fils d'Ésaü et de Lot, il est clair que ce n'eRI. 
pas le rite qui justifie, mais la foi d'Isaac, seul fils d•J 
la promosse (xi, '~ et 10). Reprenant un thème juif, 
Aphraate observe ici la succession de plusieurs tormos 
d'alliance, ce qui l'aide à montrer le caract~re transi· 
toire de l'ère mosaYque; la circoncision des patriarchc1; 
n'avait pas d'auti'e but que d'isoler leurs descendants, 
incapables de se protéger autrement des abominations 
païennes qui les entouraient. 

Les allusions à Isaac ne sont pas exclusivement tour 
néos contre les juifs, elles proposent l'exemple positif 
de Ja foi et de l'ob6issance. La démonstration XIV. 
exhortation au clergé qui menace d'abuser de sa posi 

tion privilégiée, souligne le fait, traditionnellement 
exploité contre la Synagogue, de l'élection systéma· 
tique des cadets, et de la liborl6 de Dieu dans lé choix 
de son oint(§ 27 et 38). Los mêmes exemples conduisent, 
en IX, 13, à une exhortation analogue à l'humilité. 

Une l'éfiexion plus profonde Sllr l'héritage spirituel 
des patriarches répond à la critique juive de l'ascétisme 
des chrétiens syriens : la richesse d'Abraham et d'Isaac 
et la fécondité qui leur est promise ne sont-elles pas le 
signe de la bénédic~ion divine (xvm, 1)? AphraaLe 
réplique ( § 3) que c'est no rien comprendre à l'inten· 
tion réelle de la Genèsq. Seule compte la promesse 
divine, ot un juste de la qualité d ' Isaac vaut infini· 
ment plus, aux yeux de Dieu, quo mille Amorréens qui 
possèdent le pays. Mêmo perspective en xx, 17 : Bien· 
heureux les pauvres, autrement dit les cltrétiens; 
malh,eur aux riches juifs! Job et les patriarches app;:u·· 
tiennent de droit au premier gt'OUP,G, p uisque en dépit 
de leurs richesSQS ils ont plu à Di.eu. Exégèse tendan· 
cieuse, mais qui n'est pas sans fondement : le prisme 
de l'oxpérlenoe des siboles décompose en ses éléments 
constitutifs la religion patriarcale. 

Au sncriflce de Gan. 22, Aphraate ne fait qu'une allusion, 
fort curieuse. La démonstration xx1, reprenant le thèmo do 
1'91)pérance escl\atologlque juive qui fait l'objet de la dém. x1x, 
attaque l'argument Ur6 d'Es. 1G, 55, selon lequel Jérusalem 
devait redevenir • ce qu'elle 6talt autrefois •, glorieuse et bénie. 
Non pas, répond Aphraate; et 11 tait 6tat précisêment du texto 
grdco auquel on pouvait csp6rcr • saorallsor • Jérusalem, 
honoror l'an lei dea holocauates par le saorlllco d'Isaac. In sen· 
sible {). la Gloire qui a'y manifesta, Aphraate rolilve lo carac· 
tôro d6sort ot sauvage do la montagne • autrefois •, au ternps 
d'Abraham; voilà on quoi état sera réduite la ville, au jour 
du Seigneur. 

- """':' !. ! >Il ' '!t!5 -· .,.J.. ~~ 
En tous ces textes, Isaac est un anneau dans la chatne 

des patriaJ'clles; ce n'est pas une figure individuelle, 
rnais l'histoire sainte qui intéresse, et l'on tient à la 
dégager du mosaïsme, de cette alliance particulière 
qui ne rut qu'un moment dans l'histoh•e du salut. 

Les Démon.stration8 so situent en 337 (I·X) et 345 
(XI·XX!U). Éphrem t 378 n'est guère postérleUI'. De 
son œuvre nous retiendrons surtout le Comme1uaire 
srtr l'Évangile (éd. L. Lelolr, CSCO 145, 1954), en le 
r.ompp,rant à quelquoo vers tirés des Hymnes (DS, t. 4, 
col. 788·822). . 

L'Évangile situQ le ministère de J ésus lors de~ l'aocom· 
plissement des temps ». Éphrem évoque à .ce propos 
(v, 14) la succession des alliances, thème juif que nous 
venons de rencont.t•er chez Aphraate, et il ajoute eu 
parallèle la succession des sacrifices, Abel et Noé, 
Abraham et Jacob, Josué, Salomon, etc. Au sommet 
de cotte échelle apparalt, ultime, le Christ : plus per
aonne n'ajoute ni ne modifie, et dans l'Église est éta· 
bli le sacrifice éternel et immuable. Continuité at 
transcendance sont explicitement marquées et se sou· 
tiennent. 

Passons sur une application morale : à propos de la 
•Jouronne aQCordée à la charité, et non à la prestation 
oxtérieure, le Comrrnmlcûre (x, 3) oppose le ~Jacrlfica 
stupide de Jephté et celui d'Abraham; puis, par un 
glissement inattendu, il invite les p arents privés de 
leurs fils par la mort à en faire généreusement Jo 
1\aeri flee, au lieu de déraisonner. 

A plusieurs reprises, Éphrem confirme les hypothèses 
ùe l'exégèse moderne, en discernant dans les formules 
(:vangéliques une réminiscence de la Genèse. Ainsi 
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Jean 8, 56, u Abraham a vu mon jour et s'est réjoui •, 
amène deux fois (x.vr, 27, et xvm, 1) le rappel de 
l'agneau (sic) apparu dans le buisson et qui sauva 
Isaac; lo premier de ces deux textes évoqua en même 
temps, à la juive, l'agneau pascal libérateur, l'agneau 
du tamid, enfin l'Agneau de Dieu véritable, qui met 
fln aux Images. En xxr, 7, c'est Jean 3, 16, Dieu aima.nt 
le monde et lui donnant son Fils unique, où Éphrem 
reconnatt la formulation littéraire de l'amour d'Abra
ham. 

Nous entendons 1'6cho dos traditions juives lorsque :éphrem 
insi$te sur les • lions • d'Isaac : xvm, 1,-et x~. 39, avec les 
Carmina Nisibcna 72, 3 (éd. E . Beek, CSCO 2fa0,196S, p. 119}. 
Jo De nativitato 8, 13 (éd. E. Beek, CSCO 186, 1959, p. G1). 
Cos Ilona figurent le monde ( Com~mmtaire lüc, 86) ou los Gen
tils (xvm, 1) ligotés, que vient délivrer le Christ par sa croix. 
Comme cher. Méliton, à qui cos toxtos font souvent. penser, 
Jo sacrifloe snnglant do l'ag11oau ost fortement mis en relief; 
là est Jo salut d'Isaac (Commentaire XVI, 2?, et xxJ, 9; D~ llati
flitate 1, 60). Résumons lo De r1atlvilate 8, 30 : le Fils a pré
~ervé Isaac, Il ost dovonu agneau à sa pillee. • Le mortel a 
échappô, l'lmmortol ost mortl •; ot le De cr~ifl:âond 2, 1 
(éd. Ill. Bock, P118cha-hym11cn, CSCO 249, 1964, p. 48) : « 11 
égorgea son symbole ct sauva son 11ymbole, il sauva l'agneau 
(Isaac) ot égorgell Jo bélier; par son symbole il sauva son 
symbolol • 

9. Targums chrétiens, kontakia. - 'l'rois 
commentaires syriaques, apparentés entre eux:, repré
sentent une espèce do 'l'argum chrétien. 

L'un s'est transmis sous Jo nom d'l!Jphrem (tort di1férent, 
comme d'habitude, do l'œuvre po61Jque de celui-ci), l'un 
eompilll par labodad de Morv (9• siècle), enfin celui du manus
crit Mlngana 553, édité et comparé aux traditions rabbiniquea 
par A. Lovono (TIIc Barly Syrian Ji'at/lerB on Genesia, Londros, 
195t). Nous renonçons à les analyser ici. Do même, nous nous 
contentons do signaler les fragments do commentaires grecs, 
insérés dans les ohalnes exégétiques et lucidement dlsLin· 
gués par R. l>evreesse, et les textes latina ant4riours au 9• slè
ole rassembl6s do façon oxl1austl vo par B. Fischer, Gcnuia 
( YetU8 Lcuina !1, Frlbourg-en-Brlsgau, 1951). 

Signlllons aussi les kontalcia de R omanos le Mélode 
(6o sibcle) S\lr Jo sacrifice d'Abraham et sur la bé~lé· 
diction d'Isaac (pour los 40 et Qo dimanchQS do carême; 
éd. J . Grosdidler de Matons, llymTJeB m et 1_v, SC 99, 
1964). Autour de cette mise en scène populaire, pro
cl\e de l'espri t liturgique syrien, on a rassemblé toute 
une série d'homélies pseudo-chrysostomiennes (J . A. de 
Aldama, Rcpcrtorium pscudo-cllrysostomicum, Paris, 
1965, n. a6, 81, 92, 271, 4!12}, avec du Grégoire de Nysse 
(ou pseudo-Grégoire? Lercb consacre une petite disser
tation à co problème; voir aussi D. Hemmerdinger· 
lliadou, DS, t. ~. col. 806), pseudo-Grégoire de Nysse, 
Basile de Séleucie; voir SC 99, p. 132. 

10. Liturgie. - La tradition chrétienne de Jérusa
lem fixa au Golgotha le souvenir du sacrifice d'Isaac, 
que les juifs avaient situé dans le temple. Cela se fit 
dès le '•e sillclo (H. Vincent ct F.-M. Abel, Jérusalem 
no!Welle, P aris, 19H., p. '187, 226) . On voudrait savoir 
si cet te spéculation est liée uu souvenir du crâne d'Adam 
entcm6 sous la croix ct arrosé du sang du Christ. 

C'est au jour de la mort du Christ qu'est aussi lié 
l'anniversaire du sacrifice d'Isaac. 

Le oalondrior g6orglon do Salnt·Sabbas, qui so lait l'écho 
du calondrior do J6rusalem, nxo Je martyre d'Isaac au 27 rnat'!l, 
de môme quo lo calondrlor lapidaire do Naples, pout-êl.rG 

1>our dégager le jour de l'Annonciation . .Des sources melebltos 
oL maronites disent le 26 mars, un calendrier nestorien pr6· 
rère le mardi do Pllquos (cr o. Oaritte, u cakmlrier palutino· 
géurgi~n du SinaUiDu. 84, Bruxelles, 1958, p. 1B:i, ct J .• 
/11 . Slluget, lA calandriDr maronm du ms. Ycuican svriaqlu 313, 
OCP, t. SS, 1967, p. 262·263). Deult martyrologi!B celtiques, 
Jo Cambre111Îs oL lo TamlachUnû1, ahuri que le Bernemù du 
ma.rtyrologe hi6ronymlon, donnent au 25 mars cetto fête bié
rosolymitaino do i'immolatlo I1aac. 

Est-ce en raison de ces souvenirs locaux? Toutes les 
liturgies lisent Gen. 22 à la vigile pascale (A. :Baumstark, 
.f,iturgic comparée, ge éd., Chevetogne, 1958, p. 18<&). 

Pour Rome, H. Schmidt, llebdomada 1ancta, t. 2, Rome, 
1~57, p. 827·8~7; pour la Gaule, los lcotlonnaires de Wollen· 
bültol et de Luxeuil; pour l'Illspagno, le Liber comû:ua; pour 
:Milan, le sacramentaire do Bergame; pour Jérusalem, le 
l•lctionnal~e arménlon; à Antioche, Jean Chrysostome, etc. 

11 n'eat pas invraisemblable que ~ na soient plutôt les 
• Rouvenirs • do Jérusalem qui dérivent do éoUe lecture pa~~· 
cale. Les allusions dos Pères (M~Iiton, Athanase, ote) liuggèrent 
un lion trlls ancien entre Gtn. 22 oL la P4que, et comme ce 
lion prôaxlstnit dans la llturgio julvo, on peut supposer 11ne 
col'lalno continuité, aux débuts mêmes de la PD,que chrô· 
Lionne. 

Le culte du temple liait quotidiennement le souvenir 
de l'Aqeda à l'immolation du tczntid. On trouve quelque 
chose d'analogue dans le canon romain, où Abraham 
os t. commémoré, avec Abel et Melchisédech, eo connexion 
él•·oite avec l'offrande du sacrifice parfait et définitif. 
Cotte perspective sur la préhlstoil·e du salut est déjà 
All.llstée à cet endroit par Ambroise, et les liturgies 
occidentales lui font volontiers écho; peut-être même la 
cullcctio post nomina do l'Jnpiphanie, au 1'4..fssale gothi· 
wm (n. 84), qui omet Melchîs6dech.. et se rapproche 
de certainlls formules orientales, touche- t-elle à la 
::;ource de la fot•mulo romaine? L'évocation des sacri
fiees pré-chrétiens ne peut guère avoir pour but de 
raire agréer lo snng de Jésus, elle se comprend par 
r.ontre en laveur de l'offrande de l'Église, et comme 
•nodèle des dispositions de l'ollrant. 

Des listes· analogues se retrouvent dans la liturgie 
de Saint-Marc, au cours de l'intercession qui suit le 
Sfmctus, et dans une pt•lère de la proskomiâle, qui, 
:wus le .nom de Basile, figure avant l'anaphore dans 
différentes liturgies, y compris celle de ·Saint-Jacques. 
Lo texte d'Alexandrie calque exactement celui de' Rom~. 
~a.u r l'omission de Melchisédech, et l'addition aux sacrl• 
fioes de la Genèsa de ceux du nouveau 'l'eatament, 
Z.acharie, Corneille, la veuve; la rédaction mise sous 
Jo nom do Basile, ignorant elle aussi Melchisédech. 
ajoute Noé, MoYse, Aaron, Samuel, les apôLres, avec 
une formulation un peu différente. 

Dans l'un ot l'auLre cas, O. Engberding estime que ces 
listas n'appartiennent pas au fond primitif de la prière (DIU 
anaphoriache FUrbiltgcbcl d~r 1riachiachsn Marku.litwg~. 
OCP, t. 30, 196~, p. ~31-C•SS; Die EOx'l\ 'ffiç llpoaxol"8iiç der 
byzantiniachen B11111iulliturçie und ihre GuchichJe, dans lA 
Mt,séon, t. ?9, 1966, p. 299); mals elles sont néanmoins tort 
anciennes, et O. Lietzmann pense que Grégoire de Nysse 
(l'(.t ~6. 808o) en ost d6jà 1'6oho. Voir dans Messe und Hcrrcn· 
ma/IL da Lletzmann (Bonn, 1926, p. 8i-9S) los formules parul
lùlos des dllTérontos liturgies. 

Pour l':rî:glise d'.Ifldosso, on peut en rapprocher l'allu
sion d'Éphrem à la chaine des sacrifices qui conduit à 
la. plénitude dos temps, et la densité qu'il donne au 
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thème de l'Agneau de Dieu (thème emprunté ensuilll 
à la Syrie par l'Agnu$ Dei do la messe romaine) . Ln 
liturgie nestorienne d'Adda! et Mari nomme aussi , 
avant l 'anaphore, Adam, Abraham, Isaac et Melchi
sédech, en tête d'une liste interminable de mémoire.<;, 
qui va jusqu'au dernier des Pères. 

• 
Mentionnons encore doux formules, devenues hnnalof.. 

L'invocation au • Dleu d'Abraham, d'I~aac et de Jacob • 
ost tréquonle, non seulement dana la lltui'gie, mois dans le:; 
formulas magiques. Ce sucoos est dtl salle douw au prestige 
tlo l'occu!Usme juil dans les milieux syncréUstès du bas empire: 
mals parmi les loia mystérieuses qui assurent le su~s, la 
qualité sonore, rythmique et musicale des noms orientaux 
a dd jouer. Le noble souvenir de la religion des patriarches 
a bien peu à voir ici. 

Malgré los epparences, il n'on va pa& de mArne pour l'aspi
ration eu repos dans •le sein d'Abraham, d'Isaac et de Jacob • 
(cf Luc 16, 22), chère aux li turgies latino et 6gypionne : ln 
commendatio animae (ct Oralio Cypriani, DACL, t. 12, 1986, 
col. 2881-2884) et l'intorcosslon pour les tdéfunts (dnns L•: 
çrand eucho/.oge elu monasl.èro blanc, éd. E. Lanne, PO 28, 2, 
1958, l'expression revient cinq !ols, toujours en ce contexte ; 
of J. Dorcsse et E. Lanne, Un t4moin aJ'cllatque de la lilurfÏt' 
cop16 de S. JJruile, Louvain, i 960, p. 28-29). La formule n'tl 
aucune attache rabbinüpte, elle s'appuie ~sa.ns doute sur ](l 
donnée biblique • c1tro réuni à ses pères •, ot répond à la vision 
d'apocryphes asso:r: anciens, comme le Tcatament d'Abraham. 
On en trouvera do nombreux exemples dans los articles dn 
DACL, déjà anciens, mals bien documentés, consacrés il 
Abra!larn ot à ltaac. 

Le cycle patriarcal occupe toujours une place notable 
dans la lecture sacrée des dillérent.es Églises, soit en 
carême, soit on prépara Lion à No!!l. Sans en lrer do.ns 
plus do détails, nous pouvons conclure : les allusions 
de la littérature spirituelle à Iso.ac ne font que rofl6to,. 
une imago, quo la liturgie mettait continuellement en 
lumière, à l'anamnèse ct à Pâque, dans le voisinagr. 
immédiat du mystère central, le Christ crucifié. 

H . Iconographie. - Fresques et sarcophages, 
moso.ïques, coupes et pyxides, puis miniatures, émaux, 
sculptures et vitraux reproduisent à l'envi le sacrifice 
d'Abraham. Résumant les travaux antérieurs, un arti
cle d'Isabel Speyart van Woerden classe 311 documents, 
jusqu'au 190 siècle (chaque année l'Art lndeœ do 
Princeton en enregistre do nouveaux, notamment la 
fresque du cimetière do la Vole Latine, dont on trouve 
une:,.excellente reproduction dans la Bi.blwtheca sanc
torum, t. 7, Rome, 1966, col. 91 3-9f 4) . Cet article signale, 
pour chaque monument, les traits caractéristiques : 
Isaac portant le bois, debout ou à genoux, étendu sur 
l'autel, Mlier suspendu, etc. En appendice, liste do 
39 textes patristiques, avec chaque fois l'indication 
chi lTrée des thèmes développés par l'auteur. Ces listes 
de chiffres no dispensent point d'un examen plus atten
tif, mais elles facilitent la documentation à propos 
d'un thème donné, par exemple la substitution du bélier 
en victime, expérience de libération et de résurrection 
qui J'evient si naturellement dans les cataéombe3 ou 
sur l.es sarcophagl'.s. 

Parmi ces monuments, il y a en particulier les 
synagog~,tes de Dura-Europos (fresque) ct de ;Beth. 
Alpha (mosaïque), qui montrent l'existence, au point 
de départ, d'une iconographie juive. Isaac y semble 
représenté en rapport avec lo temple de J érusalom, et 
los deux fois le bélier est présent; ce qui suggère qu'on 
ne négligeait pas son rôle. 

Les monuments chrétiens ont pu être répartis en 

trois groupes. Les plus aoclens seraient symboles do 
délivrance, en relation au baptême et à la mort. Un 
etes plus significatifs est la fresque de la « chapelle des 
sacrements ~. aux catacombes de Callixte (première 
moitié d\1 ao siècle), si belle, où père et fils élèvent 
onsemble les bras en action de grâces, avec à leur côté 
l'agneau. Le second groupe consiste en miniatures 
illustrant le récit de la Genése, comme tel; il n'est guère 
attesté qu'après l'an mil. Le troisième groupe, centré 
sur le nouveau Testament, a un sens essentiellement 
typologique. Il serait d'abord représenté par le cycle 
de scènes des deux Testaments, mises en corrélation 
sur les murs des basiliques romaines; les fresques 
détruites de Saint-Pierre et de Saint-Paul ont été la 
modèle do tout un groupe de copies, jusqu'au Cavallini 
de l'église supérieure d'Assise. L'expression la plus 
1·affinéè de cette typologie se nianileste dans les missels 
ct objets eucllarlstlques mosans, vers le 12~ sibc1e 
(influence de Rupert de Doutz?). Mais en réalité, il 
semble quo de très anciens sarcophages relèvent déjà 
du même esprit, et plusieurs pointures catacombales 
des débuts du 4e siècle joignent l'image d'Isaac portant 
le bois à celle d'Abraham brandissant son glaive, tant 
elles préfèrent à la logique d'une scène chronologique
ment cohérente la vision des deux moments essentiels 
à la typologie. Quant au symbolisme ouchru•islique, 
comment faire mieux que les rameuses mosa'iques de 
S. Vital et S. Apollinaire in Classo, à Ravenne? 

12. Paradoxe et conclusions. - A suivre les 
vestiges d'Isaac aux origines de la spiritualité, nous 
nous sommes trouvés en face d'un rayonnement, plus 
vif qu'il n'était prévtl, de la religion de l'ancien Testa
ment. Arrière-fond de l'~va.n~la, la ,qe~ on protège 
l'aspect paradoxal, au cours ' chr ·la"•troiWance d'une 
théologie rationnelle; son sens du so.cré résiste à ce quo 
l'humanisme hellénistique aurait pu avoir de dange
reusement étroit. Le grand air, les étoiles, l'eau vive, 
les mœurs nomades, assurent au culte patriarcal une 
authenticité qui impressionne les lecteurs juifs ct chré
tiens; et l'idéalisation des portraits leur confère une 
grandour quo ne suggèrent aucunement, pour donner un 
exemple, ni le David ni le Salomon dos livres de Samuel. 
A des cultures qui avaient perdu le sella des sacriflcas 
sanglants, pom• ne rien dire des sacrifices humains, 
l'c>béissance héroïque d'Abraham fournit l'un des 
modèles les plus fascinants d'olTrande et de ~consécra
tion. Le mystère du Christ, rayonnant sur les pagos do 
la Genèse, leur rendit surabondamment ce qu'il avait 
pu en recevoir, communiquant une force nouvelle et 
plus pleine aux motifs profonds de la religion patrial'· 
cale, la liberté du choix divin, la familiarité du dialogue 
ttveo le Seigneur souverain, les exigences barbaros et 
absurdes de la mort, les promesses de mu1ti'pllcatlon, 
de vie éternollo ot de bénédictions pour toute11 les 
nations. S. Kierkegaard, qui a beaucoup médité sur 
Abraham (voir notamment Samlede Vaerker, t. S, 
Copenhague, i90i, p. 79-108; et G. Malantschuk, 
I ndfsrel.se i S. K ierkegaards forfatterskab, Copenhague, 
t \)58, p. 87-88), a bion mis en relief cet élément de para
doxe, co passage de l 'éthique nnturelle à une relation 
pGrsonnelle de Dieu à un individu qu'il distingue do la 
rù.asSè commune. 

Autour de ces motifs fondamentaux du personna
lisme et de la spiritualité, so développa la cruelle dialec
tique jud6o-chréUenne, aggravée des injustices et des 
incompréhensions qu'engendre la pol6miquo. Il a peut-
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être été fastidieux d'en parcourir trop rapidement les 
témoignages si divers, alors qu'il etlt fallu s'arrêter, 
situer chacun dans toute la vision biblique du témoin 
envisagé. Notr·e tour d'horizon a du moins l'avantage 
de constàter la grandé unité de tradition, qui n'étouffe 
aucunement la sincérité, ni même l'imagination, de 
chaque auteur. 

Si la personnali~é d'Isao.c, en ce cycle patriarcal, est 
plutôt passive, il y a là un aspect Important de la vie 
religieuse. Les ~vangiles et Paul on déduisen L une rela· 
tion où le Père donne son Fils pour la vie du monde, 
point de vuo facilement négligé par les théologiens, 
ensuite, au profit d'une spontané! té positive!du Christ, 
ce qui est vro.i aussi, mais dans le cadre d'une initiative 
plus hauLe. Lo même problème se retrouv~ à propos 
de la voco.tion du chrétien, tant au niveau de l'élection 
qu'à celui de la consommation; et Jésus, Paul, Irénée 
et Clément, Origène èt Éphrem, dégageront de cette 
passivité d'Isaac une morale et une mystique, sans 
d'ailleurs en tirer toutes les conséquences, réservées à 
la contemplation du Christ et de l'~vangile. 

Des exposés exégétiques, pat·fois d'une grande 
valeur, tentent la synthèse entro les antithèses de la 
révélation biblique, l'enfant et le b6lier, la joie et la 
mort, l'élection et le mérite, la tentation ot la pro
messe. La typologie d'Isaac a pourtant su s'imposer 
sans tous ces commentai res, grâce à la vision de l'icône, 
à la lecture nuo dans la nuit pascale, à l'év·ocation des 
sacrifices patriarcaux dans l'anamnèse qui porte le 
récit de la Cène. 

A. Ooorgo, LtJ 1acri{ka d'Abraham, dans Ëtudu ck critique et 
d'hi1toire rDlitrUiruu, Lyon, 1948, p. 99-HO. - J. Dnniélou, 
8acramentum fut uri, Parla, t 950, p. CJ5·128; chapitres d6jà 
parus dans Riblica, t. 28, t 94? 1 p. 863-393. - D. Lérch, 
/saales Opferung cltristlich gccku~t, Tübingon,1950.- Th. Klau
scr, Abraham, RAC, t. 1, 1950, col. 1?-27.- R. Devreesso, 
La ancicM commtntauun trr- dll l'Octatcuquc et des R ois, 
coll. 8tudi e Teeti 201, Vaticnn, 195CJ. - H. Ca~elles, art. 
Patriarches, OBS, t. 7, 1961, col. 81-156.- O. Vermès, 8crip· 
ture and Tradition in Juclai1m, coll. Studia poet-biblica 4, 
Leyde, 1961. - J. Spoyart van Woerden, Tl~ I conography of 
tM 8acrifle4 of A braham, dans Vi,iliae christianac, t. i!i, 1961, 
p. 214·255. - R. Lo .Déaut, lA nuc't pMcale, coll. Analecta 
bibllca 221 Romo, 1963. - M. McNamara, The Naw Tostament 
and the Pakl1tinian Targum to the Pcntatcuch, coll. Analecta 
bibl! ca 27, Romo, 1966. 

DS, t. 2, col. 1653 et 2616 : Isaac, figure du Christ, d 'après 
Tertullien et Augustin; t. 2, col. 1?69 et 1807 : type de la 
thoo,ia physica d'après Orlgôno. 

Jean QmnoMowr. 

2 . ISAAC (les Isaac moines d'~gypte). - L'état 
des sources dont nous disposons rend peu aisée l'iden· 
tificaUon des moines qui, dans l'Égypte monastique 
des ~e et 59 siècles, portèrent le nom d'Isaac. Je propose 
d'en distinguer neur diiTérents. Encore faut-il souligner 
ce qu'il y a parfois d'hypothétique dans une tolle olas· 
siflcation. 

1. I saac Chrysogone, moine à Nltrie vers 856, qui 
devint ensuite diacre d'Isidore, l'évêque d'Hermopolis 
Parva : Epistula Ammonis, ch. 32 (éd. F. Halkin, 
S. PM!wmii vitae graocac, Bruxelles, 1982, p. 118-119). 

2. Isaac, anachorète à Scdt6, à propos duquel, en 363, 
Ammon est interrogé par Athanase. Il est contemporain 
d 'autres moines de Scété, Paès!os, Paul, Psoios, Isaïe 
et Pésuros : Epist. Ammonis, ch. 95 (éd. Halkin, p. 120) . 

8. Isaac, prêtre des Cellules. Un chapitre de douze 
apophtegmes lui est consacré dans I'Alphab6ticon 

(PG 65, 22(tb-228a). Il aurait été, aux Cellules, disciple 
de Cronios puis de Thébdore (n. 2; bien que plusieurs 
manuscrits comportent la mention -rl'j~ q~ép!J.'I)Ç, nous 
no pensonfl pas que ce Théodore soit à identifier avec 
eelui dit ~ de Phermé », qui vécut à Scété). Il devint 
prôtre (n. 1), présida à l'église des Cellules (n. 8 et 5) 
cL y mourut (n. 10, H). Sans doute est·il à Identifier 
avec le second des deux Isaac que mentionne Pallade 
dans son Dial(Jguc sur la vie de Jea11 Chrysostome, oh. 17 : 
<< Prêt.re lui aussi, disciple et successeur du prêtre Cro· 
ni os, lui-même disciple d'Antoine; homme exception· 
nollement versé dans les Écr!Lures, hospitalier comme pas 
un, etc,., Quand il est poursuivi par 'l'Mophile d'Alexan
drie lors des querelles de l'anthropomorphisme (vera ~00) 
i 1 a trente ans de vie o..nachorétique, et plusieurs de ses 
d ~Jux cent dix disciples sont devenus évêques (PO t.7, 
G\ld-60a). Avec W. Bousset (Apophthegma!a. Tcxtaberlie· 
fcrrutg und Charakter der Apopllthegmata Patrum, 
Tübingen, 1923, p. 65, n. 2), on peut raisonnablement 
peuser que cet Isaac est celui dont J ean Cassien rap· 
porte les paroles dans les go et 108 Conférences (la der· 
nil)re commence d'ailleul'S par un développement sur 
l'anthropomorphisme). C'ost sans doute également 
do lui qu'il s'agit dana le récit d'Euloglos de l'Ennaton, 
dans Nau 5U (cf J .-Cl. Guy, Recherches sur la traditilm 
grecque des Apopllthegmata Patrum, Bruxelles, ·1962, 
p. 69; J .-M. Sauget, !sacco delle Celle, dans Bibliotlieca 
sanctorum, t. 7, 1966, col. 918·919). 

4. I saac, disciple d'Apollon. Il est connu par un seul 
apophtegme (Alpllabéticon, Isaac thébain, n. 2, PG 65, 
2'tiab), qui ne fournit aucun renseignement biographique. 
Aussi, pour le situer, faudrait-il savoir do quel Apollon 
il fut le disciple. Riou n'empOche de penser qu'il s'o.gisse 
do celui auquel l'Historia mon~Jwrum cet~saore une 
longue notice (recension latine, en. 7 : PL 21, HOc
t,20a; recension grecque, ch. 8, éd. A.·J. Festugière, 
coll. Subsidia llagiographica S<., Bruxelles, 1961, p. r.s-
71). Il fonda, en Thébaïde, vers 370, une nombreuse 
communauté de moines. Si l'on admet cette identifi
cation, Isaac aurait été moine en Thébaïde à la fln du 
t, c siècle. 

5. I saac, k disciple de Macaire. C'est le premier des 
fi(lllX mentionnés par Pallade (références supra, n. S). 
Il fut l'animateur d'une communauté do cent cinquante 
moines, dont sept ou huit avaient été faits évêques 
(Jar Théophile d'Aloxlllldrie avant que celui-ci ne 
commençât ses persécutions contl'e les moines. Il a 
quarante ans de vie dans le désert lorsqu'il est lui-même 
poursuivi par Théophile (vers 400). 

6. I saac, k familier th Pocmen. Il est connu par cinq 
upophtegmea : Collection syst4matiquc x, 73 (où on le 
dit disciple de Sérénos; cf Guy, :Réchercllcs .. , p. i'•9), et 
Alpliab6ticon, Poemen, n. 107, 141, Ht., 18t. (PG 65, 
a(l8c, 857ab, S68a). Il ne compte pas parmi les disciples 
permanents de Poemen, mais va plusieurs lois le 
c<,nsultor et jouit d'une certaine« familiarité» (7tocpp'l)alœ) 
avec lui. Poemen étant mort après ~~9, cèt Isaac doit 
vLre situé au milieu du 5° siècle. 

7. I saac, disciple de M~tios. Il n'est connu que par un 
seul apophtegme (Alphab6ticon, Môtios, n. 2, PQ 65, 
300bo) qui nous apprend seulement qu'il fut fait évêque 
par Cyrille (d 'Alexandrie?). 

(8. 9.) Encore au moins à deux reprises, le nom 
ci'Isaac apparatt dans les sources, maûi sans la moindre 
détermination de temps, de lieu ou de dépendance 
spirituelle : 
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- Dit remarquable d'un Isaac sur l'humîlil/l el la 
orainto do Dieu: Collection systématique xv, 37 (c! Guy, 
Rtchcrcl~eS .. , p. 165). Mais l'Alphabt!ticon attribue cette 
même pièce non à Isaac, mais à Cronlos (PG 6!>, :HRc). 

- Un Isaac le thébain est réprimandé par 1111 ange 
pour avoir jugé un frère coupable (PG 65, 240d). 

J ean-Clo.ulie Guv. 

3. ISAAC LE GRAND (saint), t 638. - Isaac 
le Grand (Sahak en arménien), né aux envit·o11s de 
l'année 338, appartenait, par son père, saint NeJ'I!è:; le 
Grand, catholicos d'Arménie de 858 à 373, à la lignée 
de saint Grégoire l'Illuminatour (t vers 826). Son !\du
cation se fit en milieu grec vraisemblablen, enl; il 
acquit une culture, une éloquence et une érudition que 
loueront los historiens arméniens. De son mariagtl, il uut 
une fille qui épousa le chef do l'une des plus ;;mudes 
familles d'Arménie, Hamazasp Mamikonean. Choisi 
en 886/387 comme catholicos de l'Église d' Arn1énie, il 
allait devenir le vrai père de la nation à une époque où 
le traité de partage de 390 entre grecs et perses un levait 
toute indépendance aux souverains arméniens. 

1. Alp!tabcl arméllicn. - La figure éminl'nle de 
Sahak est mêlée, duranl. les quarante premières années 
du se siècle, à tous les événements de là vie du pn\lple 
arménien. Il faut d'abord mentionner l'inventiou, duns 
les premières années du siècle, des caractrrc:> de 
l'alphabet. La langue arménienne n'avait pas d'1'·c•'i ture 
et, solon Koriwn, l'autour de la Vic de S(kint .Mcs1·op, 
inventeur des caractères arméniens, l'évangéli~al.ion 
en souffrait : le peuple était dans l'impossibilité •l'a voir 
accès aux. livres do l'Écriture qui n'existaient qu'on 
syriaque et on grec, et l'Église d'Arménie ne 1•ouvait 
acquérir sa physionomie propre. De graves inconv(lllients 
cultuJ'els et politiques naissaient aussi do cette situation, 
car la nation arménienne, dépendante de civilisations 
voisines, était maintenue dans une sujétion hllDl iliante. 
Mesrop, qui évangélisait la Siounio et se rendait c:ou1pte 
du peu de succès de sa_ prédication, vint trouver Sahak, 
préoccupé lui aussi de cet état do choses. L'hb tm•ien 
arménien, Lazare de P'arp, rapporle que re catholicos 
réconforta Mesrop, lui accorda des collaborateum ct lui 
promit son aide pcrsol'lnelle ohaquo fois que des dilll
cultés l'arrêteraient dans la recberclle des caractères. 
Ainsi soul.enu, Mesrop put assembler toutes les lettres 
nécessaires à la langue arménienne dont l'alphAbeL, 
écrit A. Maillet, c• est un choC-d'œuvre. Chacun des 
phénomènes du phonétismo arménien est noté par un 
signe propre et Jo système est si bien établi qu'il a 
fourni à la nation arménienne une expression défini· 
tive qui s'est maintenue jusqu'à présent sans subil' 
aucun ollangemen t n. 

Document&. - Koriwn, Histoire do Maftoc' (Patmul'iwn 
11aruo' Rurb Maftoo'i, éd. N. Akinean, Vienne, 1952), Lr11chJc• 
tion française do ln reoonsion courte dans V. Langloi:J, (J,l. 
lcction dea llisll>ricns ancillll8 el moderne.t de l'Arménù·, L. 2, 
Paris, 1869, p. 9·10. - La:r;are de P'arp, Histoire d'Arméni11 
{Patmut'iwn Hayoc' CW t'ult ar J'ahan Mamikonean, '•" éd., 
Venise, HISS), traduction française dans V. Langlois, '' P· cit., 
p. 269-868. - Narralio do rebus Armeniao. J!:diliorl ··ritig,u.e 
ct commont.aire par O. GariLte, CSCO 132, Subsldia 4, Lro uvuin, 
1952. - Moïse do Khoren, Histoire d'Arménis (Patm1ù'irvn 
Hayoc·, Venise, 1866, p. 1·277), traduction françaiR•· rians 
V. Langlois, op. Cl't., p. 55-175. 

J!:ulilea. - F. Tournebize, Histoire politique ct religù ·u~c de 
I'Armtlnie, dans RePue de l'Orie111 chrétien, t. 7·1 S, 1902·1 'JOR. -

R. Grousset, HistoirtJ de l'Arm6r1ic des origines à 1071, Paris, 
19/a?, p. 168·187. - N. Akinean, Meen Sahak Kat'olikol 
Hayoc', dans S. Maftoc' 11ardapet, keank'n cw gorcuniut'il9n, 
Vienne, 191a9, p. 87-94..- L.·S. Kogynn, L'Êglise arménillnne 
jusq•&'a" cor10itq de Flormcc, Bayrouth, 1961, p. 131-1!15. -
F. Feydlt, Oonsi(ldratit>Tis sz" l'alphabet de saint Mosrop, 
coll. Studlon ~ur armenischen Geschichtc u, Vlenno, 
196~. - K. Sl'lrkissian, The Council of Cllœlct:don and th11 
Armcniœn Church, Londres, 1965, p. 85-UO. 

2. Traduction de la. Bible el des Pères. - La création 
des caractbres de l'alphabet par Mesrop fit entrer 
Sahak .et ses collaborateurs dans une période d'intense 
activité littéraire. La Bible d'abord fut traduite en 
arménien. Selon la recension courte de la Vie de sai11t 
Murop, Sahak est à la tête de cette entreprise, et il y 
participe lui·m&me activement. Une première traduc· 
tion du syriaque, par Mesrop et doux. de ses disciples; 
fut suivie, semble·t·il, d'une traduction, Calte par 
Sallak/ à partir du texte de ln Septante, traduction 
qui devait elle-même être corrigée plus tard. Pour 
faciliter cette tâche, Sahak, à plusieurs reprises, envoya 
ses disciples chez les syriens-et los grecs afin d'en rappor· 
tor deS: textes bibliques. En même temps, entra aussi 
dans le patrimoine arménien toute une littérature reli· 
giouse dont était dépourvuc)'Arménie. Les œuvres des 
Pères de langue grecque et syriaque, des LexLes litur· 
giques, oanon·iques et ascétiques d'Eglises locales furent 
alors L1•aduits en arm6nion. 

Commémoration dt' 16• centenair11 de la traduction arméniiiTIIIII 
de ta Rible, Bazmavop, Venise, 1935. - M.-J. Lagrange, 
lntroàuctiofl. à l'étud6 du Nou11eau Ttllaml!rlt, 2• p. Critigut 
tu~zUJU4, t. 2 14 critiqiA4 rationMI~. Paris, 1935. - S. Lyonnet, 
Lu origiM8 dtt la IJCrl,îw....,ar.mAniprf" ~ Diatusaron, coll. 
Bibllca et ol'ientalia 11r; 1\omo,.l~ ~ A. Vtl!lbus, Barly 
Vorliiom of tho New Tcltanumt. Manilsoript Studil1, coll. 
Papers of the Estonian 'l'heological Society in l~xile 6, Stock· 
holm, 195/a. - L. Leloir, art. Versiom orientalu dl! la Bill~. 
Ver~iom armét1i11nnu, DBS, t. 6, 1960, col. 810·8i8. 

Au sujet des traduct.ionp des Pères : O. Zl'lrbhanalean, 
Catœlogue dili aneiennu traductions arméniennes (la•-18• siècle&) 
{en arménien), Venise, 1899. - P. Peeters, Le trêfonds orilln·. 
141 cù l'hagiographie by:uuuiM, coll. Subsidia haglograpb..ica 26, 
Bruxelles, 1950, p. 188·198. - K. Sarkissian, Introduction 
a la litlératurt1 armér1ionnc chrôtillmlll, coll. Cahiers d'6~udœ 
çbrétiennes orientales 2, Paris, 196/a. 

a. L'Église arménil!nncr et le IU:Storianisme. -
« Deuxième illuminateur 1 de l'Église d'Arménie par 
l'hnpulsion donnée ù. sa vic, Sahak remplit aussi près 
du roi ·et des grands du royaume le rôle de conseiller 
dans le difficile jeu de bascule entre grecs et perses. 

Selon l'historien Motso de Khoron, Sahak se serait rendu 
plusiours~fols à la cour do Ctésiphon. En 414, pour obtenir la 
nomination, comme chef de l'uméo, de son gendre que le 
mona.rque;arm6nien ne voulait promouvoir sana l'autorisation 
de son suzerain pêl'!:le. A la mor' de Vrambpuh, roi d'Arménlo 
de 392 à 41!., Sahak sero.it aussi intorvonu près du souvoro.in 
perse pour obtanir le retour de Chosroôs 111 qui avait été déposé 
en 992. Celul-cl mourut après un règne de huit mois seulement 
et le roi perso, Yazdga.rd r, nomma roi d'Arménlo son propro 
ma Sapuh, dans le but d'iraniser un pouplo resté attaché à 
ao. foi:"La mort do Yazdgard (421), Jo départ do Sapuh pour 
Ctésiphon mirent lln à cotte tentative et I'Arm6nle fut 
llvrée1à l'anarchie. C'est alol.'S, selon ;Moise de IOloron, que 
So.hakl so sorait transporté dans la partie byzantine do 
l'Arménie. A sa demande, l'emporour Th6odose n auro.lt 
accordé· uno cntlàro liberté pour la culturo arménienne, 
dana cette partlo do l'empire oil l'on voyait à rogz·ot s'éloigner 
l'influence de Byzance. 
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La participation de SaJ1ak à la v1e politique de la 
nation apparaiL avec plus de certitude dans 1es événe
ments, relatés par Lazare de P'arp, ·qui marquent 
l'abolition de la royauté armé)'lienne. Prenant .Prétexte 
des mœurs dissolues du nouveau roi, Artasès IV (429'-
427/~28), fils de Vram§apuh, 1es g1•ands du royaume, 
jaloux de leur indépendance, sollicitèrent Sâhak d'appor
tai' son concours à la déposition du .monarque. En vf,Un 
Sahak chercha-t·.il .à les dissuader de commettre une 
tolle imprudence qui allait au-devant des désirs du roi 
perse Vahram v; il ne réussit qu'à s'attirer leur ini· 
mitié. Accompagnés d'un prêti•e nommé Sourmak, ils 
se firen·t, devant Vahram, les accusat-eurs d'Arta§ès et 
de Sahalc. Convoqué, avec Arta~ès, à la cour perse et 
refusant de se désolidariser de son souverain, Sahak fut 
déposé et, selon Mo'lse de Khoren, retenu en Perse, 
d'où il ne serait rentré qu'en '•82. L'exercice de quelques· 
uns de ses pouvoirg spirituels lui aurait alors. été 
concédé, tandis que:le& affaires temporelles de la charge 
patriarcale auraient été mises sous l'autorité de Smuel, 
un évêque syrien, nommé catholicos par Vahram v, 
après la déposition de Sahak. 

Telle était la situation de l'Église d'Arménie dans les 
années où la controverse nestorienne prenait de l'am
pleur. Uno lettt·e d'Acace de Mélitène, écrite vraisem· 
blablement en 432, demandait à Sahak de veiller à ce 
que le venin pernicieux de Nestorius ne se répandtt pas 
à travers des écl'ib jugés nestorianisants. Théodore de 
Mopsueste, dont les ouvrages étaient connus en Arménie, 
était ainsi dénoncé près du catholicos. La réponse de 
Bahak, conservée comme la lettre d'Acace dans- le 
Li"re des lettres, cherchait à rassurer son correspondant, 
puisque le cathoJicos y aJJlrmait que l'Église arménienne 
était dans l'Ignorance des expression.s novatrices, et que 
les mesures étaient prises pour que l'Mrésie ne s'infil
trât pas. Sahak se gardait cependant de toute allusion à 
Théodore dont la personne et les œuvres étaient vrai
semblablement en faveur en Arménie, puisque Mesrop 
l'avait, semble-t-il, personnellement connu. Placé da.ns 
une situation difficile pur cette lettre d'AcMe, Sabak 
convoqua un synode, qui envoya une mission près de 
Proclus, dans le but d'obtenir un jugement sllr au sujet 
des écrits de Théodore. La réponse, en 435, du pâtriarchè 
byzantin, le Tome de Proclt~8, monument chrîstologique 
qui devait être acclamé au côti.cile de Chil.lcécloine (451), 
mettait en garde, sans le nommer, contre Théodore de 
Mopsueste. Une lettre de remerciement, adressée à 
Proclus par Sahak et Mastoc', apportait un assenti~ 
ment entier à la doctrine énoncée, bien qu'il en cotitât 
sans dot•te de s'écarte•· des théologiens de l':Êglise 
d'Antioche dont les évêques entretenaient 'dès relations 
amicales avec l'Église d'Arménie. 

bes lettres d'Acace, do Sahak; de P~oclus, conservées dans 
Je Li()rc d~s lettres, ont 6t6 traduites en français et commentéea 
par M. Talion, Lil•rc des lettres ( Girk T'lt'oè' ). Document~ 
arnulniM# llu /jo sièclD. Premier gro"pc, coll. Mélanges de 
l'université Salnt·J osepb 82, Beyrouth; 195S. - Pour leur 
contexte historique et dogmatique voir : M. Ricltard, Acace 
d11 Mt!lit'*n<~, Proclus· de ConsU.uitinoplt tt la Grand" Arménie, 
dans Archives de l'Orient chrétien i, Mémorial Louis Petit, 
BucaNtt (Paris), 19'8, p. S93·4i2. - K. Sàrkiaslan, Tite 
Co une il of CluJicedon and 11te Annènia11 Churoh, l:iondros, 1965, 
p. H1.·1!t1. 

Smuel, le catholicos nommé p!ll' le roi perse, étant 
mort en 437, le clergé et la noblesse supplièrent Sahak 
d'assumer la charge patriaronlé. Mais le saint, désor-mais 
adonné à .la prière et à l'enseignement, refus1,1.. Ayant 

• 

al.tein t un âge I!.'ViJ.neé, 110< ans.selon la N arratio de rebus 
Amumiae, il exhala son è.m~ à DiQ~,J, le 7 septembre 488, 
(Hl prononçant les ,l)aroles du Chrls't en croix .: je rM·tiits 
nwtl6mç entre tes mai11s. 

1 

Parmi les œuvres attribuées à Sahak1 seules ll)!l traductions 
de la Bible et les répon&el3 à Acace et à Ptoclus possèdent, 
dans l'état actuel des reç)terohes, dlis assises historiques sllres. 

N. Akinean, le ~.1\v!lnt méchitharis!e de Vienne, a voulu 
rnontrer que l'historien Fausto dll Byzanco serait saint Sahak 
.lui-même ; S. Ma!too• cmrdapet;., p. 76-82. Voir aussi E. Stein, 
Histoire du: BM·En~pire, t. ·2,- Paris, 19~9~ p. 835-886. 

Les Ca11ons d6 pair1t Sahak (o'Jd. V. Hakobyan, Kl:inMagirk" 
fla:voo', t. 1,.Erévan, 1·964, p. a63-421; traduction latine dans 
A. B~gy. llistorio..àoclriTUUJ catlwlieaa inter Arintnoa, Vienne, 
1878, p. 208-20?) ont ét6 vraisemblablement-rédigés au ? 0 siè· 
da (N. Altlnoan, K•nnufiwll S. Sal1aki 11eragru.ac ICall01111/1ru 
ew 1/ay.oc' elcelec'o.lca'l .tarin i. daru ski)lb', Vienne, 1\HiO, 
Jl.i-78). . . . 

Une anaphore. armé'nienlle, qùi n'est pas utlllsée, est mlse 
sous le nom de saint Sahak dans le seul manuscrit qui la possMe 
{Or. 15 de la Bibl. municipale de LyQn) (éd. arménienne dans 
Caterginn·Dashian, Die l.itUllgie'l bei dqn Aril~e'liorn, VIenne, 
1~197, p. 222·2~2; tfaductîon àllem~nqe par P. Ferhat; Den.lr· 
miilcr alto.rmer~i#clltr LitiU'gie, 2 Die angebliche Liturgie du 
M. KQ.llwlicos $aluzk, dans Oriens clll'islianul, t. 8, ill13, 
p. 16-Si). En ràiaon de ses rolatl~ns étroites avec la litÙrgie 
cio ~ahlt Basilf.l, ce te:ttè, dont_rl.en no pe_rmet de véi>ifler l'attrî· 
l)nt.ion au catholicos Sahak, est vraisemblablement une aélap· 
tlll.ion d'un texte grée anolon. 

ne !'œuvN d'organisation liturgique entreprise par Salu~k, 
au dl!but du s• siècle, la. tradition arméllie:r~ne a consezyé le , 
souvenir · du rOio important joué par le grand éatliollcos : 
dos prières ot des k'af'.(JJ (prières de type litanique) <!il l'office 
divin, des hymnes de la grande semaiM aurai.Qnt Sahak pour 
autour. Sur son ordre, plusieurs textes du r.ii11el auraient été 
lm portés de 'Nazianze dans les années U2-ft16· Do ces liSser· 
tions difficilement contrOiables, 'lrt~_.nq_n ~i Jondenre_nt, 
on retiendra qùe c'est à l'a11bè du !Wslêolo, après la traduct1on 
des Écritures et sous l'impulsion de celui-là môme qui avait 
6t6 l'âme de cette entreprise, que le rite arménien prend son 
essor. 

L. Aman, Hayap&um. Patmil'k'ew patmut' iwnk" Hayoc:; 
Ve11isc 1901, p. 188·189. - F .-C. (:onybeaN, Rilr,o.le Artntno· 
rum bci"g the Admirlistratiorl qf Ùle SMii;JQ~ents, Oxford,) 905,. 
p. xxvu-xxxv. - V. Hac'uni, Patmut'iw11 Hayoc' Alot' 
amatqyo'in, 'Venise, 1965, p. ~55-tSG. 

Voir P. A.nanian, Jsao()Q, d~ns Bibliot?teco. sa~ctorum, t. 7, 
1966, col. 911HH8. - r. Hau~herr, art. AI\I>ÏÉNIB (spiritualité), 
DB, t. 1, col. 862 svv. 

Athanase RENoux. 
-. 

4. ISAAC D'AMID ot IoSAAC D'ANTIO
CHE, 5e siècle . ..- Le nom d'Isaan, ·auteur ~ytien, 
auquel qn attribue plus de deux cents œû-vres·poétiques, 
reoouv.te sans doute deux homonyme$,J'un orthodoxe, 
d'Amid, de la première moitié·<lu 5c siècle, l'autre mono
physite, d'Antioche, de la seconde moWé de' ce m~me 
5e siècle. Cette .'équivoque e.~ait d~jà ét~ relevée p~r 
.Jacques d':mdesse t 708 qw ten1ut, lut, pour tro1S 
lsaàc distincts entl'e 390 et 525. . 

Le patriarche jacobite :rean 1x Bar Su~an t 1073 
avait compilé et commenté soixante homélies d'Isaac. 
.r. S. Assemani en 1719 (Bibliotlleoa or.ient(,l.lis, t. 1, 
Home, 1719, p. 207·2M) donne un . résumé de plus de 
~~ent trois po~ies ou homélies de celui qu'il appelle 
Tsaac le Grand d1Anti.oche. P. Zinget'le (18!>9-1871), 
surtout G. B!ckell (1878·1877 = 37 pièces) et P. Dedjan 
(1 ~03 r = 67 pièces) entreprirent, sans la terminer, 
l'édition des œuvres trouvées soll3 ce nom; mais il taut 
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attendre une édition complète et critique pour dép.u·La· 
ger cet ensemble "Ontre los deux Isaac. 

Au premier, Isaac d'Amid, sont attribués, entre au ~I'llll, 
les poèmes sur les jeux séculaires {404) et sur la pri1:e tic 
Rome {UO), S\Ir la cit.é l'Oyale de Constantinople (vor•s 
4ld). 

Au deuxième revient lo célèbre mimr!) de 2186 vr.1·~ 
sur le pllrroquet qui chantait le trisagion avec l'addition 
qui a 4t6 crucifié pour Tlous, et plusieurs autres discours 
métriques sur la foi, sur le shéol et sur l'enfer, à parl.ir 
desquels la christologie, la mariologie et l'eschatologie 
d'Isaac ont été étudiées par G. Furiani (1923) ct 
P. Krüger {1952). Mais les thèmes les plus fréql11mts 
sont l!ls exhortations morales à la conversion et :\ la 
perfection, adressées le plus souvent aux moines, avoc 
des avertissements sévères au sujet de lu pauvrol.6, 
des voyages, dos querelles, du jeflne, des aumônes. 

Les IUI.u•gistes y trouvent des allusions à l)lufli•mt•s 
sacrements: baptême dos petits enfants, pénitence uprt~s 
le baptôme, communion fréquente {16 madrochè), !:élé· 
h ration de la messe intordito en dehors d'une église, 
onction des malades; on fait mention aussi dœ pel.i i.P.s 
heures eL des prières pour les défunls; on évoqut• los 
vigiles des fêtes a'Vec musique et commentaire des 
psaum!ls. n ne serait pas sans intérêt pour l'histoir•! du 
l'homéliaire syriaque de connattre les mimrè su1· la 
passion (six inédits), sur la samaritaine (cinq inéd it.-;), 
s1_1r l'esprit d'enfance (trois inédits), sur le mauvais 
riche, sur lu pécherosso, ote. 

Le stylo, parfois prolixe, est assez vivant, Ill o il:! 
beaucoup moins coloré et original que celui d'ÉphrtJm, 
auquel certains ont voulu le ·1·a·ttacber. Les vers do sop 1. 
syllabes sans refrain ni changement de mlltro donn1JI1 (. 
à la longue une impression de monotonie. Toutl11'o is 
ce ou ces Isaac font partie du groupe des poètes les J•lus 
gofltés de la litt6raLure syriaque. 

I. Ortiz de Urbinn, Patrologia ttyriaea, 2• éd., Rome, 1 ~65, 
p. 100·102; y sont cit6es les Mlllons du texte syri(lque pnr 
P. Zlngerle, G. Bickell, P. Bedjnn (avec uno importante in l.ro· 
ductlon); los traductions lntinol(Bickoll), 9.llomandes (Zing!•rlo, 
Blckêll, L11ndesdorter, 1.872·1912, 19 homéliés), italionno 
(Furiani, a homélies), anglaises (Moss, 1929-1982, et K!l?.nn, 
i 961·1968). 

fl, Kooh, Isaac (IOn An1ioohien ais G~gncr Al'grtatiM, duuH 
Th~ologie untl Glaubs, t. 1, 1900, p. 622·634. - . L. Pulit, 
DTC, t. 8, 1923, col. 8·10. - A. Bà11mstark, GMchiclite der 
II'IJriachen Literatur, Bonn, 1922, p. 68·66. - O. Blll'denbewct·, 
a~schichte .. , t. (., p. 402-{t07. - P. Krüger, trois études sur 
los écrits attribués à Isaac d'Antlocho, pl'lrlles dana les O•tkircll· 
lichs Studi~n : sur le Sermon sur la foi, t. 1, 1952, p. 46·54; 
Bill' la mariologie, p. i23·1.31; sur la g6henne et le schéol, t. 2, 
1953, p. 170-179; ct LTK, t. li, 1960, col. 772.- X. Ducro~. 
dans Calholicittms, t. 6, i 968, col. 1.16.- DS, t. ~. col. 811 svv: 
dos sermons attribués à saint Éphrem seraient d'IRano 
d'Antioche. 

François GnUlliN. 

!S. ISAAC DE L':fTOILE, cistercien, t V<JI'S 

1.178.- 1. La pcrsom1c. - 2. L'œu(lre.- 3. Ladoctrinu 
spirituelle. 

1. LA PERSONNE 

1° Vie. - Isaac de l'Étoile éLait d'origine anglai~e. 

Dans un billet, au ton ml-s6rleux, mi-ironique, relatant los 
vexations infligées à la communauté de l'Etoile plU' un vol:iln 
qui prétênd se venger sur lui do tous les anglais, .Isaao laisso 

échapper cette exclamation: • Utinnm aut anglus nontulssem, 
aut ubi ex.~ulo anglos numquam vidissoml • (PL 194, 1896b). 
Il 6tait sans doute do noble famille. N'avouo-t·il pas qu'un 
dl\mon f9rt l;lavard le d6rangenit pendant la lcceio diPina en 
lui suggérant des rêveries vanlte1,1sos à propos de son savoir. 
vivre, do son lignage, de son charme naturel,· de sa distinction? 
(Sermon as, PL 1.94, 1819b). 

Nous nous contenterons désormais de renvoyer aux seules 
colonnes de PL 1 9~; chaque fols qu'Il y a lieu, nous renverrons 
à la page de l'édlUon des Sermon1 d'Isaac, t. 1, SC 180, 1.967, 
par A. Hoste et G. Balot. 

Le premier repère chronologique assez solide pour 
reconstituer les lignes principales de la vie d' Isaac est 
l'année 11~7, date à laquelle il apparatt comme abbé 
de !'~toile (Stella; cl DHGE, t. 15, 1963, col. 1287· 
1289). Mais,,comment co britannique racé et cultivé 
a-t-il pu aboutir dans ce petit monastère perdu dans la 
campagne à une trentaine de kilomètres à l'est de Poi· 
tiers? Il semble en effet trlls improbable qu'Isaac l'ait 
directement choisi au moment de son entrée dans la vie 
monastique. Par ailleurs, sa présence à l'Étoile serait 
inexplicable si, comme on l'a supposé, il s'était fait 
moine en Angleterre ou à Ctteaux. En l'absence de tout 
document, l'hypoLllèse la plus simple et la plus vrai· 
semblable est qu'Isaac ait opté pour l'abbaye cister· 
cienne de Pontigny. La suite des événements, on va le 
voir, s'en trouve singulièrement éclairée. 

Désirant litre rl,lttachéo à l'ordre cistorcion dans la filiation 
de Pontigny, la cornmunauté do~l'liltollo (fondée en H2~ par 
Isembaud, fl'ài•o do Pierre de l'liltoile, abbl\ de Font-gombault) 
avait obtenu, on Hf..5 ou 111&6, quo quelques religieux do oo 
monastère viennent los initier au nouveau stylo de vie. L'incor· 
poration est ratifiée par !!!!Jl .._bulle 9,~rJ:lO 111 1 dat4o du 
1. or lévrier 11.{t7 et adross6o•ïr:1Jèr1iard ~c l'liltolle dopuis 
H4.0. Le 28 octobre, une nouvelle char e · pontlflcalo vient 
confirmer la précédente, à la requête du nouvel abb6 : Isaac 
(ot G. Raciti, 18(J{IC ck l'l1toil~t .. , ch. 1, p. 306, n. 90). A la 
lumière de nombreux cas similaires, il est loisible do supposer 
quo Bernard a cédé sa placo à un moine particulièrement 
quallfl6, venu de l'abbaye-mère. 

Isaac avait reçu une remarquable formation JiLlé· 
rair!l, philosophique .et théologique. Ses mo.ttres, 
raconte-L-n à ses moines, étaient géniaux et brillants; 
leur enseignem!lnt, très personnel et d'une nouveauté 
qui faisait l'admiration des foules d'étudiants, était 
audacieux, voire dangereux, mals certes pas hérétique, 
comme quelqu'un semble l'avoir cru (Sermon 4.8, 
1858d·1856.c). Ces indications nous orientent sans 
difficulté vers les écoles de Chartres et de Paris pondant 
le second quart du 12° siècle. On songe à un Gilbert de 
la Porrée, à un Abélard, à un Guillaume de Conches. 
Certaines positions doctrinales d'Isaac semblent révéler 
aussi des influences de Thierry do Chartres et de Hugues 
de Saint-Victor. 

On pout •situer autour de 1180 la venue d'Isaac en 
France, et donc conjecturer qu'il soit né vers 1105· 
1120. Son entrée à Pontigny, après peut-être une brève 
période d'enseignement, pourrait ne pas être antérieure 
à 1143. 

La seule trace d'une participation d'Isaac aux af'raires 
poliLico-reUgieuses de son temps est une lettre de Jean, 
évêque de Poitiers, à Thomas Becket. Jean, anglais 
lui·même, fut CQlui qui s'évertua le plus à trouver des 
solutions au conOit entre le roi Henri n et l'archevêque 
de Cantorbéry. Or, le 28 juin UM, il écrivait à Thomas 
Becket que l'abbé de l'Étoile, leur ami commun (ils se 
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seront probablement connus à Chartres), l'avait aidé 
à lui acquérir la.sympa.Lhlo ot.lo soutien moral et matériel 
de la communauté de Pontigny (J. C. Robertson et 
,J. B. Sheppard, Matcrials for the 1Jistory of Thomas 
.IJ~clç~t. 2e éd., t. 5, Lond•·es, 1881, lettre 60, p. 1H). 
C'est pourquoi, lorsque quelques mois après il s'enfuit 
d'Angleterre, l'arohovôque alla s'installer sans hésitation 
à l'abbaye de Pontigny, avec le plein consentem~nt 
d'Alexandre m. De vives tensions se manifestèrent 
alors à l'intérieur del'ordro cistercien, quant àl'atUtudo 
à garder en cette circonstance délicate et dangereuse. 
Il serait étonnant que l'abbé de l'Étoile ne s'y soit pas 
trouvé mêlé et n'ait pas pris position en faveur de son 
ami (cr O. Raciti, Isaac de l'Étoil~ ... ch. S, p. 135-141). 

L'itinéraire spirituel d'Isaac ne s'est pas arrêté à. 
l'ln toile. Plusieurs de ses sermons témolgnen t d'un 
séjour dans « une pellte Uo cachée dans l'océan, la 
dernière de 'toutes les terres ,, (Sermon 2?, 177Sa), 
éloignée du commerce des hommes (18, 1750a; cf 14, 
1737ac, p. 276-280; 15, 1788a, p. 282; 19, 1756b; 21, 
1761a; 22, 1761b; 29, 1787b; 31, 1793b; sa, 1799d). 
Un nouvel examen de cette question, qui a beaucoup 
intrigué les chercheurs, suggbro des conclusions suffi
samment !ondées pour dissiper le halo de mystère qui 
entourait l'événement. 

Animés par un désir do solitude ct de pauvreté plus totnles, 
Isaac ot son ami Jean, abbé de 'l'rizay (monastère à 150 kilo· 
mlttrcs environ à l'ouest de l'liltollo, assoc!U en même temps 
quo ce.lui-ci à l'ordre cistercien, dans la filiation de Pontigny), 
obtenaient d'Èble de Mo.uléon uno donation do.ns l'Ile dG Ré, 
nu large de La Rochelle. Quelque temps après, ila deri19ndênt 
à leur blontaiteur do remottro entre les mains dé Guichard, 
nbbé do Pontigny, ce qui leur o.vo.it étô octroyé. Sans doute 
los moines de l'ÈtoUo ct de 'trizay, tort pou nombreux, 
n'étalont·ils pas on mesure d'essaimor, d'autant plus que la 
perspective d'uno vie très austère avait dëcourngé certains 
do ceux qui, dans un premier mouvement, s'étaient offerts 
pour ce tl.ê • expédition • (ct Ssrmo" 14, 173?b, p. 278). Après 
une visite de Ouichard sur los lloux et une augmentalion du 
patrimoine de base, la tondntion ost accoptée et prlso on 
charge pn.r Pontigny. Pourtant, l'abbé de ce nouveau monns· 
tète, du nom de Notro-Damo dos Chateliers (à nB pas confondre 
avec un homonyme, dans le Poitou; cf II. Coltlneau, Rdpcr
wiro topographil(ue des abbay~s 61 ;prier1rds, t. 1, Mâcon, 1985, 
col. 787), sera Isaac, qui en o.valt conçu le projet. Ce tait, 
compréhènsiblo -en soi, s'explique encore mieux si vrniment 
lsflaè lut rcligieuJt à Pontigny. 

L'opinion, selon laquollo à l'Ile de Ré Isaac n'était plus 
qu'un simpl6 membre do la communauté, n'ost pas soutennble, 
puisque clans les sermons compoRés en co !lou iJ npparalt nette· 
ment commo lo responsable tempoNll ct spirituel da la maison 
(cf notre rstl'tJClalio, dans Cahiers de cil'ilisatiotl mldùlpa/e, 
t. u' i !1118, p. 235). 

Ln présence d'Isaac à l'~loile est attestée jusqu'en 
11&7; son successeur est en place au moins dès 1160. 
Lo moment du départ pour les Ch ateliers peut donc être 
déterminé avec une J•elativo précision. Isaac vécut à Ré 
probablement une di?.aine d'années. D'une pai't, en 
effe t., quelques-uns do ses sermons semblent devoir être 
datés ·de 1178·1175 (voir infra); d'autre part, c'ost 
seulement en 1178 que, dans une charte, il est fait pour 
la première fois mention d'Étienne, comme abbé des 
Chaleliers (E. Kemmerer, Histoire de l'tle de Ré, 20 éd., 
La Rochelle, 1 1!88, p. 51 8). La mort d'Isaac doit donc 
êtro située vers 1178. La date 1167-1169, proposée tradi· 
tionnellement, était rondéo ou sur la méconnaissance 
du séjour d'Isaac à l'tle de Ré, ou sur l'hypothèse, -
désormais dépassée par les nouveaux apports de la 

rtlcherche - , que ce s6jour so serait placé avant son 
ahbatiat à l'~toile ou aurait constitué uno très courte 
p(l••cmthèso à l'intérieur de oelul·Ci. 

2o Physionomie. - Des tl'aits de la personnalité 
d' Isaac émergent l)resque à chaque page de son œuvre. 
Ils esquissent peu à peu une image saisissante par 
l'impression de présence et de communion qu'elle 
suscite. Cette simple constatation qu'Isaac se manifeste 
t.out. entier dans ses écrits nous met déjà sur la trace de 
stl oaractérlstic(ue focale : une profonde unité intérieure 
rians le dynamisme d'un continuel dépassement . ., Sa 
viH entière, sa Mche intellectuelle, sa méthode de tra· 
v:dl, son style, ses go~ts et ses tendances propres on 
l.cimoignent. 

L'entrée d'Isaac dans la vie religieuse n'ost pas en 
opposition ou en rupture avec son passé, mais instaure 
uno continuite dialectique avoo lui. Moine, il restera 
jusqu'au bout cè qn'il était auparavant, en intégrant 
,;ou bagage culturel et la rigueur de sa recherche intel· 
lcc:tuelle dans l'e;,c.périence existontiellement engagée et 
ox igeante do la prière contemplative. 

t)n piUlsage du :JBrmon 21, écrit à l'Ile de Ré,· illustre et 
trud uit bien l'attitude et ln démarche spirituolle d'Isaac : 
• VtJrO cul apponis scientiam, apponis et dolorom ... 0 utlnam 
uu.sciromus quid non es, et aliquo doloolablll phantasmate 
llludoremur pro tel Aut potius, selromus quld cs et veraolter 
nro: suavitcr amplecl.êrnur tel Sod os tonde nobis, Domine, ipsum 
tn, flUI, ut sels, nilill hodlc dcsldornmus niai te, nec amamus 
niRi te propter to, qui mente totum et corpore fere totum 
muudun\ fuglmus, ut expedlti quaeroremuo te ~ (1?59ab; 
d 22, 1761d·1762a). 

Il était porté comme d'instinct à pénétrer Jo sons théologique 
ùu messngo révélé: • tùtius olovata monte verborum mysterium 
nontemplari delectat • (Sermon 35, 1806b; cf 9, t.H!Ib, p. 2M; 
11, 1729d, p. 248), et il ne crnigno.it pns de scruter les pro· 
fnn1leurs divines : • altiora nobis quaerimus, sed si pie, bono • 
(Stmwn 22, 1 ?61b), ju.squ'à en être ébloui : • tenu! et areto 
t:aucollo portuso divinne taciei lurnlno rovorbcratl, in facies 
uo~trns cecidimua • (20, 171iGc). Uuo tolle détnlllance le remplit 
d'une joie débordante et communique une torce accrue à son 
clé~ir éperdu de contomplatlon : 

Vere, Domine, cxcrcitatus BUtn ad quaorondum te, et d4ecil 
11n11 a te, sed ln te spiriiUB tnOII-8. Concupiscit et deficit anima 
mca in atria tua. Pellcit ~plritus, lntuondo quom concupisoit; 
dùfioit et liqueflt anima, dolootando ln oo quem oîmspiclt. 
At tnmen ex delectatione anlmatus semper ot recens avidusque 
o.d intuendum, et eX: lntuitu adlutus nd delectandum, quasi 
dun bus modils aiis in te !eror, i11 qucm cktiderant angoli pros pi· 
r.~re (22, 17G3ab; cf P. Courcelle, Traditicn nAoplatonicienm~ 
et tradition clu-éticnn~ du vol ù 1'41114, dans Annuaire du CollAge 
de FranctJ, t. 64, 1964, p. 392 svv). 

Isaac« esL unique parmi les premiers cisterciens pour 
l:l liberté et la hardiesse avec losquollos il fait passer dans 
:;es sermons les discussions métaphysiques les plus 
tuclmiques. li les ram~ne toujours finalement à nourl'jr 
nno théologie contemplative. Mais il reste bien difTé· 
J'llllt de Guillaume de Saint-Thierry, dont la scionco 
s 'orientait d'emblée vers la spiritualité et qui n'usait 
do la dialectique que pour lui faire réfuter ses propres 
nxct)S. On dirait au contraire, parfois, chez Isaac, que 
l'ivresse métaphysique est un acheminement vers 
l'autre sobria ebrietas de la mystique • (L. Bouyer, La 
.~piritualité ck Ctteaux, p. 197). 

I~Jaac est conscient de cette sorte do transvaluatlon 
qui soudainement se produit en lui de la spéculation 
théologique à l'extase. 

• 



2015 ISAAC DE L'ÉTOILE 2016 

Il s'en ouvre à son runl Joan, évêque de Poitiers : • Consulons 
inftrmitati nostrae, gratin divlna antiqua capitula tota ssnsuum 
novltate aaepe pertundlt. Qui oum oaulsorlnt, supra omnom 
humanum modum miramur, ubl nunc usquo latitaverint, 
U!ldé tarn lnoplnato ot abaque studio emerserint. Ex lpsa vero 
admirationo dllalatur cor, sicut scriptum est : Mira~itur et 
dilatabitur cor tlumJ. Et ob lpsam dilatationem, adimplelur 
dovoUone, dileotlone, dolootallone, iuxta p&almlstam : Dilata 
os t"um et implcbo ill® • (Ep. de canone MiB6M, 1tl89bc; 
texte corrigé à l'alde des mss). Et o'ost possible; parce que la 
pou!'fluite spéculative de la vérité n'ost pas chez lui une fuite 
ou une compensation, mais s'opère en pleine COI150nnnce 
avec un cœur purifié ($1!1'mOI~ 5, t ?05d·1?06a, p. 150). 

Dan$ l'<Buvro d'Isaac confluent donc et parviennenl 
à une heureuse synthèse le type de théologie do:JJOlo· 
gique, fruit d'une expérience contemplative monas· 
tiqu~, nourrie do la ruminallon liturgique de l'l!lcrltut•e 
sainte et de la fréquentaUon dola tradition pa~,rlstique, 
et les méthodes nouvelles de la scolastique naissanlio, 
avec leur besoin de structure, de systématisation et 
d'analyse rationnelles. Sa langue et son style en sont 
le miroir fidèle. Leur richesse originale réside dans la 
netteté sans bavure do ces phrases nerveuses, viriles, 
concises, voire sèchement logiques, traversées en même 
temps par une authentique inspiration poétique, o(l 
transparaît une sensibilité humaine exquise. La. compo
sition littéraire très étudiée, faite d'antithèses et d'nsso· 
nances, attentive au parallélisme et au choc des idées 
et des images, au balancement des comparaisons, à 
l'enchatnement et à la progression de l'argumentation, 
n'est jamais lourde, ni précieuse ou affectée. Elle reste 
fratche, limpide ot précise. Les r·éminisoonces ou allu· 
sions bibliques et patristiques, de même que celles des 
auteurs de l'antiquité classique, qui pétrissent ses textes, 
sont assumées par Isaac dans un cadre extrêmement 
personnel, et modelées de ro.çon à devenir l'expression 
vivante de sa pensée et do sos sentiments les plus intimos. 
élargies pourtant jusqu'à leur valeur de symbole 
universel. 

Les moines de l'Étoile go~taient tort la prédication 
de leur abbé. 

Ils appréciaient sa manillro : • subtiliter ioveniro pror$US 
nQva, aut eliga11ter lnnovaro votera •, • mh-abiliter mira dlcero, 
elngularitér inà11dita excogltaro, obsoura luoùlenter dl1Dnlro, 
involuta distlnotG dividere, divisa patenter exemplis declo.· 
raro •· Ils 6talent arrivés b. ne plus savoir supporter la parole 
d'aucun autre quo lui ... ni même la sienne lorsqu'il se bomait 
à être l'écho des doctrlnos patristiques. Et quand Isaac prit 
l'habitude, aux grandes f~ tos, d'adapter le niveau do ses 
exposés 11ux possibilités do compr6honslon des frères convers, 
los moin9!l désappointés se mirent Il. contester lJar la boudorlo 
d'une ost.ensible distraction (of Sermon 48, i858a·185(ob, 
1855cd). 

La situation à Notre-Dame des Chateliers é tait 
difTéronte. La pa\lvr·eté y touchait au dénuement. La 
communauté, composée probablement d'éléments pat•
ticulièrement fo1•més, ne disposait guère de livres. 
Isaac fut alors sollicité de multiplier les sermons et les 
causeries qui remplacoraien t aussi la lecture (cf ,Sqr· 
mo1• 18, 1749d-1750a, et 22, 1761b). 

La fondation du monastère do Ré s 'insère comme uno 
suprême étape dans la continuiLé linéaire et la cohé
rence radicale du cheminement d'Isaac vers la pléni
tude et l'authenticité de son idon~ité persolinelle. 

Sicut alites, ut se in aera pennia subrigant, profundlull omnl 
corpore solo, ubi resident, se lmprimunt .. , ita et nos caolum 

adfoctantes, a communi orbe doclinavlmus; hiantes ad plenl· 
ludlnom, divitias proieoimus; ad honores ambiente6, tam.quam 
pu.rgamsnta huiu.l! mundi ablectl su mus; qui in mùndo nliquid 
videbamur, in eongregatione quoque tratrum nonnihil reputa ti, 
ut vero nliquld osso posslrnllH, ecce ad nlhllum rcdaotl sun'iual ... 
Utinnm, quao retro sun·t obliviscentos, in anterlora nos cogi· 
tationo tota et 1lVIdllato oxtendamus; nrietum morerotroaotl; 
in oa quae ante sunt, forUus oiTeramurl (Smnon 2?, 1778ac; 
cf sa, 1799cd). 

Les dix dernières années de la vie d' Isaac furent mar
quées par un .rude travail de défrichement, par une 
intense activité de réflexion philosophique et théolo
gique, et par uno maturation progressive de son expé
rience mystique à travers l'alternance de lumière et de 
1/mèbres, de joie ineffable ct d 'amer dégotH : 

VJsltor ot subito probor, ll88umor ot statlm de~;eror, erigor 
et statlm dolclor sicut qui por montana gradltur at planum 
itflr non invonit. Quandoquo laetabundus et laudans, nlmla 
luce perfusus et mira aaGCtua dulcedioe, ine1Jabili quadam spo 
inopinatae snlutls cxsulto... Quandoque pavebundus ct 
phu'lgens, tenebrls obvolutus et amaritudine plenus, tanta 
taodll et acediae confusion& tabosoo, ut omnia a meliori spe 
lncropont et tacere cognnt ... Nuno totum quod spero teneo, 
nunc omne quod t.enueram perdo, et rul'flUID post tonabras 
lucem sperol (Ssrmon 29, 1786d-1?8?b; of 14, 1737a-t738a, 
p. 2?6·280; a a, tsooab). 

Il'. Bliemetz.rleder, ltaalr l'On .Stel.l4. Bsitril8t :ur LcbtM· 
bt18chrsibun8, dans Jahrbuch fUr Plr.ib>•ophie wu! t~peltulalive 
Theologie, t. t8, 1.90~, p. f·35. - E. Chonovh\N, lsaao 4s 
l'Étoile • le p11nssur •, dans No• p61'tll p4l' ctut·m6111B8, t. 8, 
ronéoté, pro manuscrlpto, p. 97-tiS(t, - J. Debray-Mulatlcr, 
JJin8MpMe à'l8aac .de Stella, dana Otteauœ, t. iO, 1959, p. 178· 
HUI. - G. Raciti, I saac de t'l1toils "'1on 6WCÙI, dans Cttta~, 
t. 12, 1961, p. 281·'306; t. t8, 1962, ~· 18-8~ 183-!4~. 205·216. 
- G. Balot, Introduction à l'éd.(ft~lll!rm~'.lJiac, SC 130, 
p. ?-85. - Plusleu.rs concluaions proTÙ!oifês. a quolles étaient 
parvenues ces étudaa sont maintenant dépasséos, dana la 
mesure même où elles ont contribué au progrès de la recherche. 

!. L'ŒUVRE 

1 0 Sermons. - 1) TnADITION MANUSCRITE u 
k:vmoNs. - L'édition p rinc11ps de Bertrand Tissier 
(JJibliothecà Patrum. cistercic11sium, t. 6, Bonneton
l.nlne, 1664, p. 1-77 ; PL 19lt, 1689-1876) comprend 5(t 
sermons, disposés solon l'année liturgique. 

A la collection manquent los sermonH pour le temps de 
l'avent et ceux de NoêJ jusqu'àl'.Êplphnnlo. Nous soupçonnons 
une autre lacune entre le 2• sermon pour Jo a• dimanche de 
carême oL le t •r pour le jour de Pdques (Sermons 39·(<0). 
no mémo los t.oxtos relatifs au sanctoroJ se limitent à la prMI
cation s'échelonnant do la fêt.o do Jean-Baptiste à ln Nativité 
cio la Vierge, plus 6 sarmona pour la 'l'oussaint anormalement 
plac:és au début du recueil. En 19M, J Gan Leclercq a fait 
connattre un GS• sermon, pour la fôto do la Dédicace, découvert 
à ln bibliothèque de l'ab~o.ye Sainte·Scolastlquo do Subiaco 
(Norw~rau sermon à'I~aac de I'Étoilo, RAM, t. 40, 1961., p. 277· 
:.!98). De l'œuvre rnattresse d'Isaac une dizaine do pièces 
nu moins font sans doute défaut. 

Par ailleurs, dans l'état actuel des recherches, la 
l t•adilion manuscrite, directe et indirecte (florilèges 
et compilations), so révèle vraiment chétive : à tel 
point que, pour 6 serroooe, Il ne subsiste que le témoi
gnage de l'édition établie par Tissio.r. Lo manuscrit 
dont celui-ci s'est servi devait êLre excellent, bien que 
probablement mutilé de plusieurs cahiers. Nous sommes 
fnrle roent tenté de l'identifier avec l'amplum 11olum.en 
qui était conservé à l'}l;toilo, ou avec celui de la Merci-
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Dieu (abbaye cistercienne proche de l'lJltoile, !ondée 
avec l'rude et le concours d'Isaac, et où son souvenir 
était resté vivant); tour; les deux, connus des savan·ts 
du 17° sillcle, sont aujourd'hui perdus. Mais l'éditeur 
a déparé le toxte par des fautes de lecture, des omis· 
sions, des addiUons et dos « corrections » plus ou moins 
importantes. 

Nombre de fragments, dont quolqltes-uns assez étendus, des 
6ermons d'Iaanc ont été ins6rôs dana une chatno biblique, 
composée sans doute à Clairvaux, dans 1a premlôre moitit\ 
du 130 siècle (cf Fr. StegmUllcr, Repertorium. biblicum medii 
a11vi, t. 7, Madrid, i !J61, p. 225, n. 10731-10783); elle rut 
publiée plusieurs fois à Paris, d'abord, par l'humaniste ganloi.s 
J os.1o Bade en 1520, puis par les soins du chartreux Godofroid 
'l'liman (cf DS, t. 2, col. 756) en 1560 (r61mprimée en 15?4) : 
Allsgoriae ettropolcgiac inlocoa utriusgue Ulstarncmi solcctiores ... 
11 monimcntis uniUIJ ct triginta authcrum. Les passages tirés des 
serinons d'Isaac sont. tous connus, ct le tel( te est rcrt altéré. 

Cf. F. Gnstaldelli, Riarc1~ su Goffredo d'Auurre, Rome, 
1970, p. 7-8, 115-21. 

C'est probablement à cette même chaine quo lo carme 
Michel Aigunni (Anguani) de Bologne t 1400 aura puisé les 
toxtos d'Isaac cités daM sos Di81incliones dictionum (let· 
tres A-C) eneoro inédites, ot dans sa L:ctura super psaiUrio, 
dont la première édition en 2 tomes rut publiée à Alcaln 
en i 524, et ln dernièro (23• réimprossion) à Lyon en 1673 
(cC B. M. Xlberta, De scriptoribus sacculi x tv 113; orain~ carnu:li· 
taru1n, Louvain, 1991, p. 368). 

Quelques sermons ont été édités avec l'alde dea manuscrits 
et aceompngnés d'une traduction française et de notes par 
Robert Thomas, dnns la collootlon • Pain de Ctteaux • (ronéo
typ6e, pro manuscripto, Chambarand-on-Roybon) : t. 17 : 
(Mariale, t. 4, 1963, p. 7·?6 passages mariologiqucs); t. 27 
(Sermonnairc cüteroien, t. 3), 1966, p. 16-85, 82-107, 115·122, 
:145-152 (Sermons 81 et 45); L. 28 (Sermon. cist., t. 4), 1966, 
p. 22·89, ?2·93, 129·129, tU-14.8) (S~rmon.8 1 et 58). - 'l'exte 
nmélloré et commentaire ltlstoriqua du Smnon 48 dans 
G. }taciti, l«a4C do l' Étoils el son siècls, cité plus haut. 

Malgré ln pénurie des mss, qui avalftnit craindre à l'impos
sibilité dé l'entreprise, une édition critique est en bonne vole 
d'achèvement. Un premier volume déjà paru oiJre le texte et 
la traduction française des i 7 premiers sormons (SC 130, 
196?). 

Des traductions on espagnol uvee introduction ct note~ 
ont paru dans Cistercium, L 21, 1969, p. 64-69, 141-149, 
228·240, 306-314. (Sermons 1'•• 42, 51 et 3). 

Traduction anglaise d'extraits de plusieurs sermons par· 
Sr. Ponolope dans Cistcrcian Suulieq, ~. 2, 1967, p. 252·268, 
avec introduction par Th. Morton, p. 249·251; t. 5, t 970, 
p. 91-96, 302-808, 988·'•08. 

2) EssAI DE DA'I'ATION.- Les relations et les renvoir. 
Jes reliant à ceux d'entre eux qui contiennent des allu· 
sions à la vie dans l'tle de Ré, permettent d'avancer· 
avec une certitude morale que les sex•mons 7-12, 15·14, 
18-29, 31-S? ont été écrits aux Chateliers, c'est-à-dirt· 
après 1167. 

Une proclsion ultérieure peut ôtre apportée concernant ln 
groopo dos sermons 7-12, 15-H (voir infra), composés io 
l'oc!\Qslon d'une année où JI y avait quatre dimanches-aprù:; 
l'lilplphanie, dont le promJcr tombait dans I'Mtave da la 
f6lc ot le deuxième immédiatement nprèl!. Or, durant le séjour· 
d'Isaac dana l'Ile, pareil · évéMment s'est produit una soulc~ 
lois : en 1179 (cf A. Cappelli, Cronologr'a, cronografla e calsn
dario perpotrto, Milan, 1980, p. 70). 

Le sermon 52 (2• pou.r l'Assomption) est uno sorte du 
commentaire synthétique du Cantique dca canu'ques, se termi
nant sur un éloge funèbre de saint Bernard, ou, pour roloux 
dire, sa commémoration pleine de vénération (1869c-1870n). 

lllC'J'IONNAIRE I)B SPrn!TUALrTR. - T. VII. 

IHaao donne l'Impression do parler longtemps après la 
mort de celui-cl (1.158). Il le nomme : Sanctwn abbntem 
t:larnevallis loquimur •· Cos indices portent à croire que le 
,;orrnon remonte à uno prédicatl6n donnée à Ré le 15 no'IH 
1114 ou 1.175. b:n eiJot, Bernard rut canonisé le 18 janvier 
11?4., et, on septembre, le chapitre gllnérai des cisterciens 
{!tendit à lout l'ordre su tête, fixée nu 20 aol'lt, jour do sa mort, 
précisément dans l'octave do l'As.,ompllon (cf B. Baoknert, 
f}évolutiofl du calcnàrier cistèrck11, dans Oo!lsctanca ordinis 
dstsrcicmium rs(ormatorum c: COCR, t. 12, 1950, p. 813 
ut n. 161 ). 

Los sermons 4.5, 4.8 et 50 ont toute chance d'avoir été 
rédigés à partir d'allocutions prononcées devant la commu· 
Muté de l'lÎltoilo (114?·1167). Lo ton ost simple ot familier, 
ou égard à ln présonoo n'un certain nombre de frères convers 
(cf 18~2d, 18!>5d, '1858b). Uno pnrant6 de style suggère d'assi
gnnr à ln mllmo période les sermons 6, 30, sa, 4.4, 46, 4.7, 49, 
51, 63·55. Quant aux sermons 'l-5, 13, 16-17, Il est difficile 
d'émettl'O un avis fermo, quoiqu'Il semble y avoir une lôgère 
présomption en favour du temps de l'ebbatlat aux Chateliel'l!. 

Les dlvors sermons d'Isaac auront été recueil& et ordonnés 
postérieurement à sa mort. 

3) CoNTBNU. - Presque les - trois cinquièmes des 
pièces qui composent la collection des sermon11 d' Isaac 
nA sont pas, à proprement parler, des • homélies litur
~,riques », mais plutôt do petits traités, comprenant 2 ù 
9 sermons. On distingue assez facilement six opuscules : 

a) Sermons 7-12, 15, · 14 (1 ?18a-1 732b, 1785-1 ?40d; 
SC 130, p. 178-259, 2?1-292; le sermon 13 n'appartient 
manifestement pas à la série ct le sermon 14 est bien 
la suite du 15) sur les évangiles des quatre premiers 
dimanches apl'ès l'Épiphanie. A un premier niveau, 
d'étroites conne:xlons les unissent deux pat deux. Ce 
• petit rythme » est inséré à son tour dans un crescendo 
de thèmes théologiques et spirituels jaillissant l'un de 
l'autre (le p6ché originel, l'inoarnaLion rédemptrice, la 
nonversion, l'Église épouse du Christ, la !lUite du Christ 
total dans l'action ct la contemplation, la communion 
à son myslièro p3JlCal), qui s'achève dans le sommet 
lyrique d'une ardente priôre au Sauveur, pour l'amou'r 
duquel Isaac et ses mc:Hnes ont choisi la pauvreté, la 
llOiitude et le silence de la vie menée à Ré. 

b) Sermons 16·17 (17'a1a-1740b, p. 292·829) pour la 
septuagésime. Après une pra.efatiuncuJa traitant de ce 
qu'on appellerait 'aujourd'hui le développement du 
dogme et le pluJ•alisme théologique (1 ?'•1ad, p. 292·296), 
lsaac s'attache à analyser le cheminement de la 
conversion jusqu'à la joie et la paix intérieures. 

c) Sermons 18·2G (1749-177?). C'est une des œuvres 
les plus màres et les plus achevées d'(saao. Même du 
point de vue de la composition littéraire, c'est un chef
d'œuvre o'Ù des passages d'une hardie subtilité spécu
lative voisinent avec des traits pénétrés d'humanité, 
de poésie et de prière. Une vaste fresque, animée c;I'un 
souffie vigoureux, se déploie le long d'un commentaire 
philosophiqu~ et tMologique de la parabole du semeur 
(Lru: 8, 5-15) lue à la Messe de la sexagésime. Partant 
de la réflexion sur la structure métaphysique de l'être, 
Isaac s'élève jusqu'à la coniemplation du mystère de 
la transcendance divine; il tente ensuite une « déduc
tion » de la Trinité, dans la perspective de l'économie 
de la création, libre effusion de la charité; enfin, il se 
repo$e dans la méditation da l'appel de l'llomme à parti
ciper, grAce à l'incarnation du Verbe, à la plénitude 
même de Dieu. 

F. Bliemotzrieder, 18aac ds Stell4. Sa spdc"lalion IMolQgig!lc, 
ùans Rech6rch6s d4 thdolo&ie ancienne et médUpaÙJ, t. 4, 1932, 
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p. 184-159 (sans grande valeur). - B. Mc Gion, Tlul Golden 
Chain .. , ch. 3 Tho divine .Mystery in the Theology of lsaat', 
cité infra. 

d) Sermons 27-29 (1777d-1787c) pour Jo dimancht) 
do la quinquagésime. Isaac y expose sa théologin 
ascêt.iquo dans un langage vibro.n t de toute l'émotion 
do son expérience personnolle. 

o) Sermons 89-37 (1797c-1817d) : commentaire très 
élaboré de la péricope de la cananéenne (Mt. 15, 21 · 
28) qu'on avait alors au 2° dimanche de carême. Petit 
Lrllité profond et ardu sur le problème de la prédesti
nation, considérée à la lumière de la doctl•ine du Corp:; 
mystique, et ses incidences pour la vie spi ri tu clio. 

{) Sermons 1·5 (1689n·1708d, p. 84·160) pour la 
'J'oussaint. Œuvre pénétrante d'une grande finesse, 
au ton serein et paisible, aux couleurs nuancées eL 
légères. Le récit évangélique des béatitudes (Mt. 5, 
1-9) sert do cadre à un exposé général du sens de la vie 
spirituelle et à son orientation vors l'union à Dieu. 

A cet ensemble organique eL pourtant librement 
agencé, les autres sermons, qui n'ont pas de liens réci
proques, apportonl d'heureux compléments, notam
ment à propos de la pneumatologie ('A8-45, 1883b-
1845b), de la mariologie (51, 1862a·1866c) _et des obset·
vances monastiques (47 et 501 1849b·1852d, et 1858b· 
1862a). 

Dans quelle mesure ces écrits, soignés et polis, nous 
apportent-ils un écho de la parole vivante d'Isaac è 
ses frères de l'Étoile ct des Chatoliers? Certes, aucun 
n'a été prononcé tel qu'il se présente dans le recueil. 
Cependant, la plupart des sermons 11 uniques » sont, 
semblc·t·il, beaucoup plus proches de la prédication 
orale que ceux rassemblés dans lei! opuscules. Prédica
tion qui, selon la remarque d'Isaac, ne voulait pas 
êlre simplement une oxégèse scripturaire et uno médi· 
tatien liturgique intemporelle, mais une réponse axis· 
tentielle donnée avec une licentiosa. libertas (cf Sermon 
16, 1741d, p. 296: 18, 1750ab; 42, :1830c). 

2° Lettre sur l 'Ame à Aicher do Clairvaux (1875b-
1890a). - Intéressé par une causerie (donnée lors 
d'une visite à Clairvaux?) où Isaac avait touché à des 
questions de psychologie; Aicher (DS, t . 1, col. 294-
295) lui avait demandé de l'Instruire davantage au 
aujet de l'âme, non pas d'~m point de vue théologique, 
mais philosophique. «Vis enim a no bis edoceri de anima, 
sod ... de elus natura et viribus, quomodo sit in corpore 
vel quomodo exeat » (1875b; au lieu do natura, le texte 
de Migne porte fautivement tJssentia) . La réponse 
d'Isaac est centr6o sur la conception, d'origine néopla· 
tonico-augusUnlenne, de l'âme comme réalité inter
médiaire entre le monde corporel et Dieu. Il en résulte 
un admirable petit ouvrage, dense de pensée et richo de 
notations phénoménologiques, qui aboutit à un essai 
d'analyse de la contemplation mystique. 

Un petit bUlot d'nccompagnoment nous apprend quo la 
lottre a é~é composée au milleu des Innombrables soucis 
caus6s par la tamlno et les fièvres qui s'étaiont abattues sur 
ln région, après un signe prémonltolro, apparu l'année précé· 
dente (1890a). Sans 6tro assuré, iJ so peut que cela so passât 
en 11 62, solon l'indicollon d'une vlolllo chronique do l'ouest 
de ln France. L'événement a,vant-courour serait ruors l'ôclipae 
do lune signalée an 1161 (c:I .T. Debro.y-Mula.tier, Biographie .. , 
p. 188, n, 65). 

Lo texte publié par 'rissier (op. oit., p. 78·89, quo Mlgno a 
réimprimé) est loin d'dtra satisfaisant. J. Debray-Mulo.tier, 
dans sa thèse inédite do l'l!:cole dos Chnrle!ï sur Isaac de Stella 

ct l' • Epûtola de anima •, a donné en 1940 une édition basée 
sur los mss alors connus. On trouvera dans la thèse de 
B. Mo Ginn (The Ooltûm. Chain ... ) uno aditi<l meli<lr, suivie 
d'un glossaire et précédée d'une ample étude doctrinale : 
The cosmic Mysury of Man in the Thcoloey of l t®o of Sulla. 
Une 6dltlon critique ost 011 préparation (SC). 

W. Mauser, Die Erkanntnilslchrt~ da1 I 1aak ... Ein B aitra1 
;;ur Gt~schiohte der Philosophie del Je. Jahrhundcru, Bottrop, 
193ft, 76 p. - C. H. Talbot, Ailred of Rie"auü:. De anima, 
Londres, 1952, p. 33·51. - E. :Sertoln, La. dourina pticologica 
di ilacco di Stella, dans Ili"r~ta di fllotofla neo-scoùutica, t. 46, 
1953, p. 297-1309. - M.·D. Chenu, Spirillu. Le vocabulairs d~ 
l'ame ar' xu• Bièclc, dana RePue det 1ciencss pllilosoplriqucs et 
tMologiquss, t. 41, 1957, p. 209-232.- 8. Vanni-Rovighi, La. 
ftlo•ofla nslsecoto xu (pro manuscripto), Milan, 1958, p. 86·96. 
- A. J . Cappelletti, Orift ll y grados del conocim iento sllgûn 
Is(J(l(J de SIIJlla, dans Philosophia (Mendoza), n. 2~, 196t, 
p. 23·88. - Gr. Webb, An Introduction to the cisUJroiaTI De 
anima, Londres, 1962, 28 p. - M.·'l'h. d'Aivorny, Alain 
dB Lilltt. Tsxtes inl!dil8, Paris, 1965, p. 1?7·178, 182-180, n. 87. 
- B. J(()nlg, Augu-stitiU8 philosophu-s. Chri11lichsr Olaube und 
philo8ophiscluls Denken in den Frahsclrri{llfn Augruti111, 
Munich, 1970, p. 28-50. 

so Lettre à Jean, évêque de Poitiers, sur le canon 
de la Messe (1889b-1896b). A la suite d'un sermon 
prononcé par Isaac en prtlsence de l'évêque de Poitiers, 
colui-ol avait exprimé le désir de savoir comment notre 
moine vivait la prière du canon pendant la célébra· 
tion do la Messe (1889b). Pour l'abbé de l'Étoile, le 
dynamisme interne de l'~naphore eucharistique sym
bolise et réalise les étupes fondarnèn tales de la vie 
spirituelle, jusqu'à la divinisation. 

lei encore, la tractation doctrinale ost suivie d'un court 
billot privé. L'évêque do Poiti~i: ost ~!-l: courant des 
agissements brutaux d'un seigneur voishi, ltugues de Chau
vigny, au préjudice dos biens et du personnel du monast6re 
(1896ab). Or, c'est en 1167 que ce diiTérend lut réglé, après do 
longs ot laborieux pourparlers (cl à. Ro.oltl, Isaac de l' lttoils 
ct 1on 11idcls, ch. 4, p. 209, n. 268). La lettre sur la canon de ln 
Messe remonte donc aux années U G5-H 67. 

Le bUlot final, d'un caractère si contingent, a été conservé 
uniquement dans un cahier de la Merci-Dieu (Paris, Bibl. no.t., 
nouv. acq. lat. 3019, f. 6v-8v), sur lequel est basée l'édition de 
'risaier (p.1M·107: dans PL 194), co qui no l'empêche pas d'être 
pu ur autant moins défectueuse. Avant la fin · du 12• sl~clu , 
une glo~e assez bano.lo sur la nécessité do communier a ot6 
ajoutôe et souvent soudéo à la dernièro llgno do l'opuscule. 
C'est avec cette conclusion apocryphe que la lettre n été 
imprimée par Luc d'Achery dans son Veurum aliquot scripto· 
rum ... 11picilsgium, t. 1, Pnris, 1665, p. 845-352, d'après l'actuel 
ms Parla, Bibl. nat., lat. 11.1179, ! . 52v-5Sy (~2•-18• s., provenant 
110 Snint·Oormaln des Prés). D'Achery l'avait d'abord attribué 
à un certain Isaac évêque de Langres, mals restitué à l'abbé 
de l'llltoUo dans los ta.bles générales (of J. Fohlen, Dom Luc 
d'Achery et Ùls d4bulll dt NruditÏ<In maur r',te, dOJls RefiUfl 

Mabillo11, t. 5?, 196?, p. 92-93 et 101; quelques fautes do 
le1:ture ont été corrlg6os dans la. 8• éd. du Spioikcium, t. 1, 
Paris, 1 ?23, p. 449·451, tandis que d'autres ont 6té introduites 
par le réviseur L. Fr. Joa. de la Barre). 

Ln finale longue, quo Fr. Bllemetzrieder (/sQQC de Sulla. 
Sa •pffcu!ation .. , p. 135·137) avait cru repérer dans le ms 
lat. 1068, f. 61 (i4• s .) de la Bibl. nat. de Vienne, et qu'il 
cot\sld6ralt comme une seconde rédaction authentique et 
c1éflnitlvo do la lattre d'Isaac, est en réalité une suite de deux 
petits résumés do collo-ci. Un auteur anonyme de la ftn du 
12• siècle les a composés à l'intention des prétros qui seraient 
trop pressés pour pouvoir môdltor l' • egreghrm commontum • 
(l'lsaao, avant la célébration de la Mosao. Cos textes se trouvent 
aussi dana los mss Tours :1 37, f. 123, 12• s., ot Cambrai 259, 
r. 15, ta• s., desquels dépend le ms de Vlonno. 
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ld. Lepin, L 'idée du 1acrifice dtl l4 M111e d'april k• théolo
gitns, s• M., Pt~ris, 1926, p. i27, 1/o/o·146. - M. do la Taille, 
Mysterium {ùlci, 8• éd., Paris, 1991, p. 107-108, 266, 2?8. -
C. W. Boyle, De of!lcio M~stU. The Epistk of Isa.ac of Stella 
to John Bisfwp of Poitisr.. Tran•lation and Oommcntary, 
Woshlngton, 1968. - O. RaciU, L itursia eucarlstica y etapCIB 
de la vida e1piritual en cl De ofllcio Mi1sae de llaao .. , dana 
Cistcrcium, t . 21, 1969, p. 221·22?. - Cf DTC, t. 10, 1928, 
col. 1089. 

4° FAUSSES ATTRIBUTIONS. -No sont certainement 
pas d'Isaac, comme on l'a supposé à tort, les œuvres 
anonymes suivantes : 

1) Le commonlairo sur Jo Cantique contenu dans le ms lat. 
i262, f. 18v-4ll, de la Bibl. nat. do Pt~ris (cf R. O'Brien, A 
Commentary of tk Canticle of Canticlu auributcà to I saac .. , 
dans Cftl!t~u:~;, t. 16, 1965, p. 226-228). Il s'agit ün réallto d'un 
ensemble do notes prépt~raloltos ou d'un llorllllgo d'extraits 
du commentaire sUi' •lo OantiqU~~ de GeoiTroy d'Auxerre. On 
verra à ce propos léS conclusions de F. Oastnldelll, qui travaille 
à l'édition des œuvros inédites de cet autour. Cf DS, t. 6, 
col. 228, et t. 7, col. 2017. 

2) Le commentaire sur le livre de Rz4th du ms 45, t. 2-79, 
de la Bibl. Sainto.-Genevlève de Paris (cf A. Hoste, U11~ thèae 
iMdit~ .. , COCR, t. 25, 1968, p. 256-257 : R. Collini, Studi su 
! sacco dtiUa Sulla, Univ. del Sacro Cuore, Milan, 2 vol., 1956· 
1957). 

a) Les gloses momies sur l'ancien Testament du ms 891, t. 1, 
de la Blbllothèque de Dounl, Improprement intituMes : Trac· 
talus d11 aacram~nto altarit. Le De 1acram~111o al,t~ri8, que des 
o.uleurs anciens disaient avoir lu sous le nom d'Isaac, est sans 
nul doute à identifier avoo la lettre sur Je canon de la Messe, 
qui, au moins dans Jo ms lat. 1252, l. 1, do la Bibl. nat. de 
Paris, porle pr6clsémen t ce mre. 

3. LA. DOCTRINE SPJlUTUEIJ.E 

Les thèmes philosophiques et dogmatiques qui struc
turent la synthèse d'Isaac ne seront évoqués ici que 
pour éclaircir, au besoin, l 'enseignement spirituel et 
l'In-fluence de sa pensée. 

1° Fondements anthropologiques. - 1) LA 
POSITION DE L 0HOMMP. DANS LB COSMOS. - Recourant à 
une image paradoxale et ha.rdie, caractéristique de sa 
vision contemplative, Isaac ne craint pas d'affirmer que 
la totalité du créé est comme lo corps de la Pivinité : 
cc Univers! Las croaturae quasi corpus est dlvinHatis, 
singulae quasi singula membra ». Semblabloment à 
l'âme dans son corps, Dieu ost présent « in loto ot in 
singulis tolus, sod in semeUpso » (D11 anima, 1883d). 
L'univers, la mt~ndi fa br ica, est peJ;"ÇU par Isaac comme 
un grand organisme vivant, un mag~um animal (De 
anima, 1882c; Serfll()n 82, 1795d), 'dont chaque membre, 

• établi à une place hiérarchique particulière, est soli· 
dairo des autres (De anima 1185cd; Sermon 51, 1863bc). 
Les divers êtres participent à leur. CI•éateur, - sourée 
efficiente et transcendante do l'existence, d1,1 bien et 
du beau (Sttrfll()n 22, 1 7M.d-1765a) -, suivant des 
modalités do croissante plénitude, qui spécifient leur 
fonction dans l'harmonie de l'ensemble (Sermoni32, 
1795b; De anima, 1887nb). Aussi, la créature spiri
tuelle ·a ln selccta pracrogativa d'être J'œil du cosmos 
(Sermon 82, 1794d-1195a). Seule la création spirituelle, 
ange et mens humana (1795d), peul en effet connaitre 
Dieu, jouir de lui et portor un jugement de valeur sur 
t.ous los autres membres du corps cosmique : « In cor
pore enim universitatis oreatu1·ao Dei, uhi singula 
tamquam cuiusdam corporis membra sunt., soins spi
ritus rationalis, tanquam Lotius oculus corporis, lucem 

Cz·ontoris percipere et delectatione parlicipare ac frui 
potllSt, et in eius luce de cunctis membris, quasi 
ohscuris et ln elus· compuratione tenebrosis; diludi· 
caz•o » (1 ?9/od). Elle seule est « onpax oapabilis divini
tntis ac naturali largitate communicabilis, donabilis 
el. rrulbilis » (1795bc; Sermon 26, 1771ad; D11 anima, 
Hl!l7c), puisqu'un mouvemtmt libre et gratuit, jaillis· 
sant de l'essence même de Dieu, a suscité uo.e nature à 
son image, capable de recevoir l'épanchement de son 
boulleur trinitaire : 

Cum enim talis slt naturae quao capi aliquntenus el partl
llipari posait, ot ln se do so lugl, stubilî et inoltablll gaudlo 
exultet, portlnuit non solum ad nat\Jralam bonllatom, vorum 
oLiam ad ipsius gaudli naturam, vella llaboro tunti et tarn 
iucundl boni participom .. , velle sese in plurcs eftundere aut 
lnfundere et in sul partioipium gratis oolllgere ... Fecit itaquo 
q unndo voluit, quao voUe numquam ooeplt, indivisa Trlnltas 
indivise naturam ~ui capacem, suao delootntlonio, iucundltatis, 
paciR et gaudll participîo habllom, mentem ratlonnlem vide· 
lieut, ad imaglnem suam do nihilo (8mnon 25, 1772bc). 

T .'image de la Trinité (voir notamment Sernwn 55, 
éù. J. Leclorcq, p. 286, lignes 56·66) est Imprimée dans 
la structure mômo de l'Ame. Ses trois facultés tonda· 
montales, la ratùmCLbilitas, la concupücibil#ll8 et 
l 'irasoibilitas correspondent on effet aux appropria
lions traditionnelles des Trois Personnes divines : 
Sagesse, Charité, Force. Par la rationabilitas, à l'image 
du Verbe, dans lequel le Père contemple l' « arcMtype M 

do ln création (Sermons 28·2(4, 1 765b·1769c), l'âme ost 
rundue similitudo omnium (De anima, 1.886ab; Sermon 
9, 1719cd, p. 206); par la concupüoibilitas, elle est 
tutpux omnium (Dt anima, 1887c). L'homme est dono 
l1ien plus qu'un simple minor mundr.ut (Sernwn 82, 
1795d), car il y a en lui de q1,1ol p~voil' parvenir à sa 
• d6iflcation » (Serfll()n 2, 1695c, p. 106). Dans l'en· 
chaînoment des êtres, l'Ame humaine, par sa situation 
mélaphysique entre la matière et Dieu, et par ses rnp· 
porl:s existentiels avec l 'une et l'autre, ost, pourrait-on 
diro, le • nœud dialectique » qui abolit toute solution 
ùe continuité au sein du réel. C'est l'applicalion fonda
montale de l'axiome cher à Isaac : « Similin gaudent 
similibus, et facile cohaorent annexiono qune non 
rosiliunt dissimilitudine » (De e1nima, 1881c). Aussi los 
puissances cognitives de l'Ame sont « tournées », partie 
vetos lo infra se, partie vers le supra sc . (vg 1888b). 

Ph. Delhayo, Le • Microcosmus • d1 God1(roy tÙ Saint• Victor, 
Lillo-Oombloux, 1951, p. 1U ot 160~- St. Otto, Die Funktion 
des Bildbcgriffe~ in dtlr Tli4ologill tks lB. J ahrhundtl,ll, 
Münstor, 1968, p. H? èt 167, n. 7t. - R . Javelot, Image dtl 
Die" 111 nat.ur-11 au xn• •iêck, dans La filosofia dtiUa nalurtJ rnrl 
Mcdioe~. Milan, 1966, p. 286·296 (sur Isaac, p. 292-299) i 
lmag1 et rur11mblanc~ au douJidme •iick, 2 vol., Paris, 1967 
(t.nbte, t . 2, p. 832). 

2) L'1MB liT SES PUISSANOBS. - La structure trini· 
taire de l'âme épuise le contenu de son assenee, sans 
introduire de division dans l'unité de son être : • Est 
igi tur anima ralionalis, concuplsoibilis, irascibilis, 
quasi quaedam sua trinitas, et hoc totum et J)ihil 
amplius aut minus; et tota haec trinltas, quaedam 
animae unita.s et ipsa anima » (De anima, 1877d; cf 
·1 tl? Sb). S'il est exact de diro que l'âme possède des vi.ras 
ou poteneiae naturales, et qu'olle a donc des partes 
iltrtuaJ.cs ou potontiales, ces puissances s'identifient 
c.IJJ)andant avec la substanca, avec l'être même de 
l'ime, « eadem videlicet nalul'a, eadem essontia, eadem 
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omnino anima .. , proprietates quidem diversae, sed 
essontia un a » (187?a; - le mot tlSsentia n'a pas che1. 
Isaac l'acception que, sous Vinlluence de l'aristotélisme, 
i] .assumera auprès des auteurs du 1se siècle, mais plu
tôt le-sens qu'ils donneront à esse). Entre l'âme et ses 
puissances existe la même ·l•elation qu'an Dieu entre 
nature et Personnes : 

Vldere itaque est quomodo in hno parte fulgeat imago dei
tatia ln anima, ut cum pluralitas in ea sit proprîetntum natu· 
rallum, una tamen sint natura; et cum l)tllla earum sit altera, 
nulla tam$n aliud Qit quam altera (1876c-1877n; cf 18?8b, 
18?9d-18Soa, ét d, tspso, 1~87ed). 

Voir P. Künzle, Das Vei'halinis; der Set~l.e zu ihren Poternsen, 
Fribourg, Suisse, 1956, p. 64-71, St.- M. Ortuzar, El sor y la 
acci6n en la dimcn8iôn humana. P edro AbelariÙI ... y su Brupo, 
dans E~tudiot (Madllid), t. ta, i957, p. 219-248 ot 431·468. 

. La ration<J,bilita$ est la faculté de connaitre, la concu
piscibilitau est la tendance vers ce qui appàratt comme 
désirable, l'irascibilitas est la puissance d'opposition 
et de refus à ce qui se présente comme mauvais ou dan
gereu" (cr Sermon 51, 18643.; De· anima, 18{8bc; etc). 
De 'la prernière procède le scnsus animae; des autres, 
les o:!fectus, c'est·à-dire resp'ectivement amor et ocUum. 
Se sttbilivlsant à lèui' tour ~n gâ.1tdium et s'pcs, dolor et 
metu.s, ils constituent lçs fundamcnta t# m-q,teriss com· 
mu.n'is et les olenitmta des ver~us et des vices (Sermon 
17, 1.747ab, p:,S18; De anima, 1878'd; ct art. Con, DS, 
i. · 2, col. 2294). .' ' 
· Le sensu.s ahimae, selon que son activité se dirige 

veril le présent, le passe ou le futur, se distingue en ratio, 
mcmoria, ingcni'um. (De anima, 1879c; Sermon 23, 
1 ?ô? ab). Selon les objets de son intentionalité, le sensu.s 
animae se. !listingue en se11sus corporeus, imagi11atio, 
ratio, intcllcctus, in:telligcntià. (De anima, 1880c; ct 
Sermon 4, 1702a, p. 134; voir P. Mich.aud-Qi.tantin, 
La classification des puissances de l'âme à.u xne siècle, 
dans ReJJue du m-Qyen dge latin, t. 5, 1949, p. 15"34). 

L'âme et le corps entrent ~n « union personnêlle » 
au niveau du phantO:Sticu,m animas (comprenant le 
sensU8 et l'imasinatio), « quod fere corpus est 11, et de la 

. sensualitas camis, « quàe fere spiritus ést » (Do anima, 
1881cd, 1882bc; St!rmon 55, éd. J, Leolercq, p. ,28?, 
lignes 108ë111). Nous voyons déjà s'amorcer une ten
tative de dépassement du dualisme anthropologique 
piJ.r le truchement d'un modèle 1\nguiatique eJ!:tr'apolé 
de la christologie. L'âme et la chair sont « contrariae 
ilaturae, una persoq~ ». {SCrmon 9, 1720d, p. ,210). 
L'homme est « persona unu~, nàtura gominu11 P (29, 
t7~5,a), « personaliter unus » (27, 1?7\lc; cl d'allLl•es 
formules: Sernwn 11, 1729d, p. 248; 16, 1742a, p. 298; 
29, 1784b; 40, 1825b; Lt2, .1831d; _,~.;. imago inst.rumen~ 

tale d'origine pythagorlco-platonicienh'e : De a11ima, 
1882b et d). 

20 De la division intérieure à l'unité ·avec 
Dieu. - 1) LA colütul'TIO N. - L'homme a donc été 
créé en vue de partager la joie de Dieu : « Ideo .factus 
est spiritus rationalis ut gaudeat et condelectetur Deo 
et de omnibus in ipso solo. Rationalis quidam factus 
ut ipsum Deum in se et in omnibus investiget; concu
piscilliJis, ut solum dili gat ac desideret; iJ'asclbilis, ut 
éuncta huic contemplationi et delèctationi advei'SQn
tîa roprobot 11 (Sermon 26, 1772d-17?3a). Mais, en fait, 
la désobéissanCé du cornmunis A dam (6, 1710c, p. 168) 
làisse en héritage la concupiscentia; c'est-à-dire une 
dislonatlon, une rupture de l'unité intérieure de l'homme, 

une i!OI'-ruptîo entratnant un dualisme existential entre 
chair et esprit, « oum inoboedientia. rupisset inter spi
rHum et Deum, concupisc\')ntia inter caroem et spiri
l.nm '' ($ermon 5~, i875.a; c!VSermons 9, 1722a, p. 216, 
et 55, éd. J. Leclercq, p . . 286, lignes 6$-73). Cette 
tension s'çxprimo encore par un conllit entre homme 
intérieur et homme extérieur (28, 1788-1?84a), fils de 
Dieu et fils du diable (6, 1710d, p. 168-170}, fils .de 
l'homme et fils de Dieu (27, 1778d, 1779c-1780b), 
etc. Isaac prévient d'ailleurs que ces oppositions com
plexes ne revêtent pas toujours le même contenu, 
l' « homme extérieur'' ou le « fils de l'homme 11 signifient 
parfois la chair, parfois l'âme, parfois l'un et l'autre 
(7, 1715i)., p. 186). 

L'homme est désormais comme spirituellement 
aveugle et boiteux : « Duo enim sunt poenalia filii 
Aclam, ignorantia et difllcultas, quaJ'um altera oculos 
r'ationis claudit, altera quasi pedes anlmae llgat aJTec
tum » (4, 1701b, p. 180; of 43, 1884b). Les facultés 
cognitives· sont sérieusement amoindries par la perte de 
l'autoconsoience spîrituelle et .de la viSion de Dieu 
(De anima,' 1886c; cf Sel'm.()n 9, 1719d-1720a, p. 206-
208). Les' facultés affectives, impuissantes à accomplir 
lè bien (cf Sor,mon SS, 1799d·1~00b; S9, 1824a), ris
quent d'être entratnéos sur la pente de 1a déchéance. 

Dans une analyse proche de celle de la Sumrrni sen.
tetltiar.um (8, 16, PL 176, 118-114), mais avec sa liberté 
cnutumière, Is~tac esquisse une intéressante phéno· 
ménologie génétique des sept corruptioneq generales et 
originales, racine et foyer de tout vice et péché (Ser-
mon 6, · 1709d-1710a, p. 166). · 

A cause du JJitium originiiJ, l'homme n'est pas encore 
introduit dans la vie, qp.'il est déjà englouti dans la 
mort; à peine a-t-il comm~~""~ êqj,.«:'l.ussitôt Il 
r·eLourna au non-'être (7, 1 714d,· p.-'f86;t1l6#"1~so, p. 284). 
Auprès de cet homme languissant, le Christ accourt en 
hon samaritain. Médecin, il ne ·se contente pas de le 
soigner; Il entre dans le malade et devient solidaire 
avec lui (6, 1712a, p. 174). Plus encore, pénétrant jus· 
qu'au cœur de l'homme écartelé, « ll6mo in sua duati
làte divisus et sine :Oeo » (9, 1'722a, p.216), il résout 
sur la croix ce « duel •> déchirant et r~ralt dans sa pro· 
J))'e })ersonne l'unité brisée (9, 1721bc, 1722ab, p. 212· 
21fl et 216; 19, 1?86a). Le Christ vient donc réunifier 
l'homme en le reliant à soi, << suum sibi religare, unde 
rt3li~io dîçitur " (6, 171,0d, p. 1 ?0). Cette phrase est 
très significative. Elle nous situe comme à un carre
fout: nodal d' où rayonne toute la vision théologi<Ne 
d1lse:ac : l'incarna'tion rédemptrice méditée à partir 
de la doctrine du Corps mystique. De cette doètrine, 
il a donné a une des ê~p'ôsitîons les plus belles qui soient 
dan~ toute la littérature chrétienne» (:L, Bouyer, p. 218), 
en dés pages où chriS~ologîe, théologie de la grdte, 
mariologie et spiritualité t)'Ouvent leur commune jonc· 
tion et leur articula~îon rêcipl'oque. 

2) LB CORI;S ,MYSTtQV.B. ~ Le ChriSt a .été envoyé 
comme t~te d'un corps décapité, pour lui infuser une 
nouvelle vie ($~rmon 13, 1782d, p. 260; S5, 1807c; 
51, 18651;>). Et de même que la. tête et le corps d'un 
homme sont cel homme t'/l'l .son unité, alnsi les membres 
du Fils de la Vierge sont un seul homme avec lui, le 
Christ tot!ll ou intégi'al; en lui et par sa médiation ils 
sont un avec Dieu : 

8icut unillil homlnls onput et corpus, ipso unus homo, sic 
l•'ilitJa ille Virglnis ct eius electtl tnembra, lpse un us homo et 
t.mus homiriis Filius. Totu8, inquit ScrlptUl'n, ct intcgcr Chris• 



2025 DOCTRINE SJ)l HITUELLE 2026 

tua caput et corpiUI. Siquidem omnia slmul mombra unum 
cor~ us, quod oum suo capite un ua homlnls Filius, qui. oum 
Dol Flllo unus Dei Filius, qui st ipso oum Deo unus Deus. 
Ergo et totum corpus cum capito bomlnl.s Filius et Dei Filius 
et Deus. Unde est et illud : Volo, Paur, ut ticut ~~o el tu unru 
IUmU$, ita ~~ i81i sint unum nobiscum. Itaque secundum hune 
in Scripturi~ aensum celobrem, neo sine capite corpus, noe sine 
corpore cl)put, nec slno Dco onput et corpua totus Christus ... 
Ilaque et omnla euro Deo unus Deus, sed Filius Del cum :Oeo 
natural!Lor, ct oum ipso Filius hominls porsonaliter, oum quo 
suum corpus sacrrunentaliter (Sermon 42, 1831bo). 

CeLte union entro lo Verbe et l'humanlté est. expri
mée aussi par l'im1.1.ge complémentaire des mystoriales 
nuptiaa du Christ et de l'Église, la nouvelle Eve (Sor
mon 9, 1721.bd, p . 212·214; 40, 1826bc; 51, , 1S73d), 
qui lui suggère des form ules c6lèbrcs à propos du 
sacrement do la rémission des péchés : 

• Neminl dieat sanatum se peccator, cum intus lngemucrlt 
ubi solus sed non totus Christus dimittit ... Nihil ergo potost 
Ecclesla slno Christo dimittere, nihil vuH Cltristus slno Eccle
aia dimiltoro ... Nihil vult sine Sponsa llumll.ls et fidelis Spon· 
sus. Quod igitur Deus coniUTIXÎt, homo r1on soparcl. E1o dico 
tacramcntum hoc magnum Îll Christo ct in Ecclc1ia • (8armon 
H, i 728c, 1729b, p. 21,.4 ot 21,.6; voir tout le texte 1728a
i 729c, p. 2C.0-2t,.8). 

Sur la poslllon d'Isaac par rapport aux tend.ances dés écolos 
d'Abélard oL do H;uguos de Saint-Victor, voir P. A.nclaux, La 
rhéologie du aa.crcmcnt de pd11Îtence au xno siècle, Louvain, 
1949. 

Les membres du corps du Christ peuvent se dire en 
toute vérité fils de Diou et Dieu, mals par participa
tion, par spéciale et gratuite adoption (Sermon 42, 
1881d-18!l2a; 29, 1785ab; 51, 1862cd). Le Christ total 
est en même temps un seul Fils et plusieurs fils , né 
d'un seul Dieu au ciel et d 'une seule mère sur la terre. 
D'où le parallèle entre Marie et l'Église développé d'une 
façon magis trale au sermon 51 (186Sab, 1865c), auquel 
n'a pas manqué de se référer la constitution Lumen 
ge11tium du Vaticàn u (ch. 8, § 6~, n. 20). Les mystères 
de la vie du Christ, naissance, passion, mort, résurrec
tion et ascension, ont commencé avec le premier des 
justes e t ne seront acl1evés qu'avec lo dernier d'entre 
eux. Isaac a parlé ·avec lyrisme dè cet épanouissement 
du Chris t dans le cmur des croyants : cc Crevit, inquit 
Scriptura, Abrahaf.! filius, qui risus interpretatur, 
donec fleret magnus flalde. Cresoat in te Dei Filius, 
frater,, qui iam formatus est in te, donec flat tlbi 
imm~nsus, et erlt Ubi risus ac exsultatio et gaudium 
plenum quod nemo toUet a ta » (Sermon ?, 1715d, 
p. 190). Ainsi, par le bois de la croix e t l'eau du baptême, 
le Christ total est en même temps le seul Sauveur et 
l'unique sauvé. Par le baptême, en eJ!at, re-nés de 
l'Esprit at de l'Église, nous devenons, dans la rémis
sion do tout péché, flls de Dieu, corps de celui qui est 
né da ca même esprit et de la Vierge Marie, sans aucun 
péché (Sermon 42, 18S2bd; 27, 1778d-1779a; 41, 
182Rbc; 't5, 1841cd). 

L'Eucharis tie, nourriture nouvelle de l'homme nou· 
veau (41, 1828d-1829o.; De canono Missae, 1S94b), 
soutient eL développe l'assimilation au Christ, da 
sorte que participant à sa croix nous parvenions à sa 
glorification (Sermon 15, 1739d, p. 288; c! 17, 1749cd, 
p . 3H-316 ot 828; 27, 1778-1779a). Les trois« actions» 
qui jalonnent le canon do la Mosse symbolisent préci· 
sément los étapes fondamentales de la vie spirituelle 
du chrétien : la componction de la conversion, la dévo· 

l.ion de la vie vertueuse, l'extase de la contemplation 
(.n11 çarum.e .. , 1892ab). Libérés par le Fila, nous régnons 
en ms avec le Père; cohéritiers, nous devenons un avec 
l ' h6ri tage : 

~ Omnis orgo aoUo sacramantorum oaelestium huic fini 
dosorvir!l dignosoltur, ut sine fino uni Deo per Chri1.1tum uniti, 
in Christo dclootomur. ldao unus panis, u1awn corpus, nu~lli 
swnua, aed non multa capHa hllbemus, sed unum et cuius 
r~1put Deus; quatenus mulU, por unum et ln uno, uno unltl, 
unuK cum co spiritus efficirunur 1 (ibitkm, 1892b, texte corrlg6 
à l'nide do l'archétype; cf 1896a, et Sermo11 5, t707o, p. 156). 

lsaQC s'exalte dans la contemplation de cotte dos tinée d'uni· 
t:6 : • 0 unum 1 0 unum unlco unum 1 0 unurn 1 0 unum prorsus 
uocossarium 1• (Sermon 5, 1707d, p.166). • 0 unum ante omni!l, 
unum super omnla, unum post omn!a, unum a qv.o omnia, 
unum propter quod omnial 1 (9, 1721a, p. 212). 

A. M. Lnndgral, Dogrrnmge1chichte tkr FrallsclwlMtik, t . 1, 
vol. 1, Ratisbonne, 1952, p. t21 ot 15!.. - F. Mannorlnl, 
L<' ar~îa in l1acco ài Sulta, COCR, t . 16, 195Ct, p. 187·1Vt, 
:.!0?·214. - L. Oaggèro, l 1aa.c of Sulla. and thB ThBology of 
Rcd~mption, COCR, t. 22, 1960, p. 21·86. 

~- Mel'l!Ch, Le Corp• my1ti{;ru. Etudu th t~ologie hi1tori{;uo, 
t. 2, Louvain, 1958, p. 142·149.- Il. de Lubao, Cat.lwliciM:t~. 
t,o 1\d., Paris, 1947, et Corpus mystîc~~om, 2e 6d., PlU!is, 1949, 
pn~.tîm. - A.. Piolantl, De 110stra in Christo 1olidarictata praeoi· 
pua l saaè th Sulla Ullimonia, d11ns EunUJI cloctU, t. 2, fll4!l, 
p. !IC.9-368; trad. Italienne dans Palestra del ckro, t. 7, 1956, 
p. 1-18. - J. Doumer, Die Ekhlesiologic tkr Frtlhsoltota.tilr, 
duns Sclwlastih, t. 26, 1951, p. 801,.-389. - Y. Congar, L'eccU· 
st'oloBiC th saint Bernard, dllJIS Anakcta aaori ordinis cislur• 
cicn~is, t. 9, 1958, p. 136-190; L'ÉBl~. De Baint AuglUtin à 
l'épiJIJUB motkrnc, Paris, 1970, p. 186-137, 158, 161, 168. -
DS, art. DIVINISATION, t. 3, COi, 1411-11,.12. 

A. Pio!IUiti, Mater unitalil. De •pirituali VirBiniB materni
tutc .. , dans Marianum, t. 2, 19(19, p. 423-499; Maria et Ecola
IIÎa .. , dans Euntos doccu, t. C.1 19q1, p. 1.·111 . ...- H. Barr6, 
111 ariB el l'Église, du v6n4rabls Bèds &..1aim ÂINJfl ls Grand, 
d11ns MariB et l'Église, t.t (= Bulletin 4e la Soc. tran9. d'6Ludos 
rnorlalos, i. 9), 1951, p. 59-11t9, passim; Marie et l' .Eglise dana 
la po118t!o médié~alc, VS, t. 91, 1954, p. 12't-1ft1. - I. Riudor, 
Maria m.ediaclora 11 madro dol Cristo ml<~tico 011 loi cscritorcs ... 
clet si1lo xu, dans Estudiolt eck sidaticos, t. 25, 195t, p. 181· 
218, eurf.out p. 1.95-198; La m~diaci6n tù Ma~ill e1~ 1{1 diatri
b~tci6n tù las 1raoias .. , dans Ettudioa maria1101, t. t2, t 952, 
p. !l01-308. - J. Doumer, M ariolocic und Ekklesiolosie bei 
1$nl~k .. , dans Ml.l.ncllc11er theologiBclul Zciuchrifl, t. 5, 195t,., 
p. '•8·61; Di~ Paralklo Maria•lrircha r1aoh einem ~tngcdruckwa 
Scrmo àe~ Gottfriccl lion. St. Viktor, dans .Recherchee tk tlléolOBid 
oncù:nM ~~ midid~alc, t. 27, 1960, p. 248-266.- Bo reporter nussl 
à 1 'ôtude d'ensemble do H. Conthalem, Le paralUliBm~ entre ta 
Saint~ Vierge ct l' Église da11s la tradition laiÎIIIf jusqu'à ta fin 
elu 12• sidcli!, coll. Analecta gregoriana 74, Rome, 1. 954. 

ao Les étapes de la vie spirituelle. -
1) LA MisstoN nu SAtNT·EsPniT. - La médiation 
du Christ conduisant l'homme à son unité intériouro 
oL à l'union transformante avec le Pè\'e par l'union 
!;acramentelle à sop Corps mystiq\le, s'opère dans et 
ptu· le Saint-Esprit : 

• In hoc mystico corporo sub uno capite Christo e t 
una radiee ... membra multa su nt ... Et siout vila radicis 
uon portinat nisi ad suam arborem et ad eam totam, 
ita Spiritus Chrlsti, quantum ad hoc pertinet saora
montum, ad solum suum corpus pertingit et ad ipsum 
toLum, quaten1.1& totum vivat ac movetur de ipso non 
nisi in ipso » (S~rrnon 34, 1801cd). 

Le Saint-Esprit est le Don du Père et du Fils. Par 
Jù, il ost en quoique sorte, pourrait-on dire, la personne 
do la T1•inité la plus « proche dos créatures », étant celle 
qui leur permet d'« user • de Dieu: « Omnia Pater facit• 
donat et condonat per Filium in Spiritu Sancto. Uude 
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si totae tres personne coaetet·nae sibi sint et ooaequalus 
in ilia inetlabili sua natura, creaturae tamen quodam 
modo quasi proprior esse videtur Spiritus sancl.us, 
quippe qui de utroque munus est utriusque ... Est eu.ira 
in Deo munus naturale, quo ipso donabilis ao fruihilis 
est omni naturae » (De anima, 1888o). 

Il y a peut-être ici un écho de la doctrine de l'E~,;prit 
Saint « âme du monde », enseignée pendant uu certain 
temps à l'école de Chartres (ct T. Gregory, '' An~:ma 
mundi ». La filoso(14 di Guglielmo di Conches e la scuola 
di Chartres, Florence, 1955). 

L a mission du Saint-Esprit n'est pas seulem•m t 
«descendante •, mais aussi « ascendante •: il a été envo)yé 
pour conduire l'Église au Christ, qui la présentera au 
Père : « Sicut ad nos a Patre per Filîum et Spirit •nn 
Sanctum, vel in Spirltu Sancte, divina descend un t.., 
itn per Splritum Sanctum et per F.ilium ad Patnun 
humEUla aseendunt ... Spîr!Lus igitur regit, consolatur, 
erudit et perduclt Ecclesiam ad Christum, quaro ip~>•l 
simul sine macula ct ruga offert# regnum Dco ct P at,·i 11 

(De anima, 1888d-1889a; cr .Sermon. 2ft, 1 771d-1772a). 
Le Saint-Esprit est lumière pour que l'homme puisso 

parvenir à la contemplation de la vérité divine, et reu 
pour l'enflammer à la charité (cf par ()xemple, De ani11u.t, 
1887c et 1888d). Car si «la grâce première », la creatri:l: 
gratia, a doté l'homme des facultés naturelles, qui sont 
les ins truments pour connattre et aimer, après le p6l'.M 
originel il a besoin du secours de la « grdce secondt: •, 
l'adiutriz gratia (Sermon 26, 1774d-1775b; De an.imu, 
1887d-i888a), « ut perveoire possit aliquando per 
graliam, quo semper tendit per naturam » (Sermon 9, 
1721a, p. 212). Le progrès de la vie spirituelle a ainsi 
son fondement dans une double initiative de Di~:u. 
A l'homme de la faire tructlfier par le libre « exercic•l " 
du don gratuitement reçu (De anima, 1880b; sm• la 
grâce et le libre arbitre, voir notamment Sermon '·6, 
18~7d-1848a). 

2) VbtTÉ BT cnARtTP.. - Dans l'itinéraire spirituel 
de la restauration en nous de l'image et de la ressem
blance divine, la charité est la route, la vérité est lt~ 
terme. Isaac l'affirme nettement dans un texte fort 
important pour bien comprendre sa doctrine spif'i
tuelle et en unifier les éléments épars : « Factus ad 
imaglnem et similitudlnem, reficitur ad similitudincm 
et imaginem propter conrormitatem vitae, reformandus 
ad participlum naturae. Ut cognoscat verum Deu rn 
aetorna est vita, sed ut toto corde diligat vera est via . 
Carilas ergo via, verltas vi ta; cari tas similitudo, veritns 
Imago; cari tas meritum, voritas praemium; caritnl e 
itur, veritate statur » (Sermorl 16, 1744b, p. 306; cf 2!l, 
i 776bc). Mais la charité ne se réd\üt pas à un simple 
moyen transitoire; elle subsistera toujours. En etlt-t, 
amour et vision se corroborent mutuellement dans le 
cercle de la félicité infinie : « Visione Uluminabitur act 
dilectionem, dileëtione inflammabitur ad visionem, 1• t 
dum semper ex altcro in alterum iuvatur, inflnitno 
felieilalis circuitum, in quem numquam ambulant ni~i 
pli, sequatur)) (5, 1708ab, p. 158; cr 10, 1728b, p. 220; 
43, 18ll6c; voir R. J avelel~. Intelligence et am.our cllt•,z 
les auteurs .spirituels du xue siècle, !tAM, t. 37, 196'1, 
p. 279·290, 429-450). C'est à cette fin suprême qu•j 
doivent tondre les « exercices spirituels » d'une religion 
authentique, « summa totius religîonis, spiritualis 
maxime exercitii scopon •; voilà quelle intention doiL 
animer toute l'ascèse (5, 1708bd, p. 160, cr 25, 1778b), 
voilà aussi quelle est sa raison d'être {21, 1760cd). 

8) LA coNVERSION. - Isaac s'est penché souvent 
sur le processus de la cc;mversion et sur les difficultés 
qui lui sont propres (spécialement les .SermonB 16-17 
et 82-38). La conversion débute par une rentrée en 
soi-même (E. Bertola, Il socralismo cristiano nel Xli sec., 
dans Riflista di fil.osofia n.eo·scolastica, t. 51, i 959, 
p. 252-264), au cours de laquelle l'homme, tel l'enfant 
prodigue de la parabole, se retrouve dans la région de la 
dissemblance (.Sermon 21 1695cd, p. 106). Cette péné
tration dans la solitu4e et le désert de l'esprit, voire de 
Dieu (.SermoT~ 6, 1706d, p. 15C.; 32, 1793d, 1794a ot c, 
1797a), conduit à la componction au souvenir de ses 
péchés ot à la constatation de sa misère face à la misé· 
ricorde de Dieu, et partant à la confession et à. la péni· 
tence {2, 1695d-1697a, p. 106-112; 10, 1723d, p. 222; 
16, 1 744cd, p. 306-308; 17, 1745d-1746a, p. 912· 
8'1.4 ; 88, 1798cd; etc). C'est aussi le moment de la 
tentation, qui bien souvent trouve sa source dans le 
cœur même de l'homme et ne vient pas du dehors 
{81, 1791c-1792d; 32, 1796ad). Il raut donc recourir 
au discernement spirituel : « Discretione, fralres, 
rationabili operae praetium est et vigilantia sensus 
düudicare unde omnia nobis oriuntur in nobis, quae 
sint cogitationum affectuumque orlginis, desideriorum 
ac voluntatum, suggestionum quoque ac delectationum 
radiees» (29, 1786d). 

Sur ln rcgio di6•imilitudinia, voir R. Javelet, Imag1 et 
ressembl4ncf au xu• •iècle, t. 1, p. 266-285. A la bibliographie 
lnd!qul!e au t. 2, p. 228, ajouter : D. Van den Eynde, On tM 
E:z:preuion 1 regio dil•imilituàini. •, en appendice à Liurary 
Nole of lM earlit~l •clwla81ÎC 1 Commentarii in Psalmo1 •, dans 
Francilcan Studi1s, t. 14, 195{1, p. 150-15~, et art. DrssBM· 
BLA.NcB, DS, t. 8, col. 1330;4-846 (G. ~~e). 

• ... • tt( ~ ..... . <#..... ~ 

<.) LA VIB VEn'l'uEusn. - L'étape suivante dans la 
route vers la contemplation est la formation de l'affectus 
sous la conduite de la ratio. Isaac insiste sur l'impor
tance de pareille démarche et il met en garde contre une 
immatura securitas (.Sermon 4, 1709ac, p. 188-140; 12, 
1780a, p. 250; 14, 1736cd, p. 274-276), car l'affectus 
qualifie l'agir humain, « operl nomen imponit et a 
fructu operls recognoscitur qualitas intentionls » (16, 
1747d, p. S20-S21; cf 46, 1847b; De anima 1878d) . 
Formés et ordonnés, les affeotus s'élèvent jusqu'aux 
vertus de prudence, tempérance, force et justice, 
raàicu sifle caràinu de toutes les autres. Par ailleurs, 
les vertus, qu'Isaac définit « habitus animi bene instl
tuti », se résolvent toutes dans la charité, dont elles ne 
font que réaliser les modalités concrètes ~t conditionner 
l'épanouissement (.Sermon 4, 1697cd; 84, 1805ad; De 
anima, 1878d-1879a). 

Dons du Saint-Esprit librement reçus par las puis
sances affectives, et devenues habitus (« Virés etenirn 
susceptivae sunt donorum, quae habitu virtutis 
fiunt », De anima, 1877d; ct .Sermon 6, 1712cd, p. 176-
178), les verlus sont par conséquent des accidentalia 
distincts de l'âme mllmo oppositione essentiae (De anima 
18?7b, 1878a). Leur source est en Dieu, auquel elles 
s'identifient; l'âme ne fait qu'y pal'ticipor: 

Virtutes ,onlm Mluràlos, in suo summo et fonte et nnturali 
cssentia consldcrntao, omnes unum at summum sunt, ot 
omnium princlplum et naturarum natura et essentiarum 
essentin ... Quid enim est allud essontla lu.stitiae quam Deus, 
cuiw; participatio virtus dicitur? Et quot sunt participntio· 
num varietntcs, tot iustitiae slngularltatos. Vorumtamen una 
est essentialls iuatitia, non qualltas non nccldens animae, in 
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aomotipsa subslstcns, partioipata a spiritibus partio.îpationè 
!palus luatls; oui ua participationes spirituum iustitiae su nt, 
et 11118 acoidentales (:De anima, Hl87a, d'après le!! M$$) , 

J. de Blic, Pqur ~'llistoi1's IÙ!la tMologU! du dons ai'ànt saint 
Thwn111, RAM, t , 22, 1986, p. H 7-179, aurtout 155-151. -
O. Lottin, !..es dons du Saint-Esp1'it du 12• siècls à l'tlpogue de 
1aint Thomas, danB PsycholoffÛI st numils a!J3; 12• 11t 18• siècls:J, 
t. s, 2• parti$, vol. t, Lolivain, 1949,' p. 329·456. 

Ce~te perspective théologale sépare déjà Isaac de la 
conception volontariste de la vertu, d'origine stoïcienne. 
Il s'en éloigne d'autant plus, qu'il a longuement médité 
le mystère de la prédestination et en a déduit de 
lucides conséquences quant à la gratuité du salut (cf les 
Sermons 33-371 1 ?97c·1817d; en particulier 84, 1804C· 
1805d). 

Voir A. Frachoboud, L'influence de saint Auguttin sur le 
cÛ!tercisn Isaac IÙI l'8toils, COCR, t. 11, 19'•9, p. 264·278; 
t. 12, 1950, p. 5-16. Citons cette protestation d'Isaac : • Non 
ln ieiunlls mets et tradltlonibus hominum nut bnbito tnrisaico, 
nec IIi ulla luatitia operum aut operlbus iustitiae quae tacio, 
certum mlht signum iustitiae oonstituo; sed in iu11titia fldEli 
quae ·gratis praevenit et ill\lminat q\los salvat • (Ssmwn 29, 
i?86a). Ct R. Javelet, La vertu dansl'œu11ro d'Isaac IÙ!l'.Stoil.e, 
dans dtt.eaua:, t. H, 1960, p. 252-267 (!\tude pént'ltranto, mals 
dont cettainos intêrprétations Mmblent discutables). 

5) LA PUJ\IFIC,A.TION DU REGARD. - 'l'ous désirent 
voir Cfl qu'ils aiment. Pour voir Dieu, après s'être l~issé 
réchauffer par la flamme de ln cllarité, il faut procéder 
à la purification du regard du cœur (Sermon ~. 1701a, 
p. 128·130). Car il y a comme une. pérégr~nation inté
rieure de l'âme vers l'intelligentia (4, 170ic·1 ?02l>, 
p. tS0-136; De anima, 1880ab), la seule capable de 
contempler la nuée lumineuse du Thabor, « nubes 
clara, nubes lucida, non iam turbida, non densa, non 
iam ignorantiae, sed sapientiae » (Sormon 4, 1701d, 
p. 132). 

Cette montée comporte deux paliers particulière
ment décisifs. D'abord, la purification des petits nuages 
de l'imagination : << mundetur ... . a phantasils quae per 
corporoos sensus. imbibuntur, et in tus in imaginatione 
versantur, et tamqua.m nubeculae interpol)itae clari· 
tatem nobis solis occulunt, vel ipsum soJare corpus, 
totius luminis fontem, ab ipso omnino remotae, nobis 
interpositae intercludunt, vcl ad minus acumen obtun
dunt >> (4, 1701bc, p. 130; cf De anima,1892a). Ensuite, 
le silence de l'esprit par le dépassement de l'agitation 
des pensées : u cogitationum univorsam volubilitatem 
transcendat ... silenti immo postmanente omni cogi· 
tatione » (Se11mon 4, 1?01c, p. 132) . Il est également. 
requis de se· débarrasser le plus possible de toute préoc· 
cupation superflue, voire nécessaire, qui troub~erai ~ 
la paisible sérénité intérieure; Le cœur de celu1 qu1 
aspire à la CQTitemplatio· tranquiUae Sop/l,iq,6 (88, 1 ?99d· 
1800a) sera alors transparent comme une eau trè$ 
limpide et calme, et dans ce miroir apparaîtra l'image 
de Dieu : « Cor vero contemplantis perlucere oportet 
tamquam speculum aut aquam limpidissimam el. 
quietam, ut in ipso et per ipsum, sicut in speculo per 
~;;peoulum, videat mens suam ad imaginem Dei ima· 
ginenu (25,1774c). 

6} LA VISIO N UNITIVE. - L'irltelligentia OU mens, 
extrême pointe spirituelle de l'tlme, stt:premum, atlimae, 
est la / acuité de la vision de Dieu, « qua Deus videtur >• 
(De anima, 1887a). La double relation de proximiM 
immédiate (immediate supponitur) et de radicale 
difJérence que l'intelligentia,- œil de l'esprit au somméL 

de la concaténàtion des être5 ëréés -, entretient aVIlC 
J)ieu, correspond au rapport de la sensualitas· carnis, 
- ce qu'il y a de plus ~levé dans le corps -., avec la 
partie inférieure de l'Ame, le phantasticum. Dal)s les 
rloux cas, une uqion réelle est possible, et cependant 
«sine natural'Um contusione », « absque ulla demuta.tione 
naturae » (ibidem, 1881cd; Sermon 55, éd. J. Leclercq, 
p. 287, lignes 105·110; of De anima, 188Sb). 

Cette union de l'intiJlligentia avec Dieu donne lieu 
à une connai<>sartêè intuitive, \tne vision. Or, à la difté· 
r·ence de la conn11issance rationnelle, résultant d'un 
processus d'abstraction (SerniQn 19,, 1753o,. 175~cd; 
De a'n:ima, 1884a-1885a, 1888b), l 'activt té·de l'mteUtgew
tia a besoin d'une illu'mination divine spéciale : « Manens 
in Deo lui!C quae exit ab eo . men tom il•radiat, ut prim~~ 
quidem ipsam ooruséà.tionem lucL~, sine qua mh1l 
videret, videat et i'n ipsa cetera. videat; hincque ad 
ip~:~um lucis tontem int~lligentiam exserens, ipsum per 
ipsius lucem invenia:t et cernat » (De anima, 188Sa, 
texte corrige; of 1888cd; Sermon 26, 1775d-17?6'b; 32, 
1795ac; aussi 24, 1 770o-1771c). 

De l'avis d'Isaac, l'inteUigentia se trouve dans une 
condition analogue à celle de l'œil, qui ne saurait voir 
le soleil sans l'aide de la lumière même du s.oleil : 
<( Sicut enim solem non videb oculus, nisi in lumine 
solis, sic verum ao divinu.m lumen videra non po·terlt 
in telligentia nlsi in ipsius lumine. Jr& lumine tuo, in quit 
prophetes, vidbbimUII lum<!n » (De ~Znimà, 1888a; 
r.f Sarmon 26, 1775o). Mais la comparaison n'est pas tout 
à. Cait adéquate, parce que, de fait, le regard de l'intelli· 
gtmtia est enténébré par suite de l'averai<> du péché 
originel (of supra, col. 2024; voir aussi Sermon 26, 17~6a· 
1 'J77a)l et la vision de Dieu, dans la lpmlèx-e ·du S9.lnt
Bsprit, n'est possible que par l'lnelll'naticm fédemptrice 
ct la filiation adoptive (supra, col. 2025; aussi Sermor& 
r,, 1?01b, p. 180i 5, 1708d, p. 160; 29, 1784d-1785a; 
n, 1796a). 

En réalité la doctrinè do la grâce, qui n'a pas encore atteint 
:;a formulation préeiso, conduit Iaaac Il dos apories de langage 
à cause d'un ftott(lmont do sens et d'un glissement de plans 
(les notions de c1'satria: g1'atia ot adi!ltriœ grati4 lie l'en empê· 
chent pa~;), que l'évolution ultérieure de la réOexion, théolo
f,'Ïqtie pi'èndra souel de distinguer, parlant d'aocoJllphssemont 
naturel,. do grâce surnaturelle, de grâce de contemplatiolj 
mystique. 

Cette vision de Dieu est un genre de ré-vélation 
plutôt que de contemplation (Sermon (t, 170~d, p. 134). 
Heprenant aon parallèle avee l'union de l'Aine et du 
corps Isaac conclut : tout cotnmo d'on bas montent' 
cJa.ns 'l'imagination des phantasiae, ainsi dans l'inteUi· 
gentia descen~ent d'en haut des theophaniae (De anima, 
1888b · sur ce terme d'origino dionysienne qu'Isaac 
empru'nte au De divisiontJ naturae de J ean Scot, voir 
T. Gregory, Note sulia clottl'ina delle u teofanie » in,Giovanni 
St!oto Eriugei1a,. dans .Studi M11dieval~, ao série, t. 4,, 
t%3, p. 75·91). Expérience ine.ITable d'un esprit 
aveuglé par le. lumière surabondante : « tenebrae enim 
sunt in lumine, et multo rpagis in multo lumine >) 

(Sermon 4, 1701d, J>· 132-13(t; cf 22, 1761d·1762a, 
1768a; (t8, 1855h). C'est une extase pareille à la défail
lance des apôtres sur le 'rhabQr : il est impossible d'en 
communiquer quoi que ce soit, et le souvenir en subsisto 
il peloe. 

• Multa enim, dilectissîmî fratros, mira, suavia, iucunda, hice 
plcnissima vident; gll&tant, sonUunt in oratlone et cont.em• 

1 

1 
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plationc sua raptim et quasi in excessu mentis, quae sihi rod· 
diti nullalenus docere possunt, immo et vix momlnisf>n, vlri 
spirituo.les ct qui per consuotudinem exercltatos l•ahont 
sensus • (Sermon ~. 1. 702c, p. 186). Co ravissement do l'humrne 
au-dessus de Jul-mGmo, «nd tatia rapt ua, interim plus botuiun '• 
est une situation paradoxale : sapisntissima irrationabiliuM, 
fortissimut lanif"or, sublimis cas~ (S?, Ut ?cd; voll', 11rt.. 
ExTASE au 12• s., DS, t. 4, col. 2115). 

L'A.pproche ln plus symboliquement adaptée, • num
quam melius, numquam proprius, numquam expro;;.-;i us • 
(Sermon 5, 1 707d, p. 156-158), pour caractérisl.lr la 
vision extatique, ost celle de l'union nuptiale. Et corn mo 
les époux dans leur union deviennent une soule •·hair, 
de même celui qui adhère à Dieu devient un seul t•sprit 
avec Lui : « Nonno merito qui masculo corde ot n•cn (.o 
virili, non minore quadam sed castiore, sed Pt•rioro 
dilectjone se totum transfundens in Deum, de s11 sibi 
nihil retinens, nihil reservans, adhaeret illi, exutu!l SA, 
unu!3 spiritus elllcitur illo? » (1707b, p. 1M· 15G). 
Notons qu'ici l'esprit humain est comparé à l'ép •mx; 
ailleur'S, citant la Cantique des cantiques, Isaac pal'le de 
l'âme épouso (10, 172!lb, p. 220 ; ltO, 1824d). 

A ce thème des noces, consommées au niveau do l' illtelli
lfBntia avec la parllcipation de l'affectu8 (cf aupra, col. 2027) , 
est lié celui de la sobro ivresse : 

• Totus spiritus, sobrio obrius, fortltor enervis, in Dco 01nuia 
vldobit, omnin petons erit, in omnibus gaudebit, qunndo pur 
plcnlssimarn veritntem, virtutem, carltaLem, ei adhurr'Chil 
qui in omnibus suis omnla orit ~ (Serm<Jn ô, 1?08a, p. 15R) . 

Autres allusions: 10, 17Ma, p. 224; 87, 1817d; 40, 1fl2ft.d; 
44, 1839d-181a0n. 

Sur la sobria abrietas, voir art. CONTBltPLATION, DS, t. 2, 
col. 1878 svv; EucRARISTil!, t. '•• col. 1594 svv; Ivu HK~ II 
SPilllTunt.s, infra, col. 2825. 

Mais l'union « sanota, spiritualis, divina • (Sermutt !1, 
1707d, p. 158), d6passe de loin la sponsale et mêmo .:elle 
de l'âme ot du corps. Car elle réalise la plus parfaite 
unité, m(l.(l;ime unum, do deux êtres entre lesquels il n·y 
a pas de comparaison possible, de incomparabilibu~. 

In primis, cnro adho.erena onrni, una officitur caro; in scr:un
dis, caro a.dhaerens splrltul vol spiritus carni, nec 11nn carco noe 
11nu~ spil'Hua sed unus otncitur homo; in tortlis, spio·ilus 
adhaerens Dco, unum etnoltur cum ipso et quod &St ipse. 11 neto 
ad Patrem pro f••atribus Filius sic loquitur : Y clo, Pater, ut Rient 
ego et tu un"s srtmru, ita et isti sint unum no~ûcum (Sermvn ~. 
1720a-1721a, p. 210·212). 

Les deux derniers textes cités manifestent auss• ln 
dimension lrinitaîre de la mystique d' Isaac. L'uu i«J J\ 
est toujours envisagée avec lo Père, par le Fils (à savoir, 
par la filialiou adoptive dans le Chl'ist total), dans 
l'EspJ•it Srunt, lumière et don : 

In Doo, cui cognoscondo proxima èst lnw)ligentla, r;um 
proprielaies invenlunlur <liversno, nlllll tamen inlerlus, nihil 
innequale. Nemo tnmon novit Pntrem nlsi per Fillum c~ ln 
Spiritu Saneto. Omnln Pater tacit, donat et condonat pur 
Filium in Spiritu Sancto (De anima, 1888bc; cf 1868n-18t<9a; 
Sermon 4, 1702hc, p. 136; 12, 178111, p. 254; 24, 1771d-1?~ 2tl; 
45, 184Sbc). 

J. M. Alonso, Estudiot de tcologl.a positioa en torno a la oi~itl11 
b«ata. Sa11 Bernardo y gru.po cutcrcisnsa, dan.s Estrulio• (Muree
darios), t. ?, 1951, p. 695-54?. 

4° La vie monastique. - 1) Vu; CONTRMI'J.A· 

TJvB. - Action et contemplation ont été eu Mt1rio 
deux tâches parfaitement accomplies; en cha quo 

individu elles alternent successivement, et dans l'Êglise 
olles se présentent comme deux formas insULuUonnellei:l 
de vie (Sermon 5t, 1866c). Or, pour Isaac la conPersdtic 
ou professi'o monastique s'jden ti !le à la vie contemplative. 

Dans le Corps du Christ, où tous les membres sont 
réciproquement solidaires, los contemplatifs assuron t 
la même fonction quo l'intelligentia dans l'âme. Ils 
jouent le rôle do l'œil qui illumine tout le Corps mys· 
tiquo, ou celui des ailes nu moyen desquelles l'f.:glise 
monte à la rencontre eschatologique avec son Époux 
(Sermon 34, i802ab; 55, éd. J. Leclercq, p. 287, 
lignes 105-H5; p. 288, ligne 18'~). 

Isaac emploie volontiers le vocabulaire de l'otium 
contemplatif (J. Leclercq, Otia monastica. Études sur 
le Pocabulaire de la co11tcmplation au moye11 age, Rome, 
1963, passim) . Il prend soin cependant de le distinguer 
de l'oisiveté, et il démasqua une fausse quiétude qui 
cache l'effrittement Intérieur : 

Snpientia ln otio sed non in otlosilo.te discitur. NihU onlm 
Ulo otio nogotioaiue, ilia vncatlono oporosiuil, ubi So.plontln 
discitur, ub! Dol Verbum interrogntur ot e.uditur ... 0 quanti 
hodie ab utilltato oporis loris quieti, lotus dosides et acediosi, 
necessari.orum secur!, fabulis et cogitatlonibus quao sunt sine 
intellectu intenti, Martbae sollicitudinem pordiderunt, et 
Mariac devotlonem mlnlme repereruntl (Sermon H, i ?SISb, 
p. 270). 

Il note encore, avec dos termes bibliques, quo durant le 
pôlerinage de la vio terrestre nous oxpérimentons surtout le 
« slloneo • st l' • éloignement • do Dieu, à l'imnge do Jésus 
cruciM : 

Hic autem, dum peregrinamur ln terris a:Dorriino, sunt nobla 
lncr!me.o nostrno panes die ac noote, dum dicitur nobis quo· 
tidio: Ubl est Deus vester? Quem enim colimus non videmus; 
quem dUigimus, dum t.r;bl&}a_Hon~ ~8 oxponit, quasi 
de.serit, sicut scriptum ost : DIUB, V&at'l ileul, ras pica m~; 
quare TM dereliq"ifli! Et alibi : Obliviscerif inopia11 no11ra1 
et ll'ibulationi.s no1trac! Hlo dlllgimus et quasi non dlllglmur 
(Sermon 55, éd. J. Leolercq, p. 285, lignes 88-~0). 

D'autre part, la vio contemplative n'exclut pas, pour 
Isaac, une attention active et efficace tournée vers le 
prochain, spécialement le plus désMrité (Sermon 25, 
17SSd). Au contraire, suivre le Christ total exige que 
la contemplation soit associée à l'exercice des œUvl'es 
do miséricorde : « Sursum sequendo Domlnnrn Chris· 
tum ad Patrem in otio, meditatlone ·attenuari, simpli
fioari, uniri; deorsum aequendo Christum ad fratrem, 
aatione distend'!, multi!ariam dividi, omnibus omnia 
neri..; unum si tire, unum vaoare, ubi Christus un us 
est; omnibus velle servi re, ubi Christus muiLiplex 
est • (12, 1731ab, p. 254; voir 1780d-1 731c, p. 252-256). 
La dimension horizontale do la charité, poussée jusqu'au 
don de soi-même pour les humains (49, 1857b), semble 
en quelque sorte chez Isaac tenir la place de la dévotion 
à l'humanité du Christ, dont il n'y a pas de traces dans 
ses écrits. L'humanit6 du Christ total, " totus enim 
Christus Deus et homo » (ibidem), n'est-elle pas 
l'ensemble des hommes sauvés par lui? Et la charité 
est précisément la loi de ce Christ qui a porté en lui
même ceux qti'il a aimés jusqu'à la croix, « qui 11ertt 
l(mguores nostros lulit passiono, et dolores pcrlaPit 
compassiono, amans quos porta vit, portans quos 
amavit » (31, 179Sab). 

Les engagements monastiques comportent déjà en 
eux-mêmes cette orientation spiriLuelle et cette inten
tion profonde (3, 1699c-1700d, p. 122-128). En les 
énumérant dans leur ordre chronologique d'apparition 
et Jour lien organique, - célibat, renoncement aux 
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biens dans la vie commune et obéissance -, Isaac 
indique leur origine dans le groupe des apôtres et dans 
la communauté chrétienne primitive, « primitivae 
Ecolesiae procul dubio forma ost n, Le ~and incendie 
de charité allumé par le Salnt-lDsprit à la Pentecôte 
est allé s'éLeignant au cours des siècles. Les monastères 
en ont conservé quelques brandons fuman ts (50, 
i 861d). Quant à la réforme cisLercienne, qui a pris 
une telle extension, elle n'a rien innové; olle a été 
simplement un retour aux souJ•ces : « Non praesump
tiones novitatum secutus, super fundamentum apos
tolorum et profetarum aediflcatus est ordo nostor, 
culus aedificatio, toto ferme terrarum orbe sicut est 
dies haec coostructa, crevit in templum sanotum in 
Domino » {1861d·1862a). Cette constatation est dénuée 
d'auto-satisfaction ou de sentiment do supériorité. La 
valeur d'un genre do vie, quel qu'il soit, n'est pus du 
domaine de l'habit ou des observances, elle réside dans 
lé degl'é de sincérité de la poursuite du double amour 
envers Dieu et le prochain, cause et fln de tou t renou
veau authentique : 

Omnia disciplina quoe oaritatem Dol et, ob lpsum, proxirni 
ca.rito.tom soctatur slnceriua, qulbuscumque observantils vol 
habitu vivat, a Deo plus accoptotur. Ipsa enim est c!U'Has 
propter quam fieri vel non fier!, mu tari vel non mutarl omnia 
debonL. Ipsa enim et princ.iplum quare et finis ad quom dlrlgl 
omnla decet. Nihil enim fit culpllbUitcr, quod pro oa ot socun· 
dum eam fit voraoitor (Sermon Si, 179Sbc). 

B. Dackaert, Deum texl<ls d'Isaac d~ l' Étoil<~ sur la charité, 
dans Jo bulletin ronéotypll Liturg{o des cistei'Cions do la stricto 
observance, n. 5·6, 1968, p. 1118-111.1. - J. Loclorcq, Conlcrtt· 
plaliori ct Clic COltl<lmplaliPo !lans k p118stl at le présent, dQilS Y~ 
comacric, t. 40, 1968, p. 198-226, surtout p. 2i6. 

2) OnsEnvANCI!S. - Le cinquantième sermon 
d'Isaac (1858b-1862n) est entièrement consacré à la 
justification de la formula converaatiônis cistercienne; 
de ph1s, los allusions et développements nu sujet des 
observances monastiques ne manquent pas dans ses 
écrits. 

a) Par l'a.9ûstl, notre «homme intérieur », le « flls de 
Dieu )) en nous, doit crucifier et moUre à mort notre 
« homme oxtérieut• », le <( fils de l'h.omme » en nous 
(Sermon 27, 1778c-1780d). Le but est la recherche 
inlassable de la sanctimonia (55, éd. J. Leclercq, 
p. 288, ligne 120), la purification du cœur en vue de 
l'illumination contemplative. Cette orientation fon· 
cièro de l'ascèse vers la mystique est non seulement 
explicitée méthodologiquement (5, 1708bd, p . 160; 
supra, col. 2027), mais elle est encore sous-jacente;A'à 
l'Insistance d'Isao.c sur l'intériorisation de pratiques 
comme la pa\lvreté (1, 1692d-169Sa, p. 9~-96; 21, 
1 760d), le jeüne (81, 1 791ab; 32, 1 79~c), la séparation 
du monde at le silence (1, 16910., p. 86; 14, 1 7S7a, 
p. 276-278). Co dernier est motivé en fonction de 
l'apprentissage du colloque avec Diou (1(i, 1737b, 
p. 278; 50, 1859ab) dans la lcctio, ln meditatio et l'ora
tio (14, 1736bc, p. 274-276; 15, 1740ab, p. 290). l<'oi 
tou te empreinte du désir de voir la fQCo de Dieu et d'être 
introduit dans son intimité : a Ista est quae in silenlio 
monachorum suavi susurro ore ad os loquitur ad Domi· 
num, tamquàm vlr ad proximum suum. Unde os eorum 
sanctum est et !abia munda, propter sermonem Dominl 
quem freqtlentant n (37, 1815a; cf 30, 178Bb). 

b) La fréquenco des références au travail maruJ-el 
frappe dès l'abord le lecteur d'Isaac. Il est même pos
sible d'y observer une évolution significative de la 

pensée. A l 'Étoile, o\'J pratiquement les frères· convers 
nt les familiers assuraient la majeure partiè de la 
ht!sogno matérielle, Isaac se limite à en considérer 
l'aspect pénitentiel et caritatif (50, 1858d-1859a, 1860o), 
l'(lsumô dans la sentence suivante : cc oum multo sudore 
labOl'emus quod oum multa cari tate donemus » (1861b; 
voir J. Leclercq, Produccion y consumo aegûn JsQ,(lC 
llc S~lla, dans Cistercium, t. 21, 1969, p. 211-222; 
~r·aduction anglaise dans Cistercian Studies, t. 4, 1969, 

. p. 267-27'!). A l'tle do Ré, la dure expél'lence du trn
vail do défrichage auquel doivent s'astreindre tous 
les membres de la petite communauté, fait germer les 
éléments d'une spiritualité. La nécessité, découverte 
comme une valeur, do devoir gagner sa vie par son 
rwopre travail conduit Isaac à percevoir l'aspect posi
tif d'une certaine désacralisation du temps, laissant 
place à une conaéCI'\lt.ion par le dedans des activités 
!ïoculières. Le travail n'est plus considéré comme 
s'insérant dans un temps scandé par lo rythme sacral 
<le la liturgie et de la lcctio (jamais d'ailleurs Il n'est 
qnostion de l'office divin dans l'œuvre d'Isaa.c), mais 
c;ommo constituant la trame !ondamentnle de la jour· 
néo. 

Sed et nostra, dlloctlsslml, plurimu1J1 interest c11m gratla· 
rum action& et laude attondere misericordiam Dei, super quam 
speravimus, tacta super nos, quae nobis sua dignationo hoo 
P.XRilium nostrum sio temperavit ut orare, modJtarl, legere 
Jiberum ait, lllbora.re autem neceljllariurn ... In sudore olenlm 
vultus nos tri, potius qua rn merean!lriorum slve boum, debemus 
patio nostro vesci (Sermon H, 1737bo, p. 2?8). 

Do co tait, 11 est symptomatique qu'Isaac situe sos sermons, 
- remplaçant la lecture par suite do la p6nurle de livres -, 
ùurant une halte au milleu ou à la fin du travail quotidien 
(8, 1?16a, p. 190; 16, 17881lb, p. Jl82; 24, 17ih.-1769a; 84, 
1800c; 87, 1S12d). 

:I~ ooute de la parole de Dieu et travail se complètent 
ct s'équilibrent mutuellement, et leur altel'llance corres
pond à la structure même de l'homme : 

Verumtamon, quonlam non est in sennone ragnum Del, 
Rurgamus ad laborem qui restat hodie omnino complendua. 
N' ()It en lm ideo debeii\US vt~caro sermoni no laboromus, sod 
idco nllquando temperare 11. labore ut vorbo Del vacemus. 
Quonlam enim non sola caro noe solus spiritus est homo nec 
omnino spiritualis adhuo ln splritu vivifloante, nec in solo 
pane propter quam lal>oramus, noo in solo verho cui vacamus, 
vivere valet totus (Semwn 11, i?29d, p. 248: cf 19, 1766b; 
2.0, 1768a). 

A oeUo condition, tous deux deviennen L dos occuiona do 
roncontrer Jésus (7. 1.716a, p, 19Q), 

c) Isaac ro~de l'obéissance S'\lr la doctrine du Corps 
mystique. Qui veut être ami <I.e l'Elpoux, le Christ, 
doit écouter la voix de l'Épouse qui se tait entendre 
par les supérieurs et à travers les institutions ecclésias
tiques, omnis institulio eoolesiaslioa (<t7, 1850c-1851c). 
11 y a cependant un nivoa,u plus profond, où l'obéis
;-;ance ost en connexion avec la doctrine de !~;~. prédes
tiuaUon. C'est d'écouter joyeusement la voix de 
l'Bpoux, le Verbe de Dieu, qui parle dans tous les évé
nements : 

• Sponsus, Vorbum Dol ost; vox eius, omnls event\1/iJ. Quid
qnid enim ln tempere fit, nb aeterno simul ln Dei Verbo fuit. 
Nobis vero liber, 11bi angeli cemunt et legunt, clausus ost; 
oL solum in exteriori legimus et discimus quao in l.ntorlorl 
conUnontur. Quod enim !oris eontigiüo cornlmus, l.ntus dlspo
~itum fuisse cogno~>eimus ... Evonlus orgo rel loris est voz 
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Verbi • (47, 1851è). Rien n'arrive par hosard, tout a une rai · 
son et un sena, • nihil temero, nlhil casu, nihU confuse, nihi l 
sine ratione, nlhll sine causa • (37, 18i Sd; ct a~. 1806b; '7, 
1862bc; ~8. 18Md; De anima, 1890a). Aucun événement n1esl 
jamais complètement négatif, pareo qu'au moins permis par· 
Jo Diou de bonté (Sermon 86, 1810ad; 47, 185ic-1852d). 

Sur Je problème de la permission du mal et de la prédestina
tion, volr H. Silvestre, Note• sur la coruro11erse dl! Rupert d(' 
S11int-Laurent avec AmelnuJ dl! La1,1n tt GuiUaumo IÙJ Cham· 
peaUIIJ, dans Saint-Laurtl111 ds Liège, Liège, 1968, p. 63·80. 

L'essentiel de la « religion •, « summa omnis reli
gionis » (Sermon 47, 1851d), est donc d'adhérer, dans 
la paix du cœur et l'action de grlice, è. la volonté de Dien 
telle qu'elle se ma,nileste dans le concret de l'existence : 
c Omne quod faèit Deus amemus, quod vult quia vul t 
velimus, nihil de corde nostro nobis retinentes, acl 
omnia Amen ot Deo gratias respondeamus omnium 
aotori ct rectori Deo '' (ll6, 1812d). 

so Sources. Influence. Redécouverte. -
1) SouRCEs. ·- La Parole de Dieu est au départ de lo 
réflexion ct de la doctrine spirituelle d'Isaac; c'esl 
toujours en référence à elle que son analyse et son 
approfondissement se déploient. Il ne craint pas au 
besoin de s'écarter des interprétations désormais clas· 
siques (Sermon 18, 1 750a), car 11 in eloquio divino ,, 
il est en ·morne temps uttentit à la vis vcrborum et il. 
l'écoute de la libertas syiritus (42, 1880c). La doctrine 
des quatre sens de l'Ecriture trouve en lui un théo
ricien qualifié (16, 1 741ac, p. 292·296; M, 1872d
i 878a, 1874ac; aussi 10, 1725d, p . 282). D'ailleurs, 
il n'y a pas d'exemple chez lui de ces virtuosités da 
l'exégèse allégorique, qui déconcertent par leur aspect 
fantaisiste et arbitraire. Jamais non plus, le style 
biblique ne verse dans l'excès d'un emploi puremenl. 
littéraire. Isaac est fon cièrement un théologien, et 
il ne sacrifie pas la rigueur de l'expression et la préci
sion du langage à un souci d'ordre esthétique. Aussi, 
les citations scripturaires sont rarement hors de pro
pos; la méthode do la juxtaposition de textes dispa· 
rates par la concordance des mots-crochets ou des 
associations purement verbales est soigneusement 
évitée. Il manifeste un certain " sérieux », une certaine 
• modernité » dans son approche du Ll'vre 11aint. 

L'œuvre d'Isaac réalise une harmonieuse concilia
lion entre des tendances théologiques et doctrinales 
parfois opposées. Elle est en même temps sommet 
d'une évolution et amorce d'un tournant nouveau, 
par la synthèse extrêmement personnelle qu'il est 
parvenu à élaborer à partir d 'éléments traditionnels. 
Augustin est peut-être celui qui a marqué le plus sa 
pensée; mais Isaac a assimilé nomb're d 'enseignomonts 
provenant d 'autres P ères et auteurs ecclésiastiques, tels 
Origène, Ambroise, Hilaire, Athanase, J érôme, Joan 
Cassien, Léon, Grégoire le Grand, Bède, Isidore, ote. 
De plus, Je corpus dionysien a exercé une influence très 
profonde sur sa vision théologique. Isaac semblé 
aussi connattre le De Spiritu. Sancto de Basile. 

A. Fraohoboud, Isaac d~ l'Étoile ot l' l!~riturc sainte, COCR, 
t. 19, 195?, p. tsa-H6. - H. de Lubac, Ettégè811 mtfditfpalc, 
~ vol., Paris 1959-19M, pas•im (voir table, t. 2, p. 198; t. 4, 
p. 634). - R. Javelet, Au xu• siècle, l' Ecritur~ 1ain.111 ur
Hnte da la mylliquc!, dans RoPuo des 1cicnccs rslisieu1cs, t. 87, 
1968, p. 8~5-Stj9. 

P. CoutCèUe, LBs Oonfcuions ds saint Augrutin dans la 
tradition litttfrai,, Paris, 1963, p. 290-291. -A. Fracheboud, 

L'influence de saint Augustin 1ur le cistercien I saac .. , cité 
col. 2029; u P1cudc-Denys l'Ar6opagite parmi les 1ourcc1 du 
cistBrcien I saac .. , COCR, t. 9, 194?, p. 328-941; t. 10, 19~8, 
p. 19-34; DS, t. S, col. 337-889. 

Il serait lntére83ant en outre d'ét11dier si cortalnos notations 
l1\moignont d'un contact direct avec les te:~~:tes de Grégoire de 
Nys.~~~ et do Maxime le conlessour, ou si elles lui ont 6t6 trans
n•ises par l'lntormûdiaire de Jean Scot, un dos auteurs qu'Il a 
assidOment tréquonto (cf J. M. Alonso, T1Jo(a11la y l'i1i6n beata 
on Escoto Erigona, dans llîPi8ta cspaiiola diJ tcologla, t. 11, 
t 951, p. 255·!l81 ; sur Isaac : p. 258·260; - M. da! Pra, Scoto 
Eriugtma, 2• éd., MU an, 1951 ). 

Isaac doit également beaucoup à Anselmo (S. Vanni-Rovi
ghl, Notes sur l'influence dl! sai111 Anselmo ar' Jm• siècle, · 
dans Oahisr~ dl! ciPili6ation mtfditff!ale, t. 8, 1965, p. 1..6-50). 

Les traces do l'enseignement des mattres d'Isaac sont bien 
visibles dans ses écrita : Hugues do Saint-Victor, Gilbert de la 
Porrée, Guillaume de Conches, Thierry do Chartres, Pierre 
Abcllard. C'est à Jour école qu'il a lu los Opuscula sacra et ln 
Ot>nsolatio de Boèce (P. Courcelle, La Comolation de philoso
phie clam la tradilion litltfraira, Paris, 196?, p. 182), ainsi que 
sr.s traductions de la Log ica Ptt us d' Arietote; le Timée da 
Platon avoc le commentaire de Calcidius; los œuvres de 
Macrobo, Némésius d'lÎJmèso, Claude Mamert, etc. Los formu
lations thclologiques d'Isaac sont, quelquefois, proches do la 
Snmma Sententi4rum. E. von Ivanka est d'avis que le De 
pro11idfntia de Proclus constitue uno source assez importante 
du Dt anim.a d'Isaac (Pl41o chrutianus, Iillnsiedeln, 196~, 
pasi im), mals c'ost improbable (ct M.-Til. d'Alverny, Alain 
de Lille, p. 173, n. '•5). Comme tout esprit cultivé de son 
Lemps, Isaac se platl è. citer des passages do Salluste, Térence, 
Horaca, Virgile, Ovide, Perso ot Juvénal. 

2) INPLUENCFl. - Les sermons d'Isaac ne semblent 
pas avoir joui au moyen Age d'une ample dilYusion, 
bion que des extraits fussent insérés dans une chatne 
biblique, très appréciée once~ ~n Plf1ln . fenaissance 
(supra, col, 2017), et dans l'une ôuî âulil'é ~ompilation 
d'origine cistercienne (vg la Summa tlteologiae, sous 
lorme de commentaire du Paur, du ms lat. 3144, 
12e-1ao s., de la Bibl. nat. de Parls). A l'époque moderne, 
ce sont ses sermons que les théologiens intéressés au 
ronouveau de l'occléslologie ont le plus appréciés. De 
ce fait, Isaac est le seul auteur cistercien utilisé dans 
les documents du concile du Vatican 11. 

Par contre, la lettre sur le canon do la Messe a connu 
de suite un grand succès. 

On n pu en recenser environ 25 manuacrit8, s'échelonnant 
du 12• au 16• siècle, et la llsto n'est pas exhaustive. Déjà 
quelques années après sa parution, turent composés des som· 
maires (1upra, col. 2020). La lettre est roprodultè presque en 
cntior, morceau par morceau, dana le De caeremoniis, sac,a
montu, olflciÎ4 ct ob~trvationibus tcc/.cli4fticil (Uv. 2, ch. 25-sr., 
PL 177, 425·432) do Robert Paululus (t après H84), céré
munlaire de l'évêque d'Amiens (DTC, t. 5, 1913, col. 1262; 
L. 13, 1087, col. 2753). Vers UOB, le futur Innocent 111 résume 
les ldtlos mattres.ses du petit traité de l'abbé de l'~llollo au 
ch. ~ du s• livre de son Dt 1acro altaril my1terîo (PL 217, 
842-843; ct supra, col. 1770). 

L'influence d'Isaac .s'est rait sentir de la façon la 
plus étendue par sa lettre sur l'âme. Ainsi, avant la 
On du 12e siècle, le De spiritu et anima, mosaïque de 
textes patristiques et contemporains, fait uno large 
place aux passages philosophiques les plus denses du 
De anima d'Isaac. La fortune et l'autorité du De 
spiritu. el anima ont été immenses. Cet ouvrage (cr DS, 
t. 7, col. 1435), qui semble émaner d'un milieu canonial 
(G. Racitl, L'autore del « Do 11piritu et anima », dans 
Rivista di filosofla neo·scolastica, t. 58, 1961, p. 985-
40'l ), a été pendant des siècles un manuel scolaire des 
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·plus usités et des plus discutés. Par ce biais, l'enseigne
ment d'Isaac a été recueilli et développé dans trois 
dlre'ctlons surtout : t 

a) DiPision des puissances de l'dme, reprise pal' 
Alain de Lille; par plusieurs petits traités anonymes 
écrits sur le sujet pendant la première moitié du 13Jl siè
cle (of E. Bertola, dal'!S RiPlsta di fllosofla nco·scolas· 
tioa, t. 58, 1966, p. 56ft·583); par Jean de la Rochelle, 
Bonaventure, etc (of P. Michaud·Quantin, dans Revue 
iles études augustinicnm:s, t. 3,1957, p. 235-2~8; R. Jave; 
let, dans Recherches tk théologie ancitmnc et médiévale, 
t. 29,1962, p. 206-233, et t. 30,1963, p. 88·121). 

b) Problème du rapport de l'ame avec ses puissances : 
la solution d'Isaac « est la formule définitive... qui, 
hormis des variantes, comme chez saint Bonaventure, 
sera acceptée pratiquement dans la suite par presque 
tous les· mystiques spéculatifs » (L. Reypens, s.rt. AME, 
DS, t. 1, col. 444). 

ê) R.ëinterprétation en olé mystique de la doctrine 
augustinienne de l'illumination,· en complément de la 
théorie de l'abstraction, passée dans le De anima de 
Dominique Gundisalvi. Elle recevra dès lol's diiTérentcs 
colorations dan~ un courant de pensées au mélange 
complexe d'augustinisme et d'avicennisme, où confluent 
l'école t>orrétaine et l'école franciscaine avec sa doc· 
trine des << deux races de l'~me ». L'influence d'Isaac 
sul' la mystique spéculative semble avoir été plus grande 
que celle d'un saint Bernard. 

G. Englllardt, Di.fJ Entwicklung der dogmatischim 
Glaubqnspsychologie in_ d-e.r mittelC~lterlicher~ Scholastik .. , 
Münster, 1933, p. 474·ft77. - J. Teioher, Gundissalino e 
l'agos#n~mo aPiaennizzante, d11.ns Jlifi.ÎSta di filosofia 1lCO· 
scolastica, t. 26, 1934, p. 252·258.-R. de Vaux, Notes 
ct te:ctes sur l'apieennismc lati1~ ... Paris, 1934, p. 145,172. 
- A.-M. Goiohon, La philosopltie d' APicennc et son i7lflu· 
ence en Europe médiéPale, Paris, 1951; p. 95·96, 103·10(t, 

8) REDÉCOUVERTE. - En 1988, É. Mersch écrivait 
à propos d'Isaac : « 1\ est étonn11.nt que cet homme 
remarquable ·ait été relativement peu étudié » (Le 
Corps mystique du Christ, t. 2, p. H3). De fait, pendâilt 
longtemps son œuvre était· tombée quelque peu dans 
l'oubli, sans doute à cause de 1a préparation qu'elle 
exige de la part de ses lecteurs. Pourtant, le maurlste 
Clément, qui avouait avoir goüté « une satisfaction 
e:xt1•ême '' à parcourir les sermons d'Isaac, promettait 
aux leote\lrs qu'ils y trouveraient « une tltéologie 
profonde, une morale pure et exacte, une grande 
connaissance du cœur humain, un style clair, vif, 
pathétique et nOurri des expressions bien choisies de 
l'l!lcriture sainte» (Histoire litteraire de la France, t. 12, 
Paris, 1768, p. 68'•)· Et en bon connaisseur, il avait 
estim~ q~' « Isaac tient un des premle~s rangs :parmi 
les écr1va1ns de son ordro » (p. 678). Depws qu'E. Mersch 
a attiré définitivement ·l'attention sur Isaac, les tra
vaux concernant sa personne et son œuvre ont été 
se multipliant, et ils font prendre de mieux en mieux 
conscience de son orlginali té et de la place qui lui 
revient dans l'histoire de la spiritualité, de la -tMologie 
et de la philosophie. H. de Lubac arrivait à Ja conclu
sion qu' « Isaac de l'Étoi.le est l'un des plus profonds 
métaphyslèiens de son siècle » (Exégèse médiér.>ale, 
t. 3, p. 277-278). Et l'on peut accepter pleinement le 
jugement porté sur ltü par E . Chenevière : « .A,près 
saint Bel'nard, avec Guillaume dè Saint--Thierry, 
c'est la plus 1missante personnalité de l'Age d'or ois· 
terden » (Nos ·Pères par eux~mOmes, p. 151). 

Aux études sigl\aléeJJ en cours de te~te ajou ton$: L. Bourgaln, 
La cha~r~ f~ançaise au xu• siicl6 d'apr68 les manuscrits, 
P:;~ris-Brulti!lles, 1819. - J . Bernhart, PhiloBophisch4 Myllilc 
des Mittelalter8, Munich, 1922.- ~. Gilson, La philo1ophi~ au 
moyen dge, 2• 6d., Paris, 1952, p. 1101·1108. - L. Bouyer, La 
spiritualit8 d6 Clteard:, Paris, 1955, p. 195·2~2.-M.·D. Che,n\1, 
l..a théologie au 12• s~clè, Paris, 1957, p. 109, 188, 298. -
M.-A. Lassus, lA mystèr~ tl6 la virginit4 eùlns la pen86B oister· 
cicnnc, ·cocR, t. 20, 1958, p. 8•15, &urtout 9-1(). - F. Ohly, 
II oh4li~d-$tudien, Wiesbaden, i 958. - El. Bortola, $. Bernardo 
c la ttologia çpeculatipa, Padoue, 1.959. - J. Loclorcq, La 
spiritualil4 du m4!Jen 4ge, Paris, 1961, p. 260-261. - C. Vasoll, 
La (UoHofi4 medioePahJ, Milan, 1961, p. 180·181, !187. -
A. L. Gabriel, GMlandiq. Studiu in tM Hiswry of tht mcdiacPat 
Univ11rsitf, Francfort, 1969, p. 6-?, 25, 29. 

,J. LecleJ"Cq1 l11itiaûon a= auillurl m.ornuti!(ues du moyen 
ll.ge, 2• éd., Paris, 1963. - M.·M. Davy, Initiation à la symbo· 
lique romaM, Paris, 1964. - R. Laufentln, Jd$u1 au temple, 
Pil.rls, 1966, p. 168, 1 ?0, -232. - F. Vandenbroucl.te, La morale 
monastique du Xt0 4U xvt• 8i~ol6, Louvain, 1966, p. 1.52-154. 
- A. Fraoheboud, 1A1 premiers spirit1Ull6 cisterciens, coll. 
Pain de èlteaux SO, C~aJIJbé.r~n<l, 1967 (pro manu~cripto). ~ 
O. Kranz, Europas chrislliche Llteratur 11on 60.0 bis 1600, 
M:unlch, 1968. - I. Aranguren, El humanismo en Isaac de 
Stellq, dans Cistercium, t. lit, 1969, p. 172-190; 'trad. anglaise 
dans Çistercian $tudies, t. 5, 19?0, p. 77-90. - B. Oliveira, 
J'saac d6 Estrella, profeta dsl Yaticano n, ibidem, p. 19'1·210 
(!.rad·. anglalso dans Oistcrcian 8tudie1, t. 4, t'969, p. 251·266). 
- A. Saword, The eighth Ocrnctltlry of I1aao of Stella, dans 
Cistercian $tudi:es, ibidtm, p. 243·250. - B, Mo Ginn, Tllè 
Oolden Chain: A $tudy of tite I!Jmbolic Th8ow811 of 18aac of 
Stella, thèse do la Brandeis University, U.S.A. (~96\1) 1 à plJlal· 
lrc; Thcologia in l•aac of Sttlla, dans CUeaw:, t. 21, t9?0, 
p. 219·2~5. - P. Ryan, 18fl.~ of Stella alltl Newmap Oflo Reve
ltulon, dans Ctstcrci(ln Studies, t. IS, 19"70, p. 370-387. 

S. Wenzel, « A.cedia ~: '100-lMO, dé.Il8 T h:uJ.itio, t. 22, 1966, 
p. 78-102 (89-90). - I. Blffi, A Bp•.Ui deir imi141ione di Cristo 
tlltlla 16tteratura montUtica del teco!O xu, daJWJ.,G 8cuola catto· 
lica, t. 96, 1968, p. ft51 -4$l0; Aao~ai 11 tempo liturgico quar~· 
simal6 Mi aermoni montUtici dtl s~cow xn, dana Ambrqsil48, 
l. 44, 1968, p. 15·56. - R. Cortese-Esposito, L'anno liturgico 
nclla spirilualilà cietero~nsq, dans Ambrosius, t. 44, 19681 
p. 78· 85. - B. Pennlngton, F.asting: somc Thoughts from 
IMao of Stella, dans Cistercian StudiC8., t. 5, 1970, p. 863·869. 

Voir les bibliographies sulvantlls : R. MUcamps, Bibliogra· 
phitt d'laaao d6 l' .Stoile, COCR, t. ZO, 1958, ·P· 175·186 (non 
l'lxhe.ustlve; y volr les anciennes notices et les études mineures). 
- A. Van don Bosch et R. de Gank, Isaak Pan Stella in de 
wetenschappelykc littratur, dans O!tca!141l in d6 Nederlandsn, 
l. 8, 1957, p,. 203·218. - E. Baoo\!tti, Gli studi recenti inwrno 
alla spiritualittl dti cistt1citn8i dèl 11eo. xn, dans Probl6mi e 
oricntamanli di spiritualittl montUtica, biblica 11 liturgica, 
Home, 1961, p. SiS-815. 

Gaetano RAciTI. 

6, ISAAC JO GUES (~Jaib:t), jésuite., 1607· 
16ft6. - 1 . .Vie. - 2. ltcrits. - 8. Vie spirituelle. 

1. Vie. - D'ap.rès la Vit manuscrite, composée 
par J .-B. Forest, confirmée. par des documents d'archi
ves, Isaac Jogues, né et baptisé à Orléans le 10 jarwier 
'1607, est le troisième garçon d'un marchand drapier. 
Il fait. ses otude1:1 au collège des jésuites de la ville, 
dès sa fondation (1617). Il est admis dans la compagnie 
de Jésus le 2ft Oètobre 162~, non pas au noviciat de 
PHI'ÎS, où entrent la même année Charles Ga1•nier 
·~ 1649 et Pierre Cllastelain t 168(t (of DS, t. 2, col. 776· 
777), ses futurs compagnons d'apostolat, et en 1625 
.Julien ~aunoir t 1683 et Vincent Huby t 1693 (cf DS, 
t. 7, col. 842-851), mais à Rouen, où il a pour recteur 
et. mattre des noVices ·Louis Lallemant t 1635. Après 
sa philosophie à La Flèche (1626·1629), il est régent 
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au collège de Rouen (1629-1634), où il rencon trA les 
Pères E. Massé, Jean de Bréheuf t 1649 (cf DS, t. 8), 
Charles Lallem.ant t 1674 et B. Vimont t 166?, ex:pulsés 
du Canada par les l<irke (1629). Après une tMologie 
écourtée au collège de Clei'mônt, à Paris, il est Ol'donné 
prêtre en janvier 1686, fait ~ Rouen une .retraite qui 
lui tient lieu de troisième an et s'enibarque à Oit~ppe . 
le 8 avril 1636, avec sept autres jesuiteQ. Ardvé le 
2 juillet à Québec, il co.mmence rapidement SOli apos-

- tolat auprès des hurons, qui l'appellent OrulussMk 
(oiseau de proie). 

En 1689, il est chargé de construire les bâthwmts de 
la mission Sainte-Marie; en 1640, il accompagne 
Ch. Garnier (rutù.1' mattyr et suint) auprès des l'ôl.u ns 
et en 16U Ch. Raymbaut chez les Saù.teux. Le '.! aoùt 
1642,. au retour d'une mission commerciale à QuùbM, 
il est fait pris,onnier pat• les iroquois avec l'expt':di t.i0n. 
Pendant. quinze mois, il subit de cruelles tol'l.ures. 
P11ofltant d'une occasion, et après s'être décidü selon 
les règles de l'élection ignatienne (cf lettre du ao 1100t 
1648), il s'enfuit de Renselaerswich (No~vellc~ Hol
lande), arrive à New Amsterdam (New York), passe 
en Angleterre et débarque à Brest le jour de Noi!l ·1M3. 
Son séjour en France suscite beaucoup de cudusité. 
Le pape Urbain vm llautol'lse à célébrer, malgre son 
pouce coupé, par la phrase bien connue : « indignu m 
esset Christi martyrem Christi non bibere f.au"ui. 
nem ». 

Il- repart au printemps 1644. Après deux ans à 
Villë-Marie, il est cha.rgé d'une mission do paix :uqwès 
des iroquois (juin 1646), en compagnie du carto
graphe Jean Bourdon. Le 28 septembre, il repart 
hive11ner chez les iroquois avec le donné Jean d 0 J"a 
Lande; il est tué d'un coup do hache, sa11s duule le 
-18 octobre, à Ossernenon (Auriesville). La cause immé
diate de sa mort, dont le- clan 4-oquois dit de l'Ours 
porte la responsabilité, fut une certaine cal.sse laissée 
en dépôt pendant le_ voyage de l'été et à. laquelle les 
iroquois attributll'en t sécheresse et mauvaise l·é<:olLe 
(ct lettre de Q. Kieft, goUverneur de Fort d'Omnge, 
à Montmagny,, conservé~ dans le ms de 16S2 et puhliôe 
!lal'IS le ll,apport de l'cvch~piste dé Québec pQur 1!J2rl
l925, Québec, 1925, p. 40). 

. 
2. ~crits. -1° Sourcc1. - 1·) Vic é{u R. P. Isaac J IJ{;lt68 ... 

~isswnnairc cl~a ka HuroM ct tlt/Jl'tyr ·éhc:~ les. Iroquois, par 
J ."B.-P .. Forest, jésùiie jusqu'en 1762; 'Composée (co 1792, 
inachevée) d'après des documents de la famille Jogue~' ct les 
Relations de la Nouv~llc France (ms, Jésuites de Ch:~ntilly; 
copie, archives du collège Sainte-Mtuie, Montréal).-2) /Il êt11oirt 
touchant la mort et les vertus des PP. Isaac Jo gues, A 11ne de 
Noulf, Jean de BrAbeuf, eto ; ca ma appelé • manuscrit de 1652 • 
est aux archives du collège Sainte-Maria, Montréal; nh:upte 
document est authantlfié pat les signatures deii Pètes Poncct 
et Raguoneau; publié en partie par G.·P. Roy, do,nsle llapport 
de l'archiviste .. , p. 3-93. - 3) Los Relations de la lVotwt~Uq 
Frimee, 6d. G. R. Thwaltos, The Jesuit Rcl11tions and A/lied 
Docu17Wnts, 73 vol., Cleveland, 1896-1969; voir lndo:x. (rùérl., 
New York, 1959). 

2° Textes. - Les écrits de Joguc.~ on"t été publiés <:n fran
çais par l"r. Roustang, Jt!suitu de la Nouvelle Franc('• coll. 
Christus 6, l:lruges-Fada, :1961, p. 1.?9-271. 

Il reste trois lellres à sa mère : Dieppe, 6 avril 1636; 'J'r·ois
Rivières, 2'0 aoilt 1686; On tarie, 11 juin 1687 (copie, Bibl. 
mun. d'Orléans, ms 975). - Description de r811es et Pisions : 
un rôve, 11 mni 1638 (ms de 1652, p. 221-223; absent d u Rct_p
port .. ; Roustllllg, p. 187-188); 2 rêves et 2 visions quand il 
etait prisonnier des iroquois (ms de 1652, p. 97-1071 f.O\lS le 
titre llltmrationcs nonnulla~ P. Isaaci Jogues éli! eju~ Trl!tncl 
1cripti8 ~cerpiiU; Rapport .. , p. M-86; Roustang, p. 18'.1·196). 

- Leurs at' -çoupernsur de la NoUfJelle France (Charles de 
Montmagny), • du village d!;ls iroquois •, 30 juin 16~3 (dans 
JeQuit Rèlation.S, t. 2!t, p. 29!t-296; Roustang, .p. 191-198). 

Lettre au P roYincial de Frp.nce (!;ln latin) sur sa capllvltli, 
S àoilt 16148 (premier quart dans ms d!;l 1652, p. 81·95, et dans 
Rapport, p. 25·3'; complet dans P. Alegambe, Mortes illttstres 
et ~:esta eqrum de Socictatc J68u, Rom!;l; 1667, p. 619·632; Rous· 
tllllg, p. 199-239). - Lettre au P. Jérdnl8 Lallen!atll, sur son 
évasion et son « élection ~. 30 aoil ll 1M3 (J68'uit .Relalion1, 
t. 25, p. 42-60; Rou&t(Uig, p. 2(t0·2.,8). - Lettres. à !Hl jés!Lite 
irlco/lfiU ct à Char~el! l:allemant, Renne_s, 5 e~ 6 janvier 1644 
(Jesuit Relations, t. 25, p. 64-66, 62; Roustang, p. 21t9-251). 
- Lettre à J. Làllemant, avant la miSIJion d!;l paix, .Montréal, 
16 juin 1646 (ms de 1652, p. 108-110; Rapport .. , p. 38; Rous· 
tllllg, p. 2G2-253). 

Récit d!L ma~tyre de Rend Goupil t 16!.2 à 'J, Lallemant (ms 
de 1652, p, 289-801; Rappol't, p. 89·98; Roustang, p. 25~-
261). - Lettre à un jésuit11 inconnu, sept!;lmbre 1646 (J68uit 
/lelatiot~S, t. 91, p. 110·112; Roustang, p, 2?0·2?1.). :-- Lcllre 
a~ P. Ctl8tillor~, Montréal, 12 septembre 16it.6 (à.rchives SJ, 
provinee de Lyon; Roustang, p. 267·269). - Novum Bel
qium, description faite par 'Jogues do la nouvelle Hollandè et 
do New Am$tetdam (archives du collège Sainte-Marle, Montréal; 
Jesuit Relations, t , 28, p . 104·:114 ; Roustnng, p. 262•266). 

Lo ms do t652 conti&!'lt ~·autres documents sur Jogues, en 
partleulior do son ami Jacques :auteux (cf Rapport .. , p. 3· 
29), de· même, los Jesuu Relations, notamment la Relation de 
1648 (t. 31), qullul est én bonne parti& collJlacrée. 

3. Vie spirituelle . . - Le tempérament ~pirituel du 
saint semble bien décrit par Jérôme Lallemant, son 
supérieur : 

· Il es toit d'un naturel aase,.; apprehensiL Il voyolt on un 
moment toutés les difficttltez qui a\l poùvoient rencontrer dans 
un atTalro et Il en ressentait toutes les atteintes naturelles; 
ce. contr~ pold~ Jo ténoij;4a~ unU\~d!;l humUité, et Iuy 
faJSolt dtre qu'il n'estoit qu'UD*pol ~è!;lpèndant les supé· 
rieurs qui le oonnoissoient s'appuyolent doss\is luy al)llsi lér
mement que sur vn rocher. Il. no sçavoit que c'os~oit !Ill recul11r 
dans les difJicultez; ce mot luy sumsoit: allez; il n'y a monstre, 
il n'y a démon qu'il n'eust _atTronté avec cette parole ... Quoy 
qu'il fut d'un naturel prompt et sec, il sçavolt neantmolns 
$i bien se soumettr$ Io.rs que l'humilit~ chrcstlonno ct la oha· 
rita Je demant\q)ent et prendre l'ascendant lorsqu'il voyoit 
la gloir(;l de son Dieu epgagée, que ces Barbares lu y dis olen t 
quelquefois en riant : Oodesson, c'eqst esté mal fait de te 
lairo mourir, CAr tu fois bien le maistre quand tu veux, et 
l'enfant quand on te commandé quélque chose (R~lation de 
1648, oh. 4, dans J68uit :Relations, t. 81, p. 128 et 1S2). 

• 

lsaac avoue ses -appJ•éhensions devant les tortures 
et la mort (cf Roustang, p. 212, 228, 232, 286·287, 
245, etc), mais il sait aussi être a superbe jusque dans 
la mort>> (p. 256; cf p. 20?). Dans la let tre qui prééède 
son ultime départ, il note : « Le cœur me dit quo1 si 
j'ai le bien d'être employé en cette mission, ibQ et. non 
nedibQ, mais je serais heureux si Notre Seigneur voulait 
achever le sacrifice où il l'a commeneé n (p. 271). 

Ce qui frappe aussi, c'est une rare puissance d'atJec· 
tion qu'lsaac traduit en gestes efficaces : il se fait 
prisonnier des iroquois pour partaget• le sort de ses 
compagnons français et hurons (p. 202); il échappe à 
so_s gardiens pour embrasser G\ùllaume Couture qui 
vient d'être torturé (p. 20(c.); il lait des eCtorts désespérés 
pour donner une sépulture à René Goupil (p. 221·228); 
il se fait estimer des iroquois eux-mdmos pour lesquels 
il ne manüeste aucune aversion : « Il les regardoit d'un 
œil de compassion comme une mère regarde un sien 
enfant frappé d'une maladie phr.onotique » (J 68Uit 

Relations, t, 81, p. 126). 
La vie spirituelle de Jogues se nourrit surtout de 

1 
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l'Écriture dont « il conserve en mémoire certains pas
sages » (Roustang, p. 229), de l'Imitation de JIJsus· 
Christ (p. 226), de la vie et des lettres de saint Bernard, 
avec qui il se fait" disciple des bois'' (p. 194, 196, 229). 
Sa méditation de la croix· l'oriente dans le sens d'une 
imitation concrète dans les labeurs ot risques aposto
liques (p. 191,-195, 203, 208·212, 2H-220, 223, 226, 
230) : • Sur cette croix où lo Seigneur m'a fixé avec lui, 
j'al décid6 de vivre et mourir avec l'aide de sa grâce » 
(p. 297). Jacques Buteu.~ garde Je souvenir« d'une âme 
collée, s'il faut ainsi di1•e, au Saint Sacrement,, (Rapport.., 
p. 26); c'est d'ailleurs la privation quo Joguos appré
hende le plus : • C'ost beaucoup d'être in TMdio nationis 
pr®ae, seul, sans messe, sans sacrifice, sans confession, 
sans sacrement; mais sa sainte volonté et sa douce 
disposition sur nous vaut bien cela » (Roustang, p. 252). 

Voir en Jogues un mystique, c'était bien l'avis de 
.T. Buteux : " Il ne faut pas douter que Dieu qal est la 
bonté ml\me ne le comblât quelquefois de ses faveurs 
sensibles, à proportion d$ douleuJ'S qu'il lui faisait 
souffrir ... Tout ce que j'ai su tirer, ç'a été de cerlainas 
visions que j'envoie à votre Révét•enco, couchées par 
écrit de sa propre main et les qualifiant de J•Overics, 
t1,1.nt il était humble» (Rapport .. , p. 26). Ce que Jogues 
appelle « rêves » ou « visions '' semble traduire une 
expérience prOfOnde ({\li paSSO SllnS peir\é dO la JiLurgiO 
de la terre à celle du ciel et traMfigure ses soutlrances 
en les associant à colles de l'Agneau. Notons encore 
cette confidence, qui lormino le premier « rêve » : 
« J'étais p01•té vers Dieu par cette si suave harmonie 
des anges et par un ~our si grand, si véhément, si 
inconnu, que ne pouvant portor une telle suavité du 
débordement do cet amour divin, tout mon pauvre 
cœur se perdait et se fondait dans l'abondance de cet 
inexplicable amour divin » (nous tang, p. 188 i cr la 
confidence qui conclut sa vision au lemps do sa capti
vil6, p. 196). C'est dans .la disponibilité totale à la 
volonté de Diou, dans l'union au Christ que J ogues 
trouvait sa force : « Un homme qui ne tient ny à la vie, 
ny à la santé, ny à la terre, qui se contente de Dieu 
seul et tout pur, est bien hardy» (J. Lallemant, Relation 
de 1648, dans Jesuic Relations, t. 81, p. 194). 

FoUx Mo.rtin, LI! R. P. Isaac Jogues, ]lremier apdtre d~t 
lroquoù, Paris, i 878; toujours à consulter. - F. Talbot, 
Saine among Sauages, Now York et Londres, 1935: trad. franç. 
par ]\{me Vîêville, Un raint parmi 14• sauvatsa, Paris, 1987; 
documenté, mais un peu romancé. - J. J. Biroh, Thf Saint 
of lM Willkrnua: St.l1aac Joguu, Now York,19S6. 

F. Talbot, Th' Torture Trail of St. I1aac Joguu, dansllifto· 
rical R11côrdl and Suuli8a, coll. United States Catholie hlstori· 
cal Society 28, New York, 1933, p. 7·86 (étude préolao sur la 
captivité). - L. Lusignan, &sai 1ur klB 6oriu dA tùu:c roortyr1 
ciUUidi,M, dana lJullt!tin Ml rtcMrcht• hùtoriquu (Québeo), t. 
50, t 944, p. 174-192. - L. Oampeau, PortNZit dl •aint I IC14tJ 

Joguts, dans Lettres du bas Camzd4, t. 6, 1952, p. 1SS-t40.
F. Rouatang, J61uite• dll4 NouveUe Frar~ee, déjà cité, p. 165-
i 78 (Introduction aux écrits). - G.·E. Giguère, Joguta, dana 
Dictionnaire biograpl!igus du Canada, t. 1, 'l'oronto, 1966, 
p. 399-402 (bibliographie). 

Aimé SoLIGNAc. 

7. ISAAC DE NINIVE, moine nestorien, 7o siè
cle. - 1. Vie.- 2. Œu(!res.- 3. Doctrine.- 4. Sources. 
- 5. 1 nflucnce. 

1. Vie . -La vie d'Isaàc de Ninive nous est connue 
par deux documents dont le premier est tiré de l'ouvrage 
historique syriaque KtoM dnakfùlo, publié en traduction 

f1·ançaise par J.-B. Chabot (dans Mélanges d'archéowgic 
ct d'histoire, t. 16, 1896, p. 277-278) et en syriaque par 
Paul Bodjan (Liber fundatorum monasteriorum in ragno 
.Persarum et Arabum, Paris-Leipzig, 1901, p. 508, 
n. 125); le second rut publié avec une Lraduction latine 
ptv• le patriarche Ignace El. Rahmani dans ses Studia 
syriaca, Case. 1, Charfet, 1904, p. 32-33. Ces deux 
documents nous apprennent qu'Isaac est originaire 
do Bel· Katrayé (aujourd'hui Katar sur Je Golfe persi· 
quo?) et qu'il fut sacré évOque de Ninive par Mar Georges 
ualholicos de 660 à 680 dans le monastère de Bet-'Abé. 
Son sacre est la seule donnée chronologique certaine. 
1 $t~ac n'occupa son siège épiscopal que cinq mois; il 
so relira ensuite dans la solitude sur la montagne de 
Bet-I:Iuzayé parmi les autres anachorètes. Le document 
publié par Rahman! nous apprend aussi qu'il étudia 
duns sa région, où il devint moine ot maUre lorsque lo 
eatholicos le sacra évêque. Le KtobiJ dnakfatlJ ajoute 
qu'il quitta la vie d'anachorète pour entrer au monas· 
tère de Rabdan Shabbour où « il s'appliqua à l'étude 
dos lllcritures divines si intensément qu'il fut privé de 
la lumière de ses yeux à torce de lecture et d'austé· 
J•it~ "· Le document de Rahmani précise que, devenu 
!~ VO\tglo, il dictait ses ~uvres à ses disciples qui le 
surnommèrent « Didyme à cause do sa suavité, sa doel" 
lit(,, son humilité et sa douceur en parlant~. Il mourut à 
1m âge très avancé et fut enterré dans le monastère de 
Bnbban Shabbour. 

2. Œuvres. - Le document publié par Rahmani 
ravporte qu'Isaac écrlvit cinq livres (tomes) « qui ad 
hodiernam diem celebrantur quique redolent doctrinae 
jucunditatem ».Le Kcobù dnakfüclJ dit tout simplement 
qu'il écrivit « des livres sur la vie monast~que •· Ebed
jésu, au 1qe siècle, connaissait sept livrt6 d'Isaac. 
D'après l'état actuel des manuscrits, il nous est très 
diJficile de juger ces affirmations discordantes. La pres
que totalité de ces manuscrits conservent «la première 
partie de l'enseignement de Mar Isaac de Ninive sur la 
vie monastique ». Cette première partie, en 82 chapitres 
ou traités, fut publiée par Paul Bedjan sous le titre 
do De perfectionc religiosa et traduite en anglais par 
A. J. Wonsinck (Mystic Treati8es by Isaac of Nine11eh). 
'l'rois manuscrits relativement récents (01'. quart. 1159, 
Bihl. un,iv. de 'rübingen; Vat. Syr. 562, et Charfet, Fonds 
R.abmani, 103) contiennent, en plus, 7 mimré tirée « d" 
li(!re de l4 grdce de Mar /laa.c adrus6s à l'intellect qui 
,q'e11t pacifié et qui. ~dite contin~lknumc lu mystJres elu 
monde nou(!eau ... •· Ces mimré, non enooro publiés, sont 
J'(Jdi!féS sous Korme de con turies. 

U1l autre manuscrit syriaque do la Bibliothèque 
nationale do Paris, o. 298 (115 f., 10° siècle), est consacré 
enLièroment à des œuvres d'Isaac encore inédites. Il 
contient, au début et sous forme de centuries, « quatre 
mimré sur la connaissa11ce » mais le premier et le second 
rm:mr6 sont perdus par suite de la mutilation du 
manuscrit. :Sedjan dit qu'il a f.ait venir d'Urmiah, en 
Perse, un manuscrit de 255 pages in-folio à peu près 
complet, qui permet de combler les lacunes du manuscrit 
do Paris; faute de pouvoir 10 collationner, il renonça 
à l'éditer et il se contenta d'ajouter, en appendice au 
De perfectione religiosa, quelques extraits du quatribme 
mimro sur Ja connaissance et un traité « sur la contem· 
plation du mystèJ•e de la croix ,, (cf De perfectionc reli· 
giosa, Avant-propos, p. (V). 

3. Doctrine. - Isaac de Ninive est un auteur 



.. 

1 

2043 ISAAC DE NINIVE 2044 

assez rlclle dont la pensé~ ne. s'exprime jamais une fois 
pour toutes. Souvent reprise, elle se charge de nouvollos 
nuances qui peuvent apparalire, à un esprit soucieux: 
de clarté, touffues et désordonnées. Mystique authen
tique, ses écrits sont le résultat d'une expérience pro· 
fondément vécue. Mais la vie ne suit. pas toujour:; la. 
logique abstraite de la raison, c1ost pourquoi on est. 
souven·t embarrûBsé devant des affirmations divergnnLèS 
qu'on a du mal à concilier. 

La doctrine d'Isaac, comme celle de toùs les mystiq ucs, 
a pour but d'amener Ill moine à la contemplation de Ditl\1, 
dans un mode de vie qui anticipe déjà 'la vie célf'ste. 
Mais Je chemin pour y parvenir est long et ardu, car 
des obstacles de divers ordres s'y rancon trent : Jc:1s 
passions du corps qu'il faut vaincre, las suggestions 
du .démon qu'il faut discerner et combattre, les affec-

. tions et les souvenirs de l'âme qui ont corrompu sa v mie 
nature, l'inaccessibilité de Dieu enfin, car li ne se donne 
que par gttlce ct resto hors d'atteinte; même r.m1 x 
qui ont parcouru tout le chemin de l'ascèse doivent 
vivre dans l'espértmce et. l'attente jusqu'à ce que .lui
même se révèle. La meilleure manière d'exposer cotte 
doot11ino est de décrire, en puisant à même le t11xt.e 
d'Isaac, les trois • étapes », corporel.le, psychiqut: nt. 
spirituelle, par lesquelles Il raut passer pour accéder it la 
contemplalion. Ces étapes, on le voit, correspondent 
aux trois niveaux de la personnillité humaine; eUes ont 
une $igniflcaL!on anthropologique plutôt que chrono
logique, bien qu'Isaac se soit peu préoccupé de sy:;tt':
matiser sa conception de J'homme. · 

1° L'éTAPE conPORÉLLE. - Le moine doit d'abord 
combattre ses passions· dont le siège est ·le corps, d'où 
la première étape à parcourir appelée étape corporulle 
ou ·conduite corporelle (Dzi.boriJ pagroniJ). A ce stade, 
« quoique l'esprit soit flxé sur la vertu, toute la prt:oc
cupation et le souvenir de l'homme sont encore dans 
les passions • (De pcrfectit)ne religiosa, p. 121). La tâo~ho 
de l'homme est alors de se purifier de la « pourriture 
charnell.e » par des œuvres extérieures : « On appelle 
cond\tite corporelle vers Dieu les œuvres corporelles 
de!itinées à purifier le corps par l'eurcice de la vertu 
en des œuvres extérieures [pratiquées] sur soi-même, 
par lesquelles le corps est purifié de la pourriture char
n'elle» (p. 808). 

La vie dans la solitude est la condition indispensable pour 
s'engager da11~J cette étape qu'Isaac app11lle 1 conduite·corJ>O
relle dans la solitude • : • Ne peut s'appr9cher de Dieu que cf!!ui 
qui s'ost élolgnlt du monde ... Les passions ne sont pliS élbniJl<''e~. 
ni les pensées mauvaises dissipées bors du déser~ • (p. 2). 
Sans la solitude, l'homma ne peut pénétrer en lul·même puur 
reconnaltre ses passions et les combattre : « Jusqu'à ce quo 
l'hommt! renonce aux reJ;~contros avec lés gel!s, [préser'lo] 
s~s mcmb~~s de l'éparpillement dans la multitude des oho~cs 
et se r~cuoillo en lui~même, il ne reconnaltra pQ.II sel! plissions • 
(p. 249). 

Le dépouillement de toutes choses est égalcmont. 
indispensable pour réussir dans la lutte contre f(lfi 

passions : 

Lo corps ne col)sont pas à une~vlc do rastriction tant que les 
causes des plaisirs et jlè la nonohalanco l'entourent. La vue 
même dos choses, le1,1rs attraits et leurs rencontres éveillrnt 
en lui une plus grando ardeur pour les convoiter. Auairl, avant 
toùt notre Sauveur a4-il bien recommandé à ses disciples le 
dépouillement ct la sortie du monde, en supprimant en eux 
d'abord les causes de la nonchalance at en leur ordonnant 
ensuite de combattre réellemcmt (p. 284). 

Quelles sont les passions à combattre? C'est au préa· 
labie « le monde ,, et ses -plaisirs ; vaincre lè monde 
signifie vaincre toutes. les passions, et. réciproquement. 

Quand nous voulons dôslgner les passions d'un nom qui 
leur soit commun, nous les appelon111e monde; s1 nous los d~si• 
gnons séparément, nous lM appelons chacune par son nom. 
L!i!l PII.Ssio11s 11ont les éléments qui compQsent le courant du 
mouvement du monde; quand les passions cessent, le mondo 
s'arrôte dans son mouvement. Ce sont : l'amour dé la richessa, 
l'accumulation de11 biens, l'épaississement du corps d'oü 
découle ill. passion charl\élle, l'amour des honneurs qui ost Ill 
souroe do la jalousla, Ill, 'VOlonté de ·puissance, l'orgueil, l'arro
gance dominatrice, l'éiUg-ance, la gloire humaine qui est la 
source de la rancune, la crainte pour le· corps (p. 18·19). 

Ces passions doivent être ·combattues par des pra
tiques extérieures ou « corporelles ». Isaac recommande 
avant tout le jeünè, la veille et la psalmodie : 

Celui qui a rejeté l10ra de 1111 tous les el!lpêchements (les 
causes des plaisirs ct do la nonchalan'<e) et q\li est entré dans 
la lutte, quel est le commencement de lia hitte éontre le péché 
et par où commence-t-U son combat? .. - To11t le monde sait 
que la pratique du jeQne est anl.érlouro 'à toutes les l11ttes 
contre le péché et séll attraits .•• Après le jeQne, la veille noc
turne. Celui qui, d1,1rant toute sa vie, aime la persév6rance 
dans le jeO.no, est l'ami de la chasteté. De même que le plaisir 
du ventre, avec l'amollissement dans le sommeil qui provoque 
un sommeil impur, est le promier de tous les biens du monde 
et antérieur .à tous sos maux, alnsllo jetlne, avec la veille dan~ 
Jo serviœ de Dieu (la psalmodie) en crucifiant le corps, to11te 
la nuit contre le plaisir du sommeil, est le commencement du 
aalnt cliomin nrs Dieu et .le fondement de toutes les vertus 
(p. 288). 

La première vertu de ~~pe com<>W!~ est la crainte 
de Dieu, qui nalt dans le cœurpar/àtti~~ renoncement 
au monde et se fortifie pa:r la méditation du jugement 
futur : « La crainte de Dieu est le commencement 
de la vertu; elle ·est appelée l'enfant de la toi; elle est 
semée dans le cœur lorsque l'homme donne l'occasion 
à son esprit de contenir ses impulsions erranteli loin 
des·distractions du monde, dans la méditation de l'ordre 
à venir» (p. 1). La c1·ainte est nécessaire à l'homme pour 
qu'il observe les commandements de Dieu (p. 30). Elle 
est en plus un moyen que Dieu utilise pour nous 
con~uil•e vers le somflle't de la vie mystique : * La crainte 
est la l:!aguette paternelle qui nous dirige vers l'lllden 
spirituel ,, (p. 815). 

c La pénitence est donnée aux nommes comme une grAce 
sur uM autre, Elle est une seconde naissance de Dieu. Noùs en 
recevons lès ~UThes dans le baptême, ·nous en recevons le· don 
dans là )lônitence · ». 1 De~ la foi et de lo.-crainte nalt dans le 
cœur la p6n1tence qui est la porte dM misériëordes • (p. 815). 
Le molno doit a' adonner à la pénitence • jour et nuit • (p. 502). 

L'étape corporelle .se caractérise par la contrainte 
que le moine doit s'imposer dans la pratique des œuvres 
e:x:térieures, parce qu'il est encore Incapable de se 
recueillir à l'intérieur de lui-même. Des expressions 
comme «labeur de contrainte », (( prière de contr~nte » 
reviennent sQuvent ~ous la plume d'Isaac quand il 
décrit l'étape de l'homme corporel. La .èontrainte 
engendre <lt fortîfle la vertu de persévérance indispen• 
sable à l'homme qui vient de s'engager sur le chemin 
vers Dieu : « La persévérance dans les épreuves est la 
crucifixion du corps» (p. 16). 

Tant que l'homme. est encore dans celte étape, il est 
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inc;lpable d'une véritable prière qui suppose une élé· 
vation au-dessus des choses terrestres. Isaac conseille 
de persévérer dans la pratique corporelle sans prétendre 
s'élever au degré de la prière contemplative : 

L'Intellect qui vient récemment de ~ortir de l'entrelacement 
dos passions par Je labeur de la pénitence, est un petit oiseau 
sans alles; il lait olTort durant le temps do la prière pour s'ôlo
vor au-dessus des choses terrestres sans y parvenir. Il ra • .:ape 
encore sur lo. terre là où rampe le serpent. Il recueille ses pen·
sées au moyen de la lecture, des labours, de la crainte ot de la 
pensée de diltérentes vertus. En dehors de cela, en eltet, U 
nè çonnl!.lt rien.,. li a encore des plumes charnelles, c'es~-à
diro dos vertus corpore\lea pratiquées extérieurement (p. Q2). 

2~ LA LUTTE CONTRS LRS PRNStRS ~TRANGèaES OU 
~:1'APE I'SYCHIQUII: - Une fôis le èorps purifié de sa 
« pourriture charnelle », l'homme accède à la seconde 
étape de sa marcl)e vers Dieu appelée ~ étape psyohique » 
(napilono) dont la tâche principale est la ·purification 
de l'âme par la lutte contre. les pensées étrangères à sà 
propre nature. L'âme sera ainsi rétablie dans sa nature 
première qui est pure et exempte de toute passion : 
« De par sa nature l'lime n'est pas passible ... Nous 
croyons que Dieu n'a pas créé passible son image. Son 
image, dis-je, n'est pas le corps, mais l'âme, elle qui est 
invisible '' (p. 21). L'lime devient pa8!1ible p~;~r suite de 
son union avec](\ corps:« L'âme est mue par les passions 
mau.vaises du corps comme elle est mue par la faim et la 
soif à cause du corps ~ (p. 28). Isaac considère cette 
doctrine sur la nature de l'âme comme la doctrine 
officielle de l'Église : << Quand l'âme sé meut dans les 
passions, tous les enfantS de l'1Îlglise confessent qu'elle 
est sortie de sa nature. Les passions sont donc entrées 
alors dans la nahn;e de l'llme » (p. 22). 

Nous retrouvons cette doctrine chez ull autre mystique 
syrien, Jean le Solitaire ou d'Apamée, antérieur d'au moins 
un siècle à notro auteur et qui déchire :· • L'â.mo est supérieure 
aux actions mauvaises et aux pensées honteuses, mais à cause 
du corps, llllc s'émeut par SQ participation tlvco cllos • (Dia
logue sur l'dlriC ct le;, passioiUI de~ homnt~s, traduit du syriaque 
sur l'édition de Sven Dodering par Irénoo Haushorr, OèA 120, 
ltome, 1939, p. 38). · 

La purification do l'âme se fàit en doux étapes. 11 
taut tout d'abord la puriller des mouvements ~ers les 
choses corruptibles pour qu'elle né contemple que la 
sagesse que Dieu a mise en elle : • L'étape psychique 
humilie l'âme et la purifie des mouvements vers les 
choses corruptibles, en sorte que [ses. mouvements], 
au lieu de s'appliquer à ces choses avec p'ilssion, soient 
mus par la contemplation qui est en elles» (p. 303). 

Catte idée 11e trouve auSl!i chez Jeân.le.Solitaire :. « Par ses 
subtils mouvemen.ts [de l'âme], le,s hommes àcrutent los mer
volllos d~a œUV/o'G$, de .Dieu ... Quiconque so .plat;t seulement à 
la vuo des êtres, par la, yislon extérlouro, sans avoir à ~œur 
do rechercller la sagesse de Dieu ~ul est on eux, ~·arrôte au 
degré des animaux ... Celui au contraire qui s'Intéresse à la 
sagesse cachée en eux, oelul·là est un homme psychique, 
contemplant des yeux de l'âme les ouvrages du 'tout.Puis
sant • '(Dialogu~ sur l'4mt .. , p. 30). 

A ce degré de purification, l'âme reste mue encore 
par quelque chos!l d'extél'iOUI' à sa naé111'e, .mais quelque 
chose de bon et de noble, lôin de toute passion. 

A un degré supé.riour de purification, l'âme se détourne 
complêtemen t d·es choses extérieures; ses mouvements 
ne sont plus alors provoqués par l'extérieur, mais 

1 
jailliSsent ·de sa natur.e même, retournée à son état 
cwlgine1 : << Quand les eau:x extérieures ne s'infiltrent 
pas dans la sourCé de i'A:tne, les eaux qui jailliront de sa 
nature seront des intellections étonnantes.qui se meuvent 
eùJ)tinuellement en Dieu » (p. 20). L'homme atteint 
cet état lorsqu'il a gardé s.es sens et ses souvenirs d.ans 
uno sol\htde parfaite : cc Lorsque les ~ens ont été biep 
dos dans une solitude parfait~ et qtte, cee! aidant, leJI 
souvenirs [des choses] se sont bien estompés, tu v~rras 
quE11le est la natur~ des pensées psychiques et quelle 
est la nature de l'âme et quels sont les trésors qui y 
sont cacbés, Ces trésors sont des intollect.ions încorpo· 
relies qui se meuvent d'elles-mêmes sans eiTort ni.peine » 
(p. 21). A oe degré, l'homme se libère du régime de la 
con train te auquel il s'était ·soumis dans la conduite 
eotporelle. · 

Quell~s sont cos •ihtollectlons lncorJl'oi'ellcs et étonnantes •? 
• L'étape J!&yohique est le labeur du cœur qui s'acoomplit 
sans cosse dans ln médlta:tlon du !l'rand 'jugement futur, dans 
la prlàro constante du cœur et dans la considération de la 
providence ct de ln sollicitude de Dieu d!J.ns co ~oJide envers 
chacune de ses parties et envers l'ensemble, tout en survel\· 
Jaut les 'frontières des passions iptérleufOe afln qu'aucune ne 
pénètre àans le lieu caché et spirituel » (p. 804). 

Ces intellectiotls pourtant peuvent être trompeuses, 
car elles peuvent venir de droite comme de gauche. 
(.~ua.nd elles viennent de gauche, c'est le démon qui 
lc~s provoque : « Le second degré (l'étape psychique) ost 
iutermédiairè entte la passibilité et l'a spîri!ua.lité. Les 
l)onsées de droite et de gauche y jaillissent. d'11ne 
manière égale. t .. a llOUrco do l~J.lup).ière et celle des tênè
hres de ces deux côtés ne tarisSent jamais» (p, 122). Le.s 
pensées de gauche se pré~entent par! ols ~o~ 4es appa
l'C}IlcJes lumineuses ; le moine doit alors laire preuve d'un 
c:>prit très aigu de discernement to'Ut on s'aidant du 
moyen approprié qu'est la lècture des Livres saints : 
<• l"a méditation incorp()rello de l'intellect sur les sens 
des Écritures en vue de l'amour de Dieu ferme les 
entrées de l'âme aux pensées étrangères et garde l'enten· 
<!ornent dans le souvenir ardent des réalités futures • 
(p. 123). 

Les pensées de droite peuvent être reconnues à deux 
:;ignes süt•s, l'ardeur enflammée du cœur et l'effusion 
ùes larmes: . 

Dru~ labeurs de contrainte, accomplis dans la solit11de, natt 
l'ardeur enflammée et ,Bana tnèilUrê, aPumlle) dans le OQ!ur 
p:.1r l'etlet d,ea pewée~ ardentos ·qui brillent soudain. dans 
l'entendement. Ces labour.fl ot cotte vigilance affinent l'intellect 
p:.~r leur ard!!Ut et lùi pro_curont la ·vision. èette vision engcm
dro les ponséos ardentes dont j'ai parlé par Ja vue p~fonde 
de l'Ame appelée • thcorla •, et la « theoria • provoque l'ardeur. 
Do <lOtte ardeur vien~ la visiop par gr~ce et. ainsi 416 déclenche 
l'effusion des larmes; celle·ci est d'abord lntér.irtlttento, o'est· 
à·dire que les larmes de l'homme jallllssortt en de nombreuses 
occasions en un seul jour; em;uite, Il parviont à l'effusion per
manente. Par les larmes, l'âme reçoit l'apaisement des pons6es 
(t>· 12?; 128). 

' L~s pensées de gauche provoguent da(ls l'âme la 
ft·oideur et !'agitation. L'homme psychique' passe aiMi 
pnr divers étâtS de chaleur et de froideur, de paix et 
<1 'agitation. 

Des états variables arrivent à chaque homme, semblables 
[:~ux changements] do l'air ... Il y a des états de froid et bientôt 
tlpr~s des tlta,!s· do chaleur et peut-être des états de geléeZet 

•.' 
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' biontOt aNùs de beau l~mpil... Quelquefois l'Ame pénQtrn 

dans la tempûte el de fortes vagués l'assaillent, et hieotM. 
arrive un état dlllércut: ct elle est visitée par la grâce : la joil:, 
la paix de Dlcu et les pensées cllastos ot paisibles romplisseu l. 
le cœur (p. 495·496). 

Isaac donne une très grande importance dans sa 
doctrine mystique au don des la.rmes, qui est le signn 
propre de l'étape psychique. A mesure que les larmm; 
abondent, l'âme progresse dans cette étape jusqu'il 
atteindre l'intégrité (8a.piiltiJ) ou l'impassibilité: 

Quels sont les indices exacts et les signes proollalns que, du 
lllbeur de l'homme, commencent à poindre les fruits caché:; 
dans l'âme?- Lorsqu'il e~t jugé digne du don des larmes avec 
abondance et sans contrainte. Pour l'entendement, les larme$ 
sont com1ne la frontière entre la corpordité et la apirit~talitti, 
(lutre l'état passionnel et la pureté. Car aussi longt(lll'JPI! qun 
quelqu'un ne reçoit pas ce don, le labeur de son service c~ L 
toujour~J dans J'homme. extérieur, et, en aucune l;tçon, il n'a 
.-ei!Sellti encore tant soH peu le service caché de l'homme llpi
rituel. Mais quand il commence à .laisser la corpordili de col 

monde et à passer dans ln région qui e$t à l'i~térieur de cettn 
nature villible, aussitôt il arrive à cette grAce des larme~; el, 
dès la premièré étape do cette eondulto ceellée, efa ~armes 
commencent et elles le conduisent jusqu'au partait amo)Jr dl: 
Dieu. Et lorsqu 'il y parviendra, Il en aura une si gran do abon
dance q)l'il les boira aveo sa n!)urrlturo et avec sa. boisson, il 
cause M leur constance ct de leur profusion (p. 244·~~5) . 

Arrivée à ce point de ·sa marché vers Dieu, l'âme 
recouvre l'in.tégrité de 'sa nature, c'cst·à·dire l'impassi
bilité, col'ldition Indispensable pour contempler Dieu 
da.ns sa lumière ineffable. L'impassibilité constituo 
)e sommet des étapes corporelle et' psychique,. Ellf• 
'consiste dans l'immunité complète de l'âme à l'égard 
des. passions et des pensées extérieures qui, pourtant, 
ne cessent de l'assaillir, niais sans l'ébranler: 

L'impassibilité ne consiste pas à ne pas ressentir les passi.onR, 
mais elle est le refus des passions. Les plll!sions se sont aff ai· 
blies pal' suite de la ·pOIIsel!llion de nombra\lljell Véftus visible~ 
ou cachées, et. il ne leur est plus facile d'assaillir l'Ame, L'enten
dQment n'a plus besoin d(lles considérer à tout momont parce 
que, en tout tempe, eon rnouvemen t est rempli de la médita
tion et de l'entrotlel) d'cxcollent9s pensées qui so produlsenL 
par l'intellêCtion dans l'lntellact. Dils qu'une passion commoncl' 
à so mettre en mouvement, l'entendement se garde aussitOL 
contre olle grâce à quelque intellection qui apparô.lt dans l'ln" 
tellect ct la passion s'évanouit· sans effet (p. 515). 

L'âme ainsi purifiée devient capable de la j)rièr~ 
pure; celle-ci est ii une intelligence vide de toute pensée 
d'ici-bas et \ln cœur qui a tourné complètement son 
rega.rd vers le désir de l'espérance future » (p. 508). Lu. 
prière pure, en effet, n'est pas possible avant .l'acqui
sition de l'immunité à .l'égard de tous les mouvemehl$ 
qui viennent du dehors : 11. La prière est la mort de tous 
les mouvements dela volonté vers tout ce qui touche la 
vie de la ch:uir » (p.· <i75). La prlèro pure,- pour Isaae 
la vraie prière est prière· pure ........ , est provo.qut!e par 
les mouvements naturels de 11âme })Ul'e : 11 La mise en 
roou.vement de toute sorte de prière est l'effet des 
mouvements de l'âme '' (p. 166) . Pour l'âme purifiée, la 
prière devient un état constant, qui est don du Saint-
Esprit : ' 

Quel !lst le sommet de tous les la.beurs de cette conduit•' 
(la putoté du cœur), auquell'hommè, une fois parvenu là, peut 
reconnaltre qu'il a atteint le terme de sa. course? - Quand il 
est jugé digne de la prièrè constante. Lorsqu'il y est parvenu, 

il a atteint Jo. tormo do toutes les vertus; il est déjà devenu ~ne 
nemeure de l'Esprit... L'homme ne peut accomplir cette 
pri~re constante d,ans la quiétude quo s'Il a reçu véritablement 
le don du Paracle t ; l'Esprit, en eliot, quand il habité l'~tommo, 
no cesse de prier (p. 259). 

au ENTRÉF. DANil .LA 1\ÉGION I.H: t.A SPIRITUALITÉ OU 
<( Îl'i'ArE SPIJ\ITUELLE ». - Lorsque l'âme atteint 
l'impassibilité, en recouv1'ant son intégrité première, 
elle parvient au seuil de l'étape spirifueUe (Rü/,lonùtiJ}, 
sommet de la vie mystique qui dépasse la possibilité 
de la natu1•e et reste un pur don gt'atuH de Dieu. 
L'homme en demeure indi~ne, même après avoir 
accompli toutes lés pratiques et vaincu toutes les 
passions et les pensées étrangères. Cette pot'te reste 
fermée jusqu'à ce qu'Il plaise à Dieu de la lui onvrir : 

S'il no\Jrrit son ardeur i:raturelle à l'égard (des réalités 
divines) que j'ai mentionnées, sans cesser de les rechercher 
ot 'do les scruter; et s'il les .désire de loin sans qu'elles ll!i 
npparaissont autrement· que par.leurs symboles dans les :mcri· 
tuNltl; et s'Il domine ses penl!êés et loo dompte pour qu'elles 
no dévlont pas du cOté gauche ni ne reço~vent aucun germe de 
phantasmes venant des dômt;mlj è, la place de la vérité, mais 
soupire et présern son lime et implore Dieu dans unll prière 
douloureuse ct pers6vtlrante; aJoN Dieu oùVJ'l!'a devant lul la 
porte dès qu'ir lut plaira de ·lui accorder ce don, surtout à 
cause de son humilité parce que les mygtbros sont r6v616s 
nux humbles. Si ·cependant il meurt dans cotte a·ttente sans 
avoir contemplé de près cette région, je pense que son héri· 
tage sera avec les nneiens justes (p. 122). 

~i, d'une par~, Die1,1 seul donne cette grâce à qui il lui 
semble bon, très rares, d'autre part, sont c~ux qui 
arrivent à la mériter parce que très rares sont ceux qui 
t\cquièrent l'intégrité de l'âme : ~ P e Jl.lême qu'à peine 
un seul parmi des myriade'!l""filiJ:J..yeM~~uer plus ou 
1noins parf~itement les conunandement~ et les lois 
pour être jugé digne de l'intégrité (8apiQ.to} de l'âme, 
alos!- un seul parmi des multitudes fut trouvé digne, 
par le moyen d'une grande observance; de la prière 
pure et dépassa cette limite et rut jugé digne de ce 
mystère n (p. 166·167). . 

Lorsque Dieu permet à l'homme de s'élever au-dessus 
de J'In tégrité de l'âme pour entrer dans la région de la 
spiritu!llité, une lullli~ro abonçlante inçnde soudain 
Sl)U intellect qui n'est .plus dirigé et enseigné que par 
la grAce 1 1< Du labeur et d l'! la vigilance jaillit la pureté 
des pensées ct de la pureté des pensées jaillit la lumière 
de la conscience. A partir de là, l'intellect est dirigé 
par la grâce vers ce qu'il n'est pas donné au:x. sens 
d'enseigner ni d'apprendre» (p. 17). Cette lumière est )a 
foi qui se substitue, au plus h,aut degré de la vie mystique, 
à là connaissance : « La connaissance est l'échelon par 
lequel l'homme monte à la hauteut• de la foj et, lorsque 
l'homme y parvient, il n'a plus besoin de la connais· 
sance » (p. 867). La foi, n'est· pas ~ci la confession des 
vérités chrétiennes ~évélées, point de départ de toute 
lu via spirituelle, màis plutôt la possibilité .. <1 C(u'a l'Ame 
do contompler la védté de Dieu» (p. '879) : . • • 

Tou~> les aaintl! q11i lurent jugés dignes de la conduite splri· 
tuGllG qui est l'~merveillernei}t (tëhro} en Dieu, furênt conduit.~ 
par la torce de la foi dans la joie do cotte conduite supérieure 
à la nature. Je ne parle pas ici de la fol qui consiste à croire 
dnns la distinction dos Personnes adorables de ln :Oivinité 
ot dans les propriétés de sa nature et dans l'admirable écono
mie ( Mdabronrltii) envers notre humanité par l'assomption 
de notre nature; je ·parle plu tOt de cette foi qui est la lumlèrB 
spirituelle qui brille dans l'dme par la grâce (p. 576). 
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La perte de l'usage des sens caractérise cet état : 
• L'étape spirituelle est la pratique sw1s les sons ... La 
densité du corps est alors abolie ot la vision devient 
spirituelle » (p. 309). L'in telle ct se trouve complètement 
dirigé vers Dieu « par la vision de sa gloire ineffable » 
(p. 304). L'homme est dorénavant libéré de tonte 
pratique extérieur·& et dcvion t exempt des lois et des 
commandements : « TouLo la vigueur des lois et des 
commandements édictés par Dieu aux hommes a son 
Ler•me dans la puret.6 du cœur,, (p. 165). La prière pua•e 
elle·même, qui est le pa•opro do l'âme puri fiéo, sc trouve 
dépassée : 

• 1'oute espèce et toute f()J'mo de prière o.drosado à Dieu par 
les hommes ont leur terme dans la prière pure ... Au·delà de 
la pureté do la prière, quand l'Intellect franchit cette limite, 
U n'a plus ni prière, ni mouvement, ni larmes, ni pouvoir, ni 
liberté, ni supplications, ni désire, ni vils souhaits à l'égard 
do tout ce qui est eap6r6 do.ns ce mondo et dans le monde à 
venir. C'est pourquoi, au·delà de la prlôro pure il n'y a plus 
de prière 1 (p. i65). 

L'homme jouit ainsi d'un repos total pareo qu'il o. tout oubll6 
do ce monde jusqu'à s'oublier sol-même; aucun mouvement, 
même un mouvemont de prioro, no pout 1'6branlor : c Do 
même que 1011 saints do.nslo monde nouveau, lorsque l'lntelleot 
est absorbé par l'Esprit, no prient plus, mais, dans l'émer• 
ve11lement (tehro), se reposent dans cetto glolro délicieuse, 
ainsi, quand l'Intellect ost jugé digne do percevoir ce bonheur 
futur, il s'oublie lui·même avec toutes los choses d'ici-bas. 
Il n'est plus mis en branle dorénava.nt par la pensée de quoi· 
que chose 1 (p. 170). 

C'est , de plus, l'état de passivité totale à l'ég!ll'd de 
l'action de l'Esprit : « Quand l'action de l'Espl;'it 
s'empare de l'intellect qui ordonne les sens ct les pensées, 
la liberté de la nature est supprimée; elle ne se gouverne 
plus, mais est gouvernée o (p. 1 ?0). 

L'étape spirituelle coïncide avec la vJe dans le monde 
nouveau de la résurrection. Isaac est très ferme sur ce 
point; chaque fois qu'il lui arrive de parler de cette 
étape, il se hâto d'ajouter qu'elle appartient à la vie 
future après la résurrection : << 1,/intellect est désormais 
facilement mis en branle par co qu'on appelle la science 
unique qui est, selon le commentateur lumineux (Théo· 
dore de Mopsueste), l'émerveillement (tehro) en Dieu, 
c'est-à·dire l'ordre de la haute condition à venir octroyée 
dans la Ii.berté de la vie immortello après la résurrec
tion » (p. 80'•). 

Cet état paradisinque ne semble pns être un état 
stable dans cette vie. C'est un dépassement temporaire 
de la condition humaine normale. L'homme ost alors 
rnvi dans l'extase provoquée p!ll' l'amour de Dieu. 
Cela lui survient, par l'inte..vention de l'Esprit Saint, 
durant la prière, parce que le tomps de la prière est le 
plus propice pour la réception d'un si grand don : 

Quel temps est plus saint et plus favorable à la sanctlfi· 
cation At à la réception des dons que celui do la prière pendant 
lequel l'homme s'entretient avec Dieu? .. A partir de là (du 
recueillement de la prière), ce sont dos pensées inscrutablcs 
que l'Esprit Saint, dans la mosuro on l'homme en ost capable, 
mot en branlo en lui, en prenant occasion de l'otjot de la 
pribre, à tel point que la priôro se trouve bristle da.ns son mou
vement, l'Intellect ahsorM dans 1'6mervo11lemcnt (tehro) 
ct l'objet désiré dans la prière oublié. Los facultés sont plon
gées dans une protondo ivresse et l'homme n'e.st plus en co 
monda (p. 1?3-174). 

Isaac compare. cotte descente de l'Esprit dans l'âmo 
durant la prière à la descento de l'Esprit sur le pain et le 
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vin eucharistiques qui, elle aussi, survient pendant que 
l'nssistance prie (cr p . 1?2). Il suffit parfois du seul 
souvenh• de Dieu pour que cet état se produise : « Le 
souvenir seul de Dieu leur (les saints) suffi t pour que 
siJudain, comme en captivité, ils soient transportés 
par l'amour,, (p. 260). Lorsque l'homme jouit de cet 
él.nt, il est dans Je repos totàl de l'esprit et du corps : 

C(lnaidère combien de bioofaits sont octroy6a à l'homme par 
la Pt·ovldonoe. Il arrive parfois quo l'homme, 6tant agenouillé 
au t.Bmps do la prière, ses mains ouvertès ou levées vers le 
ciol, sa tOte fixant la croix ct, pour ainsi dire, tout son mouve· 
mcnL ot tout son ent.Bndement se trouvant entièrement tondus 
Vûl'S Dieu dans los supplications, nu milieu de ces suppllco.· 
tions et soupirs, soudain une source de délices jaillit do son 
cceur, ses mombres se relAchent, ses yeux se brouillent, son. 
visage se penche et sèa idéoa se confondent, au point quo ~;es 
genoux môme no peuvent plus tenir sur térro b. cause de l'exul
tlltion de la grâce qui so répand dans tout le corps (p. (18). 

Parvenu à cette étape de la vie mystique, l'homme 
aeht'lvo sa course vers Dieu et n 'a plus qu'à attendre, 
d'\US la joie ct l'espérance, la réalisation complète de 
son bonheur 6tcrnel dont il a eu l'avant.goflt sur terre; 
l:'t)St la joie cachéo do l'espérance dont il a perç\t l'am· 
pleur et la grandeur. 

'•· Sources. - Dans sa rocherche personnelle de 
Diou, Isaac de N\nive s'est certainement aidé d'autres 
expériences mystiques vécues avnnt Jui ot transmises 
par écrit jusqu'à son époque. Il a lu plusieUl'S auteurs 
eL les a utilisés sans toujours se rendro compte de leurs 
différents points de vue, parfois inconciliables. Cc fait, 
Ajouté à la marche sinueuse· de sa penséé étroitement 
liée au vécu, rend dlmcile et hnsardeuse toqlp tentative 
de systématiser sa doctrine. 

Pour s'en tenir aux grands n.oms do la splrltunlité orientale, 
Isaac cite quaLro fols Basile (p. 23, 2~3, 290, S5S), uno seule 
!olli Denys l' Aréopaglte (p. 169), dont l'influenco apparatt 
ctl plusieul'il autros endroits (p. 121, division des 6tapes de ln 
vic sptritueUe on commen9ants, Intermédiaires ct parfaits, 
ct p. i 87, division des êtres cilles tes en trois claases qui se subdi· 
visent chaèune en trois autres). Isaac cite aussi plusieurs fois 
'l'héodoro de Mopsueste, clo commentateur • (p. HS, 155, 1GO, 
HiS, 819, 352, 8118, la18) , une seule tols,~alnt 1ilphrem, plu&lours 
!oill aussi les apophtegmes des Pères. Signalons de trôs nom· 
brcusea citations anonymes introduites par la particule lam. 

Le maitre Incontesté d'Isaac reste Évaga•e Jo Pon
tique, «le sage parm'i les saints» et« le prince des gnos· 
tiques ,, , Une lecture môme rapide du De perfectione 
rdigiosa ne laisse aucun doute sur la large utilisation 
qu'Isaac a fafte des écrits d'Évagre. tt le cite seize fois 
en le nommant et plusieurs autres fois sans lo. nommer 
(cf J. Hausherr, De doctrina spil•ituali christianorum 
oricntalium, p. ~7; DS, t. ~. col. 17{l8). La terminologie 
é vl!gricnne, partout prés en te, est encore plus décisive. 
Hâlons-nous d'ajouter que cet év!lgrianisme, quoique 
l.r·ûs apparent, reste souvent superficiel; Isaac, en 
tl!Tet, ne paratt pas. avoir toujours bien assimilé la doc
trine savante d'Évagro. Le maitre le plus admiré 
el. Jo plus cité n'ost pns rorcément le mieux compris. 

Rn revanche, un grand mystique syrien, J ean le 
Solitaire ou d' Apamée, qu'Iso.nc cite une seule fois 
(p. 334) et dont la dépendance à l'égard d'Évagrc n'est 
pus établie, parait avoir plus profondément 1nar·qué 
notre aute\lr. D'après 1'6tat actuel çl.es recherches, la 
division tripartite de la vie spirituelle (Pàgr•oniltO, 
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Nap§onülèi, RühonütO), qui forme le cadre dans lequel 
Isaac développe sa doctrine, remonte jusqu'à lui (voir 
cependant le commentateur d'Isnle de Gaza cité pa1· 
F. Graffin, Url inédit tlo l'abbé l8aio sur les étapes d1: 
ta via nwnast ique, infra, col. 209(l). Si on lit nttonti· 
vernant les œuvres déjà publlées de .Jean d'Apamée, 
on se rend compte qu'Isaac n'adopte pas seulement 
Jo schéma tripartite de J eun, mais aussi les conce1;tion!l 
fondamentales contenues dans ce schéma. Irénét· 
Hausherr avait défini la spiritualité de Jean d'Apamér. 
comme urle mystique de l'espérance : « C'est à elle qu'il 
revient sans cesse, c'est olle qui commande tout. Nul 
n'a plus que lui mis en honneur le dogme de la résur
rection des corps '' (Un. gra11d auteur spirituel retrouvé. 
Jean d'Apamée, OCP, t. 1ft, 1948, p. H). La spir·itualitt'> 
d'Isaac est au$Si profondément marquée par l'attente 
de l'espérance future : 

• La contemplation spiri tuelle, élevant l'Intellect au-dessus 
des réalités terrestres, l'amène à la contemplallon splrltuollc 
premillro et Jo fixo sur Dieu par ln vision de sa gloire lnoiJabk 
et le réjouit spirituellement dan~ l'e8pérancc ela chosss futures • 
(De perfectione religiosa, p. SOS). • La conduite psychique est lû 
labeur du cœur qui s'nccompllt sans cesse dans ln pensée du 
grand jugement futur • (p. 304; ces doux citations sont Urées 
d'un paBSage très fort.emcnt morqu6 par la terminologie évn· 
grlonno). • La prière est une intelligence vide de tout.e chosn 
d'lcl-bRH et un cœur qui n tourné complôtoment son regard 
vers le désir de l'espérance future • (p. 508). • Coux qui s'on
Onmmcnt do l'ardeur dons la contemplation de l'esp6rMce, 
seront ravis, en leurs pensées, clans le monde à venir • (p. 95). 

Une comparaison des trois 6tapes do la vie spiJ•ituelJ E, 
chez les deux autours, qu'il seJ•ait trop long d'entre· 
prendre ici, montrerait plus clail'ement la dépendance 
d'Isaac à l'égard do Jean d'Apamée. Nous avons signalé 
plus haut que la psychologie d'Isaac était la même que 
celle ùe Joan. Voir la notice de Jean, DS, t. s. 

5. Influence . - Les œuvres d'Isaac de Ninive 
conn ureilt un très grand succès dans les milieux monas· 
tiques dos 'Églises de langue syriaque ct dans las au tres 
J!lglises orientales. Mais elles suscitèrent dans son Église, 
PJ'Obablement après sa. mo1•t, quelques remous ù cause 
~e leur hardiesse mystique. 

Lo KtoM drtakfùl6 rapporta : • Oonlrë lui prit ombrage 
Daniel, t\vôquo dé OarmnY Bar·'l'oubanitha, à eau.se des sujets 
qu'il traitait ... Jo pense que la jalousie s'éveilla contre lui 
(le la part de ses concitoyens, comme contre Joseph Ha2:za.ya, 
Jean d'Apamée et Joan do Dalyatha •· Le même écho 'nous ost 
parvonu d'un auteur nestorien du 9• siècle, Ibn .As-Salt, qui 
composa en arabe trois lettres soua !orme de maltimes, oxtraJLOs 
des œuvres d'Isaac (Traités roligillu~, phiwsophiquu 111 moraux .. , 
Mités êt traduits par Paul Sbalh, Le Caire, 1934). 

CGt autour rapporte los six propositions dont prit ombrage 
l'évêque Dan.iel ; voici Ill troisième: • Est-il juste que le ehdtl· 
ment de Dieu pour un péché pn.ssngor soit étl)rnel? L'opinion 
de certains savants ast que le chll.timont ost juste stlna contre· 
dit. L'opinion d'Isaac e~t que Dieu ost misOricordieux et que 
sa clémence immuable ost uu·dOilaus d'un pareil èMtiment ~ 
(p. 77-78). Pans sa troisième lettre, fbn As-Salt affirn1o que 
Daniel avait écrit une réfutation do la doctrine d'Isaac (p. 109). 

Il semble que cos remous n'entamèrent eu rien la 
renommée d'Isaac parmi les moi nos de son Église. On 
peut môme dire qu'il a fait école dans la mystique nesto· 
rienne. Pour s'en convaincre, on peut lire les traités 
qui nous sont parvenus de deux auteurs du so siècle, 
Joseph I:lazzaya et Dadisho K:ltraya (cf A. Mingana, 
W oodbrooke Studies, t. 7, Cambridge, 1934), et la V ie 

dtt moimt Rabban Youssef Boustlaya par BOil d isciple 
J ean B ar-Kaldoun, traduit du syriaque par J.-B. Cha· 
bot (dans Revue de l '01·ient chrétien, t. 4, 1899, p. 884· 
H5, et t. 5, 1900, p. 118·188). 

Le nestorianisme d'Isaac n'a pas empêché los moines 
jacobites de puiser dans son enseignement spirituel. 
Les nombreux manuscrits d'origine jacobite témoignent 
de l'admiration que les jacobites avaient pour sos 
o)uvres. Les copistes cependant ne pouvaient ignorer 
son hétérodoxie en raison des auteurs qu'il cite, comme 
Théodore de Mopsueste et Diodoro de Tarse et de quelques 
textes nettement nes~oriens que P. Bedjan a relevés 
dans les manuscrits nestoriens (cf De pcrfectione reli· 
giosa, introduction, p. vm et 1x); aussi les copistes 
ont-ils procédé à une expurgation systématique : 
' l'héodore de Mopsueste est devenu Cyrille d'Alexandrie 
OLl J ean Ch~ysostome ou un dos docteurs, et. Diodore 
est devenu Basile ou Paul (le 'fa1·se ou bien Denys 
d'Athènes. Quant aux textes embarrassants, ils les 
ou t éliminés purement et simplement. Moyennant ces 
retouches, lell jacobites ont pu considérer Isaac comme 
un très gl'and saint et un très grand auteur spirituel. 

Les œuvres d'Isaac turon t ensuite très répandues 
parmi los moines des ~glises de langue syriaque et de 
l'l~glise melkite et copte dans les versions arabes dont 
uous possédons un grand nombre de manuscrits. 

J\ssemani avait donné dans sa Bibliothcca orü:ntalü (t. 1, 
p. H6-Vt7) et dans son Catalosus Biblipthècaè Valicana8 
(t. a, p. '•27-lt'•2) une description ·~ssez complète du ms V nt. 
Sy1•. cxcvm qui contient cotte version (lrabe disposée en quatre 
JivJ•os dont Je premier ct Jo quatrième no pAtl!issent pa.s avoir 
d'équivalent en syriaque. La disposition lntorno et l'origine 
rio cette version arabe, cependllntl.o-n'ont P.US 9~sériousemont 
ot,udlêos. Les quatre livres qui ll"compoJ!eA'~~Is un arrM· 
~-:omont dû à u11 compilateur ou suivent-us· un manuscrit 
syriaque dont ilOu.s ne possMons plus de copie? Le deuxième 
ot lo troisième livres, qui correspondent au texte syria.q\le 
appoM par los manuscrits syriaques • Première partie de 
l'enseignement d'Isaac de Ninive sur la vie monastique • 
(édité par P. Bed.jan, De pcrfcctioll~ rcligiosa), sont-Us laits 
sur ln version grecque, comme le dit J .·B. Chabot (DB S. laCJCJCi 
N inivitac .. , p. 54·60), ou di roc toment sur le syriaque? On no 
pourra répondra à ces questions qu'après une étude compara· 
tive dea diftârents manuscrits arabes d'une part et de ceux·oi 
tlvee loi! manuscrits syriaques ot groos d'autre part. 

Isaac connut aussi un grand succès dans le mona· 
chisme byzantin grâce à une version grecque faite au 
nouvième siècle par doux moines, Abramios et Patri· 
cios, de la Laure de Saint-Sabas en Palestine. Celte 
version fut éditée à Leipzig en 1770 par le moine Nicé· 
phore Théotoki, puis ré6dit6o à Athènes en 1895 par 
Joachim Speulier1s. Des auteurs comme Syméon le 
Nouveau Théologien et Nicétas Stéthatos ont large· 
mont utilisé ses écri ts (cf Irén6o Hausherr, Penthos, 
loco oit. infra). Grégoire le Sinru:te recommande la 
Iocturo de ses œuvres à côté de celles de Jean Climaque, 
do Maxime le Confesseur, do Syméon le Nouveau 
Théologien et de son disciple Stéthatos (De quietudille 
ct duobus modis oratiorlis 11, PG 150, 1 32~d) . 

Dans le monde slave, l'influence d'Isaac tut encore 
plus grande et n'a cessé de crottre jusqu'à une époque 
trôs récente avec N. Arséniev et Khomjakov et les 
au tres grands slavophiles. En 1787, Patsij Velitchkovsky 
édila la version slavon no d'Isaac à Moscou, qui ful 
ré6ditée en 185q, ce qui contribua beaucoup il remettre 
on vogue sa pensée parmi les russes. 1. Hausherr, après 
avoir examiné l'influenco d'Isaac à travers les siècles, 
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conclut quo, pour les russes, '' Isaac le syrien est le 
plus grand des mystiques, le plus profond des philo· 
sophcs, Je docteur universel , plus que tout autre actuel, 
et, auLant quo tous les autres, orthodoxe • (Dogme el 
spiritualité orientaltt, RAM, t. 28, 1947, p. 18-19). 

Dans l'ÊgUse occidentale, Isaac rut connu pa1· des 
fragments latins publiés pour la première fois à Venise 
en 1506 (D<t contempttt mundi), réédités dans la BitJlio· 
theoa. lJatrum à Florence on 1720; ils furent ensuite 
repris avec un fragment grec dans Migne, PG 86, 811· 
888, c t PL 44, 919-994. Il fut connu aussi dans une 
viellle traduction italienne (du 149 siècle?) éditée à 
Venise en 1500, mais longtemps on le confondit avec 
Isaac errnile de Spolète dont parle saint Grégoire lo 
GJ'ancl dans ses Dialogues, livr·e 111, chapitre 14. 

1 o Tradition manuscrite ayriaque.- 1) E.•E . Asa11manl, 
Dibliotilccae ApostolictU V atioanae oodicwn manuaoriptorum 
ratalogus, t. fi, 1759, n. 1 ~4 et 125, p. 143·14!.. - A. van Lant
schoot, Inventaire de:! manuscrits syriaq1~cs des fonds Vatican 
( 160-631}, Bl.ll'bcrini oritntal BI N coflli, coll. Studl e Tes ti, 
Città dol Vatlcano, 1965, n. 562, p. 87·88. 

2) W. Wright, Catalo~ue of thi: Syriac M anuscripu in the 
British M14$CU111, Londros, 1.871, Add. HG32 et 14633, Il. 
ocxcv et nmuv. Los manuscrits suivants contiennent dos 
extraits : Add. 14571, n. DCC XCIII j Add. 14728, n. DCXOVlj 
Add. 14729, Jl, DCCCXXXII j Ade!. 11t782, n. DCCC XXXVI j Add. 
17262, n. DCCCXXXVII. 

3>4) J uUus Assfalg, Syrischc H antlschriften, Wiesbaden, 
196S, Ms Or. quart. 1159, n. 20, p. 40·41 (bibl. unlv. de TObin· 
gen); M.s Or. oct. 1258, n. 21, p. 42· 43 (bibl. de Marbourg). 

5) J.·B. Chnbot, Norias da mamucriu syriaquu lk la Biblio· 
thèqltlr Nationale acquis d6puis 187 4, dans J ournal asiatique, 9• 
série, t. 8, 1896, p. 23!.·290.- Ct F. Nau, R evue da l'Oriont 
chrétietl , t. 161 1911., p. 278, n. 298. 

6) J. T. Clamons, A. OluJcklist of syriac Manuscripts Ïtl Ille 
Ullitecl States all<l Canada, OCP ll2, 1966, n. 90 (3983, 45) et 
n. 159 (4058) (bibl. univ. de Harvard), p. 240 ét 248. 

?) Bibliothbque patriarealo do Charlet (Liban) : Fonds Rah· 
mani, n. 103, daté de ts91, ot n. 86, daté de 1609. 

Sur la tradition manuscrite, voir 11ussi : M. Besson, U11 
recueil de scntt~ncts alù'ibuéa à l1aao le ayrùm, dlUls OrieTIB 
christian.u, t. 1, t 901, p. 46·49, 288-298. - J. van der Ploog, 
Un trait4 nestorien dr' culte de la Croia:, dans Le M uséon, t. 56, 
1943, p.11tH27.- Ch. Astruo, Un recueil dc textes a8cdtiques: 
Parisinr411 graecua 916, RAM, t . 42, 1966, p. 18?·189. 

2° :édition• ot traduction•. -Mar I tlaMull Nini11it<t., Da 
pcr{ectioiiB religio11a, éd. Paul Bodjan, Paris-Leipzig, 1909 
(82 chnpitros). 

•rrltductlon alltmand6 : axtralts dl\118 Scllriftcn der syriscMII 
D~hter, coll. Bibliothek der Kirobenvnter 9, Kampten, 1.913. 

Trad. anglailtt! : A.-J. Wenslnok, M ystio T reatistUS bylsaac 
of Nincveh, trad. do l'éd. Bedjan, Amsterdam, 1928; rééd., 
Wiesbaden, 1967.- Extraits, souslo titre Directions on spiri
tual Traini11g, traduits de la Philooali11 russo par E, Kadlou
bovsky et G. lD. II. Pnlmer, Early Falhors from l11c l'hilokalia, 
Londres, 19!11., p. 188·280. 

Trad. arabe : Trail68 retigieua:, philosophiquès et moraua:, 
extraits des œuvres d'Isaac do Nlnlvo (?• siècle) par Ibn As· 
Salt (9• sièclo), texte arabe pub116 pour la première !ols, o.veo 
une traduction !ranç.'tise, par Paul Sb ath, Le Caire, 1. 984 
(ct 1. Hausilorr, OCP, t. 2, 1936, p. 511·513). Voir G. Graf, 
Geschichto der cltristlichen arabischen I.iteratur, t . 1, Clttà del 
Vaticano, 1.9!.4, p. 436-442. 

Trad. castil/a11e : Ysaac da rcligione, !alto par Borno.t Boil, 
en 1481, impriméa on 1489 à l'abbaye do San Cugat (?). Ct 
DHGE, t. 9, 1937, col. 52!., etC. Baraut, GIUcnbcrg·Jahrbuoh, 
t . 37, 1962, p. 171.·1?8. 

Trad. 4111iopienru: (en amharlquo) du texte ar11be, ct DB, 
t. 4, col. 1471. 

Trad. françaile : voir texte arabe, ci-dessus. - Quelques 
extraits dans J. Oouillard, P~ite Philooalie, Pari$,1958, p. 100· 
111. 

Trad. gracqwJ : voir supra, col. 2052. Une traduction en greo 
moderne a paru en 1961, à Athènes; o'ost la. réédition do la 
traduction de Kallinikos, publiée dans la deuxième moitié 
ùu 19• siècle. 

Trad. italienne : une traduction, pout-être du H• siècle, tut 
Milée à Ven iso on 1500 ( Libro dell' abate Itaac da Syria de la 
pcr{cctiotle ds la 11ita oo11templati11a), à Florence an 1720 (Colla· 
.ûoue dell' abate Isaac 11 lattera del beate don Giovanni dllle 
Golfe) et à Rome on 1845; une autre édition parut à Milan en 
1839 : Dsl <li8pregio dol mondo, colla:.ione dell'abate Isaac ... 

'l'rad. lalino : voir supra, col. 2053. 
'l'rad. porutgaise : le texte latin tu t traduit en portugais 

Rous le titre Lil•f'O do desprczo do muntlo, ma. Lisbonne, Torre do 
'l'mnbo, Alcob. ceux, r. 14·101. Voir M. Martins, Boltlin da 
fi/otogia, t. 13, 1952, p. 153·163. 

Trad. rUile : la Philocalit~ russo (Dobrotolubiyt~, Moscou, 
1!!85; plusieul'lj rMd.), rassemblée par Théophane la reclus, 
donne une traduction beaucoup plus complètll que cellodo Paisij 
Volitohkovsky, signalée ci·déssus, col. 2052. 

3° Monoa-rçhioa el hl•to1ro de ia lltt4\ratU1"o çriaque. -
,1. 8. Assamani, Bibtiotheca orientalit, t. 1, Rome, 1719, p. 41a6· 
4 58. - J .·B. Chabot, De S. Isaaci N inivitae Pita, scriplis cl doc· 
t.rina dissel'latio t1~ologioa, Louvain, 1892. - R . Duval, La litt4-
raturt syriaque, S• éd., Paris, 1.90?, p. 283-235. -A. Baum· 
~<Lnrk, Ceschichl<! d11r eyriscMn Lileratr", Bonn, 1922, p . 223· 
22fi. - 1. Ortiz do Urblna, Palrologia syriaca, 2• éd., Rome, 
·1 %5, p. 145-V.G. 

t,o :ét'ddoa. - Dissertation anonyme, La doctrine moralè de 
notro saint 1'6r11 I saac le syrim, êd. (on russe) par Korablov et 
Siriakov, Saint-P6tcrsbourg, 1874. - J .·B. Chabot, Notes 
sltr la lit!.lraluro 1yriaque, dans Rc~ue s6mitique, 1896. -
O. L. Marriott, I1atU of Nineosh and tl~ Wrilings of Jl1tUariu1 
of EI!Jpl, dans Tllc J ournal of IMological Studies, t. 20, 1919, 
p. 345·347. - F. C . .Burkitt, I saac of NinePeh, ibidem, t. 26, 
·1925, p. 181·186 : compte rendu de la traduction de Wensinck. 
- L. Petit, DTC, t. 8, 1923, col. 10·12. - F. S . .MIIl'llh, The 
.1/or;k whicll is oalled TM Book o{ M~ holp Ililfi'Oûljjt .. , Londres• 
Oxford, 1927, p. 21,9.255 (Hiérothée èt lsllnc). 

J. Hausherr, Par delà l'orai8on pur11, grâce à une coqrtillt. 
A propos d'u11 te:&te d'É11a.g~e. RAM, t. 13, 1932, p. 18'·-188, 
rûéd. dans H4syohasmo ct prière, OCA 176, 1966, p. 8-12; 
Un précurseur de la ùléorie scoliste sltr la fln lk l'incarnation, 
Isaac de Ninive, dans Recherches d.c 8Cictl(<! reli~ieuae, t. 22, 
1932, p. 81 G-820, r6éd. dans Étu.lk11 de Bpiritualit<l oric11talc, 
p. 1·5; De doclrina 1pirituali chrillianorwn orientalium, OC, 
L. 30

1 
19flà, p. 199·204, rêlld. dans $1udes .. , p. 154-166; l-es 

grM<h courants de la apiriluaUtd oric11tal~, OCP, t. 1, 1934, 
p. 114-188. - M. lJot-Borodlno, L'aridité ou • siccitas » dans 
l'<Jtltii]Uitd chrétierme, dans $tudcs oarmdlitaifiC8, oct. 1987, 
.~urtout p. 202·204. 

M. Villerot K. Rahncr, Asuse und M y11tik in der Vlluruit, 
Fribourg-cn-Brisgau, 1.939, p. 2{15-246. - N. von Arsanlow, 
Ceistigc • Naohternhoit • und Geb~t. Einigc Zage aua dar M yl· 
tik des cllristlichen 08/tns, hauptslichlioh naoh cler mystilchfn 
l,cllrc des Isaak von Syrien, dans Gcist und Leben, t. 15, 1940, 
p. 136·148.- 1. Hausberr, P enlhos. La doctrine da la compone· 
t.it)tl (lans l'Orient olmliÙJn, OCA 132, ~ U4~, p. 148, 161·170, 
1 !1:1-196 j Dogme "' spiritualité Ol"Î8lltala, nAM, t. 23, 19,1.7' 
p. 12-24, rééd. dnns lltudos .. , p. 15~·166. - J. Papin, LTK, 
t. 5, 1960, col. 775-776. - J, Popovits, · H 'YYtA><J•<Movl« TOU 
'ay!ou 'lam TOU l:l)pou, dans 9eo).oyl<x1 t. 88, '1967, p. 206· 
225 ot 386-407. - lil. Khalîfé-Hachom, La pri~re pure ct la 
prière spirituelle 1olon l1aac da Nini11c, dans M6morial Mgr 
Cabri~l Klwuri·Sarkit, Louvain, 1969, p. 1.57·178. 

DS, t. 1, col. ?!ti : apathola; t. 2, col. G2G, liaft, 544, 549, 551· 
5!)1. : ensolgnomont sur la chwité; t . 2, col. 1792, 1794·1790, 
1601,11826, 1882, 1688, 1.8~0·1842 : ol'lBolgnomont sur la contem
plntion; t. 3, col. G08, 516, et t . 4, cJOI. 85~·a56: Dêl'éliction ot 
d:Y><aT<i).ci$1Ç; t. 4, eol. 2~8·2~~ : lilcrlturo sainte; t. 4, col. 
937-938 : l'bésychla; t. ~. col. 2112 : l'extase; t . 5, col. 502· 
510 : florilèges spirituel$ grecs; t . 7, col. 2521 : lv rosse 
spirituelle. 

É lie KRALIFÉ·HACHÈM. 

\ 
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1. ISABELLE DES ANGES, carmélite déchaus
sée, 1565·1644. - 1. Vie.- 2. Étrits. 

1. Vie. - Isabelle Marquez Mexia naquit le 5 lévrict• 
1565 à Villacastin, province do Ségovie (Espagne). 

Son père, Juan Marquez Mexia, remplit diverses miRsions 
diplomatiques eu service des rois d'Espagne; c'était un ~aint 
homme qui taisait chaque jour doux heures d'oraison mon tulo. 
Bon 6pouse, Maria lbaila~. lui donna huit enfants, dont supt 
so consacrèrent au Seigneur dans la vie sa.cordotalo ou l'ùli· 
giouso : dos quatre garçons, l'un fut prAtro séculier, un nuLru 
jésuite à Pampelune; le plus jeune se fit earme déchaux ct 
sera provincial de Vieillo-Cutute, sous le nom d'Antonio de 
la Madre de Dios. 

Deux des quatre filles se firent clarisses. Les deux 
autres entrèrent lo 5 mai 1589 nu carmel de Snlamanquo, 
où elles portèrent respectivement les noms de Bou L•·iz 
de la Encarnacion t 1620 et d'Isabel de los Angulcs. 
Elles firent proCession ensemble le Si aotH 1591. Lu 
carmel de Salamanque avait alors et garda longtemps 
le privilège d'être le plus pauvre de l'ordre. Quand lus 
deux sœurs y entrèrent, la plupart des religieuses 
avaient connu sainte 1'hérèse et saint .Jean de la Cr•)ix. 
C'est dire qu'on y respirait Jo véritable esprit du Cae·· 
mel, cot a esprit primitif '' que la mère Isabelle aura 
tant à cœur do malntenil• dans les monastères (le 
Franco. 

Le 10 octobre 1602, Isabelle fut élue sous-prieure et reçut 
en mêmo temps la cbargo do mattresse des novices. Ln vcné
rable .Anno de Jésus avait tait profession à Salamanqun en 
1571; elle y était revenue on 1595 et en avait 6t6 priouro clo 
1596 à 1599. Quand Pierre de Bôrulle, à l'été 160/a, se dl!dcla 
à demander .Anno COii1me fondnlrlco du Carmel en France, elle 
choieit pour l'accompagner cinq religieuses, dont la ~ous· 
prieure de Salamanque, dont ello avait eu depuis nout ans le 
loisir d'apprécier los qualités. 

Quand les mères espagnoles arrivèrent à Paris, en 
octobre 1604, et fondèrent leur premier monastère en 
France, Isabelle fut choisie comme sous-prieure du 
Paris. Pour e:x;ercel' sa vertu et doXtner, parait-il, do 
bons oxempiM aux novico11, Anne de Jésus ne lui mtH\f.l.· 
gea pas reproches, souffrances et humiliations. C'est 
pourlant olle qu'elle choisit encore, en septembre 1605, 
pour ôi,re la première sous-prieure du carmel de Dlj.HI . 

Alors que ses deux compagnes étaient bien résolues 
à rentrer en Espagne, dès que cette fondation pourl'ail. 
se passer d'elles, pour so replacer sous la juridiction 
des carmes déchaussés, Isabelle ne cachait pas son 
intention de rester en France, quoi qu'il arrivât. On 
l'enleva donc à Dijon, en mai 1606, pour aller fonde!' 
à Amiens (19 mai), en qualité de prieure, le quatribm(: 
carmel de France. Elle y séjourna trois ans, puis t•llc 
fonda d'autres monastères : Rouen (10 juin 1609), Bor
deaux (? octobre 1610), Toulouse (? juin 1616) et en nn 

~ 

Limoges (16 décembre 1618). Restant sourde aux 
appels que lui adressaient de Flandre ses ancien11es 
compagnes, elle disait s'être accoutumée en Frauce 
comme si elle y était née. Cependant elle ne ptwla 
jamais le français, bien qu'élie émaille ses lettres dn 
termes français plus ou moins hispanisés. Ello ful 
vingt-deux ans prieure de Limoges (1618·1630 et 16H3· 
161,3), et c'est là qu'clio mourut, le 14 octobre 16'•4.. 
Son corps était conservé intact au moment de la RéYO· 
lu ti on française. 

Le trtùt domlnanl de aon caraotôro ôtait l'amour de la pai.x. 
Déjà à VillaoMtln los domestiques do ses parents lui avalent 
donné ce surnom : • Isabel de la paz •· Au millau des troubles 
qui agitèrent le Carmel de France, dans les années 1620·'1622, 
olle sut rester bien avec les supérieurs français comrno avec les 
carmélites contestatalros da Bourges ou do Saintes. Pondant 
les quarante ans qu'clio vécut en France, cllê exerça une 
influonco dl~crèto, mals pulssl)nte, pour promouvoir danR les 
mona.slôros, dont la rimlUplication rapide l'inqui6tnH un pou, 
le vérltablo osprit de la réforme thérésienno. 

2. Écrits. - Isabelle des Anges n'a écrit aucun traité 
de spiritualité; nous n'avons d'elle pas la moindre 
petite « instruction aux novices •· Son enseignement, 
car il serait exagéré de parler de doctrine, est à glaner 
dans ses lettres, dont la plupart ont été publiées à 
Burgos en 1963. Ce sont plutôt dos documents d'his
toire que dos lettres spirituelles. 

Isabelle ontrotenait de fréquentes relations épistolaires 
avec le oarmol do Salamanque. On y volt donc vivre • celte 
sainte maison •, comme elle l'appollo, co carmel auquel les 
provinces françal.ses de l'ordre doivent tant, puisqu'en un 
suu! jour Il lal.ssa partir pour la • mission de France • Anne de 
Jésus, Béatrix do la Conception et Isabelle dos Angea. Les 
problèmes qui se posalont alors se posent encore aujourd'hui 
aux monastères contemporains : rareté des vralos vocations 
et dés sujets aptes à gouverner. Mais surtout ces lottrea tont 
rovlvro l'ancien carmel do Limoges pendant vingt-cinq ons 
do son histoire : prlsos d'habit, profeSI!ions, élections, transfert 
en de nouveaux bâtiments, eto. On y entend aussi un écho 
assourdi dos grands événements do l'heure : famines, postes, 
guerres civiles et étrat\gères. 

Ce sont des nouvelles de ce genre qu'ilfa1,1t s'attendre 
à trouver dans une cor~p,Qndan9.ere~n un cours de 
spiritualité. Cependant, à ' l"'ccast~Isabello glisse 
ici ou là quelques bons conseils, d'autant plus bienfai
sants qu'ils sont sans grande originalité et se contentent 
de rappeler aux carmélites la grandeur de Jour voca
tion, le soin qu'elles doivent avoir de tout raire par 
amour, • par pur amour », • on vue d'une grande fin •· 
Elle recommande la fidèle imitation de Jésus-Christ, 
qu'il faut suivre en portant sa croix. Apprenant quo 
sa sœur Béatrix est mourante, elle lui écrit uno lettre 
magnifique. Ajoutons qu'elle recommande souvent 
l'accomplissement fidèle des petites choses, « car nos 
actions n'ont pas à être multipliées, mais perfection
nées •; en même temps elle invite à entretenir de 
grandes ambitions : « Puissions-nous Atre lelles que 
chacune de nous entratne au ciel un million d'limes 1 
Dieu se sort en ofret d'instruments pa.uvres et petits 
pour taire de grandes choses ». 

Ne pas confondre cello Isabolle dea Anges avoc une (lutre 
carmélite do Salamanque, son homonym\1, première profeaso 
do -co _monastère (21 octobre 1571) ·: Iaabel de los Angeles 
(Ruiz y PorUUo), dont stùnte Théràse parle plusieurs fois dans 
ses lettres, 6lait morte le 13 juin 1574. 

Cartllll ck la M. /$abel ck los Ang~rlu, ôditées et annot6os par 
Pierre Sorouet, Burgos, 1963. - D'autres Iêtlres restent ln6-
dltes, on particulier les quinze lettres adress6es de 1GSS à 1689 
~Philippe Chlffiot, abbé dé Bellefontaine (Bibliothèque muni· 
cipalo do Bcs11n9on, ms Chlffiet 109) et les deux.lettros .con~er· 
vées ·aux carmels de Toro ot do Sôgovla. 

La vie d' Isabelle a d'abord 6tô ôcrlto par sa sœur Beatriz 
de la Enoarnacion. Ellie s'arrête après la fondation de Bordeaux 
(1610). Lo manuscrit autographe est conservé par les carmélites 
de Salamanque. - Franooise de Sain te-Thérèse, La vie de la 
Vt!IU!rablo Mèro I sabello des Ansu .. , Paris, 1658; r66dil6o par 
M. Bouix, Limoges, 1876. - Louis do Saint.a-Thérèse, Abr~rglf 
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' do l1e81ablissement des carmt!liw1 de France, slnd (vers t660) , 

p. 1~8-16!1. - Chroniques de l'Ordre dos OamulliUJs .. , t . 1, 
Troyes, 18'•6, p. 4B7-q82. - M4moirtJ 11ur la fondation, ltJ gou· 
9crncmcnl ct l'obser11ance des carnullitcs dt!chaiUtt!u, t. 2, Reims, 
1894, p. 131·158 Fondations do la Mère Isabelle des Anges.
L. Van den Bosselle, lsabelltJ det Angu, TaraBcon, t 951. 

Piorro SEnouET. 

2. ISABELLE DE JÉSUS, augustine réoollette, 
vel's 1586·16~8. - Isabel Sanchez J hnenez naquit 
vers 1586 à Navalcan ('l'oledo), terre seigneuriale des 
comtes d'Oropesu; elle garda los troupeaux avec ses 
frères jusqu'à l'Age de quatorze ans; elle fut alors 
mariée uvee un bomme beaucoup plus âgé qu'elle, 
dont ello eut trois enfants qui mOUl'llront on bas dge. 
Vers la Noël 1620, Isabelle se conve1•tit totalement à 
Diou; à l'occasion d'une mission, olle fit une confession 
géné1•ale et. bientôt commencèrent les phénomènes mys· 
tiques : visions, communications intérieures, expé· 
riences spirituelles divel'Ses. 

Devant Jo rotus du curé de son village do la conlossor !ré· 
quernmont (ll disait n'être obligé à l'ontondre qu'on carême), 
lsabollo recourut au11: !ranélsoalns dos couvents du Ro11airo 
(Puonte dol Arzobispo) ou do Volado.. Ortlce à la direction spi
rituelle do cel! confesseurs, on particulier de François Cogol
ludo, renommé pour sa salntoté et son don de discornomont 
des esprits, Isabelle fut délivrée do sa crainte d'ôtro dans l'Uiu· 
sion; elle put fréquenter les sacrements ot s'initier à l'oraison 
do reouollloment (Yûla, livre 1, cb. 28). 

Quatt•e ans après la mort de son mari, survenue en 
novembre 1622, Isabelle revêtit, le t <. avril 1626, 
l'habit dos augustines récollettes au couvent d'Arenas 
de San Pedro (Avilà) au terme do trois années d'attente. 
Elle jouissait alors do la contemplation affective, 
Q!l'elle d6c1'it comme « une élévation du regard vers 
Dieu en lui-môme, avec une vue simple, sans forme ni 
considMation » ( Vida, livre 2, ch. 20 p. 218-219) i 
elle avait aussi l'expérience de l'intimité avec Dieu et 
de l'extase (qu'elle appollo arrobos; livre 1, ch. 2{t, 
p. 77·78). Cependant, les villageois la tenaient pour 
folle et possédée; c'est une des raisons pour lesquelles 
Alonso· de Ohnedo, confesse11r et vicaire du couvent, 
qui ne la comprit jamais, tarda trois ans à l'admettl•e 
dans la communauté. 

Isabelle continua à être favorisée de grâces mysti· 
ques jusqu'au jour de sa mort, le 9 juin 16{t8. Alonso 
de Olmodo t 16{t0 la mortifia beaucoup pendant les 
quinze années qu'il rut son confessem· ; Il craignait 
qu'elle ftH dans l'illusion. Ensuite, Miguel de Serra· 
dilla, franciscain du couvent do Saint-Andréd'Arenas, 
apt•ès l'avoir examinée attentivement, la tranquillisa. 

Plus encore quo sur la qualité de son oxp6rience, ses contes· 
· seurs n'avaient pas le même avis sur l'opportunité de mettre 
par écrit les lavours qu'elle recevait : • L()S uns étaient pour, 
les autres conlro, mais la majorlt6 m'ont commandé que je le 
fasse pour l'honneur et la gloire do Dieu notre Seigneur • 
(livre 1, ch. 1, p. 6). 

Isabelle diclu trois fois son autobiographie : <i'abord SUl' 
l'ordre du jésuite Luis de Velliza, requis pour cctto aJTairo par 
Juan Vélez do Valdivieso, alors 6vGque d'Avlla (16U-1G411), 
ensuite, du j6suite Diego Ramirez ot do l'augustin Cristobll.l do 
San Jos6, enfin, de l'augustin Francisco lgnacio dol CasUllo 
(t 1695; ct DS, t. 7, col. 1320-1321), qui la publia: Yicla cùtla 
lltm. madre I1abel do Jesûs, rccoù:ta asustina, ... dictacla por 
ella milma, y aiiadidc lo qus falt6 d4 lU àichosa mUtJrUJ (Madrid, 
1672 el 16?5). La copie do la première rédaction suivit l'évêque 

Juan. V6Ioz, quand il paBsa du siège d'A vila à celui de Carta· 
gena, où Il mourut vors 16q8 (ot Vida, Prologue). 

La Vida publiée comprend trois livres. Le troisième 
est de la main d' Ignacio; il expose la dernière maladie, 
la mort, les vertus d'Isabelle, etc. I~es deux premiers 
livres sont la relation, dictée par Isabelle qui ne savait 
ni lire ni écrire, de son existence jusqu'à 'la date du 
19 juillet 16{t6. Elle y raconte surtout ses souffrances 
intérieures et exté1•ieures, les hautes gl'â.ces qu'elle 
reçut et les efTets qui en découlaient dans son âme, 
ale. Elle le fait avec une simplicité qui enchante, dans 
un style parlé clair et familier, rolev6 d'images et de 
métaphores tirées de la vie campagnarde. 

D'un point de vue critique, on peut se demander si 
l'état de haute contemplation n'est pas plus que la 
coutinu~té de la dévotion épurée, simplifiée, comme 
semble le dire Isabelle. On peut aussi se demander 
jusqu'à quoi point dans cette relation interfèrent les 
motions mystiques et les troubles pathologiques. Quoi 
qu'il en soit, nous avons en Isabelle do J ésus un cas 
typique de mystique expérimentale. 

A. Villorino, dans son B1clarecido) S olar (t. 1. Madrid, 
1690, p. 878-&.0ia), donno un r6sum6 do la Vida.-B. del Moral, 
Oa:dloiJO dtJ escritoros agustinol c8paflolel .. , dans La Ciud(l(l 
dtl Dios1 t. 66, i 90'•• p. 481a·la85. 

Quirino FBRNAND'EZ. 

3. ISABEIJ,E DU SAINT-ESPRIT, carmélite, 
11!06·1675. - De famille espagnole, Charlotte de 
Urquine est née à Bruxelles le 28 juillet 1606. A vingt· 
deux ans, elle entre au carmel d'Anvers, trois ans après 
Ja moi't de l'1llustre prieure ~nno de Baiot-Barthélemy 
t 1626. Elle fait profession en 16SO. Elle tonda le carmel 
de Cologne en 1687; elle y mourut en 1675. On lui 
attribue un ouvrage resté manuscrit, Recrcationcn und 
geistliche Gcsprlichc, désigné communément sous lo 
titre de H erzbüchcr. C'est un ouvrage à emblèmes; 
chacun des emblèmes figure un cœur, qui symbolise 
les difTérentll degrés de la vie spirituelle, les vertus et 
les vices, en suivant le chemin do la purification, de 
l'illumination et de l'union. 

• 

Fulgence do Sainte-Mario a lalss6 uno vio manuscrite de la 
prieure, Leben und Wanclel cler MruUJr Isabella vom Hl. Geilt 
( 18• siècle). - Giovanna della Croco, Der Kar~Ml urnl seit11t 
mgstisch4 SchultJ, dans J ahrbuch fllr mylti4ch4 Th4olofie, 
t. 8, 1!162, p. 108·109 ; Die H er.abUchlr tür thrw. M. I sabella 
('om H l. Goist, ibidem, t. 13·14, 19G7-i 968, p. ila5-i70. -
K. L. Sollg, art. EM»Llwu IIJU.IOiaux, Ds, t. ~. eol. 605-
609. 

André RA YBZ. 

~. ISABELLE DE VILLENA, clarisse, H S0-
1fo90. - Isabelle de Villena, qui porta avant son entrée 
en religion le prénom d'Elionor Manuel, était la fille 
naturelle a'Enrique de Villena. Elle naquit en 1430, 
probablement à Valence. En H45, elle prit l'habit dans 
l'ordre de sainte Claire au couvent de la Trinité de 
Valence, que Marie d'Aragon, épouse du roi Alphonse v, 
aehevalt de fonder; avant son entrée en religion, elle 
avait été demoiselle d'honneur de la reine Marie. En 
1 't63, elle fut nommée abbesse et le demeura jusqu'à 
sa mort en 1fl90. 

Nous ne connaissons qu'un seul ouvrage d'Isabelle. 
Malgré son titre, Vita Christi, il est écrit en catalan. 
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Co v9.1lta ena$mble de 291 chapitres resta inachov6, du faiL 
do la mort de eon auteur. L'nbbease q\l i succéda à Isnbollû, 
Aldonça do Monteoriu, le publia selon Je désir d'lsabello lu 
Cntbollquo (Valence, i497; Hain-Copinger, Supplcmonr.. 
n. 3327). La deuxlùmo édition, Barcelone, t518, • corrigée "• 
modifie sérieusement Jo stylo. La trolslùme, Barcelone, 1527, 
reprend fidèlement Jo toxto do l'édition originale. Enfin, 
R. Miquel y t'lanaiJ en a donn6 uno édition romarquablomont. 
enrichie de notes, la meilleure dont nous dlsposlona (:'~ vol. , 
Barcolone, '1916). 

La Vita Ohruti n'est pM un commentaire suivi dos ac6ncs 
évang6liquos, dont. elle omet une grande partie; elle s'Intéresse 
tout autant à la Vierge qu'au Chriat; elle utilise les quo.trc 
évangiles, los apocryphes ot les légendes. 11 rel;te encore beau· 
coup à découvrir sur les aourcos dont Isabelle s'est servie; 
cependant son origino.lit6 nppnratt considérable. 

1) D'un point de vue littéraire, on remarquo l'in
nuance très nette de l'éducation reçue à la cou1• : 
Isabelle applique aux l'elaUons avec le Christ et sa 
Mère quelqUe chose du langage et des formes de respect 
en usage devant les personnes royale~. Elle utilise la 
prosopopée et personnifie les vertus. 

L'ensemble de l'ouvrage so pr6sonto comme une vaste mise 
en ·soone où fourmillent les trouvaillos heureuses. Le style esl 
très fluide et précis; U ex colle à oxprlmor la revérence, les 
nuanCe$ des sentimente, ln douleur. A travers ce stylo clair, 
sans euphémisme, Isabelle apparntt comme une femme t rès 
sensible, floc observatrice, à la piété sincère et éloquente. 
Son texte est rlclle on citations (nccommodatices) latines on 
tout genre, mals parUouliùroment dans le domaine religieux : 
elles t6molgncnt do la culture acquise par Isabelle. 

2) Du point de vue doctrinal, Isabelle recueille e t 
exprime, à travers les croyances et la mentalité de son 
époque, une Coi exacte et saine. Si, la plupart du temps, 
elle s'adresse à ses sœurs moniales, il lui arrive d'écrire 
pour le simple chrétien ou de s'adresser aur prélats. 
On peut dire que le thème do tond de toute l'œuvre 
est en même temps la misère de l'homme (surtout dans 
lo domaine spirituel) et sa « réparation » par le Christ. 
Si Isabelle insiste beaucoup sur la faiblesse de l'homme, 
elle fait aussi l'éloge du cœur humain; elle regarde 
Adam et Ève, l'homme tombé, à t ravers J ésus-Christ 
qui s'est • revêtu de la livrée de la chair humainé », 
à la lumière do son sang qui déllvre les captifs et de la 
• douce eau de la g1•âce et dé l'amour du Seigneur ». La 
faiblesse de l'homme attend cette grâce et cet amour 
comme une torre desséchée aspire à recevoir la pluie. 
L'homme qui les reçoit se met à là recherche do Dieu 
avec une soif croissante qui ne peut être assouvie sans 
les peines et les douleurs du Fils de la Vierge Marie. 

C'est par charité que J ésus se fait mortel et « passible » 
(expression fréquente sous la plume d'Isabelle); il 
accepte toutes les douleurs du monde, excepté le pOcM 
et l'ignorance. La plupart du temps, dès qu ' Isabelle 
parle du Christ, elle note une de ses soulT rances; elle 
pense qu'il était sl pur eL 4( si délicat qu'il ressentait 
los peines humaines p,lus vivement qu'aucun autre 
homme ». Devant ces soufTrances du Christ ou do sa. 
Mère, Isabelle compatit, s'exclame, elle-mêmo ou par 
la bouche des personnages évangéliques (vg la Vierge 
devant son Fils en croix). 

La part faite à l'incarnation (avec la naissance et l'enfance), 
à l'institution de l'eucharistie, à la piWion et à la mort du 
ChriJlt est prépondéfante; on relève aussi la dévotion d'Isabelle 
à ln couronne d'épines, aux nngos ot à saint Joaeph. EU!! a 
grande estime de la vie religieuse soWI s.cs diJTéron tes formes et 

l>ame Obéi.ssance prie Jo Soigneur, qui 1'1\ime tant, que les 
roligieux l'aiment aussi, pour qu'Ils puissant persévérer. Lo 
pauvreté et la virginité sont à l'honneur parmi los vert\IS. 

.Aux côtés du Christ, Mal'ie occupe une place très 
importante da!ls la Vita. Christi. Envers (}llo, Isabelle 
est pleine de piété, de respecl. et surtout de tendresse. 
Sa dévotion mariale est typiquement médiévale. La 
Vie1•ge Marie est aimée et contemplée à la foü:J 
comme l'une d'entre nous, tr•ès proche, compatissànle 
aux misères et aux faiblesses, et comme la souve
nline des cieux, comblée de plus de prérogatives que 
l'ensemble des autres élus réunis, incomparable à 
nucune créature, élevée au-dessus des anges. 

Singulière en $mour, elle Jo fut nuas! on douleur : tout ce 
qu'a souffert le Christ, Marle en n soutlert aussi, ot aon martyre 
d6pnsse tous les autres; c'est pourquoi, sa mlsérloordo, son ros· 
poet ot sa tendresse pour les hommes sont sans borne. Elle os t 
dovonuo la mère de l'humaine nature, avocate de tous auprès 
do Diou, et • olle peut autant qu'olle veut •· De même quo la 
Vierge Mario fut nécessaire aux apOtres aux premiers jours de 
t' f!:gllso, clio le demeure à leurs sucCel;seurs; elle a re9u dos 
révélations et communications divines qu'aucun autre ne 
reçut ni ne recevra jamo.ls; on ollo la vie active et la vie contem
Jllrltive s'uniasent parfaitemonl; clio est mattrossè ét docteur 
un amour divin, sur terre comme en ln cour c6losto. 

3) Un des thèmes qui roviont fréquemment sous la 
plume d 'Isabelle est la disllité de la femme; il s'oppose 
nottoment à la misogynie de nombre d'auteurs ses 
uontemporains. A oauso do la Vierge, dit Isabelle, 
los femmes seront plus honot•ées que lei! hommes. 

Elle fait dire par I.e Christ à ln femme adult61'0 do l'lÎlvangile : 
• Tu sais combien je suis favorw114AUX feD;IJll~aroo quo je 
sais qu'olloa sont dignes d'être ailnëes e~ ~êlfes ont reçu 
beaucoup do grâces •. Aux filles do Jérusalem qui se lamentent, 
JéJJua dit: • Les tommes sont naturellement pieuses et ponncs; 
elles sont le refuge ot la conaolatlon des maladèS et des affligés; 
fil· ob il n'y a pas de femmes, Jo malade n'ost pas bien soigné et 
l'aiRigé ne reçoit pas de vraie consolation •. Elles surpassent 
Ha.artout les hommes en amour. Jésus Jour donne pour ce.pitain., 
ut mattrease la Vierge Marie, • pour qu'elle les garde et les 
dai!ende de ceux qui parlent mnl d'elles •· 

La Vita Christi d·'lsabolle de Villena est, dans son 
genre, une des grandes ' œuvres qui parurent à la fin 
du moyen Age. Elle est remarquable dans sa mise en 
scène, elle contient de nombreux éléments originaux; 
ln dévotion sous-tend tout le récit, qui jamais ne s'écarte 
d'une authentique foi chrétienne. 

A gus tin Sales, H Ut() ria lkl r~al monMterio !k la S$. Tri11i· 
dlltl, Vo.lonce, 1761. - J. Comorma, Hut(Jria lk la litermura 
~:atalana, Barcelone, 1923, p. 130-tM. - M. Aguilo Fuster, 
f:atdlogo de ob ras en lel}gu.a cmalana, Madrid, 1. 927, p. 290-
2!12. - J. Ru bio Balaguer, Literatura cmalana, dana Hial()ria 
genel'al IÙ l<U literaiUI'M lli1p4nic1U1 t . 9, Barcelone, Hl58, 
p. 1186-887. - J. Ruiz i Cnlonja, H utorW. do la litermura cata
lan a, llarcelone, 195~, p. 21$·215. - Marti do Riquet, Hisçoria 
de la literatul'a catàhma, t. Il, Espluges de Llobregat, 196~, 
p. '·58-~84. 

N oLASQUE n'EL Moun. 

•• 
1. ISAIE. - Le livre d ' lsaie ne peut plus ôtre lu 

comme l'œuvre d 'un sou! auteur inscrit dans une époque 
p1·écise. Il ost p1ntôt le résultat de divers courants 
convergents, l'héritage d'époques différentes. Au lieu 
doue de penser à un unique prophète, mettons-nous 
on présence d'lm livre; composé par plusieurs auteurs, 
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ce livre est un monument de la litlérature et do la 
théologie do l'ancien 'l'estament, com1ne aussi de sa 
spiritualité. Lo livre s'ouvre par le nom d'fsaYe : ce 
cher d'école inspiré est J'auteur de nombreux oracles 
rapportés dans la J)l'Gmière }>artic de l'œuvre. A ces 
oracles se sont ajoutés divers commentaires do ses 
disciples. De plus, au moins trois anonymes se sont mis 
·par lu suite sous le couvert du nom d'Isaïe; la valeur de 
leur pensée religieuse et de leur stylo auraiL largement 
justifié que leurs noms soient connus. 

Une première division du livre fait appnmttre tJ10is 
grands blocs : ls. 1-23 + 28-33 + H6-89; - Ià. 40· 
55 + 34-35;- l s. 56-66. Avec l'unité constituée par 
les cl1. 2'•-27, ils fournissent la division de catte étude. 

1. Isaïe. - 2. Chapitres 2!1-27. - S. Isaïe 11. - 4.. 
lso.io Ill. 

•• 
1. JSAŒ 

1° L'époque. - Le premier bloc est dominé pur 
l' IsaYo originel et authentique, bien que tout n'y soit 
pas. sien. lJéditeur (1, 1) place l'activité du prophèLe 
sous le règne de quut1'e l'Ois, Ozias, Yotan, Achaz et 
Ézéchias. Cette manière de dater était normale dans 
l'antiquit.6, mais elle a une valeur particulière dans Je 
cas d'Isaïe, d'abord parce que ne sont nommés que des 
rois do Juda, le royaume méridional, ensuite à cause do 
la relation intime du prophète avec la cour de Jérusalem. 
JsaYo est un prophète a1Tr,onté à l'histoire, il la scrute 
et l'interprète, comme plus tard J érémîo et Ézéchiel. 
C'est pourquoi il est utile de donner ici un rapide schéma 
historiqlle de référence. 

ns : Montée sur lo trone d'Assyrie da Téglnt Phalasar; 
en Judée règne Atarlns ( = Ozlo.a), le roi lépreux. 

789 : Mort d'Azarias; Yotnn lui succMe; vocation d'Isaïe 
(ch. 6). L'année suivante, Tllglat Phala.sar conquiert Kalno 
(çh. 10). 

78'•: Mort do Yotnn; Achaz lui succède; la guerre commonco 
~mtro Damai! ot Israèl d'une part et Juda d'ijutro pnrt 
(cll. ?·8). En 733, naissance d'Ezéchias. L'année suivante, 
T~glat Pluùasar conquiert Damas. 

728·727 : Mort d'Achaz, à qui IH,H;pèdo Ézéchias, enfant de 
cinq ana; mort do 'l'églat Phalo.sar; Salmanaznr v lui succède 
{14, 28). 

722 : Conquête de Samarie et déport.ntlon. Mort do Balma· 
nazar et début du règno de Snrgon u (28, 1-'•)· 

?18 : Maladie d'Éz6ohlo.s (ch. 88). 
712 : Mérodak-Baladan, roi do Babylone, anvolo une ambas· 

eado tt Ézéchias (oh. 39). Sargon 11 attaque Jo royaume phi· 
lis tin d'Ashdod (oh. 20) ét occupe la pluco forte d' Az6ca on 
Judée. 

705 : Sennachérib sucoMo Il Sargon 11. 
?OS : E!éohiWI viole Jo serment de fidélité prêté au roi d'As

syrie. 
101:: Sonnaohérib envnbit Juda, assiège Jéruealem, puis se 

retire (oh. 37). 
698 : Mort d'Ézéchias, à qui succède Ma.nttss6. 
Tandis quo les rois Odas et Y otan n'ont guère de place dans 

le livre prophétique, Achaz l'impie et Jo pieux ~zéchlas déter· 
minent l'activité d'Isalo. Comme événements extériours, Il 
faut surtout noter la guerre quasi civllo de Samarie et dP. 
Damas contre Juda, puis la mont6o de la puù;sance menaçantP 
de l'empire assyrlcm. C'est 1111 tomps d'lsaJe quo disparatt ln 
royaume du nord qui av11it assumé le nom d'Israol, oependan t. 
qua le royanrno do Juda ne se sauve que grâce à une sorte dE! 
vassolo.ge et à un fort tribut. 

2o Le texte. - Isaïe prononce ses oracles dans Unt! 

conjoncttrre historique précise. Pout-être les écrit-il 
ensuite.:. En tout cas, ils sont conservés dans $9. mémoirE· 
ct celle de sos disciples. Pour qu'on les comprenne, ih• 

1w nt. réunis sous forme do livre avec d'imporLantcs 
additions. Ce livre du premiol' lsaYc présente la texLur•e 
Kuivante : 

·t) Ch. t-6 : série d'oracles culminant dans la vocation du 
pr•CJphèto i l'ordl'$ n'ost évidemrnont PWI chronologique. Signa
tnnH deux additions Importantes : 2, 2·5, et 4, 2-6. Ces oracles 
appartiennent à la première époque (sauf 5, 26·90, qui se r6fùre 
:'1 l'invasion assyrienne). 

:.!) Ch. 7·12 : • Lo )ivre do l'Emmanuel ~. au tetnp$ d'Achaz 
ct ete la guerre syro-éphratrnlte; un oracle est dirig6 contre 
l'Assyrie (10, 5·16). Deux additionR importantes : 1t, 10·16, 
011 ~tyle du second Isaio, et l'hymne conclusif du oh. 12. 

3) Ch. 19·23 : oracles contre lea nations. Comme Ils sont 
présonL6s en sério, l'insertion d'oracles provenant d'autres 
uulours est facile. Les oraclee propres à leate no dépa.esent pas 
la moitié (oh. 17; 18'; 19, 1-15; 20; 22; 23?). Quelques autres 
~Orlt peut-êtro orlglnollemant d'Isaïe, mais ils peuvent avoir é.té 
adaptés par la suite à de nouveaux ennemis (vg ch. 13; 14; 
~2). Les oracles contre los nations débouchent sur uno grande 
r.Rr.hatologlo très postérieure (ch. 2~·27) que nous traiteronK 
il part. 

'•) Ch. 28·89 : oracles divers, sur la chute do Samarie ot la 
rrrùnace o.ssyrienno (additions Importante!! : 30, 18-2&; a2, 
·t-8? ct 15-20; 39, 1?·2~). 

5) Ch. 86·89 : section historique sur le temps d'tllz<!cltias, 
n l'CC des oracles et dell prlllros insérés dans la narration. 

Demeurent encor\) de nombreux doutes, o.ugment6s po.r les 
Il iscussions des chercheurs, sur l'authenticité d'Importants 
orucles (surwut de 9, 1·6, ot de tt, 1·9) et sur la datation 
d'oracles do portée générale. 

En résumé, il convient de nous attacher, plus qu'à 
lsnYo, à l'œuvre tolle qu'elle a été ma.rquée par l'acLivit6 
tlas disciples et par la composition littéraire. Une autre 
J'aison d'agir ainsi vient dA ce que le livre d' IsaYa ost 
d'un grand écrivain classique. Il ne parle pas de lui
môme, n'exprime pas sos émotions, interpose une dis
tAnce et un temps enb·e l'o~p~rlen()() et l'écl'iturc. 
Muttra consommé de son style, qu1 est iM18if, lapidaire, 
J'ythmé, il est un grand créateur d'images, l'lillO des 
plus grandes figures de Jo. poésio hébraïque. Il est ho;1 
de le lire ct de le méditer avec not1•e sensibilité poétique 
pour mieux entrer en contact avec son message. 

ao L'activité du prophète. - De su vocation 
(ch. 6) à ce qu'on appelle son testament (ch. 30), 
l'activité du prophète s'exprime par des oracles, une 
action symbolique et d'Importants silences. 

La vocatio71 d'Isaïe se déroule en deux temps : une 
vision ct un dialogue; elle présente de notables diver
gences par rapport aux autres vocations prophétiques. 
Colle d'Isale est mo.rquéo par la présence majeslïueliSO 
du Diou, Seigneur ot Roi, et par la promptitude de la 
réponse du prophète. Dès le début, celui-ci apparatL 
116 au temple,. comme plus tard ille sera à la monat•chie. 
Dieu remplit le temple et le:transcende ; il l'emplit de la 
tratne de son manteatJ; il l'atiermit et le fait vibrer de 
su présence; sa gloire emplltlle sanctuaire ct en déborde 
jusqu'à remplir toute la terre. 

Sa présence manifestée et sa sainteté proclamée 
r6vèlent l'indignité de l'homme. Tel est le thème de la 
vision. Suit la Parole au service de laquelle va se rônliseJ• 
la vocaUon prophétique. Le propre ~'Isaïe est bien son 
oiTrande spontanée, le passage qu'il opère do spoctateul' 
p~ssif à collaborateur généretlx. Il interprète correcte
ment la délibération céleste on l'entendant comme uno 
interpellation; il passe de la contemplation à l'otlrande 
ùe soi pour être le messager de Dieu : (( Me voici; 
envoie-moi » (6, Sb). Mais le prophète sait-il co qu'en· 
tr•atne la mission? Le premier oracle le lui fera voir· 
clairement, qui mat·quel'a sa tâche d'un signe tragiq11o : 
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son premier message, tel un programme, est menaçant. 
So11s uno forme parodoxale, il exprime la terrible 
dialectique de Dieu avec l'homme : rovc\lation et accep
tation, ou rejeL et châtiment. La dénonciation du péché 
et l'accusation salutaire aveuglent, endurcissent eL 
étourdissent l'homme qui refuse de les t•ecevoir e t do se 
convertir. Ainsi croit la faute, ot le châtiment devient 
lnémédiable. Le plan de Dieu embrasse le tout, y 
compri;;~ l'étape intermédiaire do la r~si<>tance humaine, 
et se réalise à travers un dl'ame. Nous ve.rrons plus loin 
comment ce plan divin déborde, dans Je Salut, cotte 
étape in6luctable du cM.Liment. 

Le peuple résistera au prophète durant tout son 
ministère, le faisant douloureux, même si YsaYe ne se 
plaint pas, comme le fera Jérémie : « Pour l'œuvre de 
Ytùwé, nulle attention, ce qu'JI rait leur échappe » 
(5, 12). <(Vous n'avez pas regardé l'Auteur, ni vu Celui 
qui façonne tout depuis longtemps 1> (22, 11). Le pt•o
phète' doit so séparer du ((chemin de co peuple» (9, 12). 
Même notation quant au futur dans ce qu'on o.ppelle 
le testament d'Isaïe (30, 9-11). 

La mission d'Isaïe, durant sa vie, parait êLre sous 
le signe de l'échec; encore avant de mourir, il voit se 
prolonger dans l'avenir l'horil:on tragique. L'ultime 
parole du livre (ch. 39) annonce l'exil futur. Échec du 
prophète comme prédicatem• de la conversion, mais 
non de la parole prophétique agissant dans l'hiat.oh•e. 
Au-delà de sa vie terrestre, le prophète devenu Écriture 
fait entendre sn parole accusatrice et salvatrice dans la 
nouvelle économie. 

Dans le livre, la via privêll d'Ise.io n'apparatt pas, sauf quel
ques fragments qui so trouvent englobés dans sn vocation pro
phétique, comme les relations fnmUinles. Sa femme reçoit 
lê titre de propllétcsse (comme Débol.'n); le11 nom11 do $OS 
anfe.nts, Mahor Aalnll,le.A bnz, So•nr yaàub, prennent uno valour 
d'oraclè, eommo son propre nom, ye§a yahu (au ch. 12, què 
la majorité dos auteul'l3 attribuent à un autl'e qu'Isaro). Lo 
thème do l'enfant apparatt plusieurs fols aveo uno 6moUon 
voilée dans les oracles (ch. 7; 9; 1t ; 10, 19) comme dans ln 
narra lion (7, S). 

La princlpalo tO.che du prophète est naturellement 
l'oracle verbal. Celui-cl se pl'ésento avac une introduc
tion narrative (7, 8; 8, 1 et 11; 37, (1,-7; as, 5) ou sans 
con texte, ouvert à l'actualisation qu'en feront les 
lecteurs comme aux discussions des érudits. En uno 
occasion, Isaïe sera l'acteur d'une action symbolique 
(ch. 20). 

Mais prophétiser un oracle n'est pas laissé à la libre 
disposit.ion du prophète; l'homme ne peut s'arroger la 
Parole de Dieu. Il y a des moments où Dieu t( cache son 
visage ,, ; alors le pèuplè se rabat sur· les nécromans et 
les devins pour résoudra ses problèmes, pendant que le 
prophète attend et espère, se transforme avee sos 
enfants on oracle vivant, on signe et témoignage; il 
scelle ses oracles en attendant le moment opportun 
(cf ch. 8). 

4o L 'histoire. - Sa vocation prophétique ~onfronte 
Isaïe à l'histoire et il vit cette confrontation avac une 
extraordinaire lucidité. C'étaient o.lors les souverains 
des grands empires, le roi de Jérusalem et sa cour qui 
faisaient l'histoire. C'est pourquoi, lo prophète so meut 
d'ordinaire ù. ce niveau de l'autorité suprême, mals 
toujours sous la souveraineté du Roi de la Gloire qu'il 
a contemplé dans sa vocation. S'aftronter à l'hisLoire, 

c'est vivre dans un concret qui no se répétera pas. 
IsaYe possède cette vlgourouse vision du concret, cette 
raculté de l'interpréter lucidement (vg l'avance et la 
déroute de Sennachérib). Cependant, IsaYe dépasse sou
vont cette concrétisation actuelle. 

1) D'abord par une transformation symbolique : 
n'est ainsi que le magnifiquo"poème du chapitre 10 (5-15) 
exprima symboliquement l'action de Dieu dans l'his
toire. L'homme est"ontre ses mains un instrument, une· 

• 
nrmo qu'il brandit; bien quo l'homme s'imagine ôtre 
un protagoni(1to, il~ne parvlen t pas à dépasser une vision 
immédiate de son action. Grâce à la valeur universelle 
qui est le propre du symbole, l'oracle ~ymbolique est 
applicable à de multiples cas; il est un exemple typique 
de ce qu'est la théologie symbolique et il sera utilisé 
par les auteurs postérieurs à partir de Jérémie. Cette 
I.J•ansformation poétique, nous pouvons l'utiliser comme 
moyen de dépasser la signification immé9iate d'autres 
oracles que le prophète n'a pàs transformés symboli
quement, mo.is qui cependant s'y prêtent, voire l'exigent 
(par exemple 7, 7-9). 

2) Sous forme de sentence, un !principe général est 
révélé à travers~un fait particulier tout en le dépassant 
(par exemple 14, 24·27; voir plus loin). 

3) D'autres lois, un disciple opère ~un montage de 
divers oracles; ce faisant, il transcende la signification 
liu1itée de chacun d'eux en établissant une dialectique 
du processus historique (par exemple 8, 1·4 + 5·8 + 
9·10). 

lo ) Le prophète transcende d'une manière décisive la 
conjoncture historique quand il regarde et annonce, à 
lt•avers sa vision poétique, le futur merveilleux : soit 
qu'il en lasso la toile de fond qui déborde et enserre un 
oracle historique, soit qu'il ligi~se d~,'lQLXision dans 
laquelle l'imagination décoùv~ et. e:!Cji:ifiliune espé
r·ance. Dans cette ligne, les principaux oraêles sont 9, 
1·6, et 11 , 1-9, sur lesquels nous reviendrons. 

5° Le message. - Pour ordonner quelque peu 
lo riche message d ' lsaie, nous le répartirons selon ses 
destinataires : le peuple, le roi, sa. cour et les nobles 
(on y incluant le thème de la dynastie et le templa), 
les nations païennes. Ces di!Térent,s destinataires conat!· 
tuent ensemble en un certain sens l'argument du livre. 

1) Nous avons déjà évoqué l'aveuglement coutumier 
du peuple. Dès le premier chapitre, il apparait comme 
rebelle (noter la gradation de(expr•essions successives : 
• nation pécheresse, peuple chargé de crimes, race mal· 
raisante, fils pervertis », 1, t,). Lo prophète accuse le 
peuple d 'idolMrio (1, 28-SO; le verset 31 s'adresse à 
l'homme puissant, non à l'ensemble du peuple), il pra
tique le culte .d'une manière routinière,« mais son cœur 
fJt>t loin de moi ,, (29, 13). Dieu para.t't prendre de la 
distance par rapport à son peuple en l'appelant. « co 
peuple» (6, 9; 8, 12 et 16; 28, 11 et 14; 29, 18 svv), eL le 
r>rophète en taiL autant (8, 11). C'est pourquoi, le peuple 
doi t souffrir un grave châtiment, • jusqu'à ce que les 
villes soient dévastées, les maisons sans personne, la 
campagne déserte» (6, 11). 

2) Plus importante et ~lus abondante est la prédi· 
cation d'lsaYo contre les puissant8 : lo roi, le;; nobles, les 
chefs qui oppriment le pouple et l'égarent. 

a) L'examen de huit malédictions nous offre une 
r.oupe transversale de ce qu'lsaYo dénonce .dans -_1sa 
prédication. Six sont groupées dans l'application de la 
parabole de la vigne en 5, 8-25; une autre ouvre le 
chapitre 10; la dernière se trouve en 29, 15-16. 
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1 Malheur à ceux qui ajoutent mal8on à mal8on, et joignent 
champ à champ au point do prondro toute la place et de rester 
les seuls habitant$ du pays • (5, 8) :l'accumulation des richesses 
porte préjudico au.x pauvres (cf 2, ?, et la dénonciation elu 
luxe dèS tommes on a, 16·25). 

• Malheur à coux qui courent dès le mal.in après les boissons 
fortes ot s'attardent Jo soir excités par le vin • (5, 11); co thèmo 
roparntt en 5, 22, et en 28, 1·18. 

• Malheur à ceux qui tirent à eux Jo ohê.timent nveo un \loou 
de bœul • (5, 18) : en posant dos d6lals à Dieu, en défiant Dieu 
qui tarde à se manifester, lia rapprochent et aggravent le 
châtiment. 

1 Malheur à ceux qui appellent Jo mal bien et le bien mal • 
(6, 20) : c'est l'inversion des valeurs. 

1 Malheur à coux qui se croient sages ct s'estiment très 
mallll8 • (5, 21) : • La sagesse dea sages tournera court, l'lntel
llgonce des intelligents s'éclipsera • (29, 14). 

• Malheur ... à ceux qui, pour un pot-do-vin, acquittent le 
coupable, mals à l'homme droit reliront son droit • (5, 22-26) : 
co thème de la justice, en parLlcullor on co qui cohcerne les 
juges, est central et nous y reviendrons. 

• Malheur aux léglslatoura do 16gislations impies, aux scribes 
de rescrits oppresaaure qui refusent de rendre justico aux 
malheureux et frustrent de !our droit les pauvres de mon pou
pie, font des veuves Jour prolo et dépouillent les orphelins 1 
(10, i ·2); cette malédlcUon ost le développement de la pr6c6· 
dente. 

• Malheur à ceux qui se cachent de Yahvé pour dissimuler 
loure projets 1 (29, 15). 

b) Avec deux autres malédictions (30, 1, et 31, 1), 
nous passons au thème dos pactes politiques. Devant 
la menace de l'Assyrie, les politiciens cherchaient appui 
dans des alliances humaines au lieu de se confier d'abord 
da1,1s le Seigneur. Isaïe dénonce souvent eette politique 
et annonce son échec (30, 1 et 6). « L'égyptien est un 
homme et non un dieu, ses chevaux sont chair ot non 
esprit» (31, 3). L'acte symbolique d'Isaïe au chapitre 20 
annonce l'échec do l'Égypte. Ces textes so réfèrent au 
temps du roi Ézéchias. 

Mettre sa confiance dans les moyens humains amène 
facilement à la crainte et au désespoir, qui sont égale
ment des manques de Coi dans le Seigneur. Achaz est 
le représentant de la peur et le prophète lui dit : 
« Attention, ne te trouble pas, ne crains pas, que ton 
cœur ne faiblisse pas à cause de ces deux bouts de tisons 
fumanl(& ,, (7, 4.). 

Mais la.suprême aberration de l'homme, arrogance et 
stupidité à la fois, c'est de placer sa confiance dans des 
pouvoirs occultes : « Nous avons conclu un pacte avec 
la Mort, une alliance avec le shéol... Nous nous sommes 
rait du mensonge un refuge et de l'illusion un abri » 
(28, 15). Les mots mensonge et illusion peuvent être 
des dénominations méprisantes des idoles qui dénoncenl 
leur fausseté. Mais c'est le contenu même du pacte qui 
est plus grave : penser obtenir do la mort la vie, du 
shéolle salut. La mort serait-elle souveraine? :Oonnerait· 
elle la vie à ses sujets? 

Au lio\1 de ces pactes avec les pouvoirs occultes et 
de ces alliances avec dos puissances terrestres, Dieu 
demande la iet la confiance en lui : 11 Si vous ne tenez 
pas ~ moi, vous ne tiendrez pas » (7, 9). Dieu place en 
Sion une pierre solide dont le 'nom est 11 Qui r; 'y appuie 
no vacillera pas » (28, 16). « Votre salut est de vous 
convertir et de rester calmes, votre force est do vous 
confier et de rester tranquilles • (30, 15). Telle est l'atti
tude fondamentale qu'exige IsaTe, et son style concis, 
lo.pidâire, se prête bien à exprimer une exigence indis· 
cu table. 

Les messages de Sennachérib visent précisément à 

:;aper cette confiance du peuple et du roi on Dieu. En 
:.16, 4-10, l'assyrien mot on doute successivement tout 
cc sur quoi Ézéchias fonde son assu11ance; en 36, 13-20, 
il nie la puissance du Soigneur : « Quel dieu de ces pays 
les a délivrés de ma main? Elt Yahvé pourrait sauver 
.16••usalem ? )> (86, 20; cf 37, 8, 18). 

La con fiance en Diou ne signifie pas, pour Isalo, 
que l'on peut ·compter sur un avenir facile et commode. 
!.'action de Dieu dans l'histoire s'annonce menaçante : 
il va chAtier. Le peuple aura à souffrir avec confiance, 
mômo les coups qu'il recevra de Dieu en sa chair. Isaïe 
Coude ceLLe exigence d'une confiance toujours plus pro
ronde sur le fait que l'ultime parole de Dieu est pro· 
mosse de salut. 

a) Isaïe attaque cependant une forme de confiance 
qui est subtilement lllusoire : la confiance dans un 
culte conçu comme un rituel automatique de récenci
li:ltion. L'oracle cle 1, 10·20, est un magnifique exemple 
do son réquisitoire. Tant que les puissants poursuivent 
leurs injustices, exploitent et oppriment, leur culte, 
loin d'expier leurs crimes et de les réconcilier avec Dieu, 
dr-vien t sacrilège, une sorte d'an ti-culte: • Vos nouvelles 
lunes et vos pèlerinages, je los hais de toute mon ême • 
(1, Ht). Ce qu'ils doivent taire d'abord, c'est apprendre 
à faire le bien, à rechercher le droit, à secourir l'opprimé, 
à être justes pour l'orphelin, à plaider pour la veuve 
(1, 17). En disant ceci, Isale suit la tradition d'Osée et 
d'Amos, mais sa dénonciation de la fausseté du culte 
purement rituel va beaucoup plus loin que le grief d'une 
routine sans êmt;~ do 29, 13. 

d) Aux femmes, IsaYe reproche leur luxe ot leur indolence 
(8, 16·25; a2, 9-1(t); il critique aussi les pN1tres et les prophètes 
(28, 7·18; 29, 10·12), et en général tout riche et tout puissant 
quise dressent orgueilleusement devant Dlolt . .DUs le passage 
2, 10·22, une puissante énum6ratlon étale devant le!! yeux une 
sclrlo hétérogène de choaes dont la nature est d'être élevée 
(cèdres, chênes, montpgnes, tours et murailles, vaisseaux sur 
la mer). Un mouvement r6gullcr, Irrésistible, fait s'écrouler 
tout ce qui é mergo : 1 L'orgueil humain bailleera les yeux, 
l'orrogance des hommes sora humiliée • (2, H; ~prise en 2, 17). 
Dieu abaisse tout humain qui tente de se dresser devant lui. 

3) Les oracles contre los Mtions soulignent l'attention 
''internationale» d'IsaYe et de ses disciples; ils ·suivent 
on cola la tradition établie par Amos et ·que conti· 
nueront Jérémie et ~zéohiel (et Je Siraclde, avec une 
note particulière et plus tardivement). Le principal 
péché de cos nations et de leurs chets est l'orgueil, 
l'arrogance (t3, 1t; 14, 5; 16, 6; 23, 9). 

Par cet orgueil, elles sont agressivee et dominatrices, elles 
mettent à IIQC les peuples sans défense. Mais • j'al repouué 
lea Iron ti ères des nations et pillé leu l'li trésors... Ma main a 
11niai comme au nid les richesses de ces peuples • (10, i3·14; 
d 17, 14; 86,18·20; 3?, 11-12; u, 6). Mals cotte arrogance est 
11ussl une Insulte taite au Seigneu~ : • Elle te méprise, elle te 
raille, la vierge; fille de Sion ... Qui as-tu Insulté, blasphémé? ... 
Le Saint d'Israêl1 (87, 28). Mals le comble de cet Orgueil est 
do s'arroger la dignité et les pouvoil'll divins; tél est le thèlno 
du mngniflque oraelo satirique contre le roi do Babylone (14, 
5·20). 

4) La prédication d'Isaïe et de son écolo ne se borne 
pas à dénoncer et à condamner. Tantôt le prophète, 
tantôt ses disciples ront d6bouoher certains oracles 
do menace sur un oracle de Salut. Le peuple sera châtié 
ot décimé, mais un reste sera sauvé. Le roi subira a.t ta
ques et humiliations, mals la dynastie se maintiendra. 
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J ét•usalam sera menacée, en elle régnera l'anarchie, mais 
Je temple qui la protège subsistera. Les nations serooL 
punies, mais, même à elles, le Salut est annoncé. 

a) L'annonce du « reste ''• déjà pr•éparée par des tradi· 
Mons antérieures, p;ll'vient aveo Isaïe à une formulation 
claire ct ses disciples la prolongat•ont. Le resta d'lsralll 
résume les annonces de châtiment et de pat•don, il 
assure la continuité historique entre le Salut et le peuple. 
Cc reste sc sauve par la conversion. Un des fils d'IsaYe 
porLe ce nom qui est un oracle : « Un reste reviend1•a » 
(7, s; il réapparatt comme protagoniste en 10, 20·28). 
Ce n'est qu'un resLe qui reviendra et c'est en lui quo sc 
poursuivra le Salut : 

• Un reste reviendra, le resto de Jacob, vers le Diou fort. 
Ton peuple serait-il comme le sable de In mor, ô IsraOI, co 
n'ost qu'un re11té qui reviendra • (10, 21·22). Le mllmo thOme 
so rait dlljà entendre on 1, 9 : • Si le Seigneur Sabaot n'nvnH 
laissô quelques survivants, nous serions comme Sodome •· 
Un des disciples complétera l'oracle do la vocation d'Jao.Yo : 
• Et s'il subsiste oncoro un dlxlùmo dea gens, il sera dépouillé 
comme un térébinthe qui n'a plus qu'une souche, une fols 
abattu. La souche ost une somenco sainte • (6, i S). Enfin, 
un écrivain de l'école du second Iso.Io relie le thème du resto 
à celui de la diaspora universelle (U , U ). 

Le peuple aveugle et sourd recouvrera la vue ct l'oule (29, 
18 et 28-24; S2, S-4); il ae convertira de son idol.Urlo ot suivra 
son Mattre (80, 20·22; 91, 7). Ln justice régnera do nouveau 
(92, 16·17). 

b) Le thème de la dynastie reprend la promesse de 
Nathan à David (2 $(1.muel?, 5·16) ; il est lié à l'élection 
de .T érusalem et à la Présenctl du temple. C'est dans cotte 
ligne qu'il faut lire les oracles de l'Emmanuel (7, 14·16), 
du Prince de la paix (9, 1·6), du Rejeton (11,1·9, avec son 
addition tardive de 11, 10·16). On doit y ajouter los 
promesses eschatologiques dues à un auteur postérieur 
(92, 1-8, ct 33, 1 7·24). 

L'oracle de l'Emmanuel se réfère immédiatement au 
flJs d'Achaz, ~zéchias, en tant qu'il est porteur de la 
promesse dynastique : cet héritier révèle la fidélité du 
Soigneur à la dynastie dont sortira le Messie. Dans 
l'interprétation postérieure, l'oracle sera compris d'une 
manière explicitement messianique. Le second oracle 
est centré sur un enfant, mais il déborde amplement 
la conjopcture historique. Il int~oduit à l'improviste 
trois aspects du Salut : la gloire après l'humiliation, 
la l1,1mière après les ténèbres, la joie. Pourquoi ces 
biens? Parce que l'oppression est terminée, la guerre 
achevée, et parce qu'est né un enfant. A partir de ce 
vcrsot culminant (9, 5), s'ouvre la vision majestueuse 
d'tm futur de paix sans limite. L'enfant n'est pas appelé 
roi, mais il exerce quatre fonctions de cour avec des 
attributs divins : « Conseiller-merveilleux, Guerrier· 
divin, Père-éternel, Prince de la Paix ». Quant à l'oracle 
du Rejeton (11, 1·9), il chante une paix définitive 
instaurée par un chef juste; il rassemble pacifiquement 
les éléments, les animaux et les hommes, .au mili()u 
desquels domine le Rejeton do la souche ac Jessé, dont 
les cal'aclél•istiques sont la justice et la loyauté. 

Les deux derniers oraoles eschatologiques mention
nent un roi : « Un roi I'égnet•a avec justice et ses p1·inces 
gouverneront selon le droit n (82, 1); «Tes yeux contem· 
pleront un Roi dans sa beauté et verront un immense 
pays ... Le Seigneur nous gouverne, il nous donne ses 
lois; le Seigneur est notr'e Roi et notre Salut » (8S, 17 et 
22). 

Il est intéressant de noter que jamais IsaYe ne prêche 
contre le temple, bien qu'il critique un certain culte. 

Pour lui, en accord avec la tradition vivante des psaumes, 
le temple, le Mont Sion, est le CCI\Lre de la présence ct 
do la protection du Seigneur (29, 4·6; 80, 29; 31, 4 ct 9). 
Dans l'oracle eschatologique de 2, 2-5 (attribué anssi 
tl Michée), une force sort du temple : la Loi, la Parole 
dn Seignour, qui attire et rO.I!II!emble tous les peuples 
VOI'S lui et qui établit un royaume universel de paix. 
Dans un autre oracle tardif ('•· 2-6), Sion renouvelle 
les miracles do l'Exode. Eo 28, 16, Dieu fonde un non· 
veau temple eu Sion (cf aussi sa, 5 et 20). Le temple 
n'est pas que protection, il ost le canal des bénédictions 
pour touL le peuple. 

c) Dans des versets ajoutés aux oracles originaux, le 
Salut est aussi offert à quelques nations; ainsi en 18, 7, 
ot. surtout au ch. 19 où l'oracle contre l'~gypte ost 
p•·olongé par une magnifique promesse. On passe ainsi 
do la menace initiale à la présence du Seigneur en 
l!)gypto, du châtiment sa.hltah•e au Salut offert, jusqu'à 
oe que, finalement, les ennemis proverbiaux du peuple 
(Jiu (~gypte et Assur) s'unissent grâce à la médla.tiorl 
rl'lsraBl (1\l, 25). 

so Dieu. - Le Diou d'IsaYe est un Dieu-Roi en 
majesté, Seigneur de l'histoire qu'il dirige selon son 
plan : « Ce que j 'ai imagin6 adviendra ; co que j'ai décidé 
s'accomplira ... Si le Seigneur des armées a pris une déci
sion, qui oserait la casser? S'il étend la main, qui la lui 
ferait retirer? » {14, 24 et 27; cf 19, 12). Les deS!leiOtJ 
humains q\ti s'opposent au sien ne s'accomplissent pas, 
ue tiennent pas (7, 7). Son œuvre sera étrange, inouYe 
(2B, 21). L'homme ne discet•ne pas le plan de Dieu 
(Hl, 7 ; 37, 26) at se croit alors l'auteur de l'histoire, ou 
IJion il ne veut pas le discerner (22, 11 ). 

Diou a ses temps et ses déJ~noo r n!WiW. ses plans; 
l'histoire mûrit les décisions divines co~e sorte de 
maturation végétale (18, 4·5) ou à la manière de la 
ot·oissance du corps humain (7, 15), mais l'homme ne sait 
pas attendre les moments do Diou (5, 11 ). 

Chez lsaYo, Dieu revêt plusieurs figures symboliques : 
t}OIIes de père du peuple (1, 2), d 'ami dans l'allégorie 
de la vigne (5, 1·6), implicitement celle du mari qui 
tli!nonce l'infidélité de son épouse {1, 21·27). Dieu est 
aussi le Dieu terrifiant de la théophanie (2, 10·21 ; 29, 
(l; 80, 27·38); il }lOU t devenir tt pierre d'achoppement, 
o·ochor qui fait to1nber ~ (8, 18), comme sa lumière pe1:1 t 
devenir feu (10, 27). A un cert.ain moment, il est comparé 
il un lion et à un oiseau protecteur (31, 4 et 6). 

Dieu ·est le Saint d'Israiil : cette expression lie doux 
lormes qui apparaissent opposés. Car le Saint est 
l•·anscendant, indiscutable et incompréhensible, tandis 
qu'Israël exprime la proximité, le rapport avec l'homme. 
C'r.st seulement dans la tension entre ces deux pôles 
quo l'on s'approche de la réalité de Dieu ; l'action 
qu'exprime ce titre divin consiste en ceci : sauver 
Jsralll en le rapprochant du Soigneur Saint. 

z. CllAPfl'RES 24-27 

nua à un auteur très postérieur, ces chapitres sont 
nue grande eschatologie (ct non une apocalypso), 
peut-être la plus étendue do l'ancien •r osta.ment. 

Certains chercheurs ont voulu los considérer comme Jo loxlo 
d'une côlébratlon liturgique, cependant quo d'autros rooouront 
il 1'6limination de telle ou telle pièce pour arriver tl une unlt6, 
ou bien renoncent totalement à une explication unifiée do 
r.c~ chapitres. L'œuvre paratt essentiellement • littéraire •; 
l'rn1teur a un principe de composition fort peu rigide; il uti· 
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lise une s8!'io do thèmes obligés qu'Il traite avec ono singulière 
liberté de sylo. On pourrait essayer une • lecturo musicale • 
de ce tute, étant donné la récurrence et la métamorphose de 
diiJ6ronts thèmes, mais nous pré~érons insister sur Jo principe 
elof qui pout unifier les diverses pièces de l'cnsomblo. 

tl s'agit d'un grand jugement qui précède l'instaura
tion d'un ordre définitlr: L'Enn~mi ou I.e Co!Lpablc 
apparait avec des dimensions universelles : il recouvro 
~t compren.d tous les habitants de la terre (2(t, 1-6), en 
particulier les rois (24, 21); puis la vision se concentre 
sur une cité symbolique (24, 7-12; cf 27, 10-11) qui 
porto lo nom lui-même symbolique de Moab et donL 
le péché est. l'orgueil (25, 9-12). 

Ennemis oncoro, los méchant~J qui n'ont pas voulu appron· 
dro les jugements de Dieu à trave·rs l'histoire et qui ont utl· 
lisé ln clémence de Dieu pour s'endurcir nans le mal (26, 10· 
H). lllnneml onOn, le Serpent mythologique Léviathan, l'en· 
nemi primordial ot perpétuel de Dieu (peut·lltre avoc l'èférence 
au pa.radls). 

Les hommes vivent attach6s ilia terre et la contaminent de 
leur méchanceté : • La t.erro a été profnnlle sous les pieds de 
ses hÎlbitanLs • (24, 6; éf 2'•, 20); elle est dovonuo complioo des 
assosslns en absorbant Jo sang des victhnos, mais mnintentl.nL 
allo doit le dégorgor (26, 21). Le péchO a atteint les astres 
(peut-être à cause des oultcs astraux) : lo soleil, la luno ot les 
armées du ciel seront jugés avec les rois (24, 21). 

Corrélativement le chlltirnent prend des dlmenfÛons 
cosmiques: tremblement de;terre (24, vers. 1, 8, 19, 20), 
déluge (24, 18), sécheressel(24, 4), le soleil ot la lune 
dovi~nnent rouges (24, 28). La cité rebelle, auparavant 
pleine de vie, de musique ct de plaisirs, devient déserte 
et remplie do ruines (24, 7-12); la cité or·gueÙleuse et 
forte sera démolie et humiliée (25, 9-18), elle devient 
une stoppe déserte (27, :t0-11). Pour les rois ot les armées 
des cieux, il y aura un lleu de réclusion o~1 ils attendront 
leur jugement (24, 21·22). Enfin, le Serpent mytholo
gique mourra frappé par l'épée u dure, grande et forte », 
que le Seigneur maniera en personne (27, 1). 

En race des coupables, Il y a los rachetés, ceux qui 
accueillent le Salut. Maintenant, ils sont un petit resto 
{24, 13-16; 27, 12·13) dispersé de par le monde. Ceci 
signifie qu'ils ont passé par de dures épreuves, qu'ils les 
ont traversées en les accopt.a.nt en expiation de leurs 
péchés (27, 2-9); ils ont fnl comprendre la leçon de 
l'histoire que Dieu lou1' enseignait (26, 7-9). Ce reste 
Corme un peuple pauvre (25, '•; 26, G), justo ot fidèle, 
qui garde la paix parce qu'il ne so confie que dans le 
.Seigneur (26, 2-~ ), n'espère qu'en lui, l'invoque et 
l'attend {261 6-9). L'existence historique do ce peuple 
a été en réalité l'œuvre de Dieu et il l'a reconnue 
comme telle: « Yahvé, tu nous donneras la paix, puisque 
tu réalises pour nous toutes nos entreprises » {26, 12) . 
Les rachetés sont d'abord le peuple choisi (trois Cois, 
on lit le nom d'Israêl; une tois • son pouple »i une fois 
« mon peuple »); mais le Salut déborde Isral!l ot son 
horizon universel est souligné grAce à des expressions 
générales ct explicitement annoncé au point culminant 
de cette eschatologie (25, 6-7). 

Dans le COtll'S do l'histoire, le don de Dieu a consisté 
dans sa constante protection (25, '• ; 26, 1), dans la 
Cl'Oissanco du peuple, dans .le don d'une terre (26, 15) : 
bénédictions classiques depuis Abraham. Mais le don 
de Dieu a aussi consisté dans les corrections et le chA
Limont mesuré (27, 4 et 7-8). Désormais vient le temps de 
l'instauration d'un ordre nouveau universel : Dieu 
même, après avoir jugé, ost le roi (2~, 28); sa capitale 
est Jérusalem avec le Mont Sion {24,!28; 25, 6; 27, 13). 

Tous les dispersés qui appa1•tonaient au peqple do Dieu 
se réuniront dans la cité sainte {27, 12·18). Plus encore, 
Diou rappelle les morts de son peuple dans une résurrec
li.on collective (2G, H-19); ce poème magnifique esl 
difficile : il se développe entre deux affirmations an ti· 
lMtiqucs : a Les morts ne revivront pas ... Tes morts 
1·evivronL •· Au-delà de l'impuissance ultime de l'homme, 
resurgit l'action divine qui envoie du haut du ciel une 
mystérieuse et mh•aculeuse " rosée lumineuse n; celle-ci 
f1konde la " terre des ombres» et la fait enfanter. 

L'instaurat.ion du nouvel ordre définitü se célébrera 
dans un grand banqueL offert par Dieu (25, 6 svv) : il 
y offre comme dons, d'~bord sa présence, puis sa 
eonnaissance (Ve1•sot douteux), enfin l'anéantissemen~ 
pour toujours de la mor t et de son cortège de larmes 
ct d'opprobres. Ce banquet eschatologique annule 
la condamnation do Gtmèse S et annonce le triomphe 
ùe 1 Cor. 16, 54, et d'Apocalypse 21, 4. .. 

l LE DElJXŒME ISAŒ 

1° Histoire et personnage. - Nous appelons 
" deuxième 1sa~e " l'anonyme et magnifi~ue chantre 
cl o retour de l'exil qui écrit ou compose vers 550-5'•0 
avant le Christ. Situons d'abord l'histoire. 

En 60~, Nabuohodonoaor est rol de Babylone; 597 ct 586, 
première ot seconde déportations, do juifs à Babylone. 

ll:n 55!1, Cyrus roi d'Ansan ost vassal de la MMie. En 55G, 
Nabonido oat roi de Sabylono. En 553, Cyrus refUse l'obé
dionco il Aatyt~ge, roi de Médie; il le bat ot unifie l'empire 
rruido-porso. Nabonic;lo congulort Harran. 

Duns les années 660-540, Nabonldo $8 retire il Témn, époquo 
du ministère du soeond Isato. En liU, Cyrus défait Crésus, 
roi do Lydie, et en 58!1 Nabonido; il passe Jo Tigre et conquiert 
Dabylone. En 538, Il édicte le rapatriement del juifs oxilés. 

Nous ne pouvons rien dil•e de certain sur la personne 
du second I.saïe; les passages rédigés à la première 
personne dans son œuvre no sont pas nécessairement 
<los références auLobiographiques et peuvent être une 
fiction littéraire. 

Le chapl\ro ~0, sans employer une formula typique de la 
vocation prophétique, otlro des fragments de dialogue qui équi
vn.lent à uno mission. Le , prophète {'OÇoit un nouveau nom, 
M•1bassBret {- évangéliste), pnroli que la substance do ~on 
msssago est une bonno nouvelle qu'on pout résumer ninsi : 
• Ici est votre Dieu •· 

Nous trouvons au chapitre 49 un nouveau passage 1\ la pro
eillère personne. S'agit-Il du même p9.rsonnage réel ou du moins 
llttérnire qu'au chapitre tao? 0n peut reconnattro dans oe 
texte los mêmé8 816monts de vocation J!rephétique, bion qu'elle 
soit nettement modifiée par los oaractériatlques de la figure 
du Serviteur (la sou !l'rance pour la vocation, l'échac, la confiance 
en Dieu, la glolro de l'entroprlse, sa dimenaion réduite à Israêl, 
mnls avec uno slgnilloaUon universelle). 

2o La Parole. - Avec ces deux textes on ()puise 
les passages rédigés à ln première personne. Peu importe 
d'ailleurs, car le poème des chapitres 40-55 est dominé 
par la Parole : son écoute, le bonheur qu'elle appol'to, 
son efficacité infaillible, la certitude do son accomplis
sement marquent tout le poème, depuis « La Parole de 
uotre Dieu demeure toujours » (40, a) jusqu'à u La 
Parole qui sort de ma bouche ne me 1•evient pas sans 
résultat, sans avoir fait ce que je voulais ot réussi sa 
mission " (55, H ). 

Dans son contexte historique, la Parole appor le un 
simple message de joie : la présence de << notre Diou ,, 
commo Sauveur. Elle commence à réaliser cet t.o pré· 
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sence salvatrice dès qu'elle est prononcée et reçue aver. 
foi ; ensuite elle sera répandue par le témoignage dl' 
ceux qui y ont éru. Mais cette Parole se heurte à l'incré· 
du lité des exil.és et doit la vaincre dans une lutte drama
tique. Ainsi se développe le message de Salut: il pi'oposrJ 
aux israélites une vision qui englobe leur passé et leur 
avenir, et cette synthèse fonde la tension interne et le 
dynamisme de l'œuvre. 

Le passé est la garantie du futur (la prédiction passée 
qui s'est accomplie est utilisée comme argument apolo
gétique) ; il offre aussi une trame et des motifs litté
raires pour décrire l'avenir. A son tour, l'avenir libère 
Je passé, d'abord en le dépouillant de son unicité factuollo 
et en révélant sa voleur exemplaire, ensuite en le trans
formant et en l'idéalisant. L'espérance et le désir portés 
par la vision poétique opèrent sur le passé, l'épurent, ln 
convevti11sent en futur proche, on rôve d'avenir : un 
rêve que la foi atnrme comme réalité certaine et qu'olle 
énonce nécessairement sous forme de symboles. 

go Le symbole du nouvel Exode. - Histori
quement, le salut d'lsral.\1 est fondamentalement 
l'exode, qui a délivré de 1 'esclavage et du travail forcé 
<l'Égyp te, qui a fait entrer le peuple dans une nouvelle 
terre pour qu'il l'occupe; cette terre est celle du Seigneur 
et du peuple, don et Mritage, mais tâche a~J~~Si à accom
plir. Entre la délivrance et l'occupation, il y a un chemi
nement à travers un terrain hostile, l'expérimentation 
des besoins élémentaires, des dangers, de la protection 
et de l'aide de Dieu : un ~heminement sous le signe de 
l'espérance. Mais l'exode est aussi un jugement et une 
victoire de Dieu sur le pharaon ot ses idoles, une vlctoh'e 
sur la nature hostile et sur les rois de Canaan. L'exode 
est enfin la présence active d'un médiateur, porteur 
de la Parole, guide, législateur, intercesseur. 

'fout cela, avec quelques changements particuliers, 
se retrouve, transposé, dans le nouvoau Salut que chante 
le deuxième lsaJe. 

1) La sortie ck Babylone. - La libération consiste 
d'abord à quitter Babylone on hommes libres. Babylone 
est décrite .sQus l'aspect d'une noire prison {42, 16 et 22; 
49, Ht; 51, 14) dont les· ténèbres prennent une épaisseur 
symbolique (42, 7) : Babylone est la terre profane 
(52, 11). A partir de cette vision ésohatologique du 
prophète, le fidèle juif et après lui le chrétien verront 
dans Babylone le symbole de la puissance, humnine 
et suprahumaine, hostlle à Dieu. P our le contemporain 
du deuxième Isaïe, Babylone est encore une réalité 
géographique et politique. Mais eUe va subir le même 
traHement symbolique que l'Égypte chez les juifs 
postérieurs et les chrétiens (cf Apocalypse ~4, 8; 16, 19 ; 
17,5;etc). 

2) Le chemin. - La traversée du désert prend un 
relief particulier dans le deuxiôme IsaYe. Dans le livre 
de l'Exode, la nature est la demeure des bêtes féroces, 
non des llo mmes; l'unique élément « humain » est la 
caravane des pèlerins qui la traverse. Ici, la trunsfor· 
mation des thômes du désert est étonnante: les épisodes 
mit•aculeux du premiet• exode dominent la description. 
Le désert se transforme en jardin paradisiaque avec 
sept espèces d'arbres ct de l'eau en abondance (41, 19; 
85, 6-7; r. ta, 3; 55, 13). La transformation est totale: 
ainsi qu'en Genèse 2 où l'homme est façonné avec de la 
terre, où Dieu plante un jardin et y installe l'homme, ici 
lo déser t se transrorme en paradis à mesure quo la 
caravane des rachetés y avance. 

Du livre de l'Exode au second JsaYe, le thème du désert 
~:~'enrichit d'harmoniques significatives : le l'etour aux 
origines, la projection eschatologique, l'utilisation 
symbolique, la vision po6t.ique provoquent d'abord 
l'incrédulité, puis exaltent l'espérance immédiate qui 
rencontre la désillusion et par là projettent vers l'ave
nit•. Nous découvrons ici lo rOie essentiel et pas seule
ment ornemental des symboles. Arrêtons-nous un ins· 
tant à montrer comment l'histoire passée se transpose 
dans le futur. 

Le cheminement au désert de l'exode se transforme 
on pèlerinage liturgique au Mont Sion. Les étapes de 
c•~ tLe transformation sont les suivantes : la marche 
errante dans le désert racontée par l'Exode et les Nom
lms, la commémoration liturgique célébrée dans la 
fôte des tentes, le retour réel dos exilés prés~nté sous 
l'im~ge d'un pèlerinage litut'gique (deuxième lsaJe). 
Lo texte capital de cette transformation est I saïe 85 : 
la joie y règne seule; soule, olle t raverse, il'rigue et 
vi vi fie tout, depuis la nature stérile jusqu'aux corps 
dtlbiles ou mutilés, jusqu'aux cœurs bouleversés. Du 
début à la fin de ce texte, la source de cette joie est la 
gloire du Seigneur qui se révèle, qui rachète et qui 
récompense. 

Ce thème du cheminement chanté par le deuxième 
r saYe fait partie d'une spiritualité chrétienne : l'Église 
pérégrinante, le peuple en route transfigurent à leur 
passage « cette vallée des larmes n, en vivant de la 
r'6nlité des symboles prophétiques qui expriment et 
tllirnentent leur espérance, en participant déjà à la joie 
do l'arrivée. cr EXODE, DS, t. 4, col. 1957-1995. -

3) L'entrée dans Siort. - Au terme du chemin, il y a 
la « restauration n, terme q~Jf~voq~u •M!. un retour 
uu passé pour le deuxième IsaYe.-DanW"§ii~onception 
do la restauration, il remplace la terre promise, propre 
aux traditions de l'exode, par Jérusalem ot Sion; 
cola suppose la tradit ion théologique sur les thèmes de 
n uvid, de la dynastie, do la cité et du temple. 

Jérusalem est la" fille du peuple», elle est vue comme 
uno jeune fille belle et purée. Jérusalem est aussi la 
rnère féconde qui onfanto le peuple. Elle est enfin, 
nnturolloment, la Cité habitée et défendue. 

J~n la9,. H.-23, Dieu prend la figure d'une Mère : 
J ér·usalem est sa ftlle mariée, mère féconde qui r ecou· 
vro ses fils perdus; elle est aussi une cité reconstruite. 
A 11 chapitre 54, ces deux thèmes do la maternité et de 
la reconstruction sont réunis. La reconstruction de la 
cité est merveilleuse, parce que Dieu lui-même l'édifio 
r.omme son propre palais, avec les matériaux les plus 
précieux. Au-dedans règne la paix fondée sur la justice. 
Les ennemis extérieurs peuvent bien l'attaquer : ils 
échouent parce que oe n'est pas Dieu qui les envoie et 
qu'il ne les appuie pas. 'fel est, de génération en géné· 
ration, l'héritage du peuple de Dieu. Quant au thbme 
rnutrimonial, c'est par l'Alliance qu'Isralll est deve
nu l'épouse du Seigneut• et la mère féconde. Avant 
nnl.te alliance, elle était seule, sans mari et sans enfants, 
Jai:>sée pour compte et méprisée. E lle est retombée 
dans une situation semblable quand son mari l'ahan· 
rlonna à cause de son infidélité. Mais Dieù n'oublie 
pus son amour : s'il l'a répudiée ou abandonnée, ce 
n'est que pour un temps. Il reviendra la prendre pour 
HOn épouse, il vivra avec elle et la rendra féconde, et 
celte réconciliation sera défini tive. 

Ges thèmes et ces symboles font partie de la spiri· 
l.ualité de l'Église; ils ont été amplement exploités 
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par les auteurs spirituels. On les trouve d'ailleurs suggé
rés par saint Paul (union matrimoniale du Christ et 
de J'J;}gJise : Éph. 5, 22-33) ou par les évaî1giles (vg «Sur 
cetto pierre je bâtirai mon Église •, Mt. 16, 18); on se 
reportera à l'art. lî:GLiss, OS, l. ~, sur tout col. 373·896 
en ce qui concerne l'Écriture. 

. 
'•) La résistance de Babylo11e. - En BabyloM se 

l'éalise le jugement de Dieu cont1•e l'orgueil, la volonté 
de puissance, la vaine confiance mise dans la magio 
et la divination. Dieu exécute son jugement en maniant 
les forces immanentes de l'histoire : la puissance nou· 
velle de Cyrus. Le prophète contemple et chante le 
d estin historique de ce personnage qui est. inst rument 
du Salut (ch. ft 5). Il est. « oint. », ce qui veut dire que 
le titre classique de la dynastie davidique sort d ' lsraGl 
et que l' interprétation dangereusement étroite de l'élec
tion do.vldique éclate. L'élection de Cyrus est capon· 
dant bien référée au peuple d'lsra!ll, parce que le peu
ple éln est au centre de l'histoire du Salut, même si 
elle ne s'y limite pas. A partir de ce centre, Dieu choisit 
et dirige los autres peuples. En ft8, 14, Cyrus reçoit 
le titre d'ami, comme Abraham (4.1, 8) : le Soigneur 
«l'a appelé, l'a fait venir et a fait réussir ses desseins n 

(4.8, 15). Une telle interprétation de l'histoire est 
conforme à lo. grande tradition d'Israël, même si elle y 
ajoute quelques audaces nouvelles. C'est Dieu qui agit 
à travers l'histoire et son peuple doit y déc.ouvrir et y 
reconnattre son action. 

5) La résistance des idoles est plus importante que 
celle de l'empire babylonien. Le panthéon des Idoles 
babyloniennes s'est vu crédité de la puissance de la 
ville, il en R imposé à Isralll, il a été une tentation pour 
lui. Les dieux de Babylone tiennent une place notable 
dans le deuxième IsaYe, qu'il faut bien interpréter. Us 
sont d'abord l'objet d 'une a1·gumentat.ion satirique, 
basée sur la raison et qui est destinée à fah•e réfléchir 
les israélites (ch. 4.~; thème repris dans Jér. 10, 1-16, 
et Sag. 13). D'autre part, Je poète les fait entrer dans 
une fiction littéraire oô ils reçoivent une existence 
supposée. Il les convoque à une sorte de jugement du 
vrai Dieu (41, 21 svv) : cette multitude d'idoles rassem
blée contre un seul garde le silence; seule se fait enton· 
dre la voix dominatrice de Yah vé. A la fin de ce juge
ment (fiction lit téraire) appo.ratt l'inanité ontologique 
de ces dieux. muets e.t inertes : le Seigneur exJge de 
ces dieux une j ustification de leurs prétentions, une 
preuve de leur titre divin; il les somme de montrer la 
cohérence entre les mots et les faits, entre le passé et 
Je ru tur. Les idoles se taisent pareo que les pr6sages 
mensuels fabriqués par les devins ne peuvent fournir, 
par de vrais oracles, une vision synthétique de l'histoire 
qui englobe à la fois le passé et l'avenir. Puisqu'ils se 
taisent, Je Seigneur conclut : « Vous n'êtes rien et vos 
œuvres néant » (41, 24). Lui, par contre, dirige l'his· 
toire, se manifeste par ses œuvres; il envoie une Parole 
prophétique qui est véridique, il forme et dirige les 
hom~es qui coopèrent au Salut dans l'histoire. 

Au chaplLro ~G (1 ·?) la relation des Idoles à Dabylono osl 
oppos6o à colle do Dlet• à son peuple; Jo mot-clé es t Ici : portor, 
soutenir. Dans les grandes procosslOJlS du culte babylonien, 
les statues des idoles défilent sur dos bêtes de somme : elles 
ont besoin do porteurs; loin do soutenir leurs tlaèles, avec eux 
elle.~ s'eiTondreront. Au contraire, le Seigneur soutient et 
con~inuera de soul.ênir son pouplo jusqu'à cc qu'il croie et 
espère en lu i. 

6) La résistance du peuple au Salut oiTert est la plus 
rm·te que rencontr•e Yahvé. Si Je peuple ne passe pas 
cl.~~ la méfiance à la foi, il ne pourra être sauvé par 
Dieu. 

Le Salut atteint d 'abord le peuple 6lu sous la fo1'me 
ùo la Parole; il doit être accueilli m,algré son étrange 
paradoxe et malg.l,'é les tentations qu'éprouve le.. peuple 
de ne pas dépasser le « réalisme » historique. Ce Salut 
stu·vient encoro sous les apparences d'tm per$onnage 
politique étrange!', Cyrus, qu'il s'agit de l'econnaltre 
comme un enYoyé et un serviteur, un oint du Soigneur, 
malgré le parLicularisme national. Yahvé va encore, 
par l'intermédiaire de Cyrus, ofTrir au peuple la liber té 
ùe mouvement et de déplacement : il faudra la com
prendre comme l'appel à rentrer au pays. Le l'etom• 
lui-même en Judée est encore le Salut offert, si ce 
r·etour est vécu comme une rencontre avec Diou : 
ceoi, qui est difficile, est nécesssaire, cm· Je Salut n'est 
plénier et assuré que dans la t:ranstormation intérieure 
de.~ libérés qu'opère la rencontre de la présence· de Dieu. 

Or le peuple se plaint de l'exil, li l'interprète comme 
uue infidéJILé do Dieu, comme un abandon définitif. 
Le Seigneur réplique à ces plaintes en montrant que 
l'exil est un châtiment, qu'il révèle le péché du peuple 
ct en même temps lui sert de pénitence (4.2, 2'• ; '•3, 
22·28; 50, 1). Le peuple proteste contre la manlèl'e 
d'agir de Dieu, parce qu'il ne salt pas la comprendre; 
Dieu en appelle à son souverain pouvoir (4.5, 1-13). 
Le peuple a perdu confiance, et le Soigneur lui rappelle 
qu'il est toujours son peuple, son élu, que l'humilia· 
lion de la « pauvre larve ,. qu'il est ne s'oppose pas à 
son choix, mais au contraire la fonde (41, 8·16); il ne 
ùoit donc pas craindre, mais espérer lo. victoire, puisque 
le Seigneur est avec lui. 

L'élection a 6té un acte d'amour gratuit; le peuple 
est d'un grand prix pour le S0igneur : c'est pourquoi, 
il no doit pas craindre, mals a fTronter courageusement 
les épreuves ('•3, 1-7). De par l'élection, chaque israé· 
lite peut s'appliquer la bénédiction du peuple en son 
entier W•. 1-5); il peut. expérimenLer la tendresse d e 
l'amour de Yahvé qui l'appelle « mon enfant, mon 
élu ». 

!sraêl est toujours le peuple de la promesse; s'il est 
uujourd'hul décimé, qu'il se souvienne d 'Abraham dont 
il descend : le peuple actuel ost le porteur des promesses 
faites à Abraham, Jo. preuve qu'elles sont en cours 
de réali.sation (51, 2). S'il est aujourd 'hui en exil, qu'il 
pense à la Terre promise : jadis promise, puis conquise 
et. habitée, puis perdue, mais toujours promise (51, S). 
Ainsi s'approche le Salut annoncé, déjà commencé et 
crui est perpétuel (51, ?·8). 

Mais le peuple est a'(eugle pour comprendre le sens 
de l'histoire et sourd pour saisir le sons de la P arole; 
il paratt encore mériter-les reproches du premier Isa'ie 
(6, 9-10}, pourtant il va se convertir sincèrement ct. 
P. t••e le témoin de Dieu dans l'histoire (43, 10-18). 

La résistance d' Israël démontre la fidélité souve-
1'1\ine de Dieu, laquelle exige d'être reconnue. Mais ln 
foi en Dieu, la. conscience de l'élection, la participa· 
lion his torique au Salut qui s'opère peuvent amener 
de~; crises p\'otondes : à mesure qu'elles sont dépe,ssées, 
elles deviennent des étapes nécessaires du Salut qui 
1•irmt. 

7) Le Médiateur. - Dans Je premier exode, Diou 
nhoisit MoYse comme son médiateur pour mener à bien 
.son œuvre. Daos ce nouvel exode que raconte Jo 
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deuxième Isaïe, Diou se sert encore d'un Médiatem· 
' qu'il appelle son « Set•viteur >>. 

Dien sQr, tout 'Je peuple est serviteur du Seigne111' 
(40, 8-9; 45, 4); Cyrus a\Issi est appelé oint et média
teur. Cependant, dans le grand poème du retour dr. 
l'exil, quatre chants se détachent particulièrementqni 
parlent du Serviteur : il n'a. pas de nom, mais H c~; t 
médiateur, intercesseur·, expiateur. Littérairem.mt, nn 
peuL dire que sa figur·e prend progressivement de l'ani
pleur et va se précisant. 

Au chapitre <.2, Dieu présente son Serviteur choif; i; 
c'est un médiateur charismatique dont le J'ole e:-:t. 
d'implanter le droit parmi les nations; sa manière ll:; t 
un mélange de douceur et de fermeté : <! il ne broie 
pas le faible», et (( il n'est pas broyé ,,: Dieu Créateur l ' a 
formé, appelé, élu et constitué 1< Alliance du peuple lit 
Lumière des nations» (~2, 6). 

A:u chapitre 49, à l'instar des récits prophétiqu~''• 
le Servi'teur parle à la première personne. Il se voil 
choisi par ln PnrolA pou•• une mission universelJo,, 
Il commence à expérimenter l'échec et découvre 11~ 
paradoxa de sa mission : au fond, eUe n'est pas \Ill 

échec, parce que Dieu recueille eL récompense le travail 
du So•·vîteur. Celut-ci est dit Lumière des natîons, 
Médiateur de ralliance, comme MoYse, Répartiteur 
de la· terre, comme Josué, Hél•aut du ~nouvel Exodu. 

Dans le troisième chant (ch. 50), l'expérience et hl 
rôle de la souffrance prennent. plus de)•elief. Le Serv i· 
te ur, qui rappelle ici la figure de Jérémie, accepte la 
Parole sans résistance, s'offre à la douleur, expérimen l1) 
en lui-même l'aide du Seigneur et triomphe par ~;a 
confiance. A la suite de ce chant, 11 pronoi'ICe un discoUI'S 
d'exhortation eL d'admonestation (50, 10, à 51, 8), 

Le quatrième chant (52, 18, à 53, 12) est le somml·t 
de la révélation du rôle et de la personnalité du Serv1 · 
teur; en termes chrétiens nous dirions que sa missi011 
se synthétise ainsi! : par la croix à la gloire. Le chant 
débute par un oracle du Seigneur qui affirme le trionJ
pho du Serviteur à travers sa souffrance. Le corps du 
chant est une sorte de narration cméditati;ve faite pal' 
un groupe anonyme qui contemple la :PaSsion, la mol't 
et le triomphe du Serviteur. C'est un message inouï, 
incroyable; il n'expose pas une théorie, mais une séri1l 
de feits marq:1,1ant la vie humaine du Sorvtteur: débul:; 
el ctolssance humbles, souffrance, jugement et condarn· 
nation injuste, mort Le Ser•viteur ne parle pas; li·:> 
spcct.atem'S cherchent le sens dé ce qui lui arrive : :m 
f>Ouffrance révèle leurs péchés, elle convertit ceux qui L\ 
contemplent. Ceux-ci n'osent pas défendre le Serv i
teur lorsqu'on le juge, mais après son sacrifice· ils lui 
dédient cette inscription : « Il n'avait pas commil'l 
de mal ni de sa bouche proféré de mensonge » (58, 0). 
Snp1•ême paradoxe, la m01·t n'est pas pour lui un térm~:, 
d'elle surgit sa victoire, sa vie avec Dieu, le Sain 1; 
pour beaucoup. Toute la tradition chrétienne a contem
plé dans la ·figure énigmatique du Serviteur une annonc;J 
du Christ et probablement la plus Importante de to111. 
l'ancien 'I'ostament. 

4. LE TROISŒME ISAÏE 

Les cbapltr•es 56-66 peuvent recevoir l'appellation 
conventionnelle de troisième Isaïe, encore que l'unit/l 
d'auteur ne soit pas assurée. De nombreuses donnée;; 
d~;~.ns ce g1•oupe de chapitres se réfèrent au temps posl., 
exilien à Jérusalem. L'auteur imite souvent le stylo 
du deuxième I!!a'le et nombre de ses thèmes littéraire:;. 

La section 61, 1· 3, est écrite à la première personne, 
comme une vocation prophétique, avec la mission de 
porter la bonne nouvelle et de consoler, qui est en 
continuité avec le deuxième lsa'le; le prophète a reçu 
l'oncti.on (cr 42, 1). On note~·a que le Christ s'appli
quera ce texte dans l'épisode de la synagogue de Neza
reth (Luc 4, 16·21 ). 

Avant ce message do consolation, nous lisons quelques 
invectives prophétiques et une liturgie pûnllentlellc qui sont 
plus proches des anciennes rorines propli6llques quo de l'an
nonce du retour de l'exil. Au chapitre 58, ln dénonciation des 
ahua r(lprend celle~. traditionnelles d'Oséo, (6, 6), d'A.m.os (5, 
21-27), du psau.m<~ 50 et d'I8aï~ (l\, 10·20). Il s'agit d.e la ten, 
sion entre le culte et la justice,sociale; le prophète tranche en 
faveur du primat do coite dernièr11, tan,diij qu'il no tait allusion 
au;culte qu'à pr.opos du sabbat et·du jet'lne. Il prcmonr.e auslli de 
violentes diatribes contre IGS Cbofa • gardions a,veu~los, clllo~s 
muets ~ (56, 9·12), ot contre les idôlâtres ·on Israêl, • fils. 1116-
gitimes, race bl\tarde • (5?, t·19; 'cf 1, •4). Au chapllre 59, la 
liturgie pénitentielle présente los éléments classiques : dénon
ciation du péché, confession, Intervention salvatrice du Sei· 
gneur, On notera l'expression : • Vos iniquités ont creusé un 
abtme ·en,tre vous et votre. Dieu • (59, 2; of aussi 6ft, 4·11). 

Les oracles de Salut ou dt;~ consolation ont un cru·ac· 
tère nettement eschatologique. La belle tension entre 
le passé et le futur qui constituait la structure dyna
mique du second Isaïe a disparu et lof regard se dirige 
de plus en plus vers un futur lointain. Il y a bien la 
méditation sur l'bistoire de 68, 7-14, mais elle ne suffit 
pa.<; pour créer cette tension. La collection· d'oracles 
s'ouvre par un message universaliste. Si le sabbat 
est la synthèse du cuite, le signe distinctif de l'appar7 
tenance à la communauté~a:~,rtq, i!1~t~uert à l'étran· 
ger, - qui était jusque-là« profanE! »·~rà )'eunuque ; 
ceci annule la législation de Deut. 28, 2-9. L'eunuque 
pourra observer le ' sabbat, juger selon la volonté de 
Dieu et demeurer fldèlè à l'alliance; en agi13~ant ainsi, 
il sera agt•éable au Seigneur qui lui donnera (( UM atèle 
et un nom meilleur que des fils et des filles ». L'étran· 
ger pourra s'attacher au Seigneur pour ~( le servir et 
l'~imer », et \e Seigneur acceptera ses sacrifices, « car 
ma maison s'appellera maison de prière pour tous les 
peuples " (56, 1·8). Il est significatif que cette ouver
ture universaliste ouvre la collection d'oracles : du 
fait de l'unité de l'Œuvre (encore qu'elle soit secon· 
dàire), nous po~vons comprendre lq. rçstauration dont 
il est parlé ensuite comme ayant une portée univer-
selle. · 

Les thèmes et lee syq~boles do cette restauration, 
surtout ceux de la lumière et du. mariage, se concen
Lrent sur Jérusalem. Au chapitre 60, l'aube se lève 
sur la cité sainte; au milieu des ténèbres universelles, 
une lumière brille en Sion. ·Cette aurore miraculeuse 
est 11œuvre de Dieu, c'est la 'lumière de sa gloire qui 
illumine· Jérusalem et par elle' le monde entier. Attirés 
par cette lu~ière mystérieus~. les peuples se mettent 
on t•oute vers elle (cf J.saCe 2). J érusalem s'éveille l;lt 
t;Ontemple ce pèlerinage universel qui lui apporte un 
triple tl'ibut : d'abord ses llls dispersés, puis des oiTl·an
des pour le culte, enfin la prestation de service. L'aurore 
s'épanouit eo un jour perpétuel (cf Za-cl•. 14). L'ancien 
ordre de la création ost dépassé par la présence de Dieu 
lui-même, les luminaires qui éclairent le jour et la nuit 
1}essent leur fonction (cf Apoc. 21, vers. 2, 11, 23, 26; 
22, 5). 

Le poème du chapitre 62 chante un jour de noces. 

1 
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L'aurore illumine la ville, que ses créneaux font ressem
bler à une couronne brillante posée sur la montagne, 
magnifique et visible de loin. IC!lo sc marie à son Sei
gneur, reçoit de lui un nouveau nom; elle est devenue 
telle que son Époux trouvera sa joie en elle. Les hc\rauts 
invitant le Fiancé à v~mir, ils !ont les préparatifs PO\lr 
son entrée triomphale; on annonce l'arrivée du Roi 
nvcc son cor·tège de rachetés et tous entrent dan~ la 
Cité sainte . . n déclare : « Moi, ,ie juge avec justice, je 
suis puissant pour sauver », « Mon bras m'a donné la 
victoil•e n (63, 1 et 5). Il est oompréhensiblll què ce cha
pill'e ait ét.6 appliqué au Christ dans la tradition litur
gique chrétienne. 

Les chapitres 65-66 sont une eschatologie, c'est-à· 
dire un tableau du grand jugement final et do l'instau
ration de l'ordre définitif; ses éléments, comme sou
vont, ne se développent pas dans un ordre rigoureux. 
La scono commence par une dénonciation des péchés, 
en particulier de l'idolâtrie (1·7); puis Je peuple est 
séparé en deux groupes, les bons ct les mauvais. Ainsi 
est réalisée une nouvelle élection, en vertu cotte lois 
des œuvres bonnes, avec son cortège de récompenses ct, 
on Lithétiquemen l, d!l chô.timen ts pour les mauvais 
(8-16). Alors se déploie la nouvelle création qui accom
plit. les bénédictions promises au peuple élu au cours 
de son histoire toul en les insérant dans un nouvel 
ordre cosmique. Jérusalem occupe lo centre du tableau; 
olle est devenue la joie de Dieu (17-25). 

Au chapitre 66, un nouvel qracle contre los cultes 
pervers (1-'t) débouche !lUI' un jugomont (5-6) et sur ln 
renaissance du peuple (7-H); celle-ci est symbolisée 
par \Ille naissance miraculeuse, instantanée, innom
brable, aiséo. Le livre s'achève avec un jugement des 
nations : les coupables sônt chê.Liés (24), mais toutes 
les nations sont invitées à voir la gloire du Seigneur. 

Le tl•oisièmo IsnYo s'apparente aux derniers chapl'tros 
do l'Apocalypse; le chrétien y trouve la contemplation 
eL l'espérance de la consommation définitive du 
Royaume de Diou. 

Voir les introductions aux ~raduotions d'l8al<~, les manuels 
d'lîlorlturo sainte, les ar~iclêS de Dlotionnuires et leurs biblio
graphies (vg A. Feuillet, DBS, t. t., 1949, col. 727-729), et en 
particulier ln bibliographie de la revue JJiblica. 

Voir aussi los bibliographies psrlieullôros sur l'Emmanuel 
et le Serviteur souiJrant (nous ne los d6lalllons pas ici), tels 
les ouvrages ; H. M. Orlinsky, Ths So-Callcà • .S~rflant of 
th~ Lord • and • Suffering $~ruanc • in St:cond I1aiah, el N. H. 
Snalth, /sui<lh 40-lili. A Study of tlul Teoching of lM Scconrl 
Jsa,iuh and its ConB«qwmcss, Suppl. b. Vetus Testamontum 14, 
Leyde, 196'•; etC. Do Ambrogio, Jsaia, illibro de/l'Emmanuele, 
Turin, 1968. 

1. Comm.entairea d'Isaie. -1° P~rcs de l'Église.- Lo com
mentuire d'Orig~ne~sur ! salo est perdu, saur quelques fragments; 
aans doute est-il pass6 on partie duns celui do saint Jdrôme. 
On sait quo ,J 9rômo, tout on reniant Orlgèno, le copie, et que, 
l.<1ut on affirmant vouloir rechercher Jo sons llttérn.l, n'en lait 
pas moins largo placo b. l'allégorie . . Saint Jeafl Cluysostoms 
(ou lo pseudo-Chrysostome) moralise beaucoup, comme il 
nrrlve souvent à un prédicateur. Saint Cyrille d' Aloxa.ndrlo, 
lui, se montre sensible à la valeur littéraire du livre d'Isaïe. 
Le commentaire de 'rhûoùorot de Cyr est un moùèlo do ce que 
aait faire l 'éc<~le d'Antioche pour exposer sobrement le sens 
lit tûr(ll. 

Origène (t vors 253·4), Homilias i11 visioncs l8aiae, PG t a, 
219-25!., ct éd. W. A. Bnehrens, GCS 8, Leipzig, 1926, p. 242-
289; il s'agit d'une traduction de Jérôme, PL 24, 901-986. -
Eusèbe de Césarée ( t vers 3ft0), PG 2~, 89-526; cf DS, l. ft, 
col. i688. - Éphrem le syrien t 373, dans J. S. A!somnni, 

Opera. syriaca, t. 2, Rome, 1740, p. 20-97.- Pseudo-Basile de 
Césarée, sur !sars 1·16, PG 30, '117-668. -Joan Chrysostome 
t '•07, sur !sars 1·8, PG 56, H-94; Hom. 0 in 01iam s~u d~ 
S~rrrzphi11is, PG 56, 9?-142; sur lsa'Ctt 45, PG 56, Ui-162. -
Jérôme t 420, PL 24, 17-678. -Cyrille d'AlexQ.ndrie t '•44, 
PC) 70, !l-1ft50. - 'l'héoùoret do Cyr (t vers 466), PG 81, 
21!i·'•9ft.- Hésychiua de Jllru.salcm (5• s.), PG 98, 1869-1386, 
= f{iosos; DS, t. 7, col. '•00.- Procope de Gaza (t vers 588), 
PG 87, 1817-2718 (= chafnes). - Haymon d'Auxerre 
(t !!65·66), PL 11G, 717·1086; DS, t. 7, col. 9:1-97. 

Sur tshodad de Mor v, i11[ra, col. 2096. 

:l• Muye11 dge. - Rolovona tout d'abord trois importantH 
commontuires dos juifs ·sulomon Rash! t 1.105, Abraham Ibn 
Bzra t H67 et Joseph Kimchi t 1170. Cos auteul'S, en recuoil
l:mt l'hérllage philologique do Joseph Saadia t 942, inl.rodul
sAn tle goOl de l'analyse philologique et exercent une profonde 
iul1uonce sur les auteurs chrétiens. Ras hi est plus traditionnel; 
ses préférencea vont au Talmud. Kimchi polémique volontiol'S 
contre les chrétiens (son oommentair~ çst utilisé do.ns le Sacrae 
Scripwra~ cursus completus de Mlgno, t. 18, Paria, 181&1). 
Ibn Ezra ost lo meilleur commentateur d'IsaYe pour ~on sons 
Cl'itique et son indépendance de jugement; Il recourt à l'arabo 

· polir résoudre certains problèmes phllologiques (1 o éd., Vonl.so, 
1 !i24-1525). 

Saint Thomas d'Aquin t 127'• recherche et expose Jo sons 
liLluro..l (Opera, t. 1'•· Parme, 1863, p. '•27-576); dans son &Olloi 
dtJs cal6gories logiques, Il aboutit à de$ trouvailles d'inter
III'Ôlntlon que ne donne pns l'articulation littéraire originale. 

On pout signaler encoro ; Rupert de Deulz t 1129, sur liaTe 
1-t:l, 51·56, 60-66, PL 167, i271-1S62. - Guorric de Suint
Quentin (t vers 1245), of B. Bmalley, dans Milrct:llanea G. Me,.. 
ë<lti, t. 2, 1946, p. 388·897. - Darhobrneus t 1286, Scholies 
,;"'" lBate, publiées par 0.-F. Tùll.borg, Uppsula, 1842. 

3 o Époguo tridenti11e. - Los commen.tnil'os de cette époque 
sont fort nombreux et pleins d'érudition, parfois diiJus cepen· 
dant. Loura auteurs connaissent hien l'hébreu; Ils l'ont uppris 
plus ou moins dlrootoment auprèl de mattree juill. Ils recher
chent le sens llttl:ral ot le sens chrétien, prop.Mtique ou allé
gortque. 

La plus Intéressant est celui du domlnlculn portug11.is Fran
~~oiR Forelro t 1~81 : Jsaia,e prophetac ~ctus ct ll()Pa e:c hebrawo 
versio cwn commcntario (Venise, 1563; Anvers, 1665; Scrip· 
turtu sacrac curtus .. , t. 18, col. 779-1632). Il demeure utUI
~nblo. D'uutres lui préfôrent Gaspard Sancbez (Sanotlu.s, 
t 1628) ; lfllsaiam prophetam cum paraphrCIBi (Lyon, 1615; 
Anvers et Mayence, 1616). Les commentairos de Benoit 
Ari!UI Montano t 1598 (Anvers, 1599), de Jean Mnldonat 
t 1583 (Pa~is, 1648), do 'rhomas Malvenda t 1628 (Lyon, 
1 GSO) conservent uno cortuino valeur. Lo travail de Corne
lius a Lupide t 1637 (Commentaria in gucuuor propluluu 
majoru, Anvers, 1.622) ost bien connu; ll mot remarquablo
u1Cilt en œuvre la tradition exégét.iquo des POres et des auteUl'fl 
modernes. 

1o o Aux 18e ct t o• si6cl6s.- On peut rappeler 111 nom d' Augus· 
t.in Cahnob t 1757, dont Jo Commtmtaire litttlral... às l'Ancierl 
t~t du Nouveau Testamem (Paris, 1707-~7i6; a•_ M., 1 72~-
1728) ost b. just~ titra réputé. L'nnglican Robert Lowth t 1787 
fuL on son temps le pionnier de l'étude lltt6ralre do I':Bcriture 
('1778). 

Doux conunonlnlrcs Curent partloollôroment marquants 
(\U 19o aièclé : Mlui do li. Y.'. Gesenius t 18~2. qui comporte 
une lntéres~anto Introduction sur l'histoire de l'int~rpr6tntlon 
(Oer l?ropl~et Jœaia, 8 vol., Leipzig, 1820-1821), et colul do 
Jt' .• 1. Dollttsch t 1890 (Komm.cntar aber llaÎCIB, Leipzig, 1866; 
'•" éù., 1889), qui est un monument do science philologique 
cL ùe sens théologique; bion quo l'analyse dos sources ot des 
f{Ullros ne soit pas encore appliqtrée, le lact.our y trouve ùea 
J'ichosses inépuisablàà. 

5° Contemporains. -A la fln du t 9• slôole, Bernard Duhm 
t 1929 applique systématiquement aux prophètêS l'anulyse 
cles sources. Il est vrai quo sos jugements sont outrés, que ses 
alflrmatlons no sont pas sl\.res, que ses critiques exagérées et 
ruiLes d'un ton suffisant sont déplaiaant.os, néanmoins il 
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ouvre un cl1emin : DM Bucl1 Je4aia, 1892 (2• éd., coll. Hnnd· 
kommentar zum Aiton 'l'estnment, Gllttingon, 1902). 

Actuellement los meilleurs commentaires somblont ülru 
ceux d'Otto Procksoh sur lsa!11 HHI (hsaia '• coU. Kommcnlnr 
l'.um Alten Testament, Lolp~lg, 1930) et de Claus Westcrm,mn 
sur lsa!e 40·66 (Daa Bueil Jesaia, coll. Das .Alte 'l'ostamenl. 
Deutscl1, Gotlingen, 1.966). Lo premier, si on lui pardonne 
sa manie rythmique, ollre un commentaire d'une grnndc1 
richesse théologlquo, tout en suivant H. Ounkel dans son rmn
lyse littéraire. Wcstormann, qui donne une étude lmporlonlo 
111.1r les formes propMtlques, exploite au maximum l'nntùy~u 
des genres. 

Parmi les commentateurs catholiques, J. Fil!cher a p1•hli•'• 
un commentaire de valeur, au regard des travaux de 110n rpo· 
que:(Das Bu.ch l aaiaa, coll. Die Heilige Schrllt dos Aiton 'J'eR
tamentes, Bonn, 1987-1939). Antonio Penna (Jsaia, Turlu, 
1958)lfournlt uno abondanto intormation sur les problô111o~ 

posés,fpar lo livre d'lsalo. J. St?inmann ~squissc un pl'l>fil, 
Le profllt~lt lta!c (coll. Lootlo dlvma 5, Par1s, i950), à travOl'.~ 
lequel court un commontnlro du texte. 

On peut retenir encore: 1.) parmi los catholiques: A. Condn· 
min (coll. l!ltudas bibliques, Paris, 1905), F. Foldma11», 
MUnster, 1925·1 926, A. van Hoonackor, Bruges, 1902. - • 
2) parmi les prote~~tants : T. K. Chey ne (Londres, 18110), 
G. A. Smith (Londres, 1888), K. Marti (Tübingen, 1900), 
O. B. Gray (l!ldimbourg, 1912), P. Volz (Isar. (.0·66; Leipr.ig, 
1932). - a) parmi les commentaires les plua réoentll : 
O. R. North, Tho Second l~taiah, Oxford, i96!. ; G. El. Wrif.(ht, 
Londres, 1965; G. A. F . Knight, Dcutcro·lsaiah, New Yurk, 
1!165; F. Montagnlnl (laa!e 1·99), B~scia, 1966; H. Wild
berger, Neukirchen (en cours de publication). 

2. Étude,, - Parmi los 6tudes récentes qui touchent uux 
tMmea!spirituels on peut rotonlr : J. Cusset, L'idtc m·~sr:o,~· 
naire dans lsa!c, dans .Rc1•uc apologétiqiU, l. 63, 1936, p. lt3 · 
62, 167-188, 298·915, fo16·401. -A. F.cuillet, l&attt (Lim1 rl'), 
DBS, t. 4, 1949, col. M?-688. - S. Virgulin, La • fm • net 
profet4 l•aia, dans Biblica, t . 91, 195'0, p. !.88-509. -
S. H. Blank, Prophetie Faith in laaiah, New York, 1958; 
rllitnpr., Detroit, 1967. - R. Koch, La thAologic tk l'E1prit 
d11 YahPé tUv18 le li11re d'lt4!tJ, dans Sacra Pagina, t. 1, 1959, 
p. 419-483. - S. Gozzo, La dotlrina teologica del libro di 
l •aia, Rome, t 9Gll.- A. Penna, dans Catholicisme, t. 6, 19fi3, 
col. 130·148. 

A. Mnttioli, La dolll'ina di Jaai« nell« prim4 leJÛJTUJ dct 
suo libro ( 1-12), dans RiPist4 bibtica, t. 12, 196~, p. !JI,!). 
U 1. - J. D. Smart, History 4nd Theology in Seccmà I1ai11h, 
Weatminste~, 1965. - H. Ronokens, laa!e, le prQpMt~ ~~ /11. 
pro:~:imit4 dl! Dieu, trad. du néerlandais, Bruges-Parla, 1911?. 
- :S. Renaud, La potJation d'l aa!e ettpéritttcc de la foi, VS, 
t. 119, 1968, p. 129·1!.5. -P. Beauchamp, Le Deut~ro-ls11Ee 
daM le cadre d11 l'Alliance, Lyon-Fourvière, 1970 (ad Instar 
manuscrîpti}. 

Luis ALoNso-ScnôKRL. 

2. ISAÏE (les Isaïe moines d'Égypte). - Il n' t'st 
pas possible de dénombrer avec précision los moine:> 
égyptiens qui, au (,8 et au 58 siècles, portèrent le nom 
d'Isaïe, et encore moins do fixer, ftH-ce approximativo
ment, leur chronologie. Les renseignements fournis 
par les sources sont, en e1Tet, beaucoup trop imprécis. 
Plutôt que de tenter des roconsti tu ti ons et des id on 1.1-
flcations trop hypothOtlques, nous proposons un simjlltJ 
répertoire des passages où se trouve mentionné •ut 
abba Isaïe. Bien entendu, nous faisons abstraction 
de l 'abba Isaïe de Scété ou de Gaza, auteur de l'As~:e· 
t icon, dont il est question plus bas (n. 8). 

Sourcu utilis4u. - Apophthegmala Patrum, sllrla alpha· 
bétique (PO 65, 71·UO). - S. P4Chomii CJÎIM graecu, l·d. 
F. Halkin, coll. Subsidia haglographiea 19, Brultelles, 19H2. 
-Historia mon.achorum i11 Aegypto, tradition grecque, 6d. A.· 
J. Festugière, coll. Subsidia hagiograplüca 84, Bruxoll•·s, 

1961, et tradition latine, PL 21, 887-462. - Hi6toirc lau.sia
qu.c, 6d. C. Butler, colt. •re:xts and Studies VI, 2, Cambridge, 
190~. Saut erreur de notre part, les hlstorlons Socrate et Sor.o
mène ne mentionnent aucun moine de ce nom. 

Jtwdes. - J,.c. Guy, Recherches sur la tradition grecque 
des Ap()pillllegmata Patrum, coll. Subsidia bagiogrnpbloa 36, 
Bruxelles, i 962; Le centre monastiqutt act!tiott au 1vo ct au 
début du v• s~oles. Prosopographie et histoire, thèse daotyl., 
f~omc, 1969. - R. Droguet, Le1 cinq recensions de l'Asc~ticon 
•yri41JUB d'abba lsal11. 1. Introduction au prob/èm11 isa!tJn, 
CSCO 298, Louvain, 1968, p. 9·•126*. - L. Regnault, Isafll 
de Scél4 ou tk GlU{!? Notes critique• e11 marge d'une lntroduc· 
tion au probUme ùa!tJn, RAM, t. 46, i !170, p. 38·~~-

1. Epistula Ammonis, ch. 85 (Halkio, p. 120) : 
en 363, l'évêque Ammonios interroge Ammon ((sur les 
saints anachorètes do Scété : Paèsios et Paul et Psoios 
ses frères, et Isaïe et Pésuros et Isaac et Patù )), 

2. L'lfistoria monachorum in Angypto (grec, ch. 11 : 
Festugière, p. 89·92; latin, ch. 10 : PL 21, '128· '•29) 
rapporte une scène de (( rivalité on vertu » où s'a1Tron
ton t SoUI·ous, Paul at Isale. 

a. L'Histoire lausiaque, ch. 1'• (Butler, p. 87·89) : 
deux frères, Paèsios et Isaïe, renoncent au monde, 
l'un pour "fonder un hospice, l'autre pour vivre eu 
ascète. Après leur mort, Pambo déclare que leur vertu 
est égale. 

4. La version longue de Apopht., Alphab. Pambo, n.1.1, 
encore inédite, mentionne un Isaïe : "EÀeyov 'll'epl -rrov 
7tOGdpc.JV TOÜ &~~& IlOG(J.~W xœt TOÜ a~~& BLacxp(c.JVOÇ xœt 
Toü &~~& 'Haœtou xœt -roü &~~& Ilcx'l)a(ou g"''L BUviX'I'OL 
~aoev a<p68p1X. l:uyroxomç ~tJ.œ T(jl &~~if 'AOp~. -roo-rouç 
-l)pill'O)aE:V 6 ttpca~unpoç ~ç N 1-rp!ac; 1t&'>c; b<pe!Àouaw ... (cf 
PG 65, 872a). 

5. Macaire l'Ji:gyptien:"'xft'btt ve}.i:d.R est interrogé 
par IsaJe (Alphab., n. 27, PG 65;27§b}; un Isaïe (Jo 
même?) rapporte une entrevue entre Macaire et sept 
frèros d'Alexandrie (cf Draguet, p. 90*·91*, et BHO, 
ao éd., n. 1445r; mais certains mss portent " Marc » 
au lieu de u Macaire »). 

6. Ammoès s'entretient avec Isaïe qui semble être 
son disciple (Alphab., n. 2, PG 66, 125d). Mais il faut 
noter que plusieurs manuscrits au lieu d' _ (( Isaïe » 
donnent « Aséos l>. 

7 .. Achille, à Scété, r6pt•lmande un lsàïe qui semble 
être de ses d isciples (Alpllab., n. S, PG 65, 124.cd). 
Aucun renseignement ne permet, par ailleum, de dater 
cet abba Achille. 

8. Poemen, celui qui est mort sans doute après 449 
et auquel est attribué le plus abondant chapitre de 
l'Alphabéticon, ost interrogé par IsaYe sur les mauvaises 
pensées (Aiphab., n. 20, PG 65, 328a). Il est possible 
que cet Isaie soit à idonUtler avec l'Isaïe de Scété ou de 
Gaza. 

9. Enfltl,, sous le nom môme d'Isaïe, la série alpha· 
bétique donne onze apophtegmes (PO 65, 180d-184a), 
dont plusieurs at>P9.l'tiennont sans doute à Isaïe de 
Scété ou de Gaza. Mais ce petit dossier ne contient 
aucune information biogt•aphique. 

J ean-Claude Guy. 

3. IS AÏE , moine byzantin, 12e-1.ae siècle. - On ne 
sait d' lsaie que ce qui ressort de son œuvre, dont le 
titre, écorché, semble-t-il, par les copistes, devait 
être : ~ Livre des coTUJeils (B1~Àtov ~ouÀrov, plutôt quo 
BI~À(ov 8cu-rcpov) de l'abbé Jsaie, adressé à la très 
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noble moniale Théodora Angelina, surnommée PhO: 
callissa », fille atnée d'Isaac 11 Ange (1185·1195, 1209-
120~). peu après la mort misérable de cet empereur de 
Constantinople (120<o). A l'intention de sa fille spiri
tuelle qui avait embrassé la vie cénobitique dans le 
monastère établi dans l'ancionno maison d'un certain 
Ioannitzô (Nicétas Chonlate, fliotoria, De Isaacio 
Angelo 111, 1, PG 139, 785b), Isaïe prétend avoh• corn· 
posé, non sans peine, ce directoire spirituel qui se pré· 
sente d'abord comme un mèterikon et comme un inso
lite biblion gunailceion (le soi-disant livre 2 de la tra· 
dition manuscrite; 138 capita, d'après la traduction 
de Théophane), à savoir une anthologie d'apophtegmes 
mis au compte d'héroïnes de l'ascèse monastique : 
Sarra, Synclétique, Matrone, Pélagie, Mélanie et 
Théodora ; puis, comme un hypomne11tikon (aide
mémoire) ou une parainesis, soit essentiellement. les 
instructions spirituelles d'IsaYe (livre B, ~So capita). 
En outro, celui-ci écrivit à Théodo1•a plusieurs lettres 
(quatre ou cinq) incorporées au mèterikoll ou placées en 
tête du recueil. 

En réalité, la contribution personnelle d' Isaïe ù 
cette compilation disparate sc réduit à peu de choses. 
Aux noms propres masculins il substitue des noms 
féminins, de sorte que son mèterikort n'est en fait qu'un 
« palérilcon débaptisé » (1. Hausherr, loco cit. infra, 
p. 292), et il intlécbi.t d6lib6rôment vers l'llésychasme 
la spiritualité de ses sources en ulilisant un procédé 
fort simple : remplacer un peu partout par Jtésychia 
une dizaine d'aulres mots. Outre les Apophtlu!gmata 
et les Vitae Patrum qu'il féminise, IaaYe plagie sans scru· 
pule Athanase d'Alexandrie, ~vagre, Jean Moschos, 
Marc l'ermite, la Prière du. cœur, Syméon l'euchaYtès, 
Sy!péon lo Nouveau Théologien, les Vies des saintes 
Mélanie la jeune et Synclétique, et SUI'tou t Isaac de 
Ninive, Joan Climaque, Maxime lo confesseur• et 'l'ha· 
lassius. Le traitement qu'il inflige à ces citations impli
cites ne permet pas d'assimiler sa compilation à un 
florilège proprement dit (cf M. Richard, art. F l.ORI· 
t.i:cn, DS, L. 5, col. 499). En contr•epartie, sa désin
volture à manier les textes le sauve, seule, de la servilité 
complète. 

Malgré de fogitl ves allusions aux t•écompenses pro
mi~cs à l'hésychaste. (illumination, vis~on de la lumière, 
vision du Christ, prégustation et possession du royaume 
de Dieu), IsoJe ne rait pas figure de mystique. Il se 
montre avant tout un rigoureux ascète soucieux de la 
préparation aux fins dernières, dans la solitude la plus 
stricte, par la garde du voüç éUminant toute autre 
pensée que celle du « très doux Jésus » et de la mort. 
Les instruments de cette gnrde du cœur sont la pra
tique des vertus, surtout de l'humilité, l'observance des 
commandements et les œuvres de mortificntion. En 
même temps que de très sévères exercices de pénitence, 
le directeur de Théodora recommande la lecturo de 
!'~cri ture, la psalmodie et la prière à Jésus qui angé
lîse et divinise le moine. Il ne parle du prochain que 
pour engager à l'éviter et il Insiste peu sur l'apport 
surnaturel de la grâce et la vie sacramentelle. 

Médiocre, cette œuvre d'édification n'en reflète pas 
moins, à sa manière, une conception de la v.ie monastique 
è Byzance au début du 1ac siècle et J)rélude au règne 
de l'hésychasme qui s'affirmera au milieu du siècle 
suivant . 

Dans ses Conseils, Isaïe renvoie, en le résumant, ù 
un opuscule (perdu) qu'il avai t rédigéprécédemment. 
sur la Théotokos comme modèle parfait de l'lu!sychia. 

DICT I ONNAtl\ll DE srmiTU.\LITÉ. - T. VIL 

On a proposé d'ldontlllor Isa.Yo a\l prêtre reclus de NIMmédle 
(noLico, ci-dessous). La spiritualité austère de not~e autour est 
bien celle d'un reclus et son modt'llo ost do mêmo. un reclus. 
Mais la chronologie déroute Césédulaant rapprochement. L'iden
tification avec d'autres homonymes contemporains est Iris 
aléatoire : Isato, moiM et domasUque, cité par M;iohel 
Olykas, Elç <t~ crnop!aç ~ç Odctç yp«~'llç (éd. S. Eustratiadès, 
A l.hènes, 1906, p. 1 1112), et l'higoumène IsnYo, correspondant 
d•J Mirhel Choniate, Tek o6lt;6v.av« (éd. S. Lambros, t. 2, 
Athènêa, 1880, p. ta6-137). 

111UilU8CritB. - Athos X enoph. a~ (11·· s.), Lesbiens. loann. 
'J'heul. 9 (fln U• s.), PeU'ogr. Bibl. lmpér. (nunc Leningr. Bibl. 
gubern. pub!. Saltykova-Sl!cdrina) <:OXLII! (1450; ms Uspo118klj 
du provènanco athonite), Atlws ] {IÎJ'on. 682 (16• s.), l1tl1os 
Pantekim. 578 (1689), Parü, l nst. Bys. A.A. (178?). 

Traductions. - Paraphrase en néo-grec par Nlcôphore de 
Chios t 1821, édltéo par l'arcbiman.drite Chrlstophore ~ H ermo· 
pôlill, on 1885. - Trad. russe scrupulouse par Théophane 
(Govorov) le reclus t i 894. : Miterikon. Solmmi~ nasta"lenij 
A /lby üaii vsele81noj inohinl Ftrodorl, parue d'abord dans la 
r·evue 'fl(lskresnoe Ctenie {185~:1859), puis en volume, Moscou, 
18nt (d'après Jo PeU'ogr.); rééditée en 1898 e ( 1908 (celte 
:Jo éd. ajoute au llvro a les ch. 204.-408, d' aprbs le Pantcleim.). 

Étwks. - J. Gouillard, Une compilation spÎI'ùuelk dt~ 
x m• si~ck. • Le lipre 11 de l'abbd ! Gale •, dans Echos d'Orient, 
l. 38, 1939, p. 72-90 (principalement d'apNs le Pari$, !Mt. 
llyz.). - I. Haushorr, L: Mètcrikon de l'abb4 I sai.c, OCP 12, 
1 'J/tô, p. 286-301 (se limite au • livre 2 • do la trad. do 'I'héo
(Jhanc sal_ls connal tre l'article précédent); of DB, t. 3, c'o!. ~os~. 
· ·- Ii. G. Beek, Kirche u11d. theologi1chc L itcratur im byzanti
ni$t:ltcn Rcic/1, Munich, 1959, p. 6~5·6~6. 

Daniel SmHtNON. 

4. ISAiE le docteur, prêtre nestorien, 60 siècle, 
- I~a'ie était prêtre et docteur, disciple de Mar Aba, 
le patriarche nestorien de 5{60 à 552. Il {nt. cc inter
pr·t'lf;e » à l'école de .Séleucie. Il fit ])artie de la délégn· 
ti on envoyée à Constantinople pour négocier avec 
l'empereur Justinien on 588. Isa'ie est l'auteur d'un 
'' 1'rait6 sur les sainto martyrs », composé en syriaque, 
que A. Scher a signalé dans son Catalogrte de la biblio
thèque de Séert, Mossoul, 1905 (bibliothèque aujourd'hui 
per•duA), et qui fut édité, avec une traduction fran· 
c;,\ise, dans Patrologia orientalis (t. 7, fasc. 1, 1909 
p. 5-52). Cet ou v J'age, divisé en neuf chapitres, · traite 
del la commémoraison des martyrs et des con[esseurs, 
de la raison de leur fête commune placée le premier 
vendredi de Pâques. ll nous fait connattre la. doctrine 
nestorienne sur l'état des â m es après la morC et sur Jo 
culte rendu aux saints: 

A. VIHlbus, H istory of the School of Nz'sibü, CBCO 266 
(Subsldia 26), Louvuin, 1965, p. 1?5 et paBBim. 

François .GnAi'I JIIN. 

5. ISAÏE D 'ESTE oti de Padoue, chanoine régu
lier de Saint-Augustin, t vers 1502. - Né à Este, vers 
1542, Isa.ïe, devenu chanoine régulier, occupa des 
charges importantes dans son ordre (supérieur de 
diverses maisons, visiteur, procureur général), de 1't69 
1r sa mort, vers 1502. Il composa en latin, en 1480, un 
commentaire du Cantique des ca11tiqu.es, qui circula 
manuscrit. A la demnnde de ses dirigées et et) parti· 
culier des chanoinesses de Vicence, Il adapta son texte 
on italien. L'ouvrage !ut publié après sa mort à Venise, 
en 150q : Expositione sopra la Cantica di SalQm.onc, 
di<Jota, gra.11e e scientiftca., a lo 11ulga.rc rcducta a cilJ le 
spirituale anime di ogni conditionc ne ri.porti irltelli· 
gr.ntia, gusto e fruclo. Un confrère, Cocilio da Fabriano, 
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11'\' • t d' E . . . y &JOU a on appan 1ce une . • xortatto11c c(lrltatwa 
(82 pages) pour recommander ce commentaire, le pre· 
mier à paro.ttre on italien et o.ccossible à beaucoup do 
lecteurs. L'interprétation alMgorico,spirituello n'est pus 
sans toucher parfois à la fantaisie. 

C. de Roslnl, Lyceum l iUer ancmo .. , l. 1, Césèno, t649, p. 279-
280. - N. Wldlocchor, La congrcgruione IÙ!i canonici rBC'•lari 
lawanensi, Oubblo, 1929, p. 334·305; Encicroperlia catu•lica, 
t. ?, 1!151, col. 24.5.- DS, t. 2, col. 10'•· 

Fv.ttCl! DA M ARBTO. 

6. ISAfE DE QAZA:;wVoir l sAÏJ> DE Sct:TÉ. 

7. ISAiE DE NICOMÉDIE. - Dans di\·e•·~ 
manuscrits figure un trait édifiant tir•é « de la vic rfo 
notre saint père Isaïe, moine, prêt1•e et reclus de la 
tour de Nicomédie : au sujet des intentions de me~:s<Js 
(leitourgiûn) données aux prêtres dans les églises dt) 
Dieu )>. 

Il ne s'agit pas d'un sermo de liturgiis, mais d'une lli~toim 
utile à l'âmo, extraite du bios de cet asooto inconnu po.r ailluurs. 
Sur le point do mourir, un notable de Nicomédie recommandu 
à sa. femmo do distribuer Jour fortune aux indigents. Ay "nt 
obtenu sa guérison grdco aux prières d'IsaYo, l'archonte su 
volt roproollot• par le reclus do n'avoir pas • donné de l~it<•ur
Hika au:x: pré tres pour le repos do (son) :\mo •· L'apparit ion 
do quarante chovaliors persuade Jo personnage on question 
de l'efficacité des tllssarakontalcitourgon ,(pondant grec dit 
trentain grégorien) pour la délivrt~nco des défunts. 

Cette pièce n'ost pas postérieure au début du 120 sièdn, 
car eUe so lit déjà dans Jo British Museum Addit. 28270, tla L1i 
da HH. Cet Isate est donc distinct d'lsaio Jo docteur (supra , 
n. (a). 

DTC, t. 8, 1!l2S, col. 81.- BHG, n. 2228. - F. Halkin, 
Auctarium bibliotheca~ llagiograpMcae gra11c~, Bruxellœ, 
1!JGII, p. 2'14, n. 2208.- D. Sllornon, La c vùion • d'lt alc de 
Nicomédie (BHG 2228), dans RePue dt$ éturùs byzantines, 
t. ao; 1972. 

Daniel S'riERNON. 

8. ISAÏE DE SCÉTÉ ou DE GAZA, moine égyp
tien, 59 siècle. - Isaïe est l'auteur d'un Asceticon qni 
a connu uno grande diffusion dans tout l'Orient chi'<I
Uen, mais dont l'origine reste mystéJ'ieuso. L'iden li
ficaLion de l'auteur est disculée, et plusieurs que·; 
tions complexes se posent à propos de l'œuvre . . -
1. Auteur. - 2. ŒuCJro. - 3. Doctrine. - 4. Souroe11 nt 
illflzumctJ. 

1. L'auteur. - De l'ensemble do l'ouvrage lot i 
qu'il se présente dans la tradition manuscrite grecq11e 
ou syriaque, il ressot•t clairement que l'autour avait 011, 

dans les milieux monastiques égyptiens, à Scété nu 
ailleurs, des relations avec plusieurs grands vieillards 
connus par los Apo]Jiitlwgmata Patrum : J enn, Anou Il, 
Poemen, Paphnuce, Amoun, Pierre, Lot, Agathon, 
Abraham, Sisoès, Or, Alhré. D'après ces données tot 
los points do repère chronologiques fournis par l('s 
recueils d'apophtegmes, on peut. déduire qu'lsa·u.l 
vivait on Égypte dans la premlot•e moitié du cinquièOI'J 
siècle. Sa sagesse et sa sainteté lui avaient attiré dtl 
nombreux disciples, parmi lesquels se détache uu 
nommé Pierre, qui recueillit avec soin ~>es enseignement ~ 
pour les transmettre à ses propres disciples. 

Eln 1899, G. Krügor proposa d'iden ti ller cet lsaY" 

avec le moine du même nom qui, d'~gypto où il se 
trouvait encore on 481 (cr PO, t. 8, p. 28), s'en vint 
vivre en Palestine el mourut reclus dans un monastère 
près de Gaza le 11 aofit 491 (selon l'argumentation de 
P. Devos, Analecta bollandiana, t. 86, 1968, p. 350), 
sana avoir adhéré au concile de Chalcédoine (451). 
Lui aussi avait un disciple Pierre, d'origine égyptienne 
éga,loment, et partageant la même foi monophysite. 
D'autr·e part, une vie syriaque d'IsaYo de Gaza attribue 
à son Mros de nombreux écrits intéressant l'ascèse 
et la vie monastique. La thèse de Krüger a été géné· 
ralement accueillie avec faveur par la critique, malgré 
les protestations indignées du premier éditeur grec 
d'IsaYe, le moine jordanite Augustloos, en 1911. H.. Dra· 
guet a rééemmont tenté de la ruiner à la base en récu· 
sant la valeur de la vie d' Isaïe de Gaza et en prétendant 
trouver, dans la nouvelle documen tation mise au jour 
par lui, de· quoi prouver que l'auteur de I'Ascetico1~ 
était « un homme d'âge déjà mflr aux environs do 
l'an 400, voire même une vingtaine d'années &vant 
400 » (CSCO 298, p . 91*) et qu'il ne pourrait donc être 
con.fondu aveo son homonyme de Gaza.. Mais l 'argumen
tation d1J savant professeur de Louvain no semble 
pas avoir ébranlé les spécialistes comme A. Guillau· 
mont et D. J . Chi tt y, pour qui le témoignage de la vio 
d' lsaYo garde tout son poids. La. question do l'identi· 
tloation des deux IsaYo n'est donc pas résolue, et depuis 
la publication do I'Asceticon syriaque un nouveau 
p•·oblème se pose, celui de la pluralité d'auteurs ou 
de rédacteurs du corpus isaYen. 

S. Vailhé, Un mystique monoplly1ilc, 1<1 moin• llalc, dans 
B chos cl 'Ori~m. t. 9, 1906, p. 81·91.- L . Petit, l sa!4!, D'l'C, t. 8, 
1924, col. 79-SL- A. Guilla~out, Un~ ~.syriaque Îlt4ditc 
sur la Pie dsl'abb6/8afc, dans Ana'loicta 6~htn1lfana, t. {)7, i949, 
p. 050-360. - R. Draguet, IT11roductio11 au prob'/Ame is(llO/l, 
CSCO 293, Louvain, 1968, p. 85• -126•. - Abbé Isato, R11cu~il 
<Ucétlqtu~, traduction françaiJo par los moines de Solesmos, coll. 
ronéot. Spiritualité orientale 7, Abbaye do Bellefontalno, 1970. 
lntroduotlon, p. 8-iO, résumant l'étudo do L. Regnault, /sais 
d11 Scdtd ou d11 Gasa? Note$ critlqtt~B Bli marfiB d'une Jntroductio11 
au prob'/Anu isa!4!n, RAM, t. 46, 1970, p. 38-44, où l'on trouvera 
toutes les aulros r6f6rences utiles, awc:quollos il faut ajouter : 
D. J. Chitty, Ab ba /saiah, dans Tlu: Journal of theololical Stt'• 
dies, t . 22, 19?1, p. ~7-72. 

Il convient d'nocordor une mention epéolalo Il uno 6tude qui, 
malgré l!Q valeur, n'est pas signalée dans les bibliographies 
(sauf dons RH!il, t. 35, 1909, p. ~06• ), celle de H. Keller, 
L'abbd lla!4!-l<!-hune, parue dans Irtlnikon, t. 16, 1989, p. 113· 
126. lllllo n'est mt!me pas citée par Jo recenseur qui, dans 
lréniko11 (t. 36, 1963, p. 1fa2), présente la nouvelle édition 
d'Augustines, en rappelant seulement l'o.rtlclo do S. VaiJhé 
do 1 CJOG. A l'encontre de co dernier, R. Keller juge quo cortainea 
formules christologiquçs do l' Ascetico11 sont pour Jo moins 
équivoques èt vont nettemon t dans le sons monopltyslto. 

Dans Ici présent o.rliclo, Draguet = R. Drnguct, CSCO 293· 
294; R11cueil = traduction do Solesmes. Les référoncos è. l' œuvre 
d'Isalo sont ordinairement données de la manière suivante : 
après un premier oh ittre arabe d6signant le liJ8()S grec d' Augus
tines (mis à part SO qui manque dans Augustines, la num6ro
tation est la môme dans Rtcu11il) ot son correspondant syriaquo 
en chiiTres romains solon la numérotation do R. Draguet, Uit 
second chiiJre arabo indique le paragraphe (mGmo numérotation 
dnns Dragttet et dans Recueil), et nous ajou,tons la p!lge 
d'Augustinos (Volos, 1962), ohaqullfois que le texto s'y trouva. 

2. L'œuvre. - 1o PnKSENTATION. - Mis à part 
les innombrables fragments disséminés dans les collee· 
t.ions d'Apophtccmes, l'œuvre d'Isaïe se présente on 
général sous la Corme de discours, logoi ou oratiot~es. 
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'plus ou moins longs, donL la plupart n'ont guère 
d'unité interne ni de liens entre eux. Leur nombre 
et leur ordre varient à l'envi dans les différents manus
crits. On en compte ordinairement au moins qui'nze 
dans les recueils qui n'ont pas été mutilés, et parfois 
jusqu'à trente-·deux. Certains ne se trouvent que dans 
Ja tradition grecque, d'autres seulement dans la tradi· 
tion syriaque et dans un manuscrit grec, d'autres 
enfin sont propres à la version copte. Quant au contenu 
.de chaque logos, il varie souvent d'un recueil à l'autre, 
les différences pouvant porter sur ·des phrases entières, 
sur des paragraphes, et même sur des pages en plus 
ou en moins. 'l'olle pièce, ne constituant . qu'un ·seul 
logos dans un manuscrit, on formera deux ou trois 
dans un autre. C'est dire que la plupart des logoi 
sont, des compilations de morceaux disparates, des 
conglomérats dQ sentences et d'exhortation'! où il 
est difficile de reconnaître la. matière primitive et d'éva
luer à sa juste mesure l'évoluLion que lui ont ·fait subir 
rédacteurs, copistes et traducteurs. L'état de la tradi
tion syriaque a condui.t R. Draguot à y distinguer 
deux couches rédactionnelles principales, mais il 
faut reconnaitt•e quo leur délimitation n'èst pas très 

' nette. 
Sur l'origine des parties les plus anciennes, quelques 

indications précieuses sont fournies par un manuscrit 
grec conservé à Moscou (Musée historique 820, 12e siè· 
clo), en tête du logos correspond·ant au premier de l'édi
tion d'Augustines. 

Alo.rs que toua 1eR .autreli témoins donnent dlrect.emen~ la 
parole à Isaïe, éelui-là nou~ 'montre do façon suggestive Pierre 
s'ad~ssant à ses propres disciples pour tlmr transmettre les 
traditions dé son maitre, pour lors défunt (Dragu·ét, p. iO\J· 
HO), et on volt clairement qu'il reproduit textuellement un 
oerit d'Isaïe (cf Draguet, p. 1 H). Ailleurs aon:t auliS! mentionn68 
des llerlts à lire et à observer, sans qu'on sache si c'est lsaie 
ou Pierre qui s'adresse à ses disciples (5= xu, t.S, p. 66; 
ct 9 = v, 34, p. 86). Certains do cas documents ont sQroment été 
êerlts par Isare lui-mèmtt, puis reeopl4!s par Pierre. 

Selon certains témoins greee ou syriaques, le logo1 25 - vn 
(cf Draguet, p, 8&)· serait une lottre d'lsaie à. Pierre. Dans la 
version copte, un autre logos est prhsenté comme une lettre 
d'lsa!e à un hésychliSte qui croyait entendre des voix d'anges 
(Oragul!t, p. ft02; ct A. Guillaumont, L'A11cotioon oopte de 
l'abbé !sare, p. 72). On peut encore noter què le logos i6 
commence comme une lettre : • Je tè salue tout d'abord dans 
la crainte de Dieu ... • (16 = xv, 1, p. 99). Il faut reconnaltre 
nvoe R. Draguet que ces trois logoi sont certainement des 
assemblage~ da' rnoreeaux indépendants, et on, 1?0U t imaginer 
p!!r exemple quo les passages d'allure épi~tolaire ont été 
ajC!u tés au logos 16 on seconde main de manière ' à présenter 
cornmé une lettre ca qui n'est qu'vne compilation • (Draguot, 
p. 275, n. 1). Mais on peut tout aussi bitm supposer quo eo 
logos, comme lo 25•, s'est oon~titu~ à parllr d'une lottro ou 
nùtour d'une lettre dont le~ diltérents fragments sont encore 
reconnaissables ici ou .là .(t6=Xv,. 115, 117, 136). A l'origine, 
la lettre pouvait Atre lndép~>ndanto des autres morcea1.111: ou 
destinée à accompagner 11elwoi d'un recueil d'avis et de conseils 
pratiques comme ceux qui figurent dans le togoa, 

On peut faire toutes sortes d'hypothèses pour expli· 
quer l'origine de cos documents éori Ls. Isaïe sAmblerait 
s'adresser ainsi à des disciples dont il est séparé, soit 
par sa réclusion, ce qui convHmdrait bien à Isaïe de 
Gaza, soit par suite de circonstances diverses. Mais le 
petit prologue du manuscrit de Moscou nous Inclinerait 
plutôt à supposer, au. moins à la toute première ol'igine, 
une espèce· de contrat. Selon la meilleure tradition 
du désert, Isa'ie n'a pu accepter qu'à son corps défendant 
do recevoir et de gardor des disciples auprès de lui. 

Il ne s'y résout qu'à 'Uilè. èondition : l'observance du 
petit règlement proposé. 'franscrit et conservé a...-ec 
soin, ce règlement servira de témoin, 1es disciples ne 
pourront l'oublier ni se déroJ:>er à ses éxigences (cf 
Draguet, p. 109·110). 

Les lbgoi 8 et '26 (=-xxv) se présentent sous une fol'me 
pa.l't.iculièi'G. Ce sont deSTecueils de sentences, de paroles 
mémorables d'lsale, que Pierre a. entendues et gard~es 
précieU$ement. Il est précisé que deux de ces paroles 
•Jnt été prononcées lors dlune visite do Pierre à son 
mattre malade (26= xxv, 32, '37). 

))ans la plupart des manuscrits çr'ecs, les dits sont indépen
flrlJlts les un.~ des autres, précédés chacun d'un lemme d'lntro.· 
<ludion :~Mon Père a dit •, • Il dit encore •, • Comme jo l'inter· 
rogeal, il me dit •· P~trloia, la parole d' lsaYe n'est qu'une citation 
t\Qs Pères : • Il dit oneoré que nos Pêl'ês disaient... », « Il dit 
encore que l'abbé Sérapion intérro'gcl par·un vieillard ... •· La 

. ' tradition syriaque a laisSé tomber beaucoup de ces notations, 
et il est possible que d'autres logoi, tels que' nous les avons en 
un texte suivi, résultent du même procédé de suppression de.~ 
lemmes qui distinguaient primitivement les éléments indé· 
pendants. 

I.e logos 21 = XIV nous fournit d'autres indications 
intéressantes, aurtou t si l'on se réfère à l'ancienne 
l'cconsion syriaque. On y surprend un frère posant ·une 
:;oite de questions au:!Cquelles Isaïe répond (21 == xrv, 
·1, 2, 13). Le consultant a été identifié à Pierre, mais en 
fait celui-ci n'avait été que le rapporteur. Par ailleurs, 
ee même ·zogo8 21 contient de nombreuses admoni
tions au pluriel qui sont manifestement des morceaux 
}Winiitîvement distinats des réponses personnelles d'Isaïe 
au consultant du début (21 = xrv, 30, ~s. 59, 63). 
Dans d'autres logoi on trouve 1>ai'eille)ne1îfÎ}es exltor
t.aLions collectives entremêlées de paro1es adressées à 
un individu. De telles anomalies sont sans doute impu
tables non à l'auteur lui-même mais à ceux qui ont 
recueilli ses dits et écrits. Dans la conservation et la 
transmission des paroles d'Isaïe, Pierre a certainement 
jo1ré le rôle principal, mais·il est· impossible 'd'en détér· 
miner exactement l'étendue. n ~est probable que, de 
son vivant, Isaïe n'avait fait que remplir ses devoirs de 
P•~r·a et directeur spirituel, oralement et par lettres, 
sans jamais songer à faire œuvre d'écrivain. 1'out le 
côté littéraire de l'Ascetioon serait à att•·ibuer à Pierre 
ot. peut-être à l'un ou l'autre dos disciples de celui-ci. 
Même les parties que R. Draguet rattache à une seconde 
couche rédactionnelle pourraient .émaner de. Pierre 
ot. de son entourage, du moins rien ne semble exclure 
t~bsolument cette hypothèse; 

l'ln tout' caij; si on s'accordait avoc ~. Draguet pour reconnal· 
tre l'impossibilité d'atlribuor l'ensemble de l'A~céticon à !sale 
ut à P~érre, on ne voit pas pourquoi on ne Jeur attribuerait 
pus la secondo-oouoho plutOt que la premièrfl; ët1.1.11t donn4 que 
los plus aqeions témoins syriaques et gl'eCII de 1~ ~cen$ion 
urehaiquo (Sa. ct Ga de l'édition l)ragul)t) ne mentionnent ni 
ls&ïe ni Piçrrc, mais ;tttribuen,t les fragments qu'ils donnent 
:;olt aux «P-ères égyptien~ •, soit à l'abbé Moise, à Maealro ou 
a Ammonas (ct D. J. Chitty, dallil J9urnal of thcological 
Stu.die$, t. 22, t!l71, p. '•·9-!iO, 52, sa-6!l). 

1 

20 ÉDITlONS ET TRADVCII'IONS. - . 1) ÈàitiontJ, -
Le texte grec d'Isaïe a été édité pour la première fois 
nn 1911 à Jérusalem par Augustinos·et réimprimé sans 
!}hangement par S, Sohoinas à Volos en 1962, mais la 
majeure partie de l'œuvre ayant été insérée par Paul 
J!;vergetinos dans sa célèbre l:uv()(y(t)yYj... "lilv nct.up(t)v, 
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on peut dir.e que I'IsaYe_grec.avait été publié d~jà dans 
les édition~ de ce recueil (Venise, 1788; Cons tan ti· 
nople, 1 861; Athènes, 1900 ~;tt 1901). Un fragtuent 
trouvé sur un papyrus d~ début du 6° siècle a été 
jn)bllé par E. R. Hardy dans l'Ann~taire de l'lnstitw 
de philologie et d'histoire orientales ct slrwes, t. 7, New 
York, 19~~. p. 127-140. $. Mercatl a Mité' ~es frag
ments du logo{l 21 dans Aegyptus, 195S, p . 46~-~?S. 

. 
En attendant la par~tion de l'Mition critique préparée /1 

Œ:lttingen sous la direction de H . Dorries, o.n tro.uvera do 
nombreux fragments grecs lnédHs publiés pàl' R. Draguet en 
marge de sa version tran9aiso do l'Aacelicon syriaque. R. Dra
guet fournit également .des renseignements abondanl!l et 
int~ressant,~ sur la tradition manuscrilo grecqu_o dans son 
Introduction au texte (CSCO 289, p. 39•·58*) et dans son 
Introduction à la ver11ion (CSCO 293, p. 11*·12*, H"'·:ZO• ct 
ptusim), ll.Îilsi gue dans les note.ll de la vel'l!ion. La traduction 
frtiÏlçalso de Solèsrnes mantionnée ci-deaaus a été tafte sur un 
texte greo lnMH établi Il. partir du manuscrit Coiijlin 123 (c.f 
~tlcucil, Introduction, p. à9), 

2) Traductions. - a) Syriaques : R. Draguct, Les 
cinq recensions de l' Asceticon syriaque d'ab ba 1 sa i.e, 
CSCO .289·290 et 298·29~, Louvain, 1. 968". Cette tra
dit.ion. syriaque est de beaucoup la plus riche et ln 
plus intéressante par Je nom.bre et l'ancienneté de ses 
témoins, elle nous fait connattre un état archà.ïque 
de l'A.;ceticon, très dlffér•ent de la version :commune. 
. b) Copte : A. Guillaumont, La recension copte dt• 
l'Asceticorl de l~abbé Isaïe, dans Coptic Studios in honor 
of W. E. Crum, Boston , 1950, p . 49-60; L'Asceticon 
copte de l'abbé baie. Fragments sallidiq1tes édités ct 
.tr.aduits (Publications de l'Institut français d'archéo
logie orientale. Bibliothèque d'études coptes 5), Le Caire, 
1956, -:-l'l.. Draguet, CSCO 289, p. 58*-61"'. - D'autres 
frag~ents coptes non identifiés • avaient été publiés 
par L.-Th. Lefort, dans•Le Muséon,. t. 58, 1945, p. 108· 
114, 118·1~0. 

c) Arabes : G. Graf, Geschichte der christlichen ara
bischen Literatur, t. 1, coll. Studl e Testi 118, Città 
del Vaticano, 194.4, p. 402-(1;08. - J .·M. Sauget, Les 
fl'agments, de l'Asceticon· de l'abbé Isaïe (lu. Vatican 
arabe '11, dans OrÏ!na chril;tian~; t. 48, 1.9.64, p. 235-
259; La àou,~l~ rei;ension arabe des Prcéceptes •au.-t novices 
de t'abbé isaïe dl} Scété, dans Mélanges E. 'l'isserant, 
t. S, poli. Studi e Testi 238, Città. del Vaticano, 1964, 
p. 299-aas. - lt. Draguet, csco ·289, p. 65*-M". 

d) Armtinùmne .: II est étonnant que R. Draguet 
ait laissé ùe côté la tradition arménienne qui lui e\\t 
fourni sans doute des paJ•allèles intéressants, à en :juger 
seulement par les extraits d'Isaïe insérés dans les Vies 
des ·Pères, t. 2, Venise, 1855, p. 507·538 et 571-'5?2. 

La première section (p. 507-522) donne sous le nom de Séra· 
pion de 'l'hmuis la traduction des logoi 2-S-r. f&ite sur ün texte 
grec plus proche àe Sa (recension syriaque ancienne) que Ga 
(recension grecque ancienne), Puis viennent los togoi 16·1.5 
présque entiers (p. 522·5~7), 24 ét 2? solon un toxto·trèa diffê· 
rent ~es autres teCênsions (p. 527·532), 7 ( .. De Pirtutibus) 
sous lo nom do · Moïse et tra.duisun.t un texte très 'procllo de 
Sab (p. 532-533; ct Draguet, p. 218). Les dêbuis des logoi2 et 
28 donnés p. 5?1·572 se rCltrouvent tels quels dans les discours 
du catholicos Jean Mnndakounl (2o éd., Venisè, 1660, p. 166-

.189 ; cf DS, t. 1, col. 968) à la suite d'extraits des lo15oi 16 et ? 
avoe ·loi;qucl.s ils forment le discours 25 (cf B. OutUèr, Un 
PtWJricon arm.é11ien, duns .(.e M~&on,. t. M, 1971). 

e) Géorgienne : G. Garitte a relevé des extraits des 
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logqi 3, · ft, ·,7, ·23 et 27 dans .des manuscrits du Si naY 
(cf DS, t. 6, col. 249). J • 

f:) .ÉthiopicnM -: ·ct V·. Arras, Collectio monastica, 
CSCO 289, Louvain, 1963, Index p. 195: - R. Draguet; 
csco 289, p. 64•. . 

g) Latinc11, : Version de P.-F. Zino éditée ù Venise 
on 1558 et. en Hi7ft, passée dans la Biblibtheca Patrum 
de~Marguerin de la Bigne et dans_ ce!le de ·.Galland, 
puis ·réprodJ.Iite. dans PG ~o. 1 t05-120G. Quelques 
fragments d'une ancienne version-latine sont conservés 
dans le manuscrit Darmstadt 1948 (cf Draguet;., CSCO 
289, p. 61•). La trad\tCtion latine des Préceptes aux 
novices édités par: L. Hols,tenius (PL 103, 427-434; 
cf PG 40, 1072-1074)· a été faite sur.J'arabe, salon l'avis 
da J .• M.· Sàugf)t, Double recension .. , p. 302. 

h) Russe : dans la Philocalie russe (Dobrotolubije), 
t. 1, p. 277-466 .(tirage à p:u•t, Moscou, 1905). 

S. La doctrine.- Étroitement liée et ~ppar.entée 
à la littérature apophtegmatique, l'œuvre d' Jsa~e 
est intéressante d'abord en ce qu'elle nous apporte un 
écho tldèle de l'enseign~ment des grands moines 
d'Égypte. J .-G. Guy a bien mon~ré comment les Apo
phtegmes se rattachent originairement à la formation 
dos candidats à Ja vie anachorétique par leurs anciens 
(dans Théologie de la, vie mona.stiq~U~, Paris, f961, p. 74-
75). Mais on trouve che1. Isa'ie un dessein didactique 
plus manifest.e, un souci avoué de pédagogie et de for
mation vis-à-vis du groupe de ses ~iscip!es, comme .I.e 
soulignent certains titres ajoutés en ,tête de qÙelques 
togoi : " Pu ~tatut (ies novi~es » (.flecy.eil, p. 49),· ,, P ro
eoptes à ceux qui se retirent du monde n, « Aux ft•ères 
qui vien~ent pour être j,n's.tr-qlts et devenir des soli
taires )) (:Oraguct, P• t 5) 1 (C sirf·Pét!_t .. d~~ qui débu· 
trmt Jlans la crainte. de Dieu » (p. Hà_}7?"S"ur le 'l'ègle· 
ment des frères débutants ,, (p. 124). 
· D'autre part, il .est· certain qu'Isaïe entend ensei· 

gner ce ·qu'il a reçu de ses Pères, « ce qu'il a entendu 
et vu chez les seniors » (30=vx,· 1.), et transmettre à 
ses disciples le~ tra,ditions Mritéès des vieillards de 
Soété qui l'ont formé â la viq. monastique. Quelques 
logo~ sof!t att\il.més p8.i~ Mi'taip~ mnnusèrits à Jean 
lo Solitaire (Dràguet, p. 228), à I'ab1Jé Ammonas, 
à l'abbé Moïse (p. 12~. 228, 275), ou simP,lemeot· inti
tulés « ·Enseignements ·ctas Pères .,, (p: 222}~ " Doctrines 
saintes des Pères égyptiens et fidèles de Dieu» (p. 249). 
C'est bièn 11 « enlieigneineilt des Pères ,, ( p. 275) qui 
nous est ~psi_prllsel'\té, et à IS:1ai;on concrète et vivan.te 
des tfpophtcgmes, mais sous une _forme" un peu s:yntliê
tîque et souv:ent .avec des precisions de détail qu; enri
chissent ~;~ingulièrement notre connaissance des milieux 
semi•anachorétiques égyptiens. En particulier, les 
J'ecueils pratiques que sont les lo{joi '1., ·3, 4, 5 et 9 
nous permettent de suivre le solitaire dans lès diverses 
circonstances de sa vie quotidienne (cf "'Recueil, Intro-
rlnction, p. 21-25). , 

A travers les recommandallons v.ariées d'Isaïe, on 
apcr9oit toujours comme en filigrane le motif qui les 
inspira .et la préoccupation essentielle du .moine au 
flései·t : comment trouver et garder continuellement 
l' hésychia, la bienheureuse ·quiétude indispensa.ble à 
l'intimité, avec Dieu?_ Lutte contre les .. pensées, lecture 
et méditation .des Écritures, travail manuel et,-austéri
lés, toutes les observances et occupations proscrites 
sont. réglée.o;.et mesu!'ées de.fa9owà assurai' au solitaire 
le~ conditions les plus favorables à là vraie liberté spiri· 
tuolle. - · . 

/ 
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Telle est aussi la ralson d'être des avis minutieux concernant 
lea rel~;~tiona avec les frères ou les séculiers quels qu'ile soient, 
reçus dans la cellule, visités en vlllo ou rencontrés en voyage 
(cf Recueil, Introduction, p. 25-26). Et parmi toutes cos rocom· 
mandations revient souvonL lo leitmoUv : • afin qu'habite en 
tolla crainte de Dieu • (a = x, 3, p. 42), 1 afin de ne pas éloigner 
de Loi la cro.inte de Diou • (9 • v, 10, p. 84), • dans ln cralnte de 
Diou '• (1 = vm, 4, 10, 15, p. 3?·98; 8 = x, 29, 40, 60, p. r.r,, 
46; 4 = xr, 1.5), • en gens quo Dieu rognrdo • (1 - vm, 20, 
p. 98), • tions que Dieu te regarde on tout ce que tu tais • 
(15 = x1, 84, p. 97), 1 que donc ta pensée regarde Dieu afin 
qu'il te garde • (16 = xv, 21, p. 101). Cf Recueil, p. 26 svv, 
dont nous reprenons les développements ici et dans la suite. 

' L'ascèse rigoureuse prêcllée par Isaïe requiert une 
vigilance contiJlUello ct un souci constant d'éviter 
non seulement les rnoindros fautes (SO=v1, 5B; 15= xi, 
9'•• p. 98), mai~,; to1.1te distraction ct toute dissivation 
(9=v, 26; 6=XIII, 10; 16..,. xv, 5,, p. 104) . D'où la 
nécessité aussi d'un sérieux et fréquent examen de 
conscience (4 =xr, 8, p. 48; 16=xv, 88, p. 102). 

La manifestation lrnnohe et totale dos pensées aux Pères 
aidera beaucoup cet ollort de connaœsnnco et de réforme da soi
même (9 = v, 11, p. 84; 1 = vm, 27, p. 88; 4 = x1, 8, 39, 
69, p. '·8·ot 53; 5 = xn, S0-33, p. 64; 16 =xv, 76, p. 104), 
et c'est ainsi que le jeune moina à l'école des vieillards appron· 
dra à agh• toujours • avec science • (23 = xxm, 7, p. 143), 
selon une lormule.fféquemmont employée par lsaio, par exemple 
à propos de l'austllriLô (23 1!"' xxm, 2, p. 141), dos labeur& 
corporels (1 6 = xv, 52, p. 108) ou de l'office (4 = xr, 4.5, p. 51), 
de la veille (tG = xv, 60, p. 104) ou du sommeil (16 = xv, 62, 
p. 104), du slloncc (16 = xv, 71, p. 104) ou de la méditation 
des paroles do Dieu (6 = xm, 4, p. 69), de la oomponction 
(26 = xxv, 18, p. 168), du combat spirituel! (28 - xm, 8d) 
et de la prière (26 =xxv, 2, 43, p.167; 17 = xxv1, 7, p. H 5). 
c Bhmheureux oeu~ dont les travaux ont été laits avec 
scloncc • (1 7 = xxv1, 3, p. 1.14), • celui qui s'est livré à Dieu 
aVOC SCience » (17 = XXVI,?, p.111)). 

La possession de co · charisme de (( discernement » 
qui permot au moine de so conduh·e toujours « selon 
Dieu » (16= xv, 55, Draguet, p. 295) est conçue par 
Isaïe comme l'aboutissement de toute la • culture » 
spirituelle (16 , xv, 114), mais olle requier t surtout 
humilité et pa•ière continuelle. L'humilité, vertu p1·e· 
mière ct fondamentale (9- v, 15, p. 8~; ô=x, 1, p. 42; 
16=XV, 12, 81, p. 101), est nommée assez souvent mais 
plus fréquemment désig.née par ses effets et manifes· 
taLions, dont la plus remarquable est sans conteste 
la ((non-estime de soi». Si l'abbé Isn'ie n'est pas l'inven· 
tour du mot extraordinait•e, titjJ4)qacrrov, qui exprime 
cette disposition, il a d1l jouer un rôle décisif duns sa 
diffusion, puisque c'est dans un apophtegme de l'abbé 
Bisoès transmis par lui que nous Je découvrons (SO=vr, 
6AD), avant de le llro dans ses propJ•os exhortations 
(12=XVJJI 1 10, p. 91 j 26= XXV, 18). 

Il emploie au&Si souvent une autre formule équivalente plus 
fréquente dans les apophtegmes : 14'1\ IAI'fPct'llcnn-6v, ne pas se 
mesurer, c'o~>L·Il-dlre ne po.s se donner do mesure, do valeur, 
ne s'estimer on rien (7 = xm, 17, p. 71), ne pas se crob•o à ln 
hauteur (!l • v, 9, 28, p. 8'•), ne pns se grandir sol·même 
(16 = xv,~~. p.108), pour quo le cœur reste exempt do trouble 
(S = x, 2, p. ~2) et pour couper à la racina toute malveillance 
vi$-à-vls du prochain (6 - xm, 9, p. G9), tout mépris (9 = v, 
18, p. 8!.), jugemont ot critique (1 = vm, 22, p. 88; 16 = x1, 
!Hl, p. 98), toute 1 dispute, jalousie, contestation, hauteur de 
cœur ou blâme ou murmure • (S = xu, ~8, p. 67), tout désir 
d'onseigner et do corriger autrui (passim). 

L'œuvre de l'humilité par excellence, c'est le retran· 
uhomcnt de la volonté propre (1=vm, 38, p. 30; 
~O=IV, 8, p. 128; 26=XXV, 11, p. 168), condition 
indispensable pour être écouté de Dieu (q= Xr, 76, 
p. 55) et pour être pacifique avec Lous les hommes 
(8= xxv, 58, p . 76), signe manifeste qu'on s'est dépouillé 
de toute suffisance, qu'on n'a plus de confiance en soi 
ni dans les œuvres qu'on accomplit, comme l'abbé Aga.· 
l.hon dont lsaYe rappOl'te los dernières paroles si sug
~.:cstives (30=vl, SC), qu'on ne se no pas à sa propre 
justice (1 - vu1, 33, p . 99), ni à son ascèse (4=XI, 
a·t, p. 50), ni à ses~ actions (23=xxm, 11b, p. 1'•~). 
Dans le combat spirituel, il ne raut pas n'lettre sa. 
(:l)n fiance en ses propl'es forces (4=xr, 78, p. 54; 
1G= xv, 89, p. 105), ~ mols jette-toi et demande à Dieu 
de tout ton cœur et dis : " Je ne puis rien faire », et 
lui t'assistera rapidement» ('•=xi, 71, p. 5'•}. 

L'humilité se traduira surtout dans ce recours continuel liu 
Soigneur, qu'lsale exprlmo souvent commo Poemen· (Alph. 
f'oomen S6 et i46 : PG 65, 382 et 367) par lo terme concret 
emprunté au psalmlsto : 1 so jeter sur lé Seigneur • (~ = xr, 80, 
p. 50), • se jeter devant. Dieu touj11ura • (21 - XIV, '13, p. 125; 
·16 ..,. xv, 88, p. 105). ·Contre les d6mons, l'arme la plus puis· · 
Rante et toujours efnc!l.ce, c'èat 1 da· se je~er 11ur Jé Cbrls~ • 
(16 = xv, 43, p.109). Il n'y a pas à leur réplique.r, mals simple
ment à 1 s'on remettre à Dieu do tout son cœur • (16 = xv, 102, 
p. 106). 1 L'homme a besoin d'une grande humilito ot de se 
jetor devant la bonté de Dieu, pour connattre les voleurs qui 
sont cachés on lui et les tuir • (26 - xxv·, 28). 

Isaio ne se lasse pas do,rooommander sous uno forme ou aous 
uno autr.e cette atlitudo foncière : • Que l'homme prie Dieu 
~ans cesse, et qu'li so jotte devant Dieu toujours, et qu'en son 
cœur il dise ses nlaladlos et qu'il ~·estime pécheur, et qu'il no 
juge personne, ot quo sn pensée ee taise • (7 - xm, ~5. p. 70-71). 

Dien que la plupart de ces reco_mmand'l'fJons soient 
l'onseignement commun des Pères du désert, elles se 
JH'ésentent cependant chez Isaïe sous une forme origi· 
nule et aveo un accent personnel qui révèlent un fidèle 
disciple devenu à son tour maitre éminent de spll'l· 
tu<ùlté : « co sage éntre les sages, dit à juste titreR. Dra· 
guet (p. 127*), par la netteté et la profondeur de sa 
vision chrétienne du monde ct par sa connaissance du 
emw· de. l'homme ~. On admire spécialement la discré· 
Lion qui règle les prescriptions les ph,1s minutieuses, 
l'uxq1lise· délicatesse de certaines recommandations, 
l'alliance étroite du surnaturel et de l'humain, l'équi· 
libre constant du corporel et du spirituel, un sens remar
quable des oxigences respectives de la solitude et de 
la vie cominunautllire. Ce n'est ,c~rtos pas à Isate qu'on 
pourrait adresser le reproche fait pa1•fois •aux anciens 
moines de sécheresse, de dureté de cœul' et d'inhuma
niLé, car aucune disposition n'est condamnée plus sévô· 
rernent par lui que l'insensibilité vis·à·vis d'autrui, 
l'indifférence à l'endroit de ses souffl'ancos et de ses 
dilllcultés (5- xu, 12, p. 62; cf 1()=xv, 56, 100, p.10(t, 
106; 26=xxv, 28, p. 170; 18-xxvr, 12, p. 118) : 
• Que chacun fasse venir sa volonté après celle de son 
frère, selon sa force, et qu'il mette son frère en repos 
clans la joie » (5= xn, 23, p. 68). 

Plus précieux encore quo toutes ces recommanda
tions pratiques, sont les principes qui les accompagnent, 
contenus surtout dans les loglJi 2= rx et 21=xxv, 
où Isaïe expose les fondements et le but de l'ascèse 
chrétienne envisagée comme un retour de l'homme à 
~~l santé premièt•e, à l'imitation et avec le secours du 
Christ J ésus. R. Draguet a bien montré que 2= rx et 
3= x • formaient à l'origine un tout dans lequel la 
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partie théorique servait d'introduction à la parUe 
pratique ~ (p. 2~*). Dans certains manuscrits grecs, 
2- IX est même placé en tête de tout. le recueil comme 
exposé Kénéral eL fondamental. En son propre corps 
Indemne de toute contagion du péché, le Christ a 
restam•é la nature première de l'homme et ouvert la 
voie du salut en nous montrant comment retrouve1· 
la santé par la pénitence, l'obéissance aux commando
monts, le retranchement des volontés de la chair 
et des passions mauvaises, et surtout pa.r l'humilité. 

" Mais qu'est-co que la pénitence et qu'est-co que 
fuir le péch6? », demande un frère à l'abbé Isaïe. Cette 
question introduit Jo !Qgos 21=XIV, où. l'on peut voir 
comme un complément de l'oxposé théorique du 
logos 2- 1x accentuant la pe1·speotive christologiquc 
et explicitant les exigences du renoncement au monde 
pour quiconque veut devenir un vrai disciple du Christ. 

Auoutl compromis n'est possible, car • do mclmo qu'tl osl 
lmposslble do regarder d'un œil lo ciel et de l'aulro la terre, de 
même l'esprit no pout pM non plus prendre soin dos choses de 
Dieu et des choses du mondo • (16 = x1, 81, 82, p. 97). Et 
Isaïe n conscience do n'être quo Jo porte-parole do l'lllvanglle 
ol des apOlres : • Co que je dia no vient pM de mol, mais do 
l'apôtre Jean qui dit : • N'aimez ni le monde ni rien de ce qui 
est dans Je monde. SI quelqu'un aime le monde, l'amour du 
Père n'ost p11s en lui• (21 = XIV, 15, p. 125-126). 

Perdre son Ame pour Jo Seigneur., c'est retrancher 
tou tes los volon tés de la chair : voilà la croix que le 
Christ dema1îde do portel' à sa suite et sur laquelle il 
nous faut mon tor sans en descendre jamais (21 =x 1v, 
2~·27, p. 127-128). Ce thème de la montée sur la croix, 
qui semble être uno trou vaille d ' lsa'ie, car on ne le 

' . 
trouV'e nulle part avant lui, est rattaché à l'enseignement 
de saint Paul sur le baptôme qui nous identifie au 
Christ crucifié (16- xv, 125-129, p. 109; 21 = XIV, '•5· 
'•8, p. 180·131). Toute l'ascèse abouti t à un alTI'an· 
ohissement des passions qui, chez lsaYe, n'a rien do 
stoïcien, car ce n'est que l'épanouissement plénier 
do la vie de l'Esprit en celui qui aime le Seigneur Jésus 
«d'un amour enlier •• (2h:o XIV1 21-2!1,p. 12?; 21=Xtv, 
58·58, p. 131-132). 

La seconde couche rédactionnelle, dans la mesure 
où on peut 1~;~. dissocier do la première dans la tradition 
syriaquo, se présente avec une phyâionomie assez 
diiTérente, et R. Draguet a eu beau jeu d'accuser le 
contraste. Mais les difTéronces portent principalemont 
sur la torme, car, pour ce qui ost de la doctrine, la 
plupart des thèmes développés dans la seconde couche 
existent déjà dans la recension ancienne, au moins à l'étaL 
d'ébauche, si bien que, dans l'ensemble, la parénèse 
de cette seconde couche se situe bion dans la ligne de 
la doctrine précédemment exposée. La recherche de 
l'Msychia y reste constamment sous-jacenLe, avec uno 
insistance plus marquée SUl' le discernement qu'elle 
suppose et la thcoria à laquelle elle mène. Le dégagement 
de la matière, du poids du monde, de.<; pensées et des 
passions, permet à l'll.me purifiée ot libérée d'accéder 
dès Ici-bas <( à un état de repos, repos du Fils de Dieu 
ou du Paraclet, que les textes qualifient d'impassibi
lité, d'immortalité et d'incorruptibilité » (Draguet, 
p. 38*). Mais ce repos tt sabbatique » et pascal exige 
au préalable l'imita Lion fidèle du Seignour Jésus dans 
sa vie, sa passion et sa mort. Le thème de la montée 
sur la croix est fréquemment et abondamment déve
loppé dans la seconde couche; la place centrale du 
Christ y est plus marquée encore, avoc des titres accon· 

tuant l'intimité ct la familiarité : « Notre bien-aimé 
Soigneur Jésus • (21-xtv, 16, 2?, 82, p. 126, 128, 
129; 26- xxv, 8, 14, p, 168-169) est « le vrai Roi », 
"lo grand et saint rtoi » (25- vu, 11, p. 154; 28=xxu, 
3G), • le fiancé » ou « l'époux • de l'll.me (25= vu, 22-
26, p. 162-165). Non seulement l'âme purifl9e entre 
cians son repos, mais l'lli·même tt prend son repos en 
cette âme parce qu'olle est. devenue sienne , (25= v11, 
11, p. 154), • solon la parole : Celui qui s'unit au Sei
gneur ost avec lui un seul Esprit, et il lui enseigne 
comment le prier, elle l'adore sans cesse et lui est unie, 
et il demeure en elle, la conduisant et lui donnant 
constamment le repos, lui rév6lant ses honnours et 
ses grâces inefTablea » (25 .., VJI, 3, p. 1~9). 

1. Hausherr, L'imitation tk Jésru-Ohri.tt MM la spirirualitt! 
by::anrine, dans M6langll.t Cavalkra, Toul.ouse, 1948, p. 237-
245, ou dans OCA 183, 1969, p. 228•2Si . - A la fin dB son 
nrticle d'l rdnikon mentionné ci-dessus, ou Il donnait déjà un 
boo aperçu de la doctrine d'IsaJe, H. Keller en annonçait un 
a.utre qui présenterait • un oxposé synthétique de son enseigne· 
ment sur la vie spirituollo », mais oe deuxième ar ticle n'a 
jumais paru. 

'•· S ources et influence. - 1° Souacss. -
1) L':Êcriture. - Dan$ l'ensemble de l'œuvre d'Isaïe, 
l'liJcriture est fréquemment citée et elle constitue la 
source fondamentale. L'/ndn rks citations et allusions 
bibliques de l' Asceticon syriaque donne plus de 2800 ré· 
fé1·onces. Mais il faut reconnaftre avec R. Draguet 
(p. 95*-86•) quo l'Écriture est beaucoup moins utilisée 
dans les tex tes qui appartiennent à la première couche 
rédactionnelle. Cela tient !laOs doute en grande partie 
au caractère ~o ces textes qu,iJgl~v?ntpJ~S,t du gem•e 
apophtegmattque, et l'on satt que;.adesW~• du désert 
t·ecommandent souvent la fréquentation des Écritures, 
ils les citent rarement dans leurs apophtegmes (cf. DS, 
L. ~. col. 161). Comme ses mattres du désert (ibidem, 
col. 162), Isaie réprouve les orgueilleux qui se livre
•·aien t à de vaines recherches et à des spéculations 
stériles, et qui, au lieu de pleurer leurs péchés, sc1·ute· 
•·a ion t sans retenue les paroles divines et les intorpré
Leraient à leur façon (4=xl, 65, p. 53; 6=XIII, 1, 
p. 68). Cela ne contredit. nullement l'usage copieux 
qui est fait de l'lllcriture dans les discours faisant partie 
de la secpndo couche avec prédominance des Inter
prétations allégoriques. Le logos 21=Xtv, qui appar
l.ien t dans sa majeure partie b. Jo. première couche, cite 
\lt commente de nombreux textes bibliques, recourant 
môme parfois à l'allégorie (vg 21esxlv, 61, Draguet, 
p. 278). 

2) Les P6res. - llln dehors des 6crivains Sf.lCI'és, 
lllaie ne cite explicitement quo les moines d'Égypte 
qui ont été ses mattres à Scété. 

nans Jo logos 80 = v1, il on nomme une douzaine dont il 
rapporte dos faits ou des paroles remarquables. AUieurs, il 
citu quelques moLs de l'abbé Sérapion (26 = xxv, 42, p. 171) et 
rappolie une attitude et une sentence dB l'abbé Nisthoros 
(8 = xxv; 64b, p. 79). Quatre tois enfin, Il cita cles Pères • ou 
• les sonlors • de façon anonyme (cf Draguet, p. 89•), et de ces 
quatre citations une seulo (26 = xxv, 22, p. 169) est connue : 
c:ontenuo dans lo ' Practico• d'Évngro, elle y est également 
ullribuée à • nos pères • (PCi 40, 1229d). !sale semble bien 
l'u,•uir lue dans Évagre. Il ne serait donc pM • dans la même 
position qu'~vngrc t 899 vis-à-vis de la grande trnditlon 
ôgypUanne" (Draguol, p; 89), mais se situerait plutôt dans la 
génuration su ivan Le. 

• 
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L'influence évngrienno est en effet indéniable dans 
l'ensemble du corr.us isaïen. Augustinos ne renvoyait 
que deux Cois à Evagre (p. 43 et 52). A. Guillaumont 
dans son édition de I'Asceticon copte a noté une dizaine 
de parallèles évagriens (p . '•6, '•9, 52-53, 60, M-65, 
76, 77, 90, 96). R. Oraguet, à son tour, n'a pas manqué 
de reoonnattre le « parallèle ét.roit de certains mot•ceaux 
avec Évagre » (p. 78"', n. 4; cr p. 208, 2!18, 241, 297, 
302, 841), mais après avoir considéré . quelque temps 
Jsale comme un '' disciple d'Évagre » (Les Apophteg· 
mes des moi11es d'Égypte, dans Bulletin de la classe des 
liUres de l'A cadémie de Belgique, t. 47, 1961, p. 1'o4), 
l'édi teur de l'Asccticon syriaque semble vouloir rédu.ire 
au maximum l'influence évngrienne, même dans la 
seconde couche (Draguet, p. 38"', 82*-83*, 89•), en 
parliculieJ• dans l'Ar~tirrhétique (p. 829-851) où pout•tant 
elle est manifeste dans la plupart des titres. Il est 
d'ailleurs signinca'tif que, chez les syriens, Éivagre et 
JsaYe aient été pt•e.<;qu.e toujpurs associés dans une 
même admiration, comme leurs œuvres l'étàient dans 
les mêmes manuscrits. C'est ainsi que les six manus
crits les plus anciens du C<Jrpus isaïen contionnont 
trois • wgoi » évagriens (cr csco 289, p. 28•-30•). 

Un phénomène semblable s'est produit pour trois 
homélies du pseudo-Macaire qui se so.nt glissées dans 
J'Asceticon d'Isaïe, deux dans le syriaque· (1 et lll) et 
une dnr\B le grec (logos 19). 

R. Draguot a décelé en outre dans plusieurs log(li un certain 
nombre do traits macariens (ct JTUÙI%, p. ft 74), sans pouvoir 
toutefois y reconnaltre une inOuence directe de Macaire ni 
aucune oonlnmination de ses erreurs messaliennes. Mals cet 
auteur, qu'on accepte ou non la thèse de H. Dorrles l'ldonti· 
fiant à Siméon de Mésopotamie, reste entourll do tant de 
mystère qu'il Oijt impossible de résoudre pour Jo moment )e 
problème de sos relations avec laaïe. 

R. Drnguot a rolové aus.' i dans les notes de son édition 
plusieurs détails qu'on ~trouve dans l'Histoire lall8iaq~UJ ot 
danslell Vies ou R4gleiJ pachOmionnos (of Indt:J:, p. 474 et '•77). 
De son cOté, D. J. Chitty avait signalé des rapproèhemont.s à 
faire avec les lettres de saint Antoine (The Desert a City, Oxford, 
1966, p. ?5). !sale au r11it ainsi hérité de l'ensemble de la trad!· 
tion monastique égyptionno, soml·anachorétique et céno
bitique. 

2", INFLUENCE. - 11 n 'ost pas facile d'évaluer exac· 
temenL le rOlo exercé par l'A ,9ceticM d ' Isaïe dans ln 
tradition monastique et spirituelle, car il se confol)d 
en grande partie avec l'influence considét•able qu'ont 
eue les Apopitthcgmata Patrum. Do son vivallt, l saYe a 
contribué à la dilTusion des paroles et dos enseignements 
de ses mallres de Scété, et en retour, après sa mort, 
ses propr•es paroles ont été )argomont accueillies dans 
les collections d'apophtegmes (cf J .-C. Guy, Recherches 
8ur la traditioT~ grecque des ApopliÜwgmata Patrum, 
Subsid ia hagiographica 86, B1•uxelles, 1962, p . 183-
18~). Comme l'a montré R. Draguot (p. 13•·16•), 
ce sont des manuscrits d'apophtegmes qui ont gardé 
Je plus fi dèlement dans leut• teneur primitive les dits 
d'lsa'le. 

Dès le 60 sièole,l'Asceticon d' Isaïe est en grande ravour 
dans la l'égior' de Ga~a, au monastère de l'abbé Sél'idos. 
Le saint reclus DaJ•sanuphe est profondémel)t imprégné 
de son esprit, et son compagnon J ean le Prophète le 
cite volonLiers pour appuyer eL illustrer son enseigne· 
ment, spécialement dans sn corr•espondance avec son 
disciple Dorothée (cf F. Noyt, Les lettres à Dorothée 
dans la correspondance de Barsanuphe ct de Jean de 

Gaza, thèse, Louvain, 1969, se partie, Sources, ch. 1. 
Les documents isalens, p. M~-898). 

Il raut noter copondant que Jean ne nomme jamais lsaio. 
Quand il est nommé (• Lettres de Bal'l!anuphe et de Jean •, 
V olos, 1960, n. 240, p. 149 ; n. 311, p. 1 ?5; n. 528, p. 259), 
c'est toujoul'll par lo correspondant, et au n. 311, il s'agit de 
l>orothée. Joan Introduit ordinail'$ment ses citations isaYonnos 
par le lomme: • Los Pères ont dit ... ' · 

Dorothée s'inspire souvent, lui aussi, des enseignement.' 
d'Isaïe (of SC 92, 1 !169, Index, p. 5U), mais sans jamais le 
nommer. Serait-co en raison de l'appartenance vraie ou sup
posée de l'auteur Il. uno socle hétérodoJte? Un autrê higoumène 
c.Hèb~ de Palestine, contemporain et ami do Dorothée, Zosime, 
cite troie fois l'Aie<~licon, une fois sou11 lo nom d'Ammonas 
et deux fois sous celui de MoJse (éd. Augustlnos, Jérusalem, 
191:1 , p. 6, 18, 19). 

Comme témoins du renom d ' Isnre parmi les byzan
tins, 1. Haushert a énuméré saint Théodol'C St.udite, 
:;:.tint Jean Damascène, Antoine Mélissa, Nicéphore, 
.J can d'Antioche, Grégoire le sinaïte (M~lat1ges Caval· 
lmz, p. 287·288, ou OCA 188, p. 228-22~). On en 
lr·ouverait beaucoup plus encore chez les syriens à 
tou tes les époques. Dès le 68 siècle, Isale est cité dans 
lns Règles d 'Abraham de Kusknr (t 588; cf DS, t . '1, 
col. 110, et A. Vüobüs, Syriac and arabie Documqnt.9, 
8 tockholm, 1960, p. 155). Au siècle suivant, il est cité 
pm· Isaac de Niflive (Do perfectione roligiosa,. éd. Bodjan, 
Paris, 1909, p. U2), par Siméon de Taybuthé e l pat• 
Dadisho Qatraya (éd. A. Mingana, W oodbroolce Studies, 
1. 7, Cambridge, 1934, t ndex p. 199 : Abbot Isaiah 
est le plus souvent nommé) . Dadisho a même faiL un 
commentaire de l'abbé lsaie, dont R. Draguet prépru·o 
l'édition dans le CSCO avec un supplément donnant 
des fragments d'un autre oommel)t~iJie' anonyme 
(ŒCO 289, p. 37*-38111). 

Do co commentairo anonyme • d'un disciple do Mar 16a,ac •, 
A. Daumstark (Cuchichuz der 81Jrùchen Li'teralur, Bonn, 1922, 
J.l· 223) a aignal6 plusieurs manuscrits qul semblent ignores do 
H. Draguet et auxquels il faut ajouter Jo Paris. ayr. 1.95. Il on 
existe auSlli une version arabe dans lllll manuscrits Cambridge 
Dd. 15, 2, et Paris. syr. 239 (cf G. Graf, Gc1chichte der christ· 
lr:chen arabischen Litcratur, t. 1, p. ~08). Le fragment publl6 
pm·l1'. Graffin·comme un· inidit de l'ab bd !sare (OCP, t. 29, 1963, 
p. ftla9-45la) n'os t qu'un extrait du môme commentb.lro. 

Oo pourrait nommer encore bion dos auteurs orientaux qui 
c:iLunt Isaio, comme Thomas de Margn (9' siôclo) dans The 
flooh of Governt>rl (6d. E. A. W. Budge, t . 2, Londres, t89:1, 
Iudex, p. 708), et beaucoup d'autres qui a'on inspi.rent sans lo 
citer, par exemple Jean CJimague (ct DS, art JuN CLnuQUB) 
ct Grégoire de Chypre (ct 1. Hausherr, OCA HO, 1940, p. 21t) 
nu 7• siècle, Jean do Oaljatha au s• (of I . Hnusherr, OCP, t. 6, 
·1 9~0. p. 221). Nous savons d'alllours que l'Asoeticon d'Isaïe 
61.ait de cosllv~os • que los vieillards Jiaent \l'un bout à l'autre • 
nt qu'on tnH souvent àpprendro par c;œur aux jaunes moinlls 
(ct 1. Hausherr, dans Mélange• Ct;zvallera, p. 238, ou dans 
OCA 183, p. 224). On le lisait aussi volontiers dans les~~étéC· 
Laires monastiques, comme en témoigne uno note margîiiiù9 
ùu Paris. gr. 916 (cf nAM, t. U, 1966, p. 183). 

lsaïe n'est pas absent des chatnes exégétiques 
(dR. Devreesse, DBS, t. 11 1928, col. 1171, 1189, 122'•), 
mais il occupe surtout une place considérable dans les 
llorilèges ascétiques. Ses OrationiJs '' constituent une 
de:; sources principales auxquelles les au teurs da 
cantons sont vonus puiser avec prédilection » (RAM, 
1.. '•0, 1964, p. 312). Comme l'a noté J. Kirchmeyer 
tl la su.ite do H. Keller, Jo Logos àialcritihos (PG 28, 
1409·1~20) « psoudo·athanasien n'est qu'un ramas 
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d'Isaïe » (RAM, t. 40, 1964, p. 312; cf Irtlnilcon, t. 'l 6, 
1939, p. 118, n. 1) . Les manuscrits grecs ou autres 
recèlent certainement encore nombre de pièces isaYennos 
sous Je voilo de l'anonymat ou sous d'autres non1s, 
comme ceLLe « Diataa:is de saint ~tienne à tous los 
moines » que .J. Darrouzès a id on tiUéa comme éta ,,1, 
Je logos a d' fse.ïe (DS, t. 4, col. 1525). 

En Occident, IsaYe ne fut lofigtemps connu que pat· 
les recueils d'apophtegmes. Son influence s'exe•··~n 
de façon notable seulomont à partir du 16° sièchJ, 
grâce à lu traduction latine de Zino. Comme Doroth1\n 
do Gaza, il était l'un des auteurs recommandés spécia
lement aux mattres des novices de la compagnie de 
Jésus (cf Institutum Societatis Jesu, t. 8, Florcnc11, 
189::1, p. 121; cr DS, t. 8, col. 833). Les éditions paru os 
récemment ou à paratLre devraient contribuer à l11i 
res li tuer la place de choix qu'il a eue et qu'il méri Ln 
de garder dans la ' 1·adit.ion spirituelle. 

Voir dans Je DS los références suivantes : t. 1, col. no, 
apaLheia; 972 et 974, nscilso; t. S, col. 2, Dadisho commentateur 
d'IsnYe; t. 4, col. f 66, combll.t spirituel i 2'•2, lllcriture snlnl.o; 
701, enfance spiri tuelle; 1722, Euthyme l'haglorUo, traducteur 
d'Isaïe; 180G, l'examen do conscience. 

Lucien REGNAULT. 

ISCA (AnNOLD), frère mineur de l'Observancll, 
t 1G19. - Arnold ab Isca (ou ab Ysscha) est né à 
Overijsche (près de Bruxelles) vers 1549. Il fiL s••s 
études à Louvain (« simul cum Jacobo Buyck, pastore 
Amsterdamo, Lovanii sacris studiis vacavimus ·•, 
Vijf Scrmoenen, C. 2) et il entra chez les frères mineu•·s 
de la vilJe en 1569. Prédicateur ct controversiste 
renommé en Hollande, et surtout à Amsterdam, d'r11'l 
les calvinistes le chttssèrent nn 1578, il fut, plus taJ·tl, 
emprisonné, puis banni de Hollande. 11 fut penda11t 
vingL ans gardien du couven t do Louvain et en 1613 
provincial de Germanie inférieure. Pendant son pru
vineialat, il installa los franciscains à Venlo, les elu· 
risses à Ruromontle et les annonciades à Maostrioh l.. 
Isoa, connu sous-le nom de Pater Aert, mourut à Co
blence le 15 mars 1619. 

Il publia à Anvers en 1593 Viif Sermocntn. ... huo 
mtm salic:h in ons en lleer 1 q_st~-m Christum geloo(lerJ s11.l 
(Cinq sermons .. ,· comment on peut croire en notJ·o 
Seigneur). Son ouvrage le plus connu, De seven ght·
tijden van. O. L. Vrouw (Les sept heures de la Vierge), 
eut de nombreuses éditions (plus de 40 en flamand, 
depuis celle de Louvain en 1600 jusqu'à celle de Malin,·s 
en 1950). 

A. Sandcrus, Chorosrapliia sacra brabantiae, t. 8, La H11yo, 
~727, p. 150-151.-Biosrapflicnationale(belge), t.1,Bruxello>~, 
1866, col. 467-468. - S. Dirks, H i:Jtoirs littéraire ... du Frèl't'll 
mineurs, Anvers, 1885, p. 128-129.- G. H85Se, Pa~r ArMidltS 
ab ls~ha, dans Bijdrassn. 11oor de Guchicdtlnis 11an hct Bisdom 
11an Haarlem, t. 82, 1909, p. 321-414. - DHGE, t. 4, 1980, 
col. 566 : Arnold 'd'Isquo. - O. Van Hcel, Ds 11ij( Scrmoenct~ 
11an l>at<!r Arnold us ab J.cha, dallJ! N ccrlandia B~rapllica, t. 10, 
1936, p. 501-802.-B. Do Troeyer, Bio·bibliographiafranci.8cana 
ncsr!andica sacculi XVI, t. 2, Nieuwkoop, 1970, n. 716. 

Archange HouDAERT. 

ISHO 'DAD DE MERW, exégète nestoriou, 
ge siècle. - Isho'dad, né à Merw, au nord du Chorasso.n 
(dans la Russie ·actuelle), devint évêque de Hedatt;,, 
près de Mossoul, en Mésopotamie, vers 850. Il a laisso 
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des commentaires de J'ancien et du nouveau 'l'esta
menti cette • explication dos phrases difficiles et des 
termes obscurs • est, en réalité, une compilation plus 
ou moins;ordonnéo et équilibrée. Plus modéré quo lienana 
t 610, 1\ ... hél'étique " condamné par los nestoriens; 
auquel il se réfère, il nous a conservé beaucoup d'inter
prétations de 'fhéodore de Mopsueste ot les a fait 
r.(lnnnttro aux jacobites. Son œuvre est de première 
importance pour l'histoire de l'exégèse nestorienne, 
pour ses ~sow•ces (auteurs cités ou non) et les textes 
bibliques en usage de son temps. n sera d'ailleurs 
pillé par le Gannat Bussamè (cC J.·M. VosLé, Revue 
biblique, t: 37, 1928, p. 221-282, 386-(t19), par Denys 
(Jacques) Bar Salibi (12o &iècle) et Bar Hebraeus. 

ÊdùwM. - Nourieau Tsstame1~ : ce commenttùro a été 
édité en syriaque et traduit en anglais par M. D. Gibson, The 
Commcfltariss of lsho'clad of Mer11,. , coll. Horae semHicao, 
Cambridge : t. li-7 LAa Évangiwa, S vol., 1911; t. 10 ü~ Actca 
du ApôtreS et lu ltptu·~s catholiques: i913; t. 11-12, Saim Paul, 
2 vol., 191.6. 

Ancien Tcstam<tllt : l'édition commencée par G. Diettrlch, 
Gie3aen, 1902, ot Schliebltz, Glo8$en, 1901, presontée par 
J .-M. Vosté dans Dib/ica (7 articles échelonnés de 194~ à 1952), 
est on voie d'achèvemont (texte syriaque et traduction fran
çaise) dans CSCO parC. Van den Eynde : 1. GeMie, vol. 126 
et 156, 1950 et 1955; 2. Exods-DcutéronomB, vol. 1?6 ot 179, 
1958; 8. Li11rea dos sessions ( = lo6 propllôtos ant~riours et laa 
hagiographes moins les psaumes), vol. 229-230, 1962·1963 i 
~. !sare et la Douu, vol. 303-304, 1969. Oans les 1nlroducLions 
aux volumes des traductions on trouvera les ronsolgnements 
ossontlols sur l'autour, les sources do son œuvre, l'importance 
des commentaires, son exégèse historique el nllégorlque, son 
nestorlanù;me, et enfin uno bibliographie complète et à jour. 

Étwlu.- Les études principales sont sigunléès par A. Daum
stark, Gc1chich16 der lyri.8cJwa..Lit•r-.atur,;Bo~ 1922, p. 23'4; 
ét I. Ortlz de Ur bina, Patrolosia' synacà, t2~é1:P., Rome, 1965, 
p, 2t 7-218. 

François GRAPPIN. 

1. ISIDORE DE LÉON, capucin, 17e siècle. 
- Nous ne connaissons que très peu de donn6es bio
graphiques et chronologiques sur le capucin espagnol 
Isidro de Le6n (Isidro est un pr6nom différent, en 
espagnol, d'Isidoro). Il est originaire do la ville de 
Le6n et vécut duns la. seconde moitié du 17° siècle. 
Nous ignorons quolles furent ses activités apostoliques; 
il semble qu'il n'exer9a aucune charge do gouvernement 
dans son ordre. Les censeurs de ses écrits nous disent 
que tt son emploi Pl'incipUI. a été plutôt dans los exer
cices do la vie splrituello que dans los lettres 11. Ses 
contemporains louent unanimement la ferveur de son 
esprit, ses connaissances ascélico-mystiques et son 
expérience dans les chemins de la perfection. On ignore 
quand il mourut. 

Isidore a !ait imprimer deux ouvrages. D'abord, Bienu del 
alma con aulnBntos Brandes a poca cosl4, petit écrit composé 
primitivement pour son usage personnel et qui .contenait • un 
!lbrégé de touto la théologie mystique et de la vie do l'osprit •; 
oo dovait être un condensé ou une première ébaucho de ce 
qu'il développa ensuite dans son grand ouvrage, pout-Alt·e 
du gonro du r6sumé qu'il donna à la tin du promier volume do 
celul-ol (p. 599-666). Nous n'avons pas retrouvé cet écrit ot 
nous n'on connaissons ni le llou ni ·la date d'édition. 

Par contre, nous possédons le Mlstico cielo en que 
se gozan les bicrtes del alma y Pida dB la perdad, adornado 
de tres jorarqutas ... (8 vol., Madrid, 1685, 1686, 1687). 
Martin de Torreoilla nous dit que cet ouvrago " est 
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le meilleur qu'on ait écrit sur la m.rstique, de l'avis 
de ceux qui l'ont lu : doctrine solide, avec· un esprit 
nouveau et une disposition singulière, expliquée avec 
grande clarté » (Apologema, espcjo y èxcelenoias de la 
serd{ica religion de Menores Capuchinos, Madrid, 1701, 
p. 1~8). 

Le premier volume donne une description générale 
de la vie spirituelle, puis un vaste traité de la prière 
(d'ol't ressortent son utilité, sa nécessité, sos parties 
et diftét•ent.es sortes, avec des règles pour s'y conduire 
tirées de l'expérience personnelle de l'auteur et de celle 
de ses dù·lgés) et enfin un traité sur les vertus ot la 
mortification. 

Le deuxième volume explique longuement et en détail 
la doctrine et la pratique des trois voies de l'esprit; 
l'auteur ne les considèt•o pas comme trois chemi
nements différents, mais comme trois •• journées '' 
ou étapes d'un môme chemin. Il y ajo\tte des médita
tions propres à chacune do ces étapes : sur la connais
sance de soi ot les fins dernières, pour la voie purgative, 
- sur les mystères de la vie, de la passion, do la mort 
et do la gloire du Chrlst pour la voie illuminative, -
sur les pel'fections divines eL les plus hauts mystères 
de Dieu pout• la voie unitive; ceLte del'nière section 
est la plus étendue.. 

Le troisième volume, plus original quo les précédents, 
explique les mouvements de l'âme et Jes communica· 
tio!ls infuses qui peuvent se produire dans chacune 
de ces trois étapes spirituelles. 

Un auteur mystiquo qu1 connut Isidore, lé capucin Antonio 
de Fuentelapelia, dit do lui qu'il est • vraim9Ilt dlgno do ln 
plus grando eslhno pour l'intelligence, la clarté et la sageS/le 
avec lesquelles il décrit la vie spirituollo • (Escuela d~ la verdad, 
Madrid, i 701, p. 165). Manuel do Jaen, grand prédicatout· 
et écrivain, .capucin lui &.usai, nous apprend quo l'ouvrage 
d'Isidore tut l'un des plua rGCommandés pour la fot•maLlon 
splrltuollo dos capucins (Rsmodio 1" 1iversal d8 la psrdici6n 
dsl mundo, l\iadrid, {783, p. 205); nous savons que Dl6go· 
Joseph de Cadix (DS, t. a, col. 875-878) s'en sorvit. 

La langue d'Isidore est classique, son s tyle est. 
simple, tt•èa agréable et plein d'onction. Notre auteur 
connait bien l'Écriture sainte qu'il cite fr•équammont. 
Il utilisa les Pères, Bonavent.uro, Tho m'as d'Aquin, 
Thérèse d'Avila et J ean de la Croix pour app\.lyet· 
ses propres affirmations. La doctt•loe d'ensemble du 
M istico cielo suit celle de ces mêmes auteurs. En bon 
fils de saint François, Isidore est christocen triqua. 
Enfin, il repoussa nettement le quiétisme. 

Jean de S!lint-Antoine, Dibliolheca uni11ersa franci~tcana, t. 2, 
Madrid, 1782, p. 258. - Moloblor de Pohladura, Hilttoritt 
f1CTicral i8 ortlinis fratrum minorum capuocinorum, 29 partie, 
t. 1, Rome, 191a8, p. 250-251. -Buenaventura do Carrocero, 
La provincia de Fra iles MMor~l Oapu{)hinos d8 Oastilla, t. 1, 
Madrid, i 91, 9, p. 325-926, 333. 

BUENAVENTURA DB CARROCBRA. 

2. ISIDORE DE PÉLUSE (saint) , t ver~ 
435. - 1. Vie. - 2. Œul)res. - 3. M onachisme ct. 
Égh:stJ dans la pensée d'Isidore. 

1. Vie. - Il reste pou de documents authentique~ 
sur la vie d'Isidore. D'après l'unique témoignage 
contemporain qui nous est parvenu, il était prêtre, 
ascète et ex6gètc de qualité (Sévère d'Antioche, 
Contra impium grammaticum m , S9, éd. J. Lebon, 
CSCO 102, Louvain, 19SS, p. 182). Les données bio-

graphiques contenues dans les Testimoniq, t.>eùirum 
semblent toutes provënit• des !AJttrcs ct ne constituent 
donc pas une source complémentaire. Le contenu des 
lettres permet de fixer approximativement les dates 
limites de sa vie. 

11 doit ôLre n6 vers 360(370, puisqu'Il 6oriL au préf~t du pré
toire Ru fln (Epis!. '• 178, 489) qui tuL destitué en 895; d'auLro 
[JarL, los allusions aux derniers ôvlmomentll auscepliblos d'ôtro 
datés sont colles qui concernent Jo cot;~clle d'l!Jphè~e do 431 (x, 
a11;_ctc), et pe\'t-4tre les tracta Lions d'union de Cyrillé d'Aicxan· 
drie avec les antiochiens (r, 323, 324), qui abouUssent à la 
Cormule d'union de 493. On ne peut dire avec ccrULude 
qu'Alexandrie fut son lieu de naiS/lance, mala los lettres attes
tent qu'il reout dans sa jeunesse uno formaLlon sérieuse on 
rhô torique ot on philosophie, et qu'Il 'exerça un certain l.émps 
la proteliSion de sophiste (cf ~urtouf nr, 57, et aussi '• 62 i 
u1 25à; 111, U, 236; v, 1.45, 2i 7, 8~8; voir les études de G. Red! et 
B. Altaner), et cel$ avant son ordination au sacerdoce (ct 
surtout r, 250, 889, et r, 79,"488). Il exerça Jo ministère sacer
rlot.al au service do l'église. de Péluse, cltof-llcu de ln provlneo 
A~tgiUtamnica Prima, à l'est du delta du Nil. 

En raison do son opposition inflexible à la corrup
tion morale du clergé pélusiote, Il rut vraisemblable· 
u1ent persécuté et exilé : c'est du moins ce que suggèrent 
les Lettres H , 127, ct v, 131 . Il n'os t pas ·impossihlo 
eependant qu'Isidore ai.t résilié de lui-même ses fonc
tions, car Il · tenait pour« très redoutable» et comme une 
punition du ciel « de faire en co temps partie du clergé » 
(v, 1a81, PG 78, 1608ab; or u , 112, 199). 11 vécut en 
ermite le reste de ses jourS, à proximité de la ville, 
mais no cessa pas pour autan t de prendre un intérêt 
passionné aux affaires de l'Église ct de la société. 

2. Œuvres. - C'est cette activité ll~.t'atteste la 
collection de lettJ•es quf, « tan! pour la forme que p our 
le contenu, constitue un des monumer\ts les plus remar
quables de la littérature eccléslasLiquo du 59 siècle •• 
(O. Bardenhewer, t. ~.p. 100). D'après Sévère d'AnLio· 
che, qui avait fait des recherches précises ct appro· 
rondies sur ce sujet, Isidore aurait éorit environ trois 
mille lettres; deux mille d'entre elles nous sont parve
nues, rarement il est vrai dans leur état orjgincl, mais 
plus souvent sous forme d'extraits, peut-être cofupil6s 
par des moines (Sévère d'Antioche, Contra impium 
graml?'l4tlcum, CSCO 102, p. 182; of A. Schmid, Die 
Christologie .. , p. 10 svv, 18 svv, etc). 

Écrites en m\ style très soigné, dans une langue de 
haute grécité, ces lettres témoignent de la cul ture 
classique et rhétorique d'Isidore. 

Certaines d'entre elles sont 'fictives, en co sons qu'elles ont 
élé rédigées et publiées pour • taire monLre du beau langage • 
do leur auteur (of G. Redl, I1idor ... ah · Sophi4t, p. S~G), ou 
oncoro pour enrichir In collection, qui dans ses origines romontc 
à Isidore lui-môme, par dea &ltpos6s sur des sujets qui l'in tè· 
ressaient (cf surtout n, 264, PG 78, 696c : • Quiconque lira 
cotte lettre peut penser ce qu'Il vout sur ce que je vais dire •; 
voir aussi M. SmiLh, Th8 mamucript, Tradition of ll•idort .. , 
p. 207 svv, sur la destination des lettres à la publication). 
Ainsi la lottre n, 216, donne d'abord l'imprêS8lon d'une réponse 
authentique à une question sur le sena do Rom. 13, 1; en r6a.llté, 
il s'agit d'un oxtralt paraphrasé d'uno homélie de saint Jean 
Chrysostome sur l' Éptlre auœ Romains où l'on trouva déjà la 
question poaéo à saint Pa.ul : • Tout homme qui détient l'o.uLo• 
ri té est-il donc Institué par Dieu? • {l11 Epist. ad Romanos 2~ 
[23], 1., PG 60, 6i5a). Les lettres n, 5, 87, 200, 28{l, et m, 195, 
2:lla, 408, s'inspirent également de Joan Chrysostome. '~ 

Dans ln majorité dos cas cependant, U s'agit de lettres authon
tiques qu'Isidore onvoie, même de son ermitage, à dea gena 
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apporl$nant o.ux diiTérontos couches do la populollon. Intr··,. 
pido ot innexiblo, implorant ou conjurant, réprobateur Olt 
lounngour, U oso s'adresser ainsi à un Cyrille d'Alexandrie', 
le chef le plus puissant de l':l!:g!iso orientale. on son temps 
(r, BiO, 823, a21, , 370; II, 127; v, 79), ot l\ l'empereur do Byzanc11 
lul·même (1, 86, 311). 

!As lettres ~:ont, pour leur plus grande part, consacré~> 
à des questions exégétiques. Elles attestent Je renotu 
d'Isidore, montrent sa familiurit6 avec l'Écriture cL 
sa parfaite connaissance de l'exégèse des Pères, cell•: 
de Jean Chrysostome en parliculicr, avec qui U S•! 

sentait en affinité et qu'il tenait en très haule estîmo 
(v, 92). Isidore avait moins d'Intérêt par contre po\t•· 
les questions spéculatives. Dans les discussions trini
taires ou ohristologîques, il combat surtout les ariens. 
les eunoméens et Jës manichéens; il s'appuie fortemen t 
sur le concile do Nicée (of rv, 99) et emp1·unte princi
palement ses at·guments à l'Écriture qu'il mterprètt 
selon les règles de l'exégèse histor•ique ct littérale. 
Dans la con ~rovarse nestorien ne, il semble n'avoir 
vu tout d 'abOJ•d qu'une simple dispute de politiqu1· 
ccclésia.stique (1, 310 et 970). Mals plus t1u·d, mieux 
inHtruit de la quesLiou, il met en garde Cyrille (pout
être à propos des tractations d'union avec les anLio
chions) et lui demande avec insistance de no pas céder 
sur la conception athanasienne de la Personne du 
Verbe incarné (1, 823, 824). II ne semble pas pourtanl 
être lui-môme en possession d'une formule te••me pou1· 
exprimer le rapport des deux natures dans le Christ, 
dont il rejette cependant la séparation aussi bien que 
le mélnngo (cr surtout A. Schmid, Die Cltristol{)gie .. , 
p. 76 svv; cet ouvrage marqun un tournant dans les 
éLudes isidorionnes et m6rile d'être considéré commP 
la plus importante des publications récentes sur cet 
auteur). 

L'exploitation complète de l'héritage épistolairo 
d'Isidore pour· l'histoire ecclésias tique et culturellu 
<lu 5e siècle est encore bloquée par l'absence d'une 
édition critique; souvent projetée, cette édition n'a 
jamais été entreprise. 

Les mnnuscrita grecs do l'œuvre isidorierlne n'ont pas encore 
tait l'objet d'un inventaire complet, pour ne rien diro do ln 
tradl~ion syrlaqao. Auaai longtemps qu'on nil disposera paH 
d'un texte critique sOr, le11 études isidorienncs ne devront pus 
négliger la version ,latine des quarante-neuf lettres établie 
par le diaero romnin Rusticus et facilement accessible dnns Jo 
célèbre Coll6ctio CC1$Încnsis des Aotos du concile d'lllphèso 
(éd. R. Aigl'aln, Qua~anto·nouf lettre8 do saint isidore de Péluse, 
Paris, 1911; Iil. Schwartz, Acta co11ciliorum oecumcnîcorum, 
t. 1, p. 4, Berlin, 1928, p. 9-25). 

On doit tenir corupte également du Codex cryptofcrratcTUJÙI 
B cci (Orottalorrata) qui, dans l'éta.t actuel de nos connais
sances, est Jo plus ancien ot lo plus remarquable, bion qu'ii no 
soit pas complet; oo li1anuscrit apporte des corrections impor· 
tantes et permet en outre do rétablit, au moins partiellement, 
l'ordre originel de la collootlon rassemblée on deux: mille 
pièces, y compris les doublets, par les moines ncémètes de 
Constantinople; ootto collection était probablement cimnuc 
do Faoundus d'Hcrmiane (Pro ckftmsiollB trium capitul{lrUITI u, 
4, PL 67, 671·674), et a ôté utilisée un peu plus tord par 
Rusticus, sillon son propre témoignage (cf E. Schwarh:, loco 
oit., p. 25). C'eat sur cotte colloctlon quo sont également basés 
tous les manuscrits utlllsés dans les Mitions hnprimées 
jusqu'ici (par exemple, PO 78, 177·16~6). 

Une étude complèLo de la tl•adition manuscrite 
permettrait vraisemblablement de découvrir dos 
leLtres ou de,s fragments encol'e inconnus, mais aussi 

de savoir si Isidore a rédigé d'autres ouvrages que 
les lettros, comme l'affirment certains auteurs, par 
exemple le lexique dit de Suidas, sur la toi d'une som·ce 
plus ancienne (Suidac Le:I.licon, éd. A. Adler, t. 2, 
Leipzig, 1981, p. 568, n. 629). 

Qunnt aux deux écrits mentionnés pll.r hidore : Contre les 
~reu (cf 11, 137, 228) et Petit di8cours sul' la non·cxistancs du 
DBStin (m, 253), il s'agit dans le premier cas, semblo-t· il, 
d'une lettre qui no nous est p!UI pnrve11ue ou qui reste inconnue, 
tandis que le Petit discours pourrait être identique à la longuo 
loUre au sophiste Harpocras (ur, 15ft, PO 78, 845b·Bt,9c). 
Les six sentences d'bidore conservées dans los A.pophthcg· 
mata. Patrum (PG 65, 221d·221ob) sont elles o.ussi tirées des 
lettres. Au S\ljet du Soholio11 sur la règle de saint Basile et de 
la sérlo dos RépoTUJes d de, quutions (':ll:pal'Cccnoxptoeo;) attri· 
huées il. Isidore par cortoina mnnuscrlts (cf M. Smith, The 
ltt<muscript Tra4ilio11 .. , p. 2~0), on no peut jusqu'à pr6sent 
nvoir nucuM certitude; Il en e.st de mOmo pour un ouvrage 
intit1rlé Do la foi, dont uue troduotlon slave semble avoir 
existé dans la bibliothèque du couvent Saint-Serge à Moscou 
(uf O. 8. Baianos, 'IolawPQ( .. , p. 36). 

Il. Monachisme et Églis~ dans l a pensée 
d'Isidore . - liln ce qui concerne la tt philosophie 
monastique " (sur cette expression, ct 1, 1), ses molifs 
et sos principes, l'état actuel de l'œuvre suffit pour 
définir la concepLion d'Isidore, au moins dans ses traits 
fondamentaux. Le motif déterminant pour la vie monas
tique est l'obéi!!sance à l'Écriture, à « l'Évangile • qui, 
• moins par la m·ainte que par les promesses donne des 
oiles uu désir al'dent des amis de la vortu » (11, 2~8, 
PG 78, 717c). Choz ceux qui s'attachent à lui avec 
fcrve\lr, l'Évangile « nourrit l'amour du bien et le 
courage viril par de prestigieux exemples » (11, 73, 
5t6d), dont le moindre n'est'1>as c~).l{i'~aint Jean
Baptiste, proposé comme un -moaélê"f~~rmati f (1, 
21.6 ; 1, (t75, 4r.1.a: v611-oo; TOÜ ~«m~a't'oll; ct 1, 192, etc). 

Puisque Dieu manife.~te dans l'Évangile son amour 
ct la plénitude de ses dons, c'est« la crainte de l'olTen· 
scw », plus que la. peur du malheur en cotte vie 011 du 
châtiment dans l'autre, qui met sm• le chemin de tt la 
vertu »(v, 472, 1600d). Au long de ce chemin, l'homme 
n'est jamais privé de • l'assistance divine » ('ÎJ OtE« 
o•Ji.J.f.lotX(Œ, lU, 168, 860d), de " l'impulsion d'en-haut ,, 
(·~ &vc.J0ev ~OTt~, 11 0 2(o3; 111, 22; IV, 1û5; v, '•59 ; Cétte, 
dorniè••e expression, pom• désiguer l'aide de Dieu, 
Sèmble empruntée à Jean Chrysostome qui l'utilise 
souvent). L'homme n'est donc jamais privé do • la 
grâce ,, ; celle·oi, pour· Isidore, n'est .pas donnée << in dis· 
t.ir1cternent » (<irt>.ii>ç) et sans préparation 'préalable, 
mais solon la « disposiLion de la volonté • (m, 271, 
9't9d; tu, S16; tv, 51, 106; v, 6.59; voir cependant 111, 

·1 %, sur Je baptême et ses ellets, 11, G!l, 01) « la puissance 
divine» est appelée tt principe, cause et racine do toute 
vertu », et, enfin, v, 284, l'id6o très belle que la tt p1·a· 
l.ique du bien », la vertu, e l pas seulement sa récom· 
pense, est déjà un don divin). Ces enseignements sur 
la vie monastique sont confirmés par " la pratique des 
saints coryphées », les fondateurs du monachisme, et, 
au moins daus une certaine mesure, pa1· « l'éducation 
de la culture profane » transmise par les écrits Qes 
HIICiens (~ ~l;(o)(:)cv TI'IXtSeuau;, Cf l, 979; Il, 8; Ill, 37, 
81, 181; v, 73, 191; sans doute Isidoro entend-il pré· 
venir aussi une surestimation do cotte culture, cf 1, 

68, 969; n , 146; v, 17, 887). 

.Lorsqu'Il parle d'une • pratique consign6o par écrit • (np.al;,~ 
c>vc>yQccmoç, 1, 1, 180n), 11 M s'agit probablement pas d'une 
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biographie, eommo la Vie d'Amoine par Atha.naso, mals de la 
c reglo • do saint Basile, à la(}'Ielle correspond tout à fait la 
d6fin1Uon du renoncement (ctnoT«y/)) qu'Il elto (or Regulao 
fu5ÎUII tractatac 8, 8, PG 31, 940b); los rapports d'Isidore ayeo 
la tradition monastique spécifiquement égyptienne sont 
extraordinairement réduits. 

La vraie " philosophie pratique » des disciples du 
Christ exige la séparation du m onde et le renoncement 
à l'esprit du monde, par la pauvreté volontaire el la 
continence (1, 68, 77, 92, 191, 967, etc). Dans le tour
billon de la vie mondaine, l'Arno n'a pas le loisi.r néces
saire pour œnnatlre Dieu (1, 402; Tl, 186, etc); elle ne 
peut l'ojoindre la liberté de Dieu qu'en se libérant 
le plus possible de ses besoins (n, 19). 

Malgré le risque d'identifiai' ainsi le vic chrétienne 
à la vie monastiqyo (r, 129, 268d : « Le l'Oyaumo de 
Dieu, c'est la vie monastique ••), il no faut pas o~blier 
quo, pour Isidore, la fuite du monde êt la virginité 
ne sulllsent point par olles-mêmes; il faut encore obser· 
ver tous les commandements ot exercer toutes les 
Vel'LUS (r, 25, 278, 286, 309, 409, 416, 1,68; 11, 8). Ce 
n'est pas l'apparence, le comportement extérieur qui 
importe, mais bien l'esprit (1, 162). En outre, il œnvient 
de remarquer qu'Isidoro n'emploie pas un langage 
différent selor\ qu'iJ s'adresse à des moines, à des clercs 
séculiers, ou à des laïcs : pour tous, il propose en sub
stance l.es mêmes exigences (c! surtout 1, 162, 212, 
441; n, 9, {10, 169, 174, 211, 275, 288; m, 151, 157, 
Hl'•; tv, 24; v, 858, 448, 458, ~66). Tout en affirmant 
la valeur supérieu1•e dn la vie monll.l:ltique (n, 18!1, 
144; tv, 112, 165, 192 ; v, 253), pareo qu'il y voit une 
aide précieuse et une libération, Isidore n'en fait pas 
cependant la condition absolument nécessaire d'une 
vie authentiquement clll'éLienne (1, 77; m, 951). 

JI est certain de toute façon que l'intérêt d' Isidore 
se porte principalement non sur lo développement d'une 
spiritualité spécifiquement monastique, - auquel 
il n'a guère contribué on fait -, mais sur le renouvenu 
moral et spirituel de l'Église tout entière. Le moine 
qui vit séparé du monde n'est pas dispensé de prendre 
sa part des nécessités et des dangers de l'Église, car 
sa place est précisément à l'intérieur de l'Église, et 
non au-dehors ou on margo d'elle. Cette participation 
efteetive est exigée non seulement par la réception 
des sacrements nécessaires au salut et qui sont donnés 
seulement dans l'Église (n, 52), ce qtù entratne la 
dépendance des moines à l'égard du ministère dos 
prôtres (1, 349; n, 52; 111, 20; cr Il, 200; Ill, 127, 216, 
249; IV, 219); elle est exigée encore par l'unité insé
parable de l'amour de Dieu et de l'amour du prochain 
(m, 138), - la véritable ascèse demande aussi « de 
se mettre au service de tous » (1, 278, 345c) - , par le 
lien entre conduite juste et pensée juste (rv, 33), 
on fln par la valeur suréminente de la« com.munion des 
saints » (v, qfi9). Réciproquomont, pour Isidore, seul 
ost vrai prêtre et << successeur· des Apôtres », celui 
qui considèJ•e sa fonction comme un fardeau plutôt 
qu'un l)onneur (cf t, 307; n, 1, '112, 235, 264; 111, 25, 
75, 150, 259, 260, 2891 !!54; IV1 '18; V, 126, 181, 265, 
299), celui dont l'enseignement n'est pas contredit 
par la manière de vivre (1, 48, 180; n, 111, 183, 275; 
m, 202, 317; v, 162, 240), mais qui tout au contraire 
se saiL obligé à une très haute vertu (cf 1, 136; 11, 39, 
284, etc). 

Ce genre de vie n'ost pas purement utopique, comme 
le morltre l'exemple des « citoyens du ciel • (oùpœvo-

rroÀL't'cn), c'est-à-dire des moines (m, 234 ;- cf J ean 
ChJ'ysostome, In Matthaeum 69, <a, PG 58, 654b; voir u, 
11:1). En eftet, c'est << sur ceux qui gouvernent », et 
plw; oncore sur leurs « Mtes » quo sur leurs « diScours "• 
quo ctolvent « se moP.eler les inférieurs » (n, ~08 ct 209, 
t\4Bd·649c). On comprend ainsi pourquoi Isidol'o 
désigne toujours le sacerdoce comma ' ~ une prérogative 
d uo à la vertu » (u, 48, 489d; etc) et en vient à cette 
idée, - qui, prise isolément, n'est pas sans un certain 
dar1gor -, que c'est la sainteté (~yvel«) qui « fait » 
lo prêtre (ur, ?5, ?Sic; v, 532, etè). 

l'our Isidore, il est donc important que prêtres eL 
lllOines regardent les uns veJ'S tes autres. li est cepen
dartt conscient d'un péril: au lieu de servir au renon· 
veau de l'Église et à la libération des énergies morales, 
l'oxnllation de la sainteté monastique pourrait en 
dTut avoii· un résultat fâcheux du fait qu'on exigerait 
du cle1·gé une pe1•tect1on idéale que, dans son ensemble, 
i 1 soralt jncapable d'atteindre. C'est pourquoi, il ne se 
la.~~o pas de répéter, à la suite de Jean Ghrysostomo, 
I(IHl le prêtre n'a qu'une fonction instrumentale dans 
l'tulruinistration des sacrements, et que leur eificacité 
n'est point coulpromise par l'indignité éventuelle du 
ministre (u, 37, 65; 111, MO; v, 569; cf A. M. Ritter, 
Charisma .. , spécialement p. 90 svv). 

Assurément, t<mtes ces idëcs sont peu originales; 
'"' ctl qui concerne leur fondement scripturaire, elles 
~;'inspirent davantage de l'épltre de saint Jacques que 
do l'évangile paulinien. La doctrine d'Isidore n'autorise 
pa~; à le placer au rang des grands théoriciens ou des 
« coryphées » charismatiques de la 1< philosophie monas
ilqrro ''· Il mérite oepe.(ldant d'être considéré comme 
1 'uua des plus nobles figures du monacb:lsme grec, un 
homme attaché par toutes les fibres de BOil cœur à 
ses f1•ères dans l'lilglise et dans le monde, profotldément 
c:onvaincu du caractère social du christianisme, hos· 
1 ilo à toute forme d'égoïsme dans l'effort des moines 
VC!I-s la perfection, hostile également à tout pessimisme 
~~xcossif vis-à-vls de la culture profane. 

On trouvera des indications plus complètes dans J. Quastcn, 
.Pat.rology, t . 8, Utrecht, 1960, p. 184·185; trad. franç., Initia· 
tiM (lU~ P8res de l' Ogli6c, t. 3, Paria, 1968, p. 268-269; nous 
>lO mentionnons quo les études lfls! plus importantes ou non 
,;ignaMes par Qunsten. 

' . Voir D. s, t. 2, col. 2ü72·2G73; t. 3, col. 1058·1059: t. 1,, 
<:OI. 167; t. 5, col. 255·256. 

1) Vie ét œcwres. - Iil. A. Pozold, Di11ertatio ina14gurali" ds 
f sicloro Pel ua iota et eiUII epillolil, quas ma% imam partem esse 
{lt:tilias dllmoMtralur .. , Ollttingen, 1787. - H. A. Niemeyer, 
ni! .1.9idori Pelruiotao Pila, lcriptil tri doctrina C017llmiÙCitÎO 

ftislllrica theolo&ica, Halle, 1821i (PG 78, 9-102, 1647-167t.). -
1>. S. Balanos, 'Iolaœpoç 6 '"l>.ouo~'t'll~. Athènes, 1922. - ~{. 
HmiLh, An unpublilheil Lifs of SI. I1idor of P~Zuaium, dans 
Ert,charilterion (Mélanges A. S. Alovisatos), Athènl)s, i 958, 
p. 1,29·488. 

2) Te:;;te et tradition martu8orito. - S. Y. Rudberg, Coclcœ 
UpRaliensis Oraec!M 6, dans Eranos, t. 50, 1952, p. 60·70. -
M. Smith, 'Phs martuscript Tradition of Isidore of Pel~Mîttm, dans 
'l'hfl llar11ard thcological Ils11iBw, t. ~7, 1.954, p. 205·210. -
C. At>Lruc, Milcell4nea grasca damlun recueil pro11enant de 
Cfra1•les de Montclull, dana Soriptorium, t. 8, 1954, p. 293-296.
.J. Darrouzès, Un recueil t!piltolairc byJantin, lB manUI/crit 
t!e Patrrws 706, d!!,IiS Re11us du études byJantines, t. i'•· :1956, 
p. 117·121. 

S. I 1i<lori Pslusiotao epiBtolarum libri tres, Paris, 1585 : 
1 n M. du texte groo, et trad. latine par J aequos de Billy i éd. 
o>t trad. latine des 5 livres (Paris, :1605, :1638 i Franorort, 
1629) sous lo titre : S. I sidori •.• de intorpi'Ctatione diPinae 
Scripw.ras spiltolarum lib ri v. Roprls dans PG 78. Tenir 
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compto doa do\Jblets relcv6s pa.r Ch. Baur daM ln Patrologie 
greoquo de Mlgne, dans Theologisch~ Quartalschrift, t. 100, 
1919, p. 252-251.. . 

8) Forme ct atdhonticilt!. - G. Red!, Isidor r•<>n Polusion a.ü 
Sophist, dv.ns Zaitschrifl f/Jr Kirchengesohiollte, t. 4 7, 1928, 
p. 826·832. - J3. Altaner, Hat lsidoros von Pclwtion einen 
J\6yoç npi>ç "ElMllii«C und ein<111 J\6yo; mpl '<<>0 1·"1 elven alpp.ap. 
uW,v ver(asst!, dans Byr.antinische Zeiuchri(t, t. 42, 1942, 
p, 91.-100, repris dnns Kleine patristi1ch6 Schri(te11, TU 88, 
Berlin, i 967, p. 363-374. - <l J. M. Bnrtellnk, Obscrliationa 
siylistigues et linguistiques cher. 18id<~rc de Péluse, dans Vigiliae 
christianae, t . t8, 196t,., p. 168-180. 

ft) Sources. - L. Fr~echtol, .(sidoro6 11on Pclusion als Bcnüt
~r clos ClemeiiB Alcllitlllllrinus und anderer Q"cllon, duns Philo· 
/ogischc Wochensollri(t, t. 58, 1988, p. 61·64; N oue Quel/en· 
11acllweise r.1' l sidoros .. , ibidem, p. 76'•-768. - U. Rledinger, 
Ncue Hypotyposen-Fragmtntc bei Pseudo·CacsariUB und lsid<!r 
voiJ Pcl&Uium, dMS Zeitscltrift fllr dio nellle.ttam.c"tlicltl! Wis· 
seneoha(l, t. 51, 1960, p. 15'•·192. ' 

5) Doctrine. - A. Schmid, Die Christologie l ai<lor! von 
P1lusium, Fribourg, Sulssê, i 948. - 1. Kornarakis, La psycJw. 
logie pastorale datu l11s Le/Ires !l'I sidore do Pt!l!Uio (on gree), 
Athènes 1958. - I . Turcu, Aspccto dogmatice din corcspon· 
clonta ou Isidor l'elusiowl (en roumain), dans Ortodoxia, t. 2, 
1961, p. 242·264. - C. Fouscaa, St. l 1idore of P~lusium ancl 
thil New Testame11t, dans eco>.oyt«, Athènes, t. 37, 11166, p . 59· 
71, 262-293, 1&55-4.72; t. 38, 1967, p. ?4·94, 281-300 : Rrticles 
rnssèmblés en un volume sous Jo même titre, AtMnes, '196?. 
A. 1\f. RIHor, Char iRma im Verstii11dnis des Johannes Chrysos· 
tomos tmd seiner :ùit. Ein Beitrag r.ur Erforsehung der gric· 
chisch·oricntalisclutn Ekkluiologis in der Frahr.cit der R11iclu· 
k ircltc, . Gô LUngon, i 9 71.. 

Adolf Martin RITTEn. 

3. ISIDORE DE S AINT-GILLES, carme, 
t 16!11. - Né à Geldren vers 1688, en Flandre, Isidoro 
entra. chez les carmes de lu province de Flandre, réfol'
mée sous l'influence du mouvement français dit de la 
« réforme de •rouralne ». Il y fut matt.~ des novices 
et prieur des couvents de Bruxelles, Anvers, Malines 
et Alost. Il mourut prieur de Gand, en 1691. Il parti· 
cipa pleinement au mouvement réformateur de la 
stricte observance. Il a laissé deux ouvrages de. carac· 
tè.ro marial. 

1 o V erwec!csel van devotio tot htJt mirakulcus beeldt 
van onae L. Vrauwe va" Napels, gheschild.ert door den 
H. evangelise Lucas, wiens · afbeeldsels TMt alle eere 
gheviert wordcn binnen de kerckcn 11an onse Lieve vrauwll· 
broedcrs door Nederlan.dt gliCmaek.t, Gand, 1670; 2<> éd., 
Ypres, 1690. Isidore, alors prieur d'Alost, se lait Je 
promoteur de la dévotion, t1·ès répandue alors en Italie, 
de la Madone de Naples, connue sous: le nom de • La 
Bruna ))' près du couvent des carmes; attribuée à saint 
Luc, cette Madone passait pour avoir été trunsportéo 
du Mont-Carmel à Naples. 

20 Corona stellarum duodecim cuj us quaeque1 steUa 
pluribus coruscat radi1:s, Mariae ()Ïrtute8, praerogativas, 
laudes, ote., evibral, sifla concio11o8 iT~ duodecim per 
annum B. V. Ma.riae (osti11itatcs, Anvers, 1685. Ces 
douze • étoiles » (qui comportent chacune de di'l: à 
vingt « rayçms »ou chapitres), présentées sous forme de 
sermons, sont en réalité douze traités SUI' les princi· 
paux mystères de la Vierge, y compris la dévotion à 
Notre-Dame du Mont-Carmel et au Rosaire (109 -

uc ~ étoiles »). Cette œuvre volumineuse s'appuie sur 
une importante documentation th•ée des Pères de 
l'Église et <;les théologiens médiévaux et contemporains. 
Isidore, alors prieur d'Anvers, fait allusion à l'attitude 

d (!S carmes belges en face des Salutarici monita contra 
indiscrotos Mariae c"ltorll8. 

Daniel vnn Woly, list krarujo der twaalf ttemm in de geschia· 
dllnit van clt rozenkraiiB, :Bois-lo·duc, 19"1. - V. H oppen· 
l!ruuwers, Devolio maria11a i11 ordinB fratrum B. M. Ji". d8 
Monte Carmelo a nUidio 1aeculo XVI usque ad (111Ctn $G6CIIli XIX, 

nu me, i 960. 
La Bibliothcca carmolita~~a (t. 2, col. 200), I . Rosier ·(Bio· 

graphisoh e 11 bibliograP,hisoll... ir1 ela Noderla11dsc Carmel, 
Tielt, 1!1!)0, p.13?), la Biblicthcca catholica neerla.ndica impr1JSBa 
(La H aye, t 954) attribuent d 'autres ouvrages à Isidoro; 
1llusieurs "'entre eux Jo sont nussl nu carme Marius do Saint· 
François t 1695, froro do Michel do Snlnt-Augustiit. 

' ' 
Otger ST&G GINK, 

4 . I S I DORE DE SAIN T-JOSEPH, carme 
déchaussé, t 1666. - Né ù. Dunkerque vors 1596, 
Isidore do Saint-.Toseph (Baes, de son nom de famille) 
t!lllra chez les carmes déchaussés de Douai lo '• avrU 
1622. Professeur de philosophie et de théologie en 
Belgique, puis à Rome, il fu t prieul', consulteur du 
Saint-Office, p1•ocureui' général de l'ordre on 1650 et en 
'1656 déflniteur général. n se fit remarquer par sa piété, 
ln sainteté de sa vie et l'intégrité de sa doctrine. Il 
111ourut b Rome, o.u couvent de Sainte-Marie de la 
Scala, en 1666. 

On doit surtout à Isidore des ouvrages concernant 
l'histoire et la spiritualité carmélitaine, composés, 
ùdités ou traduits par lui. - 1) Le bouquet sacré de la 
bimheureuse Vierge Marie drt Mont Carmel, Douai et 
L:yon, 1627 . - 2) Pra:tis II!Jrae fidei qua }U!It!UI vi11it, 
traducLion latine d'un ouvrage espagnol de Thômas de 
.1 ~~u.s, Cologne, 1 ~27. - S). Y..fl.a, vi!'f}'t~.s..P.' cp.istolac 
sptntuales Joann1s a Jcs'â ·~u~,·~~nehta.rum 
e.1:calc~atorum praopositi genera.lis, Rome, 16~9; réédi· 
l.in11 à Cologne en 1650, en tôte des Opera omnia de 
.1 eun do ,Jésus-Marie. - "l Annales congregationis 
itaücac carmelitarum excalceatorum; l'ouvrage, déjà 
avancé en 16qO, &ne parut qu'en 1668, à Rome. -
5) Historia generalis fratrum discalceatorum ordiTlis 
11. Virginis Mariae de Monte CarTMli; commencée par 
Isidore, cette Historia fut continuée (comme on l'expllque 
duns la préface) po.r Pierre de Saint-André, définiteur 
général, ct publiée à Rome en 1668. - .6) et 7) Isidore 
puhlia également, à des dates que nous ignorons, les 
Privilegia carmelitarum - eualcea-torum et une Vita 
/lle:candri Ubaldini a S. FraTlcisco, carmelitae excalceati 
t 1630. - 8) Enfin, dans un autre domaine, signalons une 
publication d'érudition : S. Gregorii Decapolitae sermo, 
!tome. 1642, qui ost une édition grecque accompagnée 
d'une traduction latine annoLée. 

Llluis cie Sninto-TMrèse, An11ak1 des car~s d4ohaul8él ~n 
Fra11ce, Paris , 1665, ch. i OO, p. 566 ot p. 574 = 18• chapitre 
gunoral. - Martial de Snint-J ean·BnptlsLé, Bibliothcca 1cripto· 
rum ... carmelitarum c:JJCalceatorum, Bordeaux, t?SO, p. 2?1. -
Cosii\O do Vllliel'!l, Billliotheca oarmclitana, t. 2, Orléans, 1? 52, 
cul. 201·202 (bibliographie). - 1. Roslor, Biograpllisoh en 
bibliographisch oversicht van de jlroomllcid in de nederland•~ 
Carmd, Tlolt, t 950, p. 178. 

Janine Roux. 

5. I S IDORE DE SÉVII.I·E (saint ), évêque, 
t 6:36. - 1. UTle spiritualité d'accès difflcile. - 2. Les 
lù•rr.s et la f/ÎC. - a. Du, rudiment ascétique à la conllersion 
con.tinuéo. - 4. Diflersité des dopoirs d'état . - 5. Triple 
exercice de la f/Îe COtllemplatifle. - 6. Lumières et ombres. 
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1. Une spiritualité d'accès difficile. - En 
dépit de l'ébauche, demeurée sans lendemain, quo lui 
consacra en 1940 P. J . Mu !lins, la spiritualité d'Isidore 
de Séville est d'un accès plus difficile encore que sa 
culture profane. Car on ne se heurte pas seulement aux 
dlfficult6s pror ros aux études isidoriennes : dispersion 
d'une matière rragmontéo par los- catégories" gramma· 
ticalos (étymologie, diiTérence, analogie, glose); disette 
de recherche dos sources et d'éditions critiques com· 
montées; naufrage de la correspondance, de l'ho mi· 
!étique, do ln production liturgique. Mais l'imperson
nalité volon taire de la quasi-totalité des œuvres 
conservées, les méthodes d'une compilation anti-sys· 
tématique (en dépit des appal'ences) qui juxtapose sou
vent sans les composer ses sources profanes et sacJ•ées, 
l'intention pédagogique et pastorale, constituent autant 
de facteurs de déformation qui accroissent les risques 
de méconnaissance et d'erreur. 

Grande ost la tentation d'imposer à cette matière 
pulvérulente une fOI'Jne tl•op classique pour no point en 
trahir l'esprit et les lignes de force les plus originales. 
Plus grande encore, car olle s'appuie sur une idée reçue, 
la Lon tation de dissocier radicale men L les œuvres « pro
fanes » deR œuvres « sacrées ». Or, ni la chrOI\Ologie, ni 
la ressemblance étroite dos m6thodes de travail et des 
catégories de pensée, ni les rormes mêmes de la rédaction 
et de la composition ne justifient une telle répartition. 
Trois livres des Étymologies sont dédiés plus ou moins 
complètement aux sacra; chaque chapitre du Denatura 
rerum liv•·e los clés d'une symbolique chrétienne du 
cosmos et de ses parties; les Di(fér~Jnccs !)ont déjà riches 
de chapitres fondamentaux pour une introduction à la 
spiritualité d'Isidore. Inversement, on sait quel proUt 
incessant l'étude de la culture isidorienno la plus stric
tement u antique» peut et doit tirer d'une lecture atten
tive do SQS traités axégéliques, théologiques, liturgiques. 

Faute de disposer encore de la connaissance moins 
inexacte que seule pour1•a donner une étude minutieuse
ment comparative des sources religieuses do grands 
traités comme les Sententiac ou les Quaestio11es, on 
tenLe••a donc ·de cerner ici, à parth· de sondages précis 
et d'une longue fréquentation de la culture isidorienne, 
les principaux thèmes spirituels dont le retour et les 
var·Jations donnent à l'œuvre enLièl'e son unité et sa 
di vorsi té. , 

Nô vers 1100 d'une ramille probablement hispano-romalnc, 
soit à Carthagèno soit, nprès l'exode des siens, à S~vlllo (If ill· 
palis), Isidoro n connu dès son enfpnœ les hour ts.sanglants 
entre los onvo.hlssours byzantin!! et les forces armées des rois 
de Tolbdo, on particulier celles du grand roi unificateur Liuvi· 
gild (568-586); puis ln lutte dramaliquo entre co roi arien et 
son fils Hormônégild converti au catholiéi.smo, révolté contre 
son pbro, assiégé par lui dtms Sévillo (583). Orphelin de bonne 
houro, U reçoit une éducation soignlio sous la tutelle de son 
frère Lllandre, évêque de Séville, ami personnel de Grégoire 
le Grand (que Léandre connut au cours d'un voyage à Constan
tinople en 582), conseiller d'llerm6négild puis de son frère 
Roccnrod. Artlsnn de la conversion de oo princa au calholi
clsmo, nprès son nccession. au trOne de son père Liuvlglld 
(586·587), Léandre anime le concUe de Tolède qui consacre 
la conversion de tout Jo peuple wisigoth à la suité do son 
souvernln (5811). Il laisse l'exemple d'un prélat lettre et poil· 
tique, homme d'lilgllso ol d'Étnt, à aon frère Isidoro, qui lui 
succède en 5!19 dans sa chaire épiscopale de Sllvlllo. 

Soucieux do compléter cette œuvre en r~organisant l'ÉglisP. 
d'Espagne, Isidore tait l'épreuve de ses torees au deuJtièma 
concile prnvlnclo.J do Séville (61 9), aigne juste aprôs le roi le 
Decrctum Oundomari de 610, préside le grand concile d~ 

Tolède tv (6SS) : U on Inspire l'Or!W th cekbrando concilio 
qui demeurera commo la ohnrte constitutionnelle dtis conciles 
nntionaux tolédans du ?• siècle. Ami personnol du roi lettré 
Hiaebut (612-621), U meurt à Séville le ~ avril 636, vénéré 'de 
tou té l'tllgllso d'Espngne. Il laissait une œuvre littéraire, cano
nique (la collection canonique dité H ispana), liturgique auMi 
important.e que son nctlon politique et eecl6slastique nu double 
sorviee du royaume uniflé et de son Église. cr J. Fontaine, 
Isidore de Sdvilk, dans Catholici1me, t. 6, 1963, col. 154·166. 

2. Les livres et la vie : gM~st d'une expérience 
r:l d'une réflexion spirituelles. - Si ténue qué soit 
flevenue pour nous la biographie de l'homme, chacun 
ùe ses rares évônomonts doit être apprécié comme un 
maitre que Dieu donna à Isidore de sa main. Détresse de 
l'exil, ou du moins de l'exode, loin d'une patrie mal
menée par les « reconquéro.nts » by~antins : tel est le 
premier souvenir d'enranoe d'Isidore. Puis c'est l'édu
uat.ion austère et studieuse: l'aùtorité d'un frère admh•é, 
la règle de vie monastique, la tiche bibliothèque de 
l'évêché de Sévllle ol), selon le premier distique des 
V ersu.s in biblioth(;lca d'Isidore, cc voici bien des œuvres 
:;acroos, voici bien des œuvres mondaines ». Ainsi 
l'ascèse du combat intérieur et de la discipline régulière 
se double-t-elle d'un débat intellecLue1 et spirituel 
Hu quel Isidore fut convié dès son plus jeune âge. « Si 
quelques poèmes t'y plaisent », ajoutent ces premiers 
vors de la bibliothèque sévillane, «prends eL lis. Vois cos 
prés pleins d'épines et tout remplis de fleurs. Si tu 
refuses los épines, prends-y les roses ». Œuvre du 
Hôvillan? de Léandre? du décorateur venu du Latran 
à Séville? Do toute manière, l'éclectisme souriant de ce 
centon, oC! MarLial et saint Augustin font un étrange 
r.ouple, a valeur de programme. L'alliance des sources 
les plus discordnn tes ne saurait s'expUqoer trop raci
lcment, dans les diverses œuvres, par un pur jeu formel. 
f.,o retournement du « tolle loge » augustinien, de saint 
Paul même, vers une bigarrure do poèmes païens et 
chrétiens, exprime en ces distiques une ouverture 
d'horizon spirituel en Inévitable conflit avec la-rigueur 
titiS renoncements monastiques. Indécisions et malaises 
du chapitre des Sentf!nces u sur les livres des pâYens »en 
ga1•deront la trace, bien des années· plus tard. Mais les 
Êt.1J1110logiell, laissées inachevées par la mort, · montJ•tm t 
aussi qu'Isidore n'a· jamais renoncé à cette ouverture 
ancienne. 

Aussi bien, la conjoncture blspanique f)nCOUI'ageait· 
elle ce compromis pratique. 

Après los heures dramatiques du conflit entre le dernier 
roi arlon Lluvlglld et son rus Horménégild coJ\verti au ca:tho· 
Jicismo oL révolté contre le roi do Tolède, rsidgré a vecu les 
grandes houres de l'unification poULique et religieuse de la 
péninsule. Il était dnns la torce do la jeune.'ISe quand Recco.red 
11 abjuré l'nrianisme et proclamé au troisième concile do Tolède 
la conversion des Goths au catholicisme (587-589). Après 
ùoux siècles de destructions et de désordres, t.out dJlmeurait 
à reconstruire : ln sociéU, la culture, l'JllgliM. L'immensitë 
ùo cos tt\ches est la vraie loUe de fond sur laquelle il convient 
ùo détacher les orientations origi.no.Jes de la spiritualité i3ido
rionno. De la blbllolhèquo de Séville à la cour de Tolède, do 
la oulture à l'action ecc16slale et politique, la vocation person
nelle d'Isidoro s'élargit sans modifier sos objcotils. A l'écolo 
do son frère Léandre, puis dans les fonctions épiacopo.Jcs 
qn 'il reçoit do lui, 11 sn mort, comme une sorte de testament 
Rpirituel, la lAche est clairement trac6c. Sans renoncer à l'œuvre 
en'treprlso, ot même à ses aspects los plus purement int.ollectuels, 
il s'agit do fairo Ince à des responsabilités accrui!s, donc de plus 
en plus lourdes. Cela impliqua de co1lteux sacrificas en matière 
d11 vlo lntollectuelle et de vie contemplative au monastère: 
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Cotte expérience est trop doulourellSement accordée il celle 
do Grégoire Je Grand, l'intime ami da son frère Léandre, pour 
qu'on s'étonne de voir le 86vUlan reprendre à l'autour dos 
M oralia cotte conlldoneé (Smtence1 111, ch. 99 • De praepositls 
occlesiae •, S) : • Los saintes personnes no· dê$irent nulle•ncnt 
léS soucis des tdohos séculières, mnis gê misson t de so los voir 
Imposées •,n vertu d'un ordre caché. Pourtant, un meilleur 
dessein a beau les pousser à lo( tuir, elles ne los supporten t pM 
moins én esprit de soumission •. 

Une telle vision d'un homme arraché à ses goûts, 
mals aussi à sa voc&;tion contemplative, par les urge•tr.•1S 
croissantes de responsabilités pastorales démesut·ées, 
nous délivre opportunémenL des cUchés triomphalistes 
accumulés sur Isidore par ses contemporains eux-mêmes. 
L' " illustre docteur de notre siècle, la gloire la plus 
récente de l'Église catholique » (dit le hui tième COJ•cile 
de Tolède, dès 658), fllt aussi un homme déchiré en1.J'I'l 
des appels contradictoires : libéra lisme culturel ut 
rép1•ossion des hérétiques et des juHs, optimisme nt~lio
naliste et componction douloureuse devant l'expéri•·nr:o 
du péché et de la faiblesse humaine. D'où une inquiétude 
mêlée d'amertume, celle d 'un homme débordé et m~l
heureux, que reflètent bien sos deux lettres à son di;;
ciple DJ•atlllon. Elles font regretter Ja perte quasi tol.ale 
d'une correspondance qui nous elH aidés à mi<:ux. 
découvrir la spiritualité d' Isidore à travers son hu•na
nlté. 

a. Du rudiment ascétique à l a conver sion. 
- De cette esquisse des expériences majeures d'Isidor(), 
il faut se garder de tirer des conséquences t rop Mti ve~; . 
On s'attendrait à une évoluUon régulière du moine au 
pasteur, de la contemplation au moraJisme, de l'absolu 
au relatif. Or, même en tenant compte d'une amph1ur 
e t d'une complexité croissan Les, des premiers opuscules 
aux grandeS sommes, une telle modification n'est pas 
clairement observable : ni des Différences aux Étymo
logies, ni des Synonymes aux Sentences. La double 
fidéljté du Sévillan à certaine confiance propremllnL 
antique en la liberté créatrice de l'homme l ntéri~'ur, 
mais àussi à la priorité augustinienne de la gr9.ce divine 
par rapport à tout effort humain, se marque dèf: IH. 
première œuvre; elle ne se dément point dans les plus 
~ardives. L'ambigùYlé de l'expérience épiscopale ct 
politique a relayé, de fait, la double expérience de jou
nasse, celle du monastère eL de la bibliothOque. IWo a 
permis à Isidoro do continuer à affirmer à la !ois, - on 
dirait aujo11d'hui : dialectiquement - , la misère dt: 
l'homme et sa grandeur. Ainsi assume-t-il à sa mani iJJ•o 
la totalité d'un hérit.age culturel où il entend ne r ieu 
renier des traditions antique, biblique, chrétienne. Lu 
caractère extérieur, ct si saillant, des catégories de h1 
K classification » isidorienne, osl d'ailleurs l 'ind ice 
paradoxal du caractère anti-syst.ématique do sa peo~tlt,. 
Cet impressionnisme de mosaïste est un parU lucide 
ment pris : c'est à l'œil int.érieur du lecteur qu'us t. 
loissé le soin de composer enh·e elles ces valeu1•s d'appa· 
renees parfois dissonantes, et d'on percevoir l'ulti111t': 
vérit~ spiriluelle sans en simplifiel·les nuances. 

Les d~fi.nitions fon.damsntaleJJ de la relation perst•n · 
nelle entre l'homme et Dieu sont données dès le!=i 
Différences, l'une des œuvres les plus anciennes. Ct"·l k 
do la religion (r, ft86) est., déjà, presque exactement, 
celle d'Étym. vm, 2, 2 : «Par elle nous relions nos âmes 
au Dieu unique, en vue du culLe divin, par lo lion d11 

service ». En ce microcosme de définitions des Dif{é· 
renees apparatt ainsi, illustré par cet exemple même, la 

singulière synthèse que, jusqu'en matière religieuse, 
Isidore fait de ses auteurs païens et chrétiens. Car 
Augustin et Servius, Lactance et Cicéron, sont parties 
prenantes en cette étymologie romaine de la religion. 
La dernière précision '(uinculo 8eruiendi) met l'accèl\t 
sur le service actif de Dieu, li turgique ou non. Dès ces 
distincLi01\s premières, les règles du jeu sont ainsi 
posées. La • différence » entre grâce divine et libre 
arbitre (Diff. n, 32) affirme en termes expressément 
augustiniens la priorité nécessaire de la grAce préve
nante à toute action humaine. La précision importe 
d'autant plus que Je moralisme isldorien donnera main tes 
fois l'impression do retomber dans un volontarisme 
autonome où se reflète le naturalisme antique. 

Uno autre « dl !Térence» esson LI elle oppose et distingue 
vie active et vie contemplative. Elle affirme la valeur 
supérieure de la seconde (Diff. n, at.., 131), mais trace 
un plan do vie où lo. première précède l'autre solon un 
ordre ascendant de l'ascétique à la mystique (188) : 
«Ceux qui s'efforcent de parvenir au repos de la contem
plation (contemplationis otium : le dernier termo esL fort 
« antique ») doivent d'abord s'exercer dans le stade 
de la vie active; ainsi, en épuisant la lie de leurs péchés 
par los œuvres de justice, rendr011t-ils leur cœur assez 
pur pour voir Diou ». C'est ici, déjà, la veine du rnysti· 
cismo grégorien qui trace les voies de la perfection. · 

La pédagogie de la vie intérieure apparatt plus nette
ment, avec ses éLapos et son inspiration éclectique, dans 
le singulier opuscule des Synonymes ou L amentation 
de l 'dme pécheresse, dont le succès devait être ininter
rompu à travers le monachisme médiévaL Dans cette 
litanie synonymlque, l'écolier wisigothique apprenait 
à la fois la copia uerborum à l'anti~ et les disposi
t ions intérieures d'une ~e~...tou(•a!tt.ur contrite et 
active, brisée par la conscience de ses 1aJblesses, mais 
prête à écouter la voix d 'une raison qui lui trace une 
« norme de vic "· Ainsi s'opposent les deux livres; aux 
eJTusions du lame11tum poenitentiae succèdent les pré
coptes vigoureux do la norma uiuendi : conquOLe des 
vertus, bon usage de la parole, esquisse de quelques 
devoirs d'état, mépris du monde et œuvres de miséri
corde. Jérémie et Job, les Moralia de Grégoire le Grand, 
la diatribe stolcienne à t ravers Cyprien, Cicéron à t.ra
vers Lactance, ou Horace réduit en prose synonymique: 
les quatre vents de l'esprit soumont on co poUL ouvrage. 
Dans les climats fortement contrastés de ces deux 
livres s'exaspère l'antithèse entre ln misère du pécheur 
et la grandeur possible de l'âme convertie. 

Par la richesse accrue des sources comme par 
l'ampleur des développémentà, les Sentences portent 
la môme illsplration à un niveau supérieur. Leu1•s 
livJ•es 11 et m mettent en place ce que déjà l'on pourrait 
appeler une méthode ascétique isidorionne. Elle met en 
ordre didactique, avec une clarLé minutieuse qui risque 
souvent d'en dessécher l'inspiration, une doctrine 
patristique surtout puisée chez Grégoire, Augustin, 
Cassien. Les longs chapitres sur la conversion occupent 
le cœur du second livre. Ils en analysent les chemine· 
monts eL les difficultés, soulignenL l'Importance des 
• exemples des saints » de manière encore t rès anUque 
(« ils se proposent les exemples des ancêtres »), Insistent 
sur la COU\ ponction du cœur (• une humiliation intérieure 
accompagnée de larmes, néo du souvenir du péché ct de 
la crainte du Jugement»), s'étendent enfin sur la conCes
sion des fau tes, la pénitence, les diverses sortes de 
péchés. 

Le troisième livre s'ouvre sur une théologie spiri-
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luelle des épreuves de l'exisLence et des tentations 
c;liaboliques dans la veille et le rêve. Elle définit ainsi, 
impllcilement, une spiritualité du combat intérieur, 
avant de préciser les conditions d'un bon usage de la 
prière, do la lecture, d.e la (( conférence n. C'est dire que 
la vie de perfection y est déjà clairement envisagée 
dans les perspectives concrbtos d'un style de vie : celui 
de l'ascétisme monastique. JI n'empêche que les défi
nitions étymologiques de la prière, au livre v1 dos Etymo
logies, uniront encore on un large éclectisme des souvenirs 
de Servius à ceux de Tertullien et d'Augustin : et il est 
probable qu'une recherche minutieuso des sourcos utili
sées dans les Sentences réservera aussi pareilles surprises. 

4. La diversité des devoirs d'état. - Mais 
l'essentiel de leur livro 111 s'applique à définir, apt•ès 
avoir posé, à. l'ar\tique, trois (( degrés n dans les « genres 
de vie » (mond~n, actif, contompla~if; on sougo à la 
tripm·tition antique ontro apolauslique, pratiqua, théo
r•étique), une spldtualité accommodée aux divers états 
de vie. L'ordre de leur examen ost celui d'une perfection 
décroissan le. 

En tête, Je genre de vie de ceux qui • méprisent le 
monde », les moines aux • précoptes plus profonds •· Cos 
chapitres surprennent par leurs interdits et leur aspect 
négatif. Ce ton quas.i-réprcssif correspond tout à la fois 
à celui de la législation canonique inspirée par Isidore 
(canons du 30 concile de Tolède) et au légalisme minu
tieux de la Règle monastique isidorienne, -si éloigné de 
la souplesse, de l'humanité, do l'humour do la R~giA 
auguat.inienne, qu'elle prend néanmoins souvent pOUl' 
modèle formel. 

Puis viennent les cloJ•os : « préposés aux églises » et 
« docteurs » dignes du « gouver•nemen t des Êglises ». 
Duns le sillage de la Règle pastoraiA de Grégoire le 
Grand, fsidoro a grand souci que le-s clercs mottent en 
accord leur enseignement et leur conduite. Il dénonce 
111.~ trahisons majeures do leur devoir d'état, et insiste 
sur les devoirs précis de la charge de « docteur », sur 
ceux de ce que nous appelons l '~gliso enseignante : 
le discerneman t, la défense des pauvres, l'exercice de la 
discipline. Ici encore, l'éthique ost au premier plan de 
ses préoccupations, comme elle l'est déjà sous dos 
ror'OH:il; phl!i spécialisées, appropriées aux divers ordres 
mineurs et majeurs, dans son traité, au titre richement 
ambigu, DIJ ecclesiasticis officiis. 

Les laïcs (définis par Etym. vu, 14, 9 : ~ laicus popu· 
lar·is; laos enim graece populus dicitul' ») ne sont pas 
oubliés, ici encore darls un ordre hiérarchique, qui 
dellcend du roi à ses sujets les plus modestes. Un 
• miroir des princes • en miniature fixe les devoirs des 
clépo~ilaires du pouvoir, éminemment du pouvoir 
royal : justice, patience, soumission aux lois. Puis les 
détenteurs de fonctions judiciaires : juges, témoins, 
avocats. Enfin, le peuple chréUen : riches et pauvres 
n'y doivent point se comporte1· en (( mondains ))' mais 
en " miséricordieux ••, consl:ammçnt I!Oucieux do « corn· 
paLir à la misèt•e d'auLt•ui 11, Ces pr•éceptes sont à complé· 
let• par ceux: du De eccles. offi.ciis 11, 20, sur l'état de 
rnai'Îage (et les chapitres voisins sur les vierges, les 
veuves, les catéchumènes); muis aussi par l'intéressante 
définition d'Étym. Vll 1 14., ::J, qui mel une dernièr~ fOiS 
l'accent sur l'éthique chrétienne ot la valeur décisive 
des actes: a Que ne sc gloriflo point lo chrétien qui on a 
Je nom sans en avoir les acles .. , car c'est par ses acles 
qu'il se montre chrétien, en sc conduisant comme s'est 
conduit Celui dont il a tiré son r\om ». 

Voilà donc une ascèse détaillée en un règlement pra· 
t.iqua, sagement différencié selon des états de vie corres
pondant à des vocations dlvorsos. Mais on pourra 
légitimement penser que la vie contemplative, tant 
rr·iséa au départ (et encore au début du ·livre n), no 
t·uçoili en tout cela qu'une portion rort congrlle. 

5. Du triple exercice de la vie contemplative. 
- - Ce serait tirer indl'lment dos conclusions partielles 
de la soule considération des Sentences, ou même ne pns 
:lccorder asse~. d'importance à certains dG leurs chapi
lr·lls. Il faut en eilet d6taeher dans l'œuvre d'Isidore 
bîblis te, liturgista, « naturaliste », les pages qu'il n 
I'I)Spectlvement consacrées à la lecture liturgique, puis 
à la lecture privée do l'~criture, dans la De occlesiM· 
ûci.s offi.ciis ot los Sentences. « Cal' la prière même 
:;'enrichit, quand l'âme, nourrie par une récente lecture, 
p(}J'COUI't les images des r6alités divines qti'elle vienL 
d'entendre " (De cccl. off, r, 10, S); il faut donc, à la 
I'Oix du diacre, chOisir la meilleure part, on écoutant la 
l'arolo avec l'attention de Marle aux pieds de Jésus. 
r .es Sentence11, elles, reprennent le diptyque de Cyprien 
pour montrer l'étroite complémen tarité entre prière 
nt. locture privée de l'Écriture (Sent. m, 8, 2 : «Quand 
nous prions, nous parlons à Diou on personne, et quand 
nous lisons, Dieu nous parle »; cf Cyprien, Ep. ad Dona
!lun 15, PL 4, 221b) . Mais Isidore y explicite, aussitôt 
après, le double profit do cette lecture {ur, 8, '•) : « Elle 
nlllna l'inteiBgenca spirituelle (intellectum mentis) , et 
:uTache l'homme aux vanités du monde pour le conduire 
,jusqu'à l'amour de :Dieu ». Ainsi la lectio diuina, sous 
sofl deux formes, publique et privée, orale et mentale, 
associe-t-elle indissolublement ce que nous appGllorions 
la « purgation » ct l' « illumination ». Elle Mt bien pour 
Isidore un moteur essentiel du progrès dè l'âme vers 
11iou. 

Avant de considérer sous cel angle le dessein profond 
rlo ses œuvres scripturaires, il est opportun de rappeler 
i ~;i que les deux premiers poèmes de la bibliotMquo 
~tlvillane étaient dédiés aux Écritures et ,à Origène, 
<( docteur si véridique, le premier que Jo. Grèce illustre 
:üL donné à la foi ». 

Cotte place d'hon_rtour donnôo à l'Alexandrin avant lœ-quatr11 
g1•o.nds docteurs d'Occident, avant Jean ChrysostiHile, Cyprien 
l'lt Grégoire lui-mOmo, n'ost pas soulomont l:indico d'un ordre en 
p11rtio chronologique. Le fl\t-ello, cet ordre serait également 
signif\cati! chez un auteur pour qui toute vérité authonllque 
est à chercher dans la pureté des • origines •· Les mMuols 
cxôgéllquos d'Isidore ne démentent pa11 ce programme déco· 
ra tiC do &a bibliothèque : lu spécialistes de l'histoire de l'exégèse 
uccidonlalo sont bion d'accord pour voir en Isidore edgète 
le m6diat.our lo plus important et Jo plus efficace entre Origène 
c:~ Jo moyon Age latin. Nai..,anctJ •' cùfc61 des pèru, Li11rll ths 
w1mbrct, Allégôrics, Quc$tioM regroupent ct réduisent en nollcos 
lo plus souvent agencées commodément selon les • catégories • 
({I'Ornmatiçales (cf 81~pra, col. 2105) un savoir exégétique dont 
l'oaAentiel remonte directement (traductions) ou indirectement 
(oxtigètea latins des 4• et 5• siôolos) à l'œuvre immense d'Ori· 
f.((mo. M11is il dél11isse les spéculations philosophiq11es et théolo· 
f.(iques de l'allégori!Jmll origénien, pour s'attacher d'abord à 
mottre on valour, par les correepondance!J typologiquœ, la 
~ if.(lliflealion ehrisUque et ocel6slologique des textes de l'ancien 
'l'cslamont. 

11 seraiL erroné de croire Isidore indiiTérenL à l'ordre 
ùcs u sens de l'Écriture ». C'est en effet pour des raisons 
nistlmcnt compréhensibles de conjoncture polémique 
quu le Lt•ailé De la. foi catholiqtuJ contre les jui(11 (11, 20, 2) 
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donne la priorité, après le sons littéral do l'historia, à 
l'allégorie qui la saisit • selon l'intelligence des mystères 
sacrés », avant le sens moral, où « l'on apprend co que 
l'on doit faire en chaque circonstance •· Au contrah·o, 
en\' dehors1 de toute perspective polémique, on doit 
noter l'accord entre Différences (11, 39, 154) et Sentcnct:s 
(1, 18,12) pour placer le sens moral avant lesons spiriltll:l. 
Cet•ordre n 'est pas seulement en harmonie avec celui 
qui fuit do ln vie active une sorte d'indispensable propé· 
deuti9ue ascétique à la vie contemplative (cf suprn., 
col. 2108). Sa signification ost encore plus clairement 
dégagée par son contexte des Différences. La • science dos 
Écritures» y est, en effet, présentée comme le conLenu de 
la verlu antiqu~ de prudence, qui forme elle-même avnc 
les trois autres vertus cardinales le contenu do l'élhiqun, 
«bene uiuendi magistra , , dans une tripartition classique 
de la philosophie. Acrobatie do classificateur? Si arl i
ftcielle qu'apparaisse cette passerelle épistémologiq11e 
jetée entre une ordonnance antique des savoirs nt. 
l'exégèse chrétienne, elle n'on répond pas moins à une 
orientation profonde de l'exégèse et, plus largomen t, 
de la spiritualité isidoriennes. Avant de s'achever dans 
une contemplation du Mystère, l'exégèse ne doit pas 
se satisfaire des méandres de la spéculation, ello doit. 
être mattresse de vie : • Il faut garder la foi à la lett,·e 
de sorte que nous soyons obligés de la traduire en torm1)S 
de moralité, et de la comprendre en termes spirltuolA » 

. ( Seflltmcos, ibidem). 
Cette nut rition spirituelle par l'Écriture se prolonge 

en dehors de l'Écriture même, dans l'unité d'une culture 
où la typologie et l'allégorie ramènent l'âme à la médi
tation des mystères du christianisme à travers bien 
d'autres activités. Telle la liturgie, dont les cléA é t.ymo
logiques permettent de ressaisir l'enracinement dau:; 
la continuité et l'unité de la tradition religieuse juive 
et chrétienne (De ecclesiasticis offwiis) . 'l'elle l'arllhmo
logle sacrée (Liber Tlumcrorum), ou la connaissance 
cosmologique d'une nature qui peut et doit être conten1· 
pléc comme une sorte de chiffre roligiéux, déchlfTrab le 
«selon J'intelligence spirituelle» (Denatura rerum 15, :t) 
par une véritable « astronomie mystique ». Ainsi l"s 
schèmes majeurs de l'exégèse typologique origénien'''~ 
se juxtn)>osent ou se superposent aux catégories gram· 
matioales, pour insérer la culture isidorienne, mOrne la 
plus profane, dans le mouvement d'une rechercl11~ 
spirituelle qui lui donne son sons et son unité. 

6. Lumières et ombres de la spiritualité 
isidorienne.- Le succès même de l'œuvre d'Isidor•·, 
attesté du 78 siècle wisigothique à la fin de la Ronai:.· 
sance par la profusion de sa tradition manuscrite d 
l'admit•ation d'un millénaire, invite à peser avec nouil.t!l 
tout le bien et le mal qu'il a pu faire au christianismo 
·ocoiden tal. 

Il n'est pas douteux quo son libéralisme intelleoluvl 
et spirituel a enrichi les traditions de culture chréLienM 
quo lui avaient t ransmises Augustin et Cassiodore. Sa 
formation, mQnastique aurait risqué de le ramener 1111 
rigorisme, si en définitive son ascéUsme ne s'inspirait 
largement de l'ideal« apostolique», détendu et libéral, 
du monachisme augustinien. La disparition du pagA· 
nisme des lettrés achevait heureusement de désarmer 
chet. lui les réflexes d'hostilité à la culture nntiqths 
qû'auraiont pu lui communiquer beaucoup de ses auteur!; 
chrétiens. Certes, il n'est plus un Synésius, même point 
un Boèce, la médiocrité de su culture philosophiquu 
l'en garde sans peine. Mais dans une Espagne où Martin 

de Braga, à la génération précédente, avait adapté le 
niveau do sa pll$tora.le aux modestes capacités de son 
auditoire barbare ou rural en composant le centon 
sénéquiste de la Formuk de la 11ie honnêt~, comment 
s'étonner qu'il ait voulu commencer par asseoir soli· 
dement toute spiritualité, - à commencer par celle 
du moine lui-même -, sur une éthique? 

La question étant ainsi posée, il pouvait trouver dans 
la vulgate de la morale stoïcienne, transmise jusqu'à 
lui par los autours chrétiens tout autant que par l'école 
de rhétorique, des valeurs, des formul es, des vocables 
susceptibles de s'intégrer de manière vivante au projet 
d'une conversion chrétienne indéfiniment continuée. 
:Q'où son admi.ration pour lo personnage ambigu du 
• très sago Salomon », qui (noter à nouveau l'ordre des 
termes) "réglo. les mœur_s, découvrit la nature, révéla les 
mystères sacrés du Christ et do l'Église ,, (De ortu 9~, 
59·60; mais cf aussi la préface du De natura). D'où, 
également, l'hymne cicéronien à la raison sur loque! 
se ferment les Synonymes, la réglementation minu
tieuse de lous les devoirs d'état, la subordination ini
t iale de l'exégèse à l'éthique. « Il est ici bien des valeurs 
sacrées, il est ici bien des valeurs profanes », mais plus 
harmonieusement mariées qu'il n'y parattrait d'abord. 

Car le génie isidorien de la classification a fait ici 
merveille. Fondé sur une appréciation historique, sur 
un pèlerinage aux sources étymologiques où il pense 
puiser la vérité originelle de tout objet de connaisso.nce, 
religieux ou profane, il concentre, ordonne, regroupe. 
Et cette méthode minutieuse tend à constituer déjà 
des sommes, - au sens médiéval du terme -, dans 
lesquelles la doctrina christialla n'apparatt plus, dès les 
Différences, quo comme une doctrina parmi d'autres : 
on J'a particulièrement n(;)ré'ioida!:'s !;.é~)rologio de la 
différence entre sagesse et éloquence"ïJ)i1f. u, 89), où 
l'exégèso scriptut•aire devient un rameau inattendu de la 
"-philosophie éthique ». Sur oc point, la subot·dination 
augustinienne dos savoirs profanes placés au service 
de la doctrina christiana se trouve singulièrement omise, 
du moins dans les formes apparontos de la classification. 
Mais, en fait, les œuvres exégétiques du Sévillan, aussi 
bien quo la synthèse théologique et spirituollo dos 
Sentonces, montrent que la science sacrée des Écritures 
garde l'autonomie de ses t1•aditions et de ses méthodes 
propres. Bien plus, ce sont les catégories grammaticales 
des savoi.rs profanes, et au promior chef l'étymologie, 
qui s'y trouvent placées au service des plus haut-S 
desseins d'uno exégèse tour à tour • tropologique • ct 
• spirituelle ». Il ne faut donc pas accorder valeur Lrop 
absolue aux hardiesses d'une œuvre de début comme lès 
DifférencotJ. Les trois autres catégories de la méthode 
isidorlenne, - l'analogie, l'étymologie et la glose -, 
étaient d'ailleurs beaucoup plus facilement susceptibles 
de coïncider avec celles de la typologie et de l'allégorie 
exégétiques. Et cola sans qu'Isidore ait la naïveté de 
penser que l'étymologie des noms divins puisse rendre 
in lelligible le mystère d 'un .Dieu que « le sens et l'intel
ligence do l'homme ne peuvent nullement déterminer l 
(Etym. vn, 1, 16). Car l'étymologie même de sacramell
tum s'arrête nu bord de l'inconnaissable : <• on l'appelle 
apssi on grec mystère en vertu de sa disp_osition seci•è to 
ot cachée >l (vr, 19, 42). 

Ce réalisme spirituel est justement la qualité d'esprit 
qui a prévenu, dès les premières œuvres, une rupLure 
Lrop bruLale entre l'érudit et l'évêque, entre l'intelli· 
gence spéculaUve et l'intelligence pratique d ' Isidore. 
La diversité des destinataires de ses ouvrages les insère 
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d'ailleurs précisément dans son dessein de travailler 
eo toutes choses à une pastorale d'ensemble du royaume 
wisigothique. Aurions-nous le De natura el les Étymo
logils sans les instances du roi lettré Sisebut, et celles 
de Braulion, le disciple préféré devenu évêque et éco· 
Jatre de Saragosse? A lui aussi, nous devons que les 
Synonymes ne soient pas t ombés dans un irrémédiable 
oubli. Comme la plupart de celles d'Augustin, les 
œuvres d'Is idore répondent aux demandes précises do 
coux ot colles (sa sœur Florentine pour le De fule catllo
llca) auxquels !Iles d6dic, le plus souvent explicHëment, 
dans ses préfaces. Mais au-delà. de ces instances per
sonnollos, il convient de percevoir comment, par chacun 
de ces ouvrages, l'évêque de Séville répond à un besoin 
particulier de l'Eglise wtsigothique, et donc à l'exigence 
d'un devoir d'état vivement senti comme ·~el par sa 
conscience épiscopale. Le minutieux casuiste de,g i:levoiré 
d'état a longuement médité, dans le sillage de la pensée 
grégorienne, sur les devoirs difficiles et coùteux qui 
s'imposent au sacerdoce, ct donc éminemment à l'épis
copat (Sent. m, 83-84; De eccl. off. n, 5); il est bien 
conscient qno lo prêtre doit cc admonester diversement 
et exhorter ~>elon la qualité do l'état de vie et des mœurs 
de chacun » (Sent. u, 5, 1 7). C'est dans cette perspec
tive, spécifiquement pastorale, qu'il convient de lire 
et de comprendre chacune de ses œuvres. C'est ainsi 
Q\Ie le moyon Age les a écoutées et copiées, comme 
autant de Companions to the christian Way of Lifc. 

Il reste que, comparée à celle de ses modèles chrétiens 
les plus directs ot les plus abondamment. utilisés, 
Augustin et Grégoire le Grand, l'œuvre d'Isidore 
déconcerte le lecteur par la sécheresse et l'imperson
nalité abstraite do ses notices, par la fragmentation 
de sa matière, par son défaut fréquent de nuances, en 
particulier dans l'exposition des problèmes les plus 
délicats. Elle ne livre qu'à la réflexion, ou à une lecture 
plus attentive de certains passages, son apport à la vic 
do pribro ct do contemplation; au contraire, elle se 
trouve trop visiblement hérissée de prescriptions et 
d'interdits de tout ordre. Conceptisme et moralisme 
manifestent ainsi chez lo Sévillan des traits fondamen
taux du génie hispanique, tels quo Miguel de Unamuno 
les a magistralement analysés dans son cc Essence do 
l'Espagne » ( E'r~ tor no al casticismo). De cette idiosin
orasia hispanique relèvent aussi les extrémismes 
contrastés de la componction, au premier livre des 
Synonymes, et do l'exaltation moralisante et raison
neuse dana Je second; le son ti ment tragique d'une exis
tence chrétienne partagée entre la chair et l'esprit 
(Diff. n, 31 oxaspbre d6jà, sur ce point, l'antinomie 
paulinienne); la polarité significative d'un s t.yle distendu 
entre la pauvreté d'un atticisme monastique, et la 
démesure exuMranto du stylo synonymique qui 
rapproche les Synonymes des Interminables formules 
do la liturgie wisigothique. Last not least : l'optique 
de légalisme canonique, prompte à détailler les fautes 
et les interdits, est tentée de refermer constamment 
la " morale ouverte » du christianisme. On est alors 
plus près de Tortullion, - connu ct maimos fois 
«extrait » par l'auteur des Étymologies-, que de l'ama 
ct quod uis fac augustinien. 

Mais s i l 'on met à part tout ce que ne saurait d'ailleurs 
expliquer de manière entièrement saUs.raisante un 
«paramètre racial » (au sens de la ra.za), ne fâut-il pas se 
refuser à juger do trop haut,, pour so replacer devant les 
réalités d'une conjoncture pastol'ale assez analogue à 
celle qu'avait connue Martin de Braga dans la Galice 
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du siècle précédent? Le succès ininterrompu de toutes 
<:os œuvres, succès particulièrement extraordinaire à 
travers to\It le haut moyen Age, montre ({u'en dépit 
de tout ce qui nous:choque dans cette spiritualité, et 
peu t-êtro bion à cause de cela même, Isidore a tracé à 
ses contemporains los voies de la perfection chrétienne 
qu'ils étaient capables do suivre,- eux et à leur suit~ 
do longues générations de l'Occident médiéval. Para
doxalement, la survie d'Isidore montre ainsi que l'intel
lnr.t.ualisme nxf, le moralisme minutieux, l'extrémisme 
si mpliflcateur qui nous troublent parfois à la leoturé 
de cette œuv1·e, ont été les traits inattendus d'un authon· 
Uqne réalisme pastoral, pour et dans une Europe déjà 
gravement be,rbarisée en son intelligence, s_es mœurs et 
sa sensibilité. 

1. Btblio.rrllphtea. - Deux publications tondamontrues : 
l'urLiolo do B. Altnnor (rovue critiqua de la bibliographie 
isidorlonno do i9~0 à 1986) dans los Miscellanca isidol"iana, 
nome, 1936, p. 1-82; los 26 années sulvantos réyisées par 
.T. Ilillgnrth dans 1eR l siàoriana. Estudios sobre San lBidoro 
d<J Ss11illa 1111 el XIV centenario de BU nacimiento, Le6n, 4961, 
p. 11·7~, qui préparo un nouvel état des études isidoriennea 
(1960·1970). Cos doux roouolls contten·nent des études nauves 
et rondamentalos. . 

Compléter po.r les bibliographies parliouliêres do T. Ayuso 
Mornzuela, La VctUI Latina Hispana, t. 1 Prokgomenol, 
Madrid, i !168, p. 506 svv; J . Fon tai no, lsi®rs tl6 Séflilk e' 
!11 tlulture classique daM l'Espagne wisigothique, t. 2, Paris, 
i !159, p. 889-926. 

Voir enfin los doux bulletins critiquos décennaux de J . Madoz 
sur la pattl&Uquo espagnole : RePis~ upanoÙ!. lk tt!ologta, 
t. i, 1!1U , p. 919·962, et E1tudios OnisMu, t 5, Madria, 1951; 
la bibliographie de son S. l •idoro, oit6 infra ; celle d':E. Cuevas 
oL U. Domlnguez dol Val dans leur PlllrologÙ!. upaiWÙ!. (on 
appendice à l'éd. ospagnolo de B. Altaner, P111r010J1a, Madrid, 
1 \156) , p. 98*-9!1*; los bullotlna de patristique lilspanique de la 
Rcvi$14 e1parlola ds tcologLa, L'Annie philologique et les très 
précieux dépouillements . de l'Indice hist6rico upanol. 

2. Biographie. - Documents biographiques les plus an
cionij, aveo loura éditions actuellement acooeibles, ct ClaPis, 
n. 1218·1216. Après, les toujoul'll ind1sponsables bidoriana de 
Jo'. Arévalo, reproduits dans PL 81, trois ouvrages modernes 
sont la molllouro Introduction aux problèmes poses par la 
vie, la peraonno et l'œuvre d 'Isidoro: P. Séjourné, $.Isidore de 
SJ"ills, •on rtlk (/QII.S l'histoire du droit çallonique, Paris, 1929 
(bon exposé dell problc\mos biographiques on tûto du livre) ; 
J . P6roz do Urbel,lsidoro daScvilla, su 11ida, su obra ysu.liempq, 
2 '' l:d. , Barcelone, 1 liftS (œuvre de vulgarisation, bien informée 
ct vivante); J. Madoz, Sa1~ lfidoro d4 Sevilla, scmblanza dB su 
pc:r,Mialidad literaria, LeOn, 1960 (tostrunent intellectuél do 
l'nn des meilleurs potristiciens ollpagnols de ce si~cle; très 
ut.ile bibliographlo méthodique, p. 157·188). Cf aussi le précil 
de J. Fontalno, dans Ctllholicisme, déjà cité. (notice d' ! si· 
dore (lC SclvillB). 

:l. Œuvree. - Liste la plus récente, avec mention des édi· 
tiona modernes et correspondance à la PL (surtout t 88}, 
dAns la Cla11is, n. i186-t229 (2• éd., 1961, qui ne périme pas 
la 1• do 1951, vu les additions":; et suppressions opérées) ; à 
compléter par les données do PLS, fosc. ~a••••, col. 180t
t 87G (los aopt opusculos reproduits: sont des spuri4, ainsi que 
l'Ordo de cekbramlo concilia qui les llllÎt). Voir aussî au mot 
1 si®rUB lo Vel"uichnis def' Si gel fiJI" KirchsMchrifu!t!l~l" do la 
Vcws Latina de Beuron, 2• éd.,. Fribourg-en-Brillgau, 1!163 sv. 

On donnera Ici la lisle des œuvros selon la chronologie tou
jours fondamentalo de J . de Al dama, Mi8ctllaMa isiàoriana, 
R<lme, i !186, p. 88. Pour ln tradition manuscrite de cbacune, 
sa reporter à J'Indispensable lnds;t; 1criptorum Ù!.linorum medii 
aflCii hispanorum de M. C. Diaz y Diaz, Madrid, 1959, n. 101· 
t sr., p. 28-ft?(les • pseudo-Isidore • sous lo n. 184, p. ftft-47). 
Nous indiquerons égalemont les éd. llD préparation en 1971; 
soutes seront mentionnées les!œuvrè8 considérées commo 
aul:ltan tiques. 

13 
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Entre 598 et 6{5 : De diffe,.entiia ~,.borum et De differentii..• 
,.erum (PL 83, 9-98; nouvelle éd. préparée par C. CodotlcJ· 
Merino). ~De ecclesi~Uticia of!iciislibf'i 11 (83, ?81·826; nouv. éd. 
en cou~s d'ncho.vornent par Ch. Lnweon). - De ortu. et obit1• 
patrum (88, 129-166; nouv. M. préparée par M. C. Olaz y 
Diaz). - In lihros ueleril ac nou.i Testamerlti prooemia (88, 
165-180). 

605-606 : Ep. ad M~Usonam epillcopum (88, 899·902). 
610-ll15 : Ep. ad Bf'aulionem • Quia non vweo ... • (Ep. 1 

de l'éd. J. Madoz, Epilltolario de S. Braulio .. , Madrid, 1941 .., 
Ep. B de l 'M. W. M. Lindsay, EtymologiaB). - Synonymorum 
de lamentalione animae peccalricia libri n (88, 827-868 ; no uv. 
éd. préparée par J . Fontaine). 

612·615 : Al~goriae quiUdam sacrae Script"ras (88, 97-180). 
-De haeruibu.s (éd. A. C. Voga, lill Escorial, :1. 940). -Liber 
nU711<'f'Orum qui in sanctil 1oripturis occu.,.une (83, 179-200). 
-Denatura rerum (88, 968-1018; éd. J. Fontaine, Bordeaux, 
1960).- Smtentiaru.m libri 111 (89, 537-738; nouv. éd. prépar6u 
par P. Caziers). 

614·6111 : Dt! fide catholioa contra ludatos (83, 449-598). 
615 : Chronica mumli (6d. Th. Mommsen, MGH A.uctorcs 

antiguill~imi (Ohronico minoro 2), t. 11, Berlin, 189~, p. 42ft· 
488). 

615·680 : Ep. ad Elladium ceterosqueepiacopos (éd. W. Gund
lacb, MOH Epiatolae, t. 8, Berlin, 1892, p. 661). 

615-618 : Ep. ad Braulionem 1 Dum am ici litteras ... • (Ep. 2, 
éd. Mado~: ... A, lld. Lindsay) ..... Regula monaehorum (SB, 
867-894; nouv. éd. on cours d'achèvement par M. C. Diaz 
y Diaz). - Lib~r d11 ui,.is illu.stribtu (éd. C. Codotler Morlno, 
Salamanque, 1964). 

620 : Etymologiarum siu.s originum libri xx (M. W. M. Llnd· 
aay, Oxford, 19H ; nouv. M. en préparation sous la direction 
du comito intern. d'études lsldoriennea). 

624 :Historia Gothorum Wandalorum Srleborum (lld. Momm
sen, MGH, t. 11, cité supro, p. 267-BOS; nouv. éd. préparéo 
sous la direction do C. Codoflor Morlno). 

624-636 : Mysticorum expositi011c8 Mcram11ntoru.m scu quae8· 
tiones in c>etu$ Tutamontum (89, 207·424). 

a Ep. ad Eraulioncm. 681 : 1 Omni desiderio dosederaui ... • 
(8, éd. Madoz; t, éd. L indsay). - 681-632 : • Quia te incolo
mem ... • (4, éd. Madoz; a, cid. Lind6ay). - 683 : 1 Tuae sanc
titntis opistolae ... • (6, 6d. Madoz; 5, éd. Lindsay). 

Manquent à cotte liste los œuvres suivantes : 
I'Ep. ad Sisebutum (6, éd. Lindsay), qui sert de dédlcaeo à 

la 1• éd. des Et.ymologiae; 
les deux p1'ologi in libro Canticorum et in editioncm paal· 

ter ii, publiés par A. Anspnoh dans ses tr!}s cQn testables TaiMis 
et lsidori Mva fragmanta 6t opera, Mad1•ld, 1 !ISO (beaucoup 
d'attributions isidorlcnnes tort douteuses), mais prologltOII 
admis comme authentiques par M. C. Diaz y Diaz (Indt!x, 
n.1B2·1B3), dont nous adoptons le tri entre œuvres authonllques 
et spuria; mais voir aussi Cla11ill, 1 !161 ; 

les Carmina xxvu ou Vcr~ru in bibliotheaa (éd. A. Ortega, 
dans H~lmantica, t. i2, 1961, p. 272 sv v); 

enfin, la collection canoniq110 Hillpana, dont la paterni té 
isldorienne semble roloux 1188Urée depuis 1'6tude posthume de 
J. Madoz, San lsidof'o d11 StPilla .. , p. 89-117, et surtout la 
démonstration approfondie de G, Martlnez Dfoz, La coite· 
ci6n can6nica His pana, t. 1, Madrid, t966, p. 806·327, on dépit 
des résorves formulées par M. C. Diaz y Diaz, Pequciitu apor
tocion.c~t para el e8tuàio de .la !lis pana, dans RePitta crpailolo 
de <ltrccho can6nico, t. 17, 1962, p. 973-890, qui incline en laveur 
d'une in.itiaUve décisive do Léaud.ro, et celles de Ch. Munlor, 
Sai111 Isidore ds S411iUe t8t-il l'auteur de l'Hispana chronolo&i· 
~ue 1, dans Sacria erudif'i, t. 17, 1966, p. 280-21.1. lildition 
mi1101 avec trad. espagnole et index, mais un appa:-at critiqua 
trl)s réduit, par Vives, Marin, Martlnez Dlez, Con.cilios visi&6-
ticos 11 hispano·romano:t, Barcelone-Madrid, 1968, ct éd. major 
en cours d'aéhèvement par G. Marllnez Dlez. Sur l'œuvre 
liturgique d'Isidoro, la mise au point la plus objective, avec 
une reproduction du célèbre texte do la Banedictio lucern~ 
aJile altarc aposUllôe • Domni Ysidorl • dans l'antiphonaire de 
Le6n, est actuellement celle de L. Brou, Problè'""' litu.r1iqu.ss 
che$ soint lsidora, dana lsidoria11o, Le6n, 1961, p. 198-209. 

La plus anolenno liste des œuvres d'Isidore est cello qu'o 

lflillBée son disciple Braulion, Intitulée Renotatio lsidori; 
1'6d1Lion critique do sos deux versions a été donnée par P. Gallo
do dans C. H. Lynch ot P. Oallndo, Son Bf'auUo obispo de 
Zaragosa (IJaJ-661), Madrid, i 960, p. 856-961. 

4. Études théologiques et spirituellel. - On ne oitera 
pas iollos travaux publiés dans los deux recueils d'études i.sido
riennes de 1936 ai 1961 (1u.pra, n. 1). 

1• Culture et 8piritualitd. - Ct las six chapitres de synthèse 
do la dernière parUo de l'l•idore de S4Pil~ et la cuhu.re .. , do 
J . Fontaine, déjà ellé, ot les réflexions lnapirées par co travall 
à H.-1. Mnrrou, dana RePue hiltoriqu.s, t. 235, 1966, p. 89· 46. 
Synthèse utile et préclso, mais aux cadres un pe11 • passe-par· 
tout •, et peu novatrice on matière de recherche dea sourcoe, de 
Sister P.J. Mulline, TM Spiritual Lifeaecordint to saintllidore 
of SeiJi~, Washington, 19~0. Aueune synthèse sur la théologie 
isidorlenno : to1,1te t entative est Impossible avant une édltlon 
critique dos Santentiae accompagnée d'une recheroho exhaus
tive des sourcos. On trouvera dea vuoa pénétrantes et neuves 
sur ln conception lsldorienne du temps et de l'h.istoire dana 
Arno Borst, DIU Bilfl der Ge~chichte in der En;ykloplldie 
de• 1 1idor 11011 Se11illa, dans Deuuch4• Arch iv fa,. Er(or1chunr 
des Mittelalterlf, t . 22, 1966, p. 1·62, et Marc Reydellet, Lt1 
i11tentiont idiologiques t!l politique~ dont la Chroniq~ d'IIi· 
do" de Sli!il~, dana MllonBU d'arcMologie 111 d'hiatoirc, t. 82, 
1 !170, p. 368·400. 

2• Bugùe. - Mêmas difficultés. Voir néanmoins : J. ChA· 
tillon, !li®re ct Origine. Reohi!I'Ohel IUr let BOWCU Ill rinfluencs 
de' Quoettionu in Pctu.s Testament.um d'ltiàore .. , dans Mllanru 
bibligue1 A. Robert, Parla, 1956, p. 587·5/t?; O. Garcia de la 
Fuonto, San ltidoro de SePilla inurprete de la Biblia, dans La 
Ciudad d111Jios, t. 173, 1960, p . 586-liliS; H. do Lubac, BuBÎII 
médillpala. Les quatre Ill rtl de l' 8c,.iture, coll. Théologie, 4 vol., 
1 \lli9-19G~, passim (tables). 

fl 0 Sacramanta. - J. 1~. Gelsolmnnn, Die Abcndmallùlel~re 
tm der W 11nde der ch,.ittlichen Spiitanûke sum li'rahmittelolter. 
!Nidor ilon Sevi/la und das Sakronunt der Bt~c/ttt!»tie, Munich, 
1938. - J. Havet, Lt!s •acremcnu' ei- le ldl!>-iJa~Esprit Soinr 
tl'aprù 18idore .. , dans Ephemeride• th4ologicae loPonienses, 
t. 16, 1989, p. 32-93. - M.·J. Congar, dans Ecelesia a Sancto 
Spirit!' cdocta (M61angea O. Philips), Gembloux-Parla, 1970, 
fl· 48 BVV. 

4° Ascétiq~ el my1tiqu.s. -J. Sagüés, La doctrina del 
Cr~,Brpo ml.stico en San llidof'o de St~Pilla, dans EGtudios cele· 
sidsticos, t. 17, 19~S, p. 227·257, 82!1·960, 517-546,- Ph. Del· 
huyo, Llls i!Ues morales de Baine l1idore .. , dans Reclltrclre~ de 
thdologi.e anoitmne elmédidllalo, t. 26, 1959, p. 17-49.- J. Fon· 
tulno, lsidora de Sévit~ auteur • ascdtiguc • : les llnigmBB de1 
Synonyma, dans Stu.di meàie11ali, t. 6, 1965, p. 163-1!16. 

5• MonochÎ/1711<' BI 4tou de flie. - J. Fontaine, La vocaticn 
monastique •elon sointllidore .. , dans Tll4olotie dela Pie manas• 
tiq~, coll. Théologie 49, Paris, 1961, p. 859·369.- M. C. Dias 
y Diaz, Atpectos de la tradici6n de la R egula l fidori, dans Stu.dia 
mon~Utica, t. 5, 1963, p. 27-57. - L. Rob les, Teologl.a del 
cJ•i4coplldo en San 18idoro, dans Teologl4 e1piritual, t. 7, 1963, 
p. 181-167. 

6• lA llyle iaidoricn. -Son analyse mbne à une connais8anco 
intérieure de l'homme et de sa sp!rilualilé. - J. Fontaine, 
Théorie el p ratigue du 8tyle ches lsidor11 .. , dans YigilÎ411 chris· 
tianiU, t. 14, 1960, p. 65·101. - J. Campos, La Regula mono· 
nhorum de Sarl I1idoro y 1u lengua, dans Ilelmontica, t, 12, 
i!!Gi, p. 61-101. 

Jacques FoNTAINE. 

ISLAM.- 1. Notior~s g6m§rales ct cadre historiqu6. 
Il. Mystique de l'Islam. 

I. N0110NS GtlŒRALE8 ET CADRE HISTORIQUE 

1.. Le mot islam indique déjà une attitude spiri
tuelle : il signifie soumission, remise de soi, abandon 
à Dieu. Le Muslim (pluriel muslimar1, d'où notre mot 
u musulman») est celui qui vit cette soumission dans la 
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fol confiante (iman; cf l'hébreu amen) au Dieu unique; 
ill'e:x:prime dans un cortain nombre de pratiques dont 
les plus importantes forment les « cinq piliers de 
l'Islam » : la profession de toi (shaMda : • Il n'y a de 
divinité que .Dieu, et Mahomet est son Envoyé ~) , la 
prièrEl canonique (falàt} cinq fois le jour, l'aumône 
rituelle (zaküt), lo jeOne du Ramadll.n (fawm), le 
pèlerinage à La :M;ecque (lzajj). 

2. L'histoire de Mahomet et des commencements 
de l'Islam est connue à partir do trois sources princi
pales : 1) le Coran, qui contient des allusions aux évé
nements contemporains; 2) los recueils de lzadith (« dict », 
récit), qui rassemblent dès le troisillme siècle de l'hégire 
les traditiorn~ sur le Prophète et ses compagnons, en 
indiquant la chaine de leur transmission; S) le. , ira, 
ensemble de biographies dont la rédaction commence 
également atl troisième siècle de l'hégire, la plus impor
tante est la Vie du Prophbte d'Ibn Hichlim (t 219/83'* :le 
premier chiffre indique l'année do l'hégire, le second 
celle de l 'ère chrétienne). 

Mahomet (litt. Mulzammad, « le loué ») naquit à La 
Mecque durant «l'année de l'Éléphant • (probablement 
571 de l'ère chrétienne); son père 'Abdallah était mort 
prématurément quelque temps avant la naissance; sa 
mère Amina devait également mourir peu après avoir 
repris l 'enfant, confié d'abord à une nourrice bédouine; 
le gJ•and-pèro paternel mourut quelque quatre ans plus 
tard et Mahomet fut en fait élevé par son oncle AbQ 
'fAiib, Jo père d'Ali. Entré jeune encore au service d'une 
riche veuve, il devint son conducteur de caravanes et 
son homme de confiance et finit par l'épouser; il eut 
de cette femme Khadtja, de quinze ans plus âgée quo 
lui, trois fils qui moururent en bas Age et quatre nues 
dont la plus célèbre fut FAtima, épouse d'Ali. Tant 
que vécut Khadija, Mahomet lui garda une fidélité 
exclusive; dans la suite, Il eut plusieurs épouses et 
concubines. 

Vors la quarantaine, autour des années 610-612, 
Mahomet subit une sorte de crise religieuse; d'après 
une tradition, il se mît à faire retraite durant un mois 
tous les ans sur le mont Hira. C'est dans une grotte de 
cette montagne, au coul'S de la dernière décade d'un 
mois de Ramad!in, que l'ange Jibraïl (Gabriel) lui 
apparut et lui intima l'ordre de « prêcher au nom du 
Seigneur» (Coran 96, 1; 97, 1-5; cf 81, 22; 53, 1-18; les 
citations sont faites d'après l'édition de R. Dlachère, 
Paris, 195 7; le premier chiffre indique la sourate, le 
second indique le numéro du verset d'après l'édition 
du Caire (texte arabe, 1928) qui diffère peu de la numé
rotation de Flügel). 

Soutenu par Khadtja, Mahomet commença d'abord 
par gagner ses proches parents, puis se mit à prêcher 
ouvertement, annonçant le Jugement de Dieu et la 
Résurrection et condamnant le polytJtéisme; il se consi
dère dès lors comme le continuateur et l'authentique 
représentant du hanifisme, ou cuae du Dieu unique, 
dont Ibrahim (Abraham) fut, selon lui, le premier 
propliète. Sa prédication l'encontra cependant de vives 
résistances et lui valut de douloureuses persécutions. 

En 622 (date certaine), se situe l'émigration (llégire, 
année 1 de l'ère musulmane) : Mahomet quitte La 
Mecque et s'Installe deux cents kilomètres plus au 
nord, à Yathrib, qui deviendra Médine (la « ville » du 
Prophète); en 624, a lieu la première « guerre sainte » 
(gihiùl) qui l'oppose aux Qorachaïtes de La Mecque; 
en janvior 680, il s'empare de cette ville et détruit les 

idoles qui encombraient la Ka'ba (ce sanctuaire, cube 
de maçonnerie où se trouvait, encastrée dans un angle, 
111) 0 « pierre noire ,,, était depuis très Iongoomps un 
cuntre de pèlerinage). Maltomet revient ensuite à Médine 
où il meurt le 8 juin 632 (11 de l'hégh·e, date également 
(\EJrtaine). 

3. Le Coran. - Pour les problèmes d'ordre 
littéraire, philologique ou historique que pose le texte, 
on se reportera aux ouvrages spécialisés signalés dans 
la bibliographie. On sait que le Coran est divisé on 
suurates (litt. « morceaux •), désignées traditionnelle· 
mont, pour guider la mémoire, par un mot ou une 
!Illusion expressive tirée du texte (La Génis11e ou La 
V ache, Lu Troupeau:z:, Abraham, La Caflerne, Marie, 
ote); elles sont classées dans l'ordre décroissant de 
leur longueur (comme les épttres de saint Paul) bien 
que cet ordre soit. en gros, l'inverse de la datè de révé
lation, les sourates dites • médinoises •, plus longues, 
étant placées en premier lieu, les sourates« mecquoises •, 
plus courtes mals plus anciennes, venant en dernier. 

1° Le mol Coran (Qur' iJ.n) signifie récitation, pr6di
t:atiM, lecture (il est difficile do traduire par un seul 
terme des langues occidentales la signification concrète 
ct polyvalente des mots d'origine sémitique). Mahomet 
11e se présente jamais comme l'auteur du Cora1l ; il en est 
seulement l' Annonciatcttr, l' Avertissertr (Coran 17, 
1 0~·106; 76, 28, etc); il redit at récite, pr8che et lit les 
versets qui lui sont révélés par le Messager, l'ange 
Gabriel. Le Coran est ainsi la Parole r descendue • 
uurant « la nuit bénie •, • la nuit do la Destinée • (97, 
1·5; 2, 185), la transcription terrestre, « en pure langue 
SH•abo » (26, 195; Cf 201 118 i 391 29 i <.t2, J.i.._~3, 3 i 46, 
12), d'une loi divine gravée·sur la« Mèrll QI' VJJCriture » 
ou la • table bien gardée » (48, 4; 85, 22), Archétype 
céleste du Coran et de toutes les ~oritures antérieure
ment révélées. 

2o Le contenu du Coran est complexe; le livre se 
prôte mal à l'analyse, car les thèmes religieux, les exhor
tations spirituelles, les directives morales y sont entre
coupées de prescriptions juridiques, de récits, de malé
dictions et de menaces contre les polythéistes, les juifs 
nt les assoclateurs (les chrétiens, qui donnent à Dieu 
un associé, le Christ). Le mieux, à la suite de L. Gardet 
(L ' Islarn .. , p. '*'*), est de suivre les docteurs musulmans 
qui distinguent quatre points fondamentaux : a) les 
c1·oyances de toi ('aqïda}; b) le culte ('ibàdât); o) l'ac
tion en vue de la Ino1·alité ( akhl(lq) ; à) les relations 
sociales (mu'àmall.U). 

30 Bien quo le judaïsme et le christianisme soient, 
comme l'Islam, des" religions du livre», le Coran n'a pas 
pour le musulman la même signification que la Bible 
pour le juil et le chrétien. La Bible ost Parole de Dieu 
1111 langage d' hommeB, et l'auteur inspiré de c11aquo 
ocrit imprime toujours dans son œuvre la marque de sa 
J)IWSonnalité. Pour le musulman, le Coran est Parole de 
JJicu en langage de Dieu, le ce.ractèro strict de la révé
lation ayant pour effet d'élever la langue dans laquelle 
il ust transmis au rang do « langue de Dieu ». L'Islam, 
en efJet, ne fait pas la même distinction que le chris
tianisme entre r4vélation et inspiration : dans sa tota
lilé comme dans chacun de sos fragments, le Coran est 
révélé, car l 'inspiration du P1·ophète consiste à réciter 
parfaitement la Parole « descendue »; selon le. fol'mule 
de L. Massignon, le Coran est considéré « comme une 
dictée spirituelle enregistrée par le Prophète inspiré • 
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(Situation de l'Islam, dan,s Opera minora, t. 1, Dar Al
Maaref, 1968, p. 16). Toutes PI'opoJ•lions gardées, Jo 
Coran joue pour le musulman un rôle analogue à œlui 
du Ghrist, comme Parole de Dieu manifestée au monde, 
pour le chrétien (ctJ. Abd-el-J al il, Aspects intérieurs de 
l'Islam, Paris,1d49, p. 18-19, e t L'I slam ct nous, Bruges, 
194 7). 

4° Le Coran appelle néa11moins une interpr6tatio11. 
D'abord, du faH de sa transcrip tion primitive en une 
écriture qui ignorait les voyelles et les points diacri
tiques, « le Goran aura toujours besoin, pour être entendu, 
d'être non pas lu, mals réfléchi et en quelque façon 
deviné, pour être ensuite récité, même intérieurement» 
(Y. Moubarac, L'Islam, p. 41 ). Plus profondément, 
pa.rce que la pensée islamique prend son point de départ 
dans le Coran, la recherche !)hi!osophique entratne 
toujours une réflexion tt sur le fait fondamentul de ,la 
prophét ie et de la révélation prophétique, avec les 
problèmes et la situation herméneutiques que co fait 
fondamenLal implique »; or, « en Isl.am lout parti
culièrement, llistoiro do la philosophie et histoire de la 
spiritualité demeurent inséparables » (H. Gorbio, 
H istoire da la philosophie islamique, p. 8 et 9). 

On peut donner comme exemple l'idée de milhllq 
(coi'enant, pacte, alliance). Ce terme désigne chez les 
mystiques le pacte primordial ou tt préétet•nel », conclu 
entre Dieu et les « fils d'Adam » dans leur préexistence 
métahislorique et dont il ost fai t mention dans la 
septième sourate : r Quand ton Se,ignour t ira une descen
dance des reins des fils d 'Adam, et qu'illas fil Lémoignor 
à l'encontre d'eux-mômes : Ne suis-je point votre 
SeigMur?, ils répondirent : oui, flOUS en témoigMns 1 n 

(7, 172). La théologie et la mystique musulmanes 
partent de ce dialogue~ originel,, entre Dieu et l'homme 
(une tradition enseigne qu'il était gravé sur la pierre 
noire à e la Ka1ba) pour montrer que l'homme est 
engagé par ce témoignage; un des buts de la vie spiri
tuelle sera de ratifier dans le temps, par une • appro
priation • (kasb) personnelle, ce« oui» dit à Dieu avant 
le temps (cf M. Molé, Les mystiques musulmaM, p . 68· 
66, citant des textes de Junayd dans son Kittlb al
M~th(iq, Livre de l'Alliance; R. Arnaldez, La mystique 
musullllqnc, dans La mystique ct les mystiquo11, p. 685· 
638; L. Gardet, L'Islam, p. 33, 4.7, 67, 129, 141, 4.02; 
Ii. Corbin, H istoire .. , p. 129). 

4. Quelques représentants de la mystique 
ïnusnlmane.- Il convient de classer les auteurs spi
rituels et les mystiques de l'Islam selon les diverses 
• branches» du monde musulman auxquelles ils appar
tiennent. Les sunnites forment la grande majorité des 
musulmans (90 % environ); ils se ra ttachent à la tra· 
dition (sunna) du Prophète e t do ses compagnons. 
Après l'assUBsinat du troisième calife Othman (85/655), 
l'accession au califat d'Ali, cousin et gendre du Pro
phète, amena une double scission : colle des Kharid
jitet~, dont il subsiste des représentants en Afrique du 
nord, dans lo Mzab algérien, et celle, plus importante, 
des Slii' ites (shi'a, la secte, l'hérésie), partisans des 
descendants d'Ali (t ~0/661) ; dans la suite los Sili'itcs 
se divisèrent eux-mêmes on duodéoimains, qui acceptent 
douze imams (le douzième, « occulté ,, en 829/940, est 
« l'imam caché » dont les fidèles attendent la manifes
tation eschatologique), et en ismaéliens; ceux-cl tirent 
leur nom de l'imam lsmal!l, décédé prématurément 
après avoir été investi de l'imamat par son père J a'far 
ei-Sadiq (t HtS /765), qui, contre le gré d'un certain 

nombre de ses fidèles , désigna comme imlim un .autre 
do ses fils do préférence au jeune fils d'Ismaël.-

1 ° DaM le shi'isme. - Les historiens de la pensée 
musulmane ont fait jusqu'à ces dernières années une 
place restreinte aux mystiques ot philosophes relevant 
du shi' isrM, soit à cause de leur caractère «hérétique •, 
llOif. surtout parce que leurs œuvres restaient mal 
connues. Les éditions successives et les études récentes 
obligent maintenant à combler cette lacune; nous 
emprunterons quelques noms à l'ouvrage · déjà signalé 
de H. Corbin, Histoire dtl la philosophitJ islamique, t. 1 
(seul paru jusqu'ici), ch. 2, p . 41-151, renvoyant à la 
bibliographie de ce chapitre, p. 350-352, pour1'énumé
ration- des éditions et des études en CO\lrs . La thèse 
ft)n damentalc de ce courant d'idées peut se résumer 
ainsi : au cycle de la Pl•ophétie clos avec Mahornet, 
•< sceau des Prophètes ,,, succède le cycle de ' la walayat; 
no tormo a un sens complexe et se rattaché aux awliyâ' 
Allah (les • amis de Dieu »,' les « saints u) : l'amitié dont 
Vieu favorise les imi!ms, après Je Prophète, « fait d'eux 
lus Guides spirituels de l'humanité ,, (H . Gorbin, His
toire .. , p. 45); le but de l'enseignement spirituel de ces 
• amis de Dieu » est de c6nduire de la« religion littérale» 
(,vhllri'at) à la « religion spirituelle » (haqiqat). 

Cht!l 1~8 DuoiUcïmains : Mohnm1Md Ibn YnqQb Kolo.ynl 
( 't 329/940); Ibn BllbOyêh (t 881/991) ; Snyyed Shnrtr Rbl 
( 't '•06/1015), compila-tour du Nahj al-Balâgha, Lt chtmin 4~ 
l't!loquencl!; Fa:tl Tabars! (t v. '672/1278); Nastroddin 'rilst 
( t 672/t27S); Sa'doddln IiamOych (t 650/1252), correspondant 
d' fbn'Arabt; Mir D4mAd, fondateur de l'école d'Ispahan 
(t 1041/1681) ; Moll~ Sadrâ Shirdzi (1050 /1640). 

Chts li!s lsnuullieru :AM Hdtim Rdzt (t 922/988); Abtl Y aqtlb 
Sojost.lnl (ta•/9• s.); Hamtdodd~ll.$e[lnânt, J t,,M ltOS/1017); 
Mo'ayyad Shlrdzt (t 470/107?); Niéh1-e Kh~(t v. 4651 
1072-lt70 /1077); So.yyid·nd ldrls 'ln14doddtn, · au Yémen 
( t 872/tt.68). 

2o Le sottfisme sunnite. - Bien que le soufumw soit 
un phénomène plus étendu que l'orthodoxie sunnite 
(il y a eu des sou(I.B shi' ites, et H. Corbin, H istoirtJ .. , 
p. 265-269, pense que le soufisme pourrai t être rattaché 
ü la prophétologic du shi'isme), on appelle généralement 
soufis les représentants de la, tendance ascétique et 
•ny$tique dans le sunnisme. Le terme dérive probable
ment de süf (lnino) ct fait allusion ù. la coutume des 
sul•fts de porter ct des vêtements et un manteau de laine 
blanche •; il n'est pas impossible cependant que le mot 
soit IJOe transcrip tion du grec a6tpoç (sage), comme le 
voulait déjà Dlr(lnt (t 421/1030) (of H. Gorbin, }/i$

toire.,, p. 262). Le soufi est celui qui fait profession de 
Ut1awwu(, mot qui finit par désigner la voie ascétique 
nt, my~tique; pendant l) lusieurs si~cles, aussi bien dans 
Je shi'isme quo dans le surmisme, les souns lurent objot 
de suspicion, ot mArne de persécution, de la part dos 
:mtorités religieuaes eL politiques. Nous empruntons 
une lista des soufis sunnites à 0.-G. Anawati et Louis 
Uardet, Mystique musulmane .. , p. 18-78, qui donnenL 
dans les notes les principales éditions des œuvres 
(l'enseignements complémentaires dans ,H. Gorbin, 
Histoire .. , ch . 6, p. 262-288, avec bibliographie, p. 359-
::160) ; 

Hasan Basri (tHO /772); AM Yazld Bastdmt (tv. 261/8?4); 
Db1l'l-NOn ni-MiJJri (t 21tS/ 859), lo premier à ptll'ler de la 
flistinotion entre • litais • ct • stations •; Hakim T!rmidht 
( t 285/898), auteur du Kh<fcam al·waltiya, Lt 1ceau <li! luaintetil; 
Salù Tus tart ( t 28B /896); J unayd (t à Bngdad 298/896), 
mattre spirituel d' AbQ MansOr ibn Husayn al-Hallâj. 
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Hallâj est le personnage lo plus connu en Occident, 
grâce aux études de L. Massignon; né vers 2~~ /858, 
~1-Hallâj (« le cardeur • des tlmes) enseignait sa doc· 
trine dans toutes les classes de la société, depuis Bagdad 
jusqu'aux confins de la Chine; il proclamait la possi· 
bilité d'une réciprocité d'amour entre Dieu et l'homme, 
« J'union consommée en Dieu » divinisant en quelque 
façon la personnalité du croyant; il médita profondé· 
ment l'exeulple de Jésus ct de sa paàsion; empl'lsonnê, 
condamné au terme d'un second procès, il fut pendu 
à un gibet et finalement. décapité à Bagdad en 309 /922. 

Aprbs lui, on peut mentionner encore Ahmad Gha
zâli (t 520 /1126), frère du théologien AM Hâmid 
Ghazûli (t 501 /1111) ct auteur du Sawdni[1 al-'ushshâq, 
Les intuitions des fidèles d'amour; Shihâb al-Din YahyA 
al-Suln·awardt (t 587 /1191 ), dont les œuvres sont éditées 
par H. Corbin è. Istanbul et Téhéran; Muhyi ai-Ptn
Ibn 'Arabi, né à Murcie en 1165 et mort à •Damas en 
638/1240; 'Umar ibn al·Fârid (t 632 /1285), etc. 

Bien qu'il ait connu dans la suite une période de 
déclin, le soufisme n'a jamais complètement disparu 
du monde musulman; il s'est continué en diverses 
régions dans de multiples confréries, ou sous l'influence 
des • cheikh », mat tres spi ri tu ols vénérés. 

Les indlc:ations bibliographiques donn6es cl-dessous ne 
visent qu'à signaler les ouvrages plus récents, plus faellomont 
acooaslbles ou plus Importants, sur l'Islam on général, Mahomet, 
le Coran; uno bibliographie également restreinte sur la mystique 
musulmane sora donnée ~ la fln de l'arUclo. 

1) Ouvragu d'cllltmblc.- EncvclopddÜJ de l' 18/am, t • éd. en 
allemand, anglais, trançm, Leyde, 1913·1934, 4 vol.; 2• éd. en 
anglais ot français, en coura do publication à Leyde depuis 
1954. -A. J. Wensinck et J. H. Kramers, Handwlirlerbuch 
dœielams, Amsterdam, 19U.- H.A.R. Oibb and J. H. Kra
mors, A shorter Ençyçlopaedia of I6lam, Leyde, 1.953; - F. M. 
Pareja, ote, Jslamologia, 2 vol., Madrid, 1952-195~; adaptation 
rranç., l•lamoloBÜJ, Beyrouth, 1 9M. 

C. Brockelmann, GuchichUJ der arabU!chen Liuratur, 2• éd., 
S vol., Leydo, 1937·1942.- J. M. Abd-ol-Jalil, Br~vc hi414iro 
dl la liudra11.1re arabe, 5• éd., Paria, 1957. - J. Bauvoget, 
Introduction à l'hilloire de l'Orient mU8ulman, Paris, 19~3; 
2° éd. complétc\o par Cl. Cahen, Paris, 19G3.- H. A. R. Glbb, 
Arabie Literature, Oxford, 1966. - R. Dlachèro, H iltoiro de 
la littllraturo arabe de~ origi11ea 4 la fln du xv• siècle dt: J. O., 
8 vol., Paris; 1965-1966. · 

Al·BukhArï, Lc1 tradition6 U!lamiques, trad. franç. par 
O. Houdas ot W. Marçais, '• vol., Paris, 1906-1914. - A. 
J. Wenslnck, A Handboolr of early Mubatnmedan 1'1'adition, 
Leyde, 1927.- R. Hartmann, Du Religion des l•lam, Berlin, 
1944.- D. Sourdel, L'Islam, coll. Quo sais-je?, Paris, 1949.
H. L. Gott.schalk, Der Islam. Enu~T1unB und Lehl's, dans 
ChristtlS u111l dis Religionen der Erik, 8 vol., Viènne, 19111. -
L. Oardet, La Citlf musulmane, Pia 1ociale et politigue, Paris, 
1954; 2• éd., 1961; Connattrc l'I~Iam, coll. c .Te sais, jo crois •, 
Paris, 1968; Les grands problèmc1 dt: la tMoloiJÎB mUIIulmane: 
Dieu et la destinée da l'homme, Paris, 1967; L'Islam, religion 
et communauté, Paris, 1967. - Y. 'Moubarac, L'Islam, Paris
Tournai, 1962.-F. Schuon, Comprendre l'Islam, Parls,1962. 
H. Laoust, Les achismea datlà l'Il lam, Paris, t 965. - G. El. von 
Orunebaum, Islam. Essays in the Naturt: and Growth of a cultural 
Tradition, Londres, 1965.- P. Rondot, L'Islam, Paris, 1965. 

2) Mahomet. - El. Dermenghem, La vi11 de Mahomet, Paris, 
1929, 1950; Mallomet et la. tradition islamique, coll. Mnttres 
splrlluols 1, Paria, 1. 955. - R. Blachèro, L~ probldmB de 
M4homct, Paris, 1952. -W. Montgomery Watt, Mu(lamm.ad 
at M ckka, Oxford, 1953; Mul~ammad at Medina, Oxford, 
1956; Mu[tammad, Proplu:t and $tatesman, Oxford, 1961; 
trad. franç. : Mahomet à La Mecque, Paris, 1955; Mahomet 
cl M4dillt:, 1958; Mahorm:t , prophète et homme d'étal, 1962. 
- M. Gaudo!roy-Domombynes, Mahomet, coll. L'évolution 

• 

do l'humanité SG, Paris, 1957. - M. Hamidullah, LtJ Prophèt11 
d~ l'I~tlam, Paris, 1~59, 2 vol. - R. Arnalda~. Mahomet ou 
la prédication proph4tigue, .Paris, 1970. 

3) :U Coran. - G. Fltigel, Corani te:J:lU/1 arabicUII, 4• éd., 
Leipzig, 1881, ct nombreuses éditions; Concordantiac Cora ni 
arabicB, 2• 6d., Parls, 1925. - 'l'b. Noldoke, F. Sohwally, 
G. BergstrA.ssor, O. Pretz!, Oeaohicht11 du Qoratlà, 3 vol., 
Leipzig, 1909·1938; rééd., 1961. - R. Dell, Introduction to 
the Qur•an, Édimbourg, 19~7. - R. Dlaohère, Introduction 
a tt Gora11, Parlll, ~ 9'• 7; 2• éd., 1959; Le Coran, trad. Belon le 
classement des sourates en quatre périodes successives, Paria, 
2 vol., 1949·19SO; Le Coran, t.tad. solon l'ordre canonique des 
:;ouratcs, Paris, 195?; Le Coran, coll. Quo sais-je? Paris, 1967. 
- M. Allard, M. Jl)lzière, J.·Cl. Gardln, Fr. Hours, Analy•e 
conccptcu:l/4 du Coran sul' carlU pcrfordu, 2 vol. et boito do 
cartes, Paris-La Haye, 1963. - Le Coran, introd. ct trad. 
par D. MBSson, Paria, 1967. - Le Corail, trad., lntrod. et 
not-es par M. llarnidllllah, 'Paris, i 967. 

t,) 1stam ot chl'utianilme. - J . ?.:1. Abd-ol·J al il, .118pecu 
itll.irieurs d11 l'I1lam1 Pwis, 19~9; Marie 11t l'Islam, Paris, 1.952. 
- D. Masson, La Côran et la revlllation judéo·chrmer111e, 2 vol., 
Paris, 1949. - Tor Andrae, Der Ursprung du 11141111 ~tnd das 
ChristBnlum, dans Kyr/cqhiswrik AMlrrifl, 1928·1925 ; trad. 
Crane). par J. Roche, Lu originu tÙJ l'I1latn, Paris, 1!)55. -
Y. Moubarac, L' lli1toire d'Abraham datlà le Coran tt la nais1anœ 
de l'Islam, Paris, 191:18. - M.llayok, Le ChrÜJt et l'Islam, Paris, 
1959; Le myst~re d'Ismalfl, Paris, 196~. - J. Jomier, Bible 
et Coran, Paris, 1959. - H. Miohaud, Us us selon lB Corail, 
Neuchâtel, 1960. 

Aimé SoLIGNAc. 

IL MYSnQUE MUSULMANE 

Nous présentons ici les fondements coraniques de la 
mystique en Islam. Nous avons donné une vue d'ensemble 
t'le la spiritualité musulmane dans La My11tique 111 los 
m.ysliques, Paris, 1965, p. 57~6(&8 .. '• ~ .-.ra 

La pensée mys~ique musulmane est diverl3e, mais on 
pout, dans l'ensemble la diviser en deux groupes : 
d'noe part, l'exposition d'une expérience religieuse 
d'une très haute valeur spirituollo; de l'autre, une 
conception de Dieu, de l'univers et do l'homme, nour
,·ie par une connaissance « savoureuse », qui transcende 
ot les·sens et la raison, à laquelle on donne le nom d'illu· 
mination. Le premier groupe s'intéresse surtout à des 
faits psychiques et moraux quo lo. méditation appro· 
fondit en types et on valeurs de vio intérieure, pour· 
suivant ' et en même temps décrivant des cheminements 
jusqu'aux replis les plus cachés do la réalité humaine. 
I.e second groupe, sans exclure la méthpde précédente, 
rait une plus grande place aux problèmes ontologiques 
ct cosmologiques, on une vision d'ensemble d'un monde 
divin et d'un monde créé, cherchant è. découvrir dans 
cette totàlité ce que sont la situation, la toncUon et la 
fin de l'homme. Entre ces deux groupes, il y a tous les 
iuterriléd.ialres, et les penseurs mystiques so campent 
selon leurs inclinations etleurs aspirations personnelles, 
selon aussi la formation qu'ils ont re9ue et le mtlleu 
ou l'époque oil ils ont vécu. Ceux du second groupe 
~;'expriment souvent en des termes techniques et on 
des symboles qu'on trouve ailleurs que dans l'Islam : 
les gnoses hellénistiques, chrétiennes, juives, Iraniennes, 
voire indiennes, offrent avec leurs écrits des ressem
blances qui ne so~t pas fortuites. 

1. Mystique m u s ulm ane et Coran. - 1° Néan· 
moins, pour tous, le Coran a été la source d'inspira
tion, le Livre de méditation. ll faut insister sur ce point, 
cu.r trop fréquemment on se représente l'Islam comme 
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Me religion purement juridique, réductible à la Loi 
et on particulier à la réglementation d'un culte exté
rieur. Cet aspect existe, mais il n'est pas lo seul. Le texte 
toranique et de nombreuses traditions, apocryphes 
ou non, sont capables d'aUmenter une méditation dans 
tut tout autre sons. Si on peut parfois soupçonner que 
tel };tadlth forgé t.ll'divement a subi une influeocil 
étrangère, il est COJ'I.ain que très tôt los verseta révélés 
011t été _ élaborés par des esprits ouverts aux valeurs 
mystiques, mais en référence constante à la lettre. Le 
CtHnmentaire figuré s'est introduit peu à peu, non pas 
de l'extérieur, mais dans le prolongement des exégèses 
liltérales. Si on ne p,eu t nier la réalité de certains 
emprunts, o'esL une erreur de les généraliser et de croire 
que la spiritualité et la mystique n'ont pu se développer 
en lslam qu'à partir de germes apportés d'ailleurs. 
Tout ,~m plus peut-on dire qu'il s'est tr·ouvé des hommes 
qui ont su lire le Coran avec des yeux plus pénét1·ants, 
et que ces hommes appartenaient à dol) ramilles isla· 
misées à une époque plus ou moins ancienne ct origi
nllirement juives, chrétiennes ou mazdéennes. Il n'en 
o~L pas moins vrai que ce qu'ils ont lu est vraiment 
dttns le texte, comme on va le voir. 

C'ost là un tait dont on ne peut plus douter, depuis 
le'> travaux de L. Massignon sur I:Iallaj et sur les ori· 
gines d.u loxiquo technique de la mystique musulmane. 
La thèse do P. Nwyia, Exégèse coraniqu.o et langage mys· 
tique (Beyrouth, 1970) corrobore et complète los idées 
du L. Massignon, pat' l'exploitation do commentaires 
f\ nciens, jusqu'ici inédits. Quant à nous, nous attire· 
rons, dans ce qui suit, l'attention sur certains • raits • 
q11i sont en eux-mêmes convaincants et que nous 
J>ystématiserons d'une maniêre dogmaLique, pour éviter 
le:; longueurs et les rodiLes d 'une exposition historique. 

2o Contemplation : amour et colwaill8ance. - Toute 
spiritualité religieuse est liée à une contemplation. 
Or·, dans la contemplation, convergent ct s'unissent 
l'amour et la con naissance, soit quo l'amour s'épanouisse 
en connaissance, soit que la connaissance engendre 
l'omour et s'aehllve en lui. Ainsi deux voies conduisent 
à la contemplation : celle de l'amour et celle de la 
eon'naissance. Mais l'une et l'autre supposent chez 
l'homme une (U;piration à transcender tout objet 
d'amour ou de connaissance donné en co monde. 
L' idole, c'est justement l'objet pétrif\6 où s'arrêtent 
et se cristallisent les désirs de l'homme; elle n 'est 
qu'une image morte, projection d'un être spirituelle
ment mort. Abattre les idoles, c'est ouvrir la voie mys
lirruc. 

3° Le cas exemplaire d'Abraham. - L'Islam, comme 
f.o115 les monothéismes, a lutté avec forco contre les 
idoles ( a.,narn, awtM.n). Abraham s'écrie : « Seigneur 1 
dètourno·nous, moi et mes fils, d'adorer les idoles 1 
Elles ont, Seigneur 1 égaré beaucovp d'hommes » 
(Coran Ht, 85-36). Le récit coranique de la conversion 
d'Abraham est intéressant. Il s'élève contre l'idolAtrio 
dt· son peuple. Puis Dieu lui montre le royaume 
(ltlalaküt) dos cieux, et il voit les astres se lever et se 
coucher. Jl ·dit alors : ~ Jo 'n'aimerai pas (lii u(libbu.) 
Iles astres qui se couchent » (G, 76). Ainsi dans la visée 
de son ~mour ((r.ubb), Abraham tend sa recherche au· 
df'là de la maluküt, ot, par opposition, il déclare à 
ceux qui l'entourent : « Vous n'avez pris, en dehors de 
D.ieu, des idoles, que par l'amour (mawadda) qui a 
cours parmi vous, enfermé dans la vie de co bas m onde » 
(.29, 25). Mais l'amour de Dieu, par-delà toutes les app~-

renr.os, tiest-il que le vague mouvement d'un cœur 
Insatisfait par la précarité des choses d'ici-bas? Ou 
porte-t-il déjà en lui la marque d'un appel divin? 

(ln lit dans le commentaire de Fakhr al-Din al· 
RiiY.i (t 606 /1210), la remarque suivante : « Dieu a 
décl'il Abraham par ces mots : «quand il vint vers son 
Seir{neur avec un cœur pur » (37, 8~). Or, le plus bas 
deg1·ê do la pureté, c'est d'être pur de toute in fidélité 
(ku fr). En outre, Dieu l'a loué en disant : «Nous avons 
apporté sa droiture ù. Abraham par avo.nce : Nous le 
connaissions » (21, 51), c'est-à-dire : Nous lui avons 
apporté sa droiture dès le premier moment où il a 
pensé. Et quand Dieu dit qu'II le connaissait, cela 
signi lic qu'il connaissait sa pureté sans souillure 
((aldira) et sa perfection (kamü.l) ». Il y a donc une 
mol ion divine prévenante. Si cela est vrai en parti· 
culim· des prophètes, c'est vrai de tout homme, puisque 
le COI'flll enseigne qu'Il exista en nous une fi(ra, une 
disposition créée avec nous, qui nous permet d'écouter 
et do recevoir lo. Parole de Dieu, de reconnattra ot de 
conq>,.endre sos signes {ll.ytu). Tant que cette fi,(ra 
est consorvée do.ns son intégrité immaculée, l'homme 
res ln or'<l.onné à son Seigneur ; il peut toujours et partout 
Je 1 r·ouver et l'identifier. Ce n'est donc pàs, ajoute 
Ri11.i, en raisonnant sur lo. contingence du monde 
qu'Aim.1ham découvre Dieu, Ce raisonnement, tel 
qu'i l osl: donné dans le Col'an, là où Ghazll.lt voyait 
un ••xnro ple de syllogisme, n'est pas destiné à son-pro
pre ltl:lage; il devait servir à éclairer le peuple, à redres
ser d10z les autres leur fl(ra. 

Ct)Li e distinction entre les hommes qui sont directe
men 1.8 mus et éclairés par l'action divine en eux, et 
ceux qui ont besoin pour CI'Oire de démonstrations et 
de r~i~ons, sera capitale pour les Ill~ll.~~ues. ~p~ant 
It!\7.1 II)Ontre la valeur da la prouve l'ationnàJ{I;~s la 
J'eligion, en ce sens que, rriôme chez léS prophètes, Dieu 
n'os!. pa<; connu en vertu d'une intuition nécessaire 
connrw le sont les principes de la raison. Une telle 
intuition rendrait inutile l'action directe de Dieu sur 
cou>- qu'Il a choisis. En fait', Dieu donne à l'homme 
les instruments et les exemples d 'une recherche qu'Il 
exige d'eux; il est, par la fi(ra, à l'origine de cette 
quêt •~· Néanmoins, cet effort humain ne peut atteindre 
à ln. Con naissance véritable; il s'arrête à uno connais· 
sance inlellec~uelle, qui risque d 'être aussi idolâtrique 
qu'HnA représentation sensible, si Dieu n'inspire le 
dési1· d'aller au-delà. et ne donne pas Lui-même toute· 
la Lumit,re. Le cœur pur d'Abraham, intact de toute 
infidélité (kufr ), c'est un cœur qui ne confond Dieu 
avel' rien de ce qui n'est pas Lui, et qui, par conséquent, 
ne confond pas la connaissance rationnelle qu'il pour· 
rait a voir acquise de Lui, avec la Connaissance réelle 
qu'I l peut seul donner do Lui-même. 

2. Les deux voies de la contemplation. - A. 
LA votE n E L'AMOUR. - li semble que le meilleur 
moyon d'accéder à une connaissance qui transccndo les 
sèch•ls abstractions de la raison, soit de suivre la \'oie 
de J'amour. Or, la théologie spéculative musulmane 
évilc. soigneusement de mettre l'accent sur l'amour, 
qu'il s'agisse do l 'amour de Dieu pour l'homme ou de 
l'hommo pour Dieu. Quand. le Coran emploie un terme 
qui signifie« aimer», les commentateurs font tous leurs 
ofTo,.lt~ pour y substituer un autre sens. L'amour est 
conçu comme un sentiment humain, charnel, et ne 
co~vi011t pas à Dieu; son objet est une créature et ne 
saurait être Dieu. Mais les mystiques ont senti le message 
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coranique tout autrement, au moins dans certains 
contextes particulièrement signifiants. 

1° La racine WDD , que nous avons déjà rencontrée 
dans mawadda, est employée pour exprimer un désir 
presque toujours mauvo.is ou vain. Cependant on lit : 
«Ceux qui croient et font des œuvres bonnes, le Dieu 
de miséricorde instituera. pour eux un amour (wudd) » 
(19, 96). Un commentaire explique ce verset en a,jou· 
tant : « en ce qu'ils s'aimeront et se chériront les uns 
les autres, et Dieu les aimera ». Ainsi l'amour de Dieu 
poul' les hommes est rattaché à leur mutuel amolll'. 
Même conception chez Zamakhsharl (t 588/1148) : 
Dieu leur fera nattre dans le cœur un amour qu'Il y 
a semé en dehors des sentiments qui viennent d'eux et 
des ~ens q~i les déterminent comme la parenté, l'amitié, 
la p1été fU1ale, etc. C'est un amour que Diou orée au 
principe, comme une particularité pour ses « saints » 
(at;liy~' "" «ses amis ») par une faveur spécialè, 1e môme 
qu Il Jette dans Je cœur de leurs ennemis l'efTroi et la 
terreur. On voit avec quelle timidité l'amour est rap· 
porté à Dieu. Quand ces commentateurs le font, c'est 
à travers un amour sph•ituel créé par Dieu entre les 
hommes. Mais l'important c'est que soit affirmé cet 
a~our s.pirituel lui-même, comme un fruit que Die'u 
fatt mftr1r dans le cœur des croyants qui ont la foi vive 
(accompagnc!e des œuvres). Cette foi prépare le cœur è 
recevoir la. semence d'amour; mais ce n'est pas elle qui 
l'engendrera; c'est Dieu directement qui le suscite, 
c'est-'à-dh•e que Pamour vient de Lui. S'il unit spiri
tuellement les hommes dans l'immanence, Il est trans
cendant par son origine et il confirme la foi dans sa 
visée vers Dieu par-delà tous les êtres, 

Mais voici un verset plus net dans sa lettre : « Dcmart
d~z pardon à votre Seigneur, puis faites conversion 
vers Lui. Mon Seigneur est miséricordieux ct aimant ,, 
{11, 90). Le mot traduit par • aimant » est wadild, 
Il gêne les commentateurs. Certains l'interprètent et 
lui !ont dire que Diou aime récompenser, Zamakhsharï 
est plus subtil : « Dieu a grande miséricorde pour ceu:x 
qui !ont conversion et il agit avec eux comme agit un 
homme à il'amour efficace avec ceux qu'il aime, en 
belles et bonnes actions ». L'attribut wadûà n'est pré· 
senté quo comme un attribut de l'action, non de 
l'essence ; mais il est expliqué par une analogie. avec 
l'amour humain, et c'est beaucoup de dire que les acte~; 
de Dieu sont analogues aux actes d'un être qui aime. 

Notons encore : • Il est Celui qui pardonne et qui 
aime (wadûà) » (85, 1'•). Rllzi nous apprend que certains 
ont donné à ce t erme un sens passif : Dieu est aimé des 
hommes à cause de son essence, de sa perfection, de 
ses attributs et de ses actes. Mais, actif ou passif, 
le sens de ce terme est une louange. Quand Dieu aime 
ses serviteurs obéissants, c'est de sa part une favem· 
gracieuse (fu.Çl), et si ses serviteurs qui Je connaissent., 
l'aiment, c'est en raison de la conviction qu'ils ont du 
earactère généreux de sa bienfaisance. L'idée du fu.Çl, 
qui comporte la signification d'un surcrott, d'un plu.~ 
absolurhent gratuit, revient souvont dans le Coran, 
~t .I;tüzi montre que les récompenses que Dieu oCLJ'oie 
ne sont jamais ni déter·minées par les aètions humaines, 
ni à leur exacte mesure : elles sont toujours un fQ{ll, 
un surplus (:liyii.da) qui n'a de cause que la volonll, 
(}ivine. Avec une telle gratuité du don, n'avons-nous 
pas là une description du pur amour? 

2° 'Considérons une autre racine HBB. Il est écrit : 
11 Dieu vous a fait aimer la foi et il lui à donné une parure 

attrayante dans vos cœurs » (49, 7). Des mystiques 
comme Tirmidhi (t 285/898) comprennent ce verset 
c:omme l'annonce de le, délivrance du oœur grAce à la 
t\onjonction de l'intelligence de l'unicité divine (la 
p!u·ure), et de l'amour qui rompt tous les liens idolA
t riques pour s'élancer vers Dieu. On lit encore : « Il y a 
des hommes qui ont pris en dehors de Dieu de$ divi· 
nités qu'Us égalent à h1i ot qu'ils aiment d'un amour 
semblable à l'amour de Dieu » (2, 165). L'homme, écrit 
R uzr, peut aimer Dieu, et le Coran en témoigne en 
d'autres versets, par exemple : « Dieu fera venir un 
f)eu plo qu'Il aimera et qui L'aimera ... Ils combattront 
dans la voie de Dieu ... Faveur de Diou (fu.Çl Allah) » 
(5, 54). Plusieurs traditions vont dans le même sens. 
On rapporte qu'Abraham a dit à l'Ange de la Mort 
qui venait s'emparer de son esprit : c As·tu jamais vu 
llO Ami faire mourir son ami? » Puis Dieu lui inspira 
cos mots : « As-tu jamais vu un ami qui répugne à 
rencontrer son Amj? ». Un bédouin vint trouver le 
1'1•ophète et lui dit : « 0 Envoyé de Dieu :l'Heure, c'est 
pour quand? • Le Prophète lui demanda : « Qu'as·tu 
préparé en vue de l'Heure? •· Le bédouin répondit : 
<< Je n'ai préparé ni beaucoup de prières ni beauooup 
de joftnes. Mais j'aime vraiment Dieu et son Pro
phète ». Le Prophète dit alors : « L'homme est 11vec 
celui qu'il aime ». On rapporte 1JUO les musulmans se 
réjouirent extrêmement de cette parolo. 

Un autre badlth prend une Importance toute spéciale. 
'lsii (Jésus) passa auprès de trois hommes au corps 
amaigri et au teint altér6. Il leur demanda ce qui les 
avait rc!duits à un -tel état. Us répondirent que c'était 
la peur (hhawf) de l'Enter. Jésus leur dit : «C'est une 
obligation pour Dieu que celui qui craint ait la toi "· 
P uis Il rencontra trois autres personnages, plus maigres 
et plus pAlos quo les préoMents. Pt. sa uest.ion, ils 
rtlpondirent que c'était l1efTot de leur désir (shawq) 
du Paradis. Jésus leur déclara : « C'est une obligation 
pour Dieu de vous donner ce que vous espérez » ( m4 
targüna). Enfin Jésus croisa un autre groupe de trois 
qui étaient au comble de la maigreur ct de l'altération r 
Jours visages étaient des miroirs de lumière (wu/tlhuhum 
al-maràyà min al-nür). Il leur demanda comment ils 
c\taient parvenus à ce degré {daraga), et ils répondirent: 
" Par l'amour cle Dieu (bi-(lubbi'lllth) "· Jésus leur 
déclara:« Vous êtes les Rapprochés (al-muqarraban) ,,, 

8° Peur, tspérancs, amour. - Ce ftadith contient en 
rc\sumé l'essentiel des conceptions mystiques de l'Islam. 
Il y a trois sortes d'hommes religieux : ceux qui sont 
fidèles par peur; coux qui le sont par espérance; ceux 
qui lè sont par amour. Los premiers pensent à l'Enfer 
plus qu'à Dieu. Une peur trop humaine ne saurait 
soutenir un progrès spirituel authentique, Aussi est· 
H très finement rapporté que Dieu donnera la foi à 
ceux qui ~;o consument dans ce sen timon t. Ainsi, Il 
los élève jusqu'aux vralés valeurs de vie. La pour 
élans la Coi n'est jamais séparée de l'espérance, comme 
la menace (wa.•rd) n'est jamais séparée de la pro
messe (wa0d); c'est pourquoi le rôle du Prophète est 
Il la fois de mettre en garde {indhllr) contre les tour.
rnonts éternels, et d'annoncer la bonne nouvelle 
(tabsh'ir) des récompenses divines. Les hommes du 
premier groupe sont donc appelés à rejoindre ceux du 
:>econd. Néanmoins l'espérance, à son tour, ne peut, 
dans la toi, se ~lbérer de toute peur. Toutes deux for· 
ment un couple insépll,rable, et le croyant, tant qu'Il no 
J'a pas transcendé dans l'amour, est sans cesse renvoyé 
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d'un pOle à l'autre. Il est écrit qu'il y a une récompense 
• pour ceux qui ont peur de Ma présence et pour cetrx: 
qui ont peur de Ma menace » (14, 14). Selon certains 
commentaires, co verset ferait allusion à la peur qu'in,;
pire Dieu qui se tient en observation et surveille ks 
actes des hommes. • C'est là le statut de coux qui crai
gnent Dieu (l,laqq aZ...muttaqî1l) ». Ainsi dans la loi, la 
peur qui prénd aux entrailles s'élabore en une orain t11 
d~ Diéu (taqwli} qui redoute non plus les peines dtJ 
l'}l}nfer, mais la désobéissance à Diou; 

Riizl, dans son commentaire de 2, SS : u Ceux q'•i 
suivront Ma Direction, n'auront pas à avoir peur ~t 
ils ne seront pas att1·istés », signale uno opinion d'aprè~; 
laquelle la peur et la tristesse « arrivent dans ce mondo 
aux croyants plus qu'aux autres; le Prophète a dit : 
les épreuves touchent particulièrement les prophètes, 
puis les • saints » ( awliyli'), puis, chaque fois, les plu:; 
parfaits ( amrhal); en outre le CI'Oyant ne peut d~cide•· 
s'il a servi Dieu comme ille Ialluit; alors vient la peur 
d'être resté en deçà et par suite la peur d'une issue 
malheureuse n. On décèle ici l'ambiguïté coranique dt: 
la nollon de peur. Elle recouvre et mêle le sentiment. 
d'effroi humain que suscite la pensée des tourments, etla 
crainte de déplaire à Dieu qui est la taqwc'l. Mais en 
fait, avec la permission de -Dieu, la crain te se dégagt~ 
peu à pou de la peur proprement dite et, au terme de 
cette purification, olle la supprime. C'est co qu'indique 
lo verset commenté. L'idée npparatt plus nettement 
ertcore en 7, 85 : « Coux qui auront craint Dieu (man 
ittaqci.) e·t se seront réformés (a,Za[la) n'auront pas à 
avoir pour et Ils ne seront pas attristés ». 

Si, en un sens, la peur des châtiments et l'espérance 
des récompenses sont sur un même plan et à un niveau 
assez bas, l'espérance garde cependant une qualité 
religieuse que n'a pas la peur. Le mot raga' (espérance) 
ne forme vraiment un couple avec le mot khawf (peur) 
que là o\'1 il signifie à la fois avoir peur et espérer, 
comme dans ce verset : • que ceux qui espèrent rencon
trer leur Seigneur (ou : qui ont peur de le rencontrer), 
fassent œuvre bonne ». La peur renvoie ·à l'espérance 
et l'espérance à la peur. Mais en dehors de ces cas, le 
Coran donne à l'espérance une valeur spirituelle que 
n'a pas la peur. C'est pourquoi, dans le /Jad ith précé
dent, les hommes' d'espérance forment déjà un groupe 
supérieur. Quel ost l'objet premier de l'espérance? 
C'est la patiente douceur de Dieu (waqâr), sa miséri
corde {r~Jbma) , comme on le lit en ?i , 19; 2, 218; 17, 
5?. Et l'homme qui espère, c'est celui qui est rempli 
de dévotion (qànit; cr 39, 9), qui passe ses nuits en 
prières ( ibidem)., qui fait mention de Dieu (dhakara ; 
33, 21). L'espoir des récomp9nsos n'est jamais mis en 
avant dans le te:x:te sacré. En etlet, l'espoir des récom· 
penses ne peut être authentique, dans l'esprit de l' Islam, 
que si on croit qu'elles sont le rait d'une bienveillance 
purement gratuUe do Dieu. La bonne espérance est 
donc liée à la foi en la miséricorde divine. Elle s'ouvre 
sur l 'amour. 

Une autre expression du [1ad.Eth est très importante : 
il s'agit des muqarrabii.n. Elle revient plusieurs fois 
dans le Coran : elle es~ appliquée aux Anges (4, 172) . 
On lit, on 56, 7-11 : « Vous formerez trois groupes : 
les Compagnons de la Droite .. , les Compagnons de ia 
Gauche .. , ot les Gagnants (al-Sabiqün ; ceux qui 
devancent les autres à la course). Les Gagnants, cc sont 
les Rapprochés (muqarraban) du Seigneur » (cC 56, 
83-92). Cos versets ont donné lieu à de longs commen
taires. Les Compagnons de la Droite sont les gens du 

Paradis; ils présentent leurs « rOles ,, (lcutub, 1aba'if) 
dans leur main droite; ils sont honorés (mukarramün) 
comme le sont des hôtes placés à la droite ~u mattre 
de maison; ils sont à un rang supérieur ( a,lllib al
maTizilati.'l-saniyya); ceux de la Gauche leur corres· 
pondent comme le coté gauche correspond au côté 
droit : ils présentent leurs « rôles • dans la m_ain gauche; 
ils sont dédu.ignés (mullàr~ün) comme des hôtes mis à 
gauche du maitre; ils ont un rang inférieur (a,bab al· 
manzilati!l-daniyya). Les sàbiqün sont ceux qui sont 
Illacés à l'avant; ils ne présentent aucun «rOle », car ils 
ont dépassé le niveau do la Loi ( shar i.Oa) où se fait le 
<<compte n (Qisab) des actions, pour s'élever sur la voie 
mystique ((ariqa). 

Mais on peut remarquer que Diou ne fait pas corres
pondre aux gens de l'avant des gens de l'arrière, comme 
il opposait coux de la droite à ceux de la gauclte. S'il 
n'on fa\t pas mention, c'es t en raison de la _violence de 
la colère qu'il leur voue (li-shiddati gha(labilti 0alay11im), 
~t cette omission est la preuve de la prédominance de 
la Miséricorde de Dieu ( ghalaba.t al·rabma). Ce serait 
donc ce quatrième groupe passé sous silence qui ser i-Ut 
des tiné à l'Enfer éternel. Les hommes du groupe placé 
à gauche, ou bien_ne feraient dans la Géhenne qu'un 
s6jour temporail'e, selon une doctrine développée par 
les théologiens de l'Islam en faveur dos musulmans 
qui ont commis de graves fautes mais ne seront pas 
damnés à jamais; ou bien ce seraient des croyants 
médiocres qui, selon les conceptions des mystiques, 
ne se seraient pas élevés très haut sur la -voie ascen• 
dante. Les soufls distinguent en effet, eux aussi, t rois 
catégories hiérarchisées : lo Commun ('iimm), l'Élite 
(!cha~~) et l'Élite de l'élile (khii~f al·lchà~f} · Ainsi 
cHtto division trip_artite S11_1JlPl!l reqg~yo los trois 
groupes dont parle le bad~ •:les -'&piiji_is qui sont 
fidèles par peur , les fidèles par espérance et les " fidèles 
d'amour ». 

40 L'am()ur tk l'homme pour Dieu. - Les termea 
omployés pour décrire les amants de Dieu sont ceux-là 
mêmes que la littérature amoureuse emploie à propos 
rlcs héros de l'amour ch aste, appelé •udhrï. La mai
greur, la pdleur sont la marque d'une maladie mortelle: 
l'amour conduit inévitablement à la mort. P our les 
mystiques aussi, il faut mourir au.monde, aux passions 
de l'âme, à ln eonscionco de soi (na(11) pour trouver 
la vraie vie en Dieu. Car Dieu est Celui « qui fait vivre 
et mourir ». Tantôt il s'agit de la • première vie • et 
do la "premibro mort » on co 11\0nde; tant~t de la vi& 
at de la inort éternelles. Mals la puissance qu'a Dieu 
de faire vivre reçoit aussi une signification mystique. 
Il QSt écrit : • 0 vous qui croyez, répondez à Dieu et à 
Bon Envoyé quand il vous appelle vers co qui vous fera 
vivre. Sachez que Dieu passe entre l'homme et son 
1:œur, et que. vers Lui vous serez rassemblés » (8, 24). 
Co qui fait vivre, c'est la foi qui ost la vio du cœur 
(al- 'imlin bay lit al-qalb). 

D'autres disent que c'est la. guorro sainte (gihiid) , 
r-ar celui qui y est tué meurt martyr et gagne une vie 
durable (al-l,ayllt al-da'ima). Or, très tôt, le gihdà 
(comme la higra, l'hégire) a signifié l'oiYrande de ses 
biens et de sa vie pour le service de Dieu. La notion 
s'est spiritualisée, comprenant l'obéissance, les au mOnes 
cL les œuvres de piété (a•miil al-birr) , tout ce par quoi 
on ae détache de ce monde. Les mystiques ont employé 
un doublet de ce mot, mugâhadat al-nafs, pour dési
gner la lutte contre l'âme passionnelle, la conscience 
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de soi. Cette vie durable et • excellente • ost le fruit 
tlccordé par Dio1,1 à ceux qui miment le bon combat. 
• Celui qui fait œuvre bonne, homme ou femme, Nous 
le ferons on vérité revivre d'une vie excellente (l1ay& 
1ayyïba) » (16, 97). On trouve là le fondement de deux 
notions intimement liées, le fa.n.lJ.' (anéantissement de la 
conscience de soi) et le baqd' (subsistance en Dieu) 
D'autres textes confirment ces idées : « 'l'ous ceux qui 
sont SUl' torre sont sujets à l'anéantissement (fan1"), 

alors que subsistera la Face de ton Seigneur » (55, 26· 
27); « Ce qui est auprès do Dieu est meilleur et plus 
subsistant pour ceux qui croient e t qui se confient en 
Dieu » (42, 86). Nous retrouverons cette confiance 
qui s'en remet totalement à Diou (tawakkuJ). On lit 
encore :«Ce qui est près de vous se dissipe; mais ce qui 
est auprbs do Dieu subsiste » (16, 96). 

Quant à cette a.ssurance que Dieu passe entre l'homme 
et son cœur, elle a roçu diverses interJ?rétatio~ls. Pour 
les uns, cos mots engagent l'homme à répondre vite à 
l'appel de Dieu, car « la mort est la première visite\lSe 
à attendre » (Ibriihim b. al·Gunayd, t vers 270 /888). 
Selon d'au ~t·es, ils signifient : « Hondez-vous rapide· 
ment à l'obéissance et no vous laissez pas arrêter par la 
faiblesse at la co)la.rdlse que vous trouvez dans vos 
cœurs, car Dieu changera ces états ( a<Jwal) et substi
tuera à la faiblesse la !oree, et à la couardise lo courage : 
c'est Lui qui retourne les cœurs ( mtUJallib al-gulùb) », 
expression qui serait do I:Iasan al·Ba~t·l (t 110 /772). 
Ce même ~-Iasan donne un troisième sens : Dieu ost plus 
proche de son serviteur que ne l'est le propre cœur 
de ce serviteur, et r ien ne lui est caché a c co qui est 
dans le for intérieur de l'homme (M(i11; cr le sirr : 
l'intime secret) commo de ce qui est dans son moi 
consolent ( Çamir ). Ainsi ce texte est à J'approcher du 
verset : « Oui, Nous avons créé l'homme; Nous savons 
ce quo son âme lui suggbre. Nous sommes plus près de 
lui que sa veine jugulaire » (50, 16). Il en résulLe que 
Dieu appelle l'homme à une lutte salvatrice qui lui 
donnera la victoire, une vlcioiro « immense ,, ( al·fawz 
al-0~tm) fondée sur lu Miséricorde de Dieu (l.tO, 9; 
l.t5, 30), sur la Satisfaction (ritj.w4n) de Diou (9, 72); 
en cela est la Vie, figurée par les délices éternelles du 
J ardin d 'Éden. 

Mais quand Il lance son appel, Dieu est déjà présol\t 
à l'homme, là où se fait le passage du moi conscient, 
exposé à la séduction des passions, vers la réalité intime 
qui est le tréfonds de la créature humaine. C'est Lui 
qui en toute vérité combattra, qui transformera la fai· 
t;>lesse en force, qui substituera aux conditions do l'lime 
défaillante les états mystiques (l~bwal) du cœur, en 
un don purement gratuit. Au niveau du secret intime 
(sirr), il n'y a plus de Moi; le fo.nü.' est parfaitement 
accompli, et il ne subsiste que la Face du Seigneur. 
Là est le Je. Mais faire l'expérience du J e, au-delà 
de toute conscience, c'est découvrir par dévoilement 
(mukasha{a) que seul Dieu peut dire « Je », et qu'Il 
le dit au tond de nous-mêmes. Lœ méditations sur ce 
thème ont abouti au fameux Anil'Z..l;laqq de l;lallüg, 
que L. Massignon traduit : « Mon « Je ,, c'est la V~rité 
Créatrice ». 

Tout ce mouvement que nous venon.'> d'exposer à 
partir de pures données coraniques, culmine dans 
l' « hypothèse ultimo » de Gunayd que ~· Massignon 
exprime ainsi : il faudrait que l'amour produise, « par 
permutation avec les qualités de l'Amant, une péné· 
tration des qualités de l'Aimé » (Essai sur les origines 
du lexique tee/mique de l« mystique musulm«ne, p. 807). 

Seul, en effet, l'amour semble capable de réaliser cette 
union transformante a.u-deJà de la simple subsistance 
on Dieu (baqà'}, par le fan4' bi'l-Madltkar, l'o.nnihi· 
la Lion en Celui qui est l'objet de notre dhikr (commémo
rtüion et pensée constante de Dieu), qui réalise, pour la 
cr6ature, • l'état de transfiguration où lo Créateur peut 
l'immortali!lor » (Essai .. , ibidem). 

On devine combien d'analogies sc prélientent entre 
cet amour mystique et l'amour (•udhrE) des poètes. 
ALtSSi le vocabulaire religieux s'est-il eurlcbi du voca
bulaire profo.•le. Le mot 0 isllq (désir passionné d'amour) 
ll'ost introduit dans l'écolo de l;lasan al-:Satrl ct se 
retrouve chez I:Iall1l.g. Il n'est pas coranique. 

5o Quant à l'amour de Dieu pour l'homme, il est nette
ment exprimé dans le Coran, avec la racine l;IBB. 
~ Dieu aimé ceux qui font retour à Lui (al·W.ww4bin) » 
(2, 222) « ... ceux qui X,.e craignent ( al-muttaqttl} , 
(li, 76; 9, ~; 9, 7), « ... ceux. qui suppo11tent uvee patience 
(al·fiibirin) » {3, HG), • ... ceux qui se conflent entière
ment en Lui (al·mutawa.kkili:n) » (3, 159). A ces diverses 
catégories d'hommes qui sont l'objet do l'amour divin, 
correspondent des sentiments moraux et reltgieux qui 
paraissent en de nombreux versets : ln repentance ou 
l'Ol.our à Dieu (tawba), la crainte de Dieu faite de piété 
(taqwa), la patience dans l'attente et dans l'accepta· 
l.ion des souffrances comme dans l'efJort pour les 
supporter (1abr), l'abandon total à Dieu dans la con· 
fiance (tawaltkul). Chez les mystiques, ces sentiments 
deviennent des cc étal1l » (}.14l, pl. a[1wàl). Autrement 
dit , les états mystiques sont liés à l'amour de Dieu 
pour l'homme et ils répondent du coté de l'homme à 
l'amour divin qui les oriente et les soutient. 

Mais, en outre1 plusieurs verset~~ présenient une 
particularité qui met l'accent sur la cott.spondance 
entre certains de ces sen timents humains et certains 
attributs ou noms divins. Ainsi le mot to.wwllb s'appli· 
que également à l'homme et à Dieu : quand l'homme se 
tourne vers son Sejgneur par la repentance, Dieu se 
Lourne vers lui. « Faites retour vers votre créateur; 
tuez vos âmos (votre Moi conscient) ... Alors Diou fait 
c·ol.our (tli.ba) vers vous : Il est tawwab et miséricor
dieux » (2, 54). Même balancement en 5, 39. L'initia· 
l.ivo de ce mouvement de conversion réciproque revient 
d'nilleurs à Dieu : « Puis Il se tourne vers .eux pour 
qu'ils se tournent vers Lui » (9, 117). Il n'ost pas jus· 
qu'au mot de to.wba, traduit par repentir quand Il 
~'ngi t de l'homme, qui no s'applique à Dieu : « La tawba 
t'c\Vient à Dieu en faveur do ceux qui ont mal agi par 
ignorance, pula qui·font retour sur le champ » (4, 17). 
Il en vn de même du mot si&IJkir { = qui remercie, recon
naissant) : «Si vous êtes reconnaissants et si vous croyez, 
Dieu est reconnaisSant (shilkir = sait reconnattre) et 
savant " (4, 147). Or ln reconnaissance (Shukr) est 
::rossi comptée comme un degré de la voie my!iltique. 

La racine d'où vient dhikr, la pensée constante de 
Dieu conservée dans un cœur embrasé dé son amour 
(bu.bb} et rempli de dé.sir du divin, comme l'explique 
Tirmidhl, présente aussi ceLte particularité d'emploi : 
" Gardez le souvenir de Moi, je garderai le soutenir 
do vous » (2, 152). A propos d'un autre état très impor· 
tant, la riQa (agrément, satisfaction), on trouve egale· 
ment : « Dieu les a agréés, et ils ont agréé Dieu n (5, 
119; 9, ~00) 1 et encore : ~ 0 toi, âme apaisée 1 Reviens 
vers ton Seigneur, agréante ct agréée » (89, 28). La 
correspondance peut aussi s'exprimer par deux termes 
diiTérents, mais dont les significations s'emboUent; 

• 

' 
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par exemple, la pauvreté et la richesse : " 0 vous, le); 
hommes! Vous êtes les pauvres qui ont besoin de D1eu 
( ul·fuqarâ'), alors que Dieu est le Riche qui n'a besoin 
de rien (al- Ghaniyy) et à. qui est la Louange 11 (95, 15). 
On explique co verset en disant que Dieu a créé, u1<lrs 
qu•n ·po1rvait se passer des créatures. C'ost parce qu'Tl 
possède la Louange, parce qu'Il est /lamid, qu'Il u 
créé; ainsi la création répond à cet attribut. L'artkn
lation de la richesse et de la pauvreté apparatt biuu 
dans co verset : « Si vous 6Les pauvres, Dieu vous eru·i 
chira de sa Caveur gratuite (fo.J/.l); Il est doué do 
larges ressources ( wéisi•) et omniscient 11 (24, :12). 
Dans le contexte, Il s'agit sans doute de richesses mn l(;
rielles. Mais, en soi, le verset est g6n6ral ct correspo11 tl 
à un Nom divin universel, ul·Ghaniyy. La pauvrdo 
(faqr) est une étape sur la voie mystique. 

Ajoutons que ces difTérentes expériences religieuse:; 
sont mises en relation entre elles dans pl•JSieul'S p:u;
sages du Coran. Ainsi le tawalclcul est rapp1·oché de la 
taqwâ. (5, 11) et du 1abr (16, 42; 29, 59). Le shulcr 1:sl. 
rapporté à la taqwll. (8, 123) et au ri{lwan (99, 7); le 
!abr à la taqwëi (9, 200; 12, 90) et au tawakkul (1.4, 12; 
29, 59). Si enfin on remarque les clausules qui ponctul•fl l 
l'idée exprimée dans los vorsets où se trouvent ~~es 
différents termes, eL qui sont constituées par le rappel 
de Noms divins (Rabmt : lo Mis6ricordieux; Ghafu,. : 
Celui qui pardonne; Kar'im : le Généreux; l;falEm : 
le Clément magnanime; Ra'ilf : le Bienveillant, el.,:), 
si on note quo ces Noms vont en général deux put· 
deux, on conçoit qu'il soit possible de dresser une sorte 
de cc topologie 11 de la Voie mystique, et, on médita n 1. 
èes relations, de marquer la succession des étapes qui 
progressivement mènent à la source de tous ces ôtat.s, 
source qui est l'amour de Dieu pour l'homme. 

Ici, à côté de l'olYort pour comprendre la structure 
mystique des textes coraniques, pour s'on imprégner 
par une lecture (qirii.'a) assidue et attentive, par le:; 
exercices du dhilcr et du qllnilt (une des pratiques 
des soufis qui consiste en une prière prolongée et qui, 
selon Mugli.hid, requiert une humilité du cœur et une 
concentration exclusive de tout mouvement du corps 
et des yeux, par crainte rôvérentielle (havba) de Dieu) , 
on voit intervenir l'expérience de l'ascèse tout au long 
de la Voie suivie par les« commenç!lnts » (muridün), 
puis l'expérience des cc dons» (mawéihib) que reçoiV(;)IIL 
los « progressants » (8lilikan), enfin celle du dllvcilc· 
ment (mukllshafa) qui est le lot de celui qui parvie11L 
au terme, le « parfait» (kâmil), « conCesseur de VériV: » 
(mubaqqiq). Ces oxp6riences étoffent l' u information " 
coranique et donnent aux textes médités une rôsonanr.o 
nouvelle. Mais, en même tamps,la personnalité de chaq 110 
mystique appose sa marque aux expressions (0 ibiirât) 
et aux systémalîsations. Chaque maître, chaque écolo, 
méritent alors une étude particulière. 

6° « Stations • ct « états ». - Ainsi a-t-on distingué 
des « stations " · (maqéimiit) que l'homme est capahl() 
d'atteindre pàr ses efforts, et dos« état.'l » (abwiil) qui 
sont de purs dons de Dieu. Mals la liste de ces stations 
et ·de ces états vaJ•le quant à l'ordre, au nombre ot nn 
contenu. Dhü'l-Nün al-Mi~rl (t 245 /859) fit une tlléol'iu 
des « étapes » de l'âme qui rut reprise, modiftllo ot 
complétée par Tustari (t 288 /896), SarrA.g, Qushayri, 
Kalfibadhi et Ohaz!ill, qui doit beaucoup aux anu1yscs 
très fines d 'AbQ TA.lib al·Makki (t 386 /996). CertaiM, 
tel Mul).ii.Sibi (t 243 /857), préfèrent étttdier les sen1 i
ments et les valeurs religieuses de vie d'un point do v11c 

plus psychologique, afin d'en tirer une règle de vie 
personnelle, par la pratique de l'examen de conscience 
(mubéisabat a.l-nafs). Mul}.!isibl (qui tire son nom de cette 
pratique) s'intéresse à la repentance (tawba), à la 
préparation à la mort, ô. l'hypocrisie, à l'amour-propre, 
à l'intention, à la contrition, à l'humilité, etc, ct il 
conclut à la nécessité d'une discipline do soi. CC DS, 
t. '•, col. 1797-1799. 

7° Enfin, sur le terme mêmo de la Vo1~, il n'y a pas 
d'accord. Pour les uns, l'amour (rnaljâbba) réalise 
uno unification (tawlJid). Makki, dans son Qüt al
Qulüb (La nourriture des cœurs) dit que cet amour 
est une préférence que marque Dieu pour sos servi· 
tours sincères (m-ulthli,ï.rt}; il est le terme extrême de 
l'immense faveur gratuite do Diou; ot la contemplation 
intérieure (musltühada) de l'Unicité divine (taw[zid), 
comme l'attachement indéfectible aux ordres de Dieu 
ot la résignation totale ù ses jugements, sont des effets 
de l'amour. Mais cette unification dans )e tawhid total • • n est pae une véritable ttnion. C'est « la coïncidence de 
la quête du repos et du repos même, on Dieu, dans des 
entretiens en compagnie do Lui, et dans des oraisons 
(munâ.giit) dans la solitude de la retraite; et c'est la 
jouissance savoureuse (dhawq), pleine de délices, de 
cette retraite, dans l'absence d'opposition due à l'amour 
de la concordance ». Ou encore, c'est ~ l'apaisement 
(tuma'ntna) auprès du Bion-aimé ». Pour d'autres, le 
terme est le mutuel agrément (ritJij), ou l'abandon total 
ct confiant (tawaltlcuZ). 

Mais on pouvait désirer une union plus profonde. 
C'est ce que firent Tustart et, plus encore, Kharriiz 
(t 286 /899). « La mortification ascétique doit aboutir 
à une transfiguration positive et personnelle de l'âme, 
~rans figurée par la ~râce. l>-Et ~h~~finit cet état 
ayn al·gam' « umon essentielle •• - ae substance à 

substance » (L. Massignon, Essai .. , p. 802). Do même 
An~ari (t 481 /1088) écrit : • La première unification 
(tawbïd), c'est l'attestation qu'U n'est de divinité 
que Dieu seul... Quant à la seconde unific!ltion .. , elle 
consiste à négliger les causes secondes apvarentea 
(al·asbëib al-.vahira), à s'élever au-dessus des7 contro
verses intellectuelles et de l'attachomen t aux réalités 
perceptibles, à ne voir, concernant le tawbid (unicité 
divine et unitlcation) aucune démonstration, concel'· 
nant le tawakkul (abandon confiant à Dieu) aucune 
oauso soconde, ot concernl).nt Je salut aucune affinité 
qui y dorme accès (wasila) ... Telle est l'unification de 
1'1îllite ( al-kllii.~!) ... Quant à la troisième unifio'ation, 
Diou sc la réserve à Lui-même. Il en a fait fulgurer un 
éclair dans le tréConds intime d'un groupe de sa plus 
pure 1îllite (.sifwa) ... C'est vers cette unification quo 
s'engagent les hommes d'ascèse et les privilégiés par 
les états mystiques. C'est le but de ceux qui exaltent 
l'immensité divine et c'est ce que veulent dire coux 
qui parlent de l'unio1t csscntiell•: "· 

De nombreuses discussions se sont élevées en Islam 
sur l'union à Dieu. On l'a conçue tantôt comme une 
« conjonction • (itti~âl), tantôt comme une union de 
nature (iui(lâd), tantôt comme une inhabitation do 
Dieu dans l'Ame, une infusion do l'Esprit divin sans 
confusion de nature ((lulüZ). Mals ces idées relèvent 
plus d'une théologie mystique spéculative que de l'exp6· 
l'ience vécue : cette expérience est en elle· même inelYable. 
Aux dires de ceux qui l'ont faite, «Dieu los rend muets, 
incapables do la d6crire et impuissants à la divulguer • 
(An~arl). 
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Mais elle a été, dans son ensemble, intégr6o à un 
système psycho-ontologique de ln réalité humaine. 
L'homme comporte trois degrés do réalité. En sul'face, 
Jo niveau de l'dme (nafs) ou conscience de soi : là 
règne la durée temporelle (zam/J.n) qui est celle de 
t 'effort ; c'est le lieu des stations. Le danger est que 
l'âme risque toujours do se complaire dans sos stations, 
de se mettre en scène, de montrer de l'os tan tati on. 
C'est ce qu'on appollo ri' Il'. En etTet, la conscience de 
sol est un être pour soi qui n'est jamais adéquat à lui
même. Le ri' a' fait penser à la mauvaise foi sartrienne. 
Il s'agit donc de réallser la parfaite coïncidence de soi 
avec soi, la « sincérité )) ( ifchlàs). Pour cela, il faut 
sortir de l'âme et de sa durée temporelle dont l'homme 
<:herche toujours à disposer. 

Au degré intermédiaire, celui du cœttr (qalb), Dieu 
fa.voriso l'homme d'états qui sont de purs dons et ne 
sont jamais des « acquisitions )) dues à un ofYo:-t. Sans 
~tre intemporels, ils n'ont pa.a de durée mesurable et 
n'existent que dans le • moment» (waqt) qui marque 
une relation immédiate de l'homme à Dieu et dont on 
ne saurait trouver de cause (sabab) dans le cours de la 
()Onsçienco. A ce niveau, l'homme est tout entier tourné 
vers Diou, mais une dualité demeur•e, au moins en 
puissance, entre le sujet humain ct son objet divin, 
quelque absorbé qu'il soit dans cet objet. 

Au dernier degré, celui du secret in timo ( sirr), 
cet~e trace de diJalité disparatt. totalement. C'est le 
niveau des « touches » divines ((aWiiriq), absolument 
instantanées, qui révèlent à l'homme qu'il n'est pas un 
sujet, qu'il n'est pas un agent ni un u J e ». Ce n'est 
plus lui qui aime et Dieu qui est aimé; son amour pour 
Dieu n'est rien d'autre que l'amour de Dieu pour lui. 
Telle est la « sincérité », la reconnaissance vécue que 
seul Dieu est et agit. On comprend alors le sens des 
locutions théopathiques (sha.{a{lllt), telles que le sub
l!ant (Los [Gloire) à Moil) de BistAmi (t 260 /874) et, 
sous une forme beaucoup plus authentique, le Ana'l· 
l:).aqq (Je suis le « Vrai » 1) de l:{allü~. 

B .. LA VOIE llE LA coN NAISSANCE. - A première 
vue, le Coran ne semble pas ouvrir à la mystique une voie 
de connaissance plus qu'une voie d'amour. 

1° Dieu est inconnaissable, il no révèle pas son mys
tère, mais une X.:.oi; los appels fréquents que tait le 
Coran à la raison et à la compréhension, n'ont pour fin 
que de faire reconnattre dans le monde les signes de la 
sagesse et de la toute-puissance divines. Mais les mys
tiques ont· tous remarqué l'incapacité de l'intelligence 
rationnelle à connattre x•éellomcnt Dieu. Ils distinguent 
plusieurs degrés de connaissance.: le plus haut est celui 
de la science des secrets (•ilm al-asrar) qui e11t atteinte 
par une faculté spéciale, déjà rencontrée sur la voie de 
l'amour, le« goüt» (dllawq). Un terme spécial la désigne; 
()'est la ma0rifa; le mystique parvenu à cc suprême 
degré est le •arif (celui qui connatt). La ma•rifa était 
une des étapes sur la voie d'amour. l oi, elle devient 
la fin, car c'est elle qui sauve. La ma'rifa, c'est la gnose, 
et le. •arif est le gnostique. 

Ce n'est pas que les gnostiques ignorent l'amour, 
au contraire. De la simple aiYection amoureuse 
(mababba), ils s'élèvent jusqu'à la passion d'amour 
(Cishq). Mais c'est, pour eux, dans cette passion d'amour 
que natt et se développe la Connaissance. Commf: 
l'explique le peœan Rüzbehan Baqli Shlrazl (1' 606 J 
1209), l'Ame passe par l'étape du doute, « non que Dieu 
(lfaqg) soit voilé à la vue de l'âme : Dieu est caclu) 

p (U' Dieu ... Si, dans le non-espace, il s'entretient avec 
l'ami ( 0ashig) et s'il l'éclaire de la lumière de l'Unicité 
n~sontielle (al1adiyya), c'est le commencement de la 
gnose ». 

2° Ce qui caractérise la. voie de la connaissance, 
c'es t qu'elle ne s'appuie pas sur les mOmes textes et les 
mômes termes que la voie d'amour; ensuite, c'est qu'elle 
a forgé, sur les mots cot•aniques, un système de voca
ltulaire abatrait pour exprimer les essences qui oorrcs· 
pondent au sens de ces mots; enfin, c'est qu'à J'aide 
do son vocabulaire, elle construit une cosmologie mys
tique où s'inscrivent les relations de l'homme à Diou 
ct son itinérair•e vevs Dieu. 

1) Il est une notion importante dans cette recherche, 
celle du ghayb. Ce Lorme a plusieurs sens dans le Coran : 
cl'abord il s'oppose à shahdda comme au visible l'invi
:;ihle : " Il oonnatt l'invisible et le visible » {6, ?B); 
<msuite il désigne le ·passé ou l'avenir que les hommes 
ignorent, et par suite il s'applique à l'Heure dernière 
el à la Résurrection : « Il a auprès de Lui les clés du 
ghayb, personne ne les connatt que Lui • (6, 59). Mais 
il est aussi écrit : « Il connatt lo ghayb et Il n'en dévoile 
Jt, secre·t à personne, sauf à celui qu'il Lui ag~·ée (irto4â) 
t!o choisir co_mme Envoyé ,, {72, 26·27). Lié, dans ce 
c:ontexte, à l'Idée de l'agrément (ricla), Jo gha.yb devait 
se charger d'uno signification plus profonde. 

En effet, Ibn °Arabl (t 688 /1240), dans ses Futübât 
(H.évélations, t. 4, section 6, ,ch. lt92), s'exprime à' ce 
suJ.et en ces termes : « Il y a un ghayb relatif, car ce 
qu1 est objet de vision pour l'un, est invisible pour un 
au tro. Il n'y a dans l'existence rien qui soit ghayb 
ubl:lolument et dont personne n'ait vision. Le gl1ayb 
lo plus imperceptible est dans le fait que l'llltro a vision 
do Lui-même, Lui qui est invisible à toM autre que 
Lui-même ... Mais quand Dieu agrée celut à qui il lui 
platt d'enseigner cela, Il l'en instruit en manière de 
~;c.i encc, non en manière d'opinion ou de conjecture. 
A•nsl le ghayb n'est connaissable que parce que Dieu 
ou celui à qui Dieu l'a enseigné Jo font. connaltre ... 
g11 dehors de cela, il n'y a science du ghayb absolument 
pour personne. Or, si celui qui est particulièrement 
choisi pour recevoir cet ensoigncmcnt s'appelle Envoyé; 
c'est pareo que le ghayb que Dieu lui a fait connaître 
ne doit pas se rot>troindre à lui : Dieu ne le lui fait 
connattrt~ qu'afin qu'il le fasse connattre à son tour ... 
0•·. il n'y a d'utilité que dans la science qu'on a de Dieu. 
C'est elle qui embellit la torée de celui qui la possède 
on lui-même... EIYorce-toi donc d'être au nombre do 
ceux qui reçoivent du Prophète la science de Dieu. 
Tâche d'étro " mohammédien » en ta Vision ... Tu ne 
pourras avoir une telle connaissance du Dieu de Vérité 
que dans la • Force mohammédienne » ••• D n'y a pas 
ùe dignité plus hautll que celle de la scienc9 ~. C'est 
ainsi que le mot ghayb a signifié le « mystère divin ,,, 

2) L'idée de « Forme » ou de « Réalité » (sara, 
tuu(iqa) mohammédienne, centrale dans le souÎlsme 
d'Ibn °Ara.bi ot de om, n'est pas coranique, mais elle 
t•ésulte do lo. méditation du rôle de Mul,lammad. Le 
Coran parle de la Révélation « descendue sur Mul,lam
mad, qui est la Vérité venue do Dieu » (47, 2). L'Islam 
considère la Loi révélée comme éternelle; le Prophète 
est choisi spécialement pour la transmettre. 11 est 
normal de penser que ce choix est éternel et que l'Idée 
ùo Mul)ammad a préexisté en Dieu avant toutes les 
révélations qui ont été e(Yectivemênt envoyées au cours 
du Lemps, voire avant la création du monde. En outre, 



2135 ISLAM 2136 

<;lans la même perspective, puisqu'Il est le « sceau >> 

des J)rophètes, il doit ,du même coup en être l'exémplaire 
pl'Îmordial. « Au tout début de la création du Temps 
par le mouvement de la Sphère, Dieu créa l'Esprit 
Directem• Esprit de-Mul;lammad ... et Il h1i fit connattre 
sa Prophétie » (Fut!1~11it, t. 1·, section 1, ch. 12). Il y a 
donc un Nom ca,ché et un Nom manifesté dans le temps 
qui est le nom de Mul;lammad. Durant son occuiLation, 
les prophètes qui apparaissent dans le mondé ne sont 
que ses templaçants (nawwâb). Quand il apparatt 
à r;;on tour,« il ramène le temps à sqn principe .» (radda'Z
zal'!!iin ila a~Zihi), et il aQroge toute~ les lois précédentes 
cc qu'avait ptù)Hées le: Nom cacbé »; il le fait par le 
Nom mçmifesté cc · afin . d'e;Xpliciter la différence e.ntre 
les deux noms » (ibidem). 

• 
S) Mais la fol en ce message est une lumiùr~ (nilr) 

' et la science qui sort de cette foi est urie lumière plufi 
n.oble encore. Mu~ammad possède donc toute cette 
Lumière sublime, plus encore, il est c~éé d'elle. C'est 
par conséquent en lui que les hommes set•on~ éclairés. 
Il est le modèle prééternel, l'Homme Parfait proto
typique (al-/nsiin al-Kàrnil), miroir où se reflètent 
tous les êtres, dans lequel Dieu contemple 1:3es mani
fe,stations, vers qui doivent tendre les px·ophètes, les 
saints et ·tous les hommes qui aiment la perfection. 

Cette pensée, très és!)térique à première vue, reste 
très proche de$ textes coraniques. Le symbole de la 
Lumière esL tiré d'un très beau verset en 2~. 85 : 
• Dieu est la LumièJ•e des cieux ct de la terre. Sa Lumière 
est a la ressemblance d'une niche où se trouve Ul'\e lampe; 
la lampe est dans un verre; et Je verre, on dirait qu'il 
est une étoile étlncelantc; la lampe est allumée ~ 
un arbre . béni, un olivier qui .n'est ni à l'orient ni à 
l'occident, dont l'huile éclairerait même si nul fou ne 
la touchait. Lumière sur lumière! Dieu, vers sa Lumière, 
dirige qui Il veut )>. L'essentiel des idées que nous 
venons de voir chez Ibn °J\.raf>l, est tiré do ce verset. 

") Comme autre source coranique, citons le verset : 
«Il est le Premier et Je Dernie1•, le Manifeste et le CacM » 
(57, 3). C'est là que s'enracinent l'ontologie et la cos
mologie des gnostiques musulmans. On comprend aisé· 
ment qu'un· tel texte ai_t pu serv:ir de référence ·à une 
vision du monde de type néoplatonicien. Dieu est 
premier: tout sort de Lui;_ il esb Dernier: tout revient 
à Lui. 1:1 ost )e Principe ~ qui produit initialement et 
qui ramène à Lui » (85, 13). On lit encore : « Dis : 
Mon ·Seigneur lance la Vérité ; Il connatt les réalités 
invisibles (ghuyüb, pl. de ghayb) . Dis : La Vérité est 
venue et le Faux ne peut produire initialement et 
ramoner à Lui» (84, 48-~9). Les commentateum (RAzl) 
expliquent que la Vérité que Diou lance est celle do 
l'Unicité divine (taw(tld) et de la MISsion prophétique. 
C'est donc la vérité du 1awbid qui est initialement à 
l'origine da la création. La diversité des êtres n'existe 
que par. l'unicité de Dieu qui est leur source et, dans le 
microcosme qu'est l'homme, par la foi et la science 
qui les .condulsent et les ramènent au lieu de leur retour 
(macaa,). Aussi Avicenne (t ~28 /1037), dont la phi· 
losophie. a inspiré de nombreux mystiq1.1es, surtout 
iraniens, pose-t-il un tcrmirlus a quo qui est le tawl1ïd, 
et un terminus ad quem qui est le ma.oêld, en -accord 
avec sa doctrine des causes de I'exis·tence qui sont la 
cause emciento et la cause finale. 

5) Qua.qt au couple de notions formé par le giiltir et 
le b<ïtin, le manifeste et le caché, il est utilisé par les 
gnostiques pour rendre compte du processus de création. 

C'est uné loi de l'être d'avoir deux faces, l'une cachée, 
l'autre manifestée, sans qu'U en résulte là moindre 
dualité, pui.sque, el'r maniles~an t le cacM,· la manil es· 
tntion ne lui ajouté rien qu'il n'ait déjà, ni-attribut, 
ni dénomination intrinsèque. L'l!Jtre en soi existe· 
ahsolumen t dans son unicité êssentielle, sa monéi té 
( A!tadiyya), sa parfaite · transcendance.· Son aspect 
intérieur est.son ipséité (fluwiyya), car il est « Lui » 
(.lfuwa, quî, selou Ibn oArabl, est le Nom ptopre de 
Dieu). L'infinie richesse des Attributs divins est ici 
totalement ··.1·epliée ·sur ollé-même: Mais ce c< Lui >l 

s'extilr iorise en un «.J e» qui laisse se pro-Iller un c< Toi 11. 

C'est l' « égo'ité » ( Aniyya) où l'llltro se conriatt comme 
la Vérité d'une phualité. Puis·vient l'Ünit.é (W4/;ii'diy1Ja) 
oil se spécille la pluralité 'tout en• restant maintenue dans 
l'unité. Tous ces aspects manifestent les- attributs 
propres de la divinité ( Jl{),hiy'ya). • 

6) A l~ur sùite viennent des aspects qui manlCéstent 
Dieu comme Vérité d6 la Création (relation de I;Iaqq 
et de kllalq). Ce sont la Miséricor~e essen~ie.l)~ (!lf!-11· 
mâniyya) et la Seigneurie (Rubübiwa). Ofi peut 
cornp.l'endre, dans le _process,us de m~ifestation, 1e 
passage à la création (par la,quelle Dieu._ se manifeste 
à Lui-même non ph~s se1,1lemenfen Lui-même, mais dat;ls 
des créâtures qui l'épiphanisent), en pensant que l'illfi
nie richesse de I'E~>,Sence divjne rëallse la coexistence 

. . . 
des opposés, mais que le.s opposés ne peuvent êtr~ 
uouous comme tels que s'ils existent dans des sujet.s 
:;éparés. Aussi la cré<~,tion ost-elle une « séparaUon » 
(lltfsU). En outre, comme le remaTque H. Corbin, 
(II.Wt~lns Noms de Dieu, comme .. Rabfm (Clément); 
Ghafar (Absoluteur), :etc, exigent d'être nomrilés et 
invoqués. Aussi la création se pré$ente-t-e)le comme 
Jo développement, poussé à~:'S'és ~ex,tr~Q)~mitcs,_ de 
tout ~e qui était enveloppé· (lans· fipséii~dlvlne .. . 

·rous les termes al>straits, qui sorit des créations dé!f 
gnostJquest ont ~!). support dan~ le Cor,a.n. bieu El!lt 
dieu (ilah; of la profession de fol : Il n'y a de diéu què 
Dieu). AUah représente l'Essence divine. Il est unique 
(a[1ad) et il est .a Lui » (112, 1 : Huwa'Uahu à/lad""). 
Il dit à Moïse : « Moi;'J e suis ton Seigneur » (bmi anii 
Rabbulra, 20, 12). Enfin nombreux so~t les versets oti 
il est dit : « Votre dieu ( ilah) .est un dieu un ( w4Md) », 
Quant a~x noms de~Rahman e·t de Rab.b, ils sont par, 
tout dans le Livre. 

7) Ainsi se dessine une structure· conceptuelle de 
I':Gltre, incréé ut créé. On devrait la compléter et 
l'ét.oller par toute une symi:Ïolique également éoranîquel 
utilisée pour parachever l'architecture de l'univers. 
Le Trône (•arsh), les Anges qui· le soutiennent, lo SiègQ. 
(lcursiw, 2, 25.5), la Table gl\J'dée (al-law(1 aZ-mahfii1, 
85, 28),le Calame (68, 1·; 96, 4), le domaine de la Royauté 
(mu.lakïü, 36, SS) auquel on a ajouté lo domaine de 
la Toute-Puissa~ce (gàbarût1 mot tormé -anaiogiquement 
sur le terme· coranique gàbbar, Celui qui a la puissance 
contraignante, 59, 28), ·repré!ion:tent des régions de 
rmtre habitées pa.r ·~les · hiérarchies ·angéliilues dont 
parle également I.e Livre révélé. ~'itinéraire mystiq\Ie 
dn l'âme trouve là une topographie spirituelle. Les gnos
tiques continuent à parler <le stations et d'états (Ibn 
e~A1•abl parla aussi de demeures : [la<farllt), mais ils 
s'inl.ér~ssent moins à leur valeur et à leur signification 
psychologique ou morale, qu'à létlr place et à leur 
rôla sur cette échelle ontologique de la connaissance. 
Il s'agit d'une ascension vers la Lumière; chaque pro
grès s'accompagne d'un éclairement plus vif et plu_s 
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complot jusqu'à ce qu'on parvienne à la gnose parfaite 
qui es~ une illumination (ishràq) par une irradiation 
divine (tagall'i) qui est à la fois source de connaissance 
et d'ôtre. 

Telles sont les deux grandes voies mystiques qui se 
trouvent en Islam. 11 ne faudrait pas dresser une cloi· 
110n étanche entre elles. Bien dos noUons leur sont 
communes : toutes proviennent du Coran. Et ce fait 
constitue entre les deux un lien solide. Selon leur 
tempérament, les mys tiques suivent l'une ou l'autre, 
mais souvent cheminent sur dos layons qui serpentent 
à l'aventure entre les deux. 

1) l!.'tudes cl'etrsemblc. - A. J. Ar berry, An Irnroduction 
to thll H istory of Safism, Londres, 19~2; trad. lrano. par J. OouU· 
lard, LI Soufismt. /ntrodttetion t1 la mystÏI[Ull tk l'l llam, coll. 
Documents spirituels a, Paris, 1952. - R. Kl1awam, Propo11 
d'amor1r des mystiquC$ musulman11, coll. Lumière et nations, 
P9.J'is, 1960 (recueil de textes, parfois très librement traduits). 
- Tor Andrao, Islamischs M y8tiktr, Slultgart, 1960. -
n. Arnnldez, Ontologie ct mystique musulmane, dans Les Tra• 
vartx ·ct les jours, Beyrouth, 1962; La m.ysti!Jlli! musulmant, 
dan.9 La Mystiquo et le& mystiquoa, Paris, 1965, p. 571·6~8. -
O. C. Anawati et L. Gardet, Mystique mliBulmant. A8pccts 
et tendances . E:»Jldriences et techniques, coll. ~ltudos musulmanes 
8, Paris, 196i. - M9.J'ijtm Mol6, Les mystiques musulma11s, 
coll. Mythes et religions 54, Paris, 1965 (avec not-a bibliogra
pbiquo critique on fln de chaque chapitre). - Henri Corbin, 
Ilistoirc de la philosoplli~ islamique, t. 1 Des. origitles jusqu'à 
la mort d'Avsrroë11 (1198), Parle, 1965, seul poru. 

On Re l'éportcra à ces trois derniers ouvrages (bibliographie 
et notas) pour les éditions des textes orlglnnux et dos traduc· 
tions déjà parues ou en cours de publlcntlon. 

2) Etudcl partieul~ru. - M. Asin Palacios, El mfstù:o 
mureiano Ab~ilarabi, a vol., Madrid, 1926; Estudio del suflsmo 
a travtfs cle las obrcu de Abenarabi de Muroia, Madrid; 1931; 
Un précurseur hispaM·musulman de saint Jean de la Oroi:J: 
(Ibn 'Abbid do Ronda), dans Études carmilitai11es, t. 17, 
1932, p . H3·16?; El Islam cri8tianizado (sur Ibn 'Arabi), 
Madrid, 1931; La espirituaUdad lk Algazel y su sentido cri&· 
tiano, ' vol., Madrid-Gronade, i 93'·19H. 

L. Mosslgnon, La Pauion tl' ... al-Halltïj, martyr mystique 
de l' 1 slam, 2 vol., Pat•is, 1922 ; Essai sur les origines du lca;ique 
technique de la mystique musulmans, P9.J'is, t 922; 2• éd. aug· 
menlllo, Paris, 196~ (coll . .Étudos musulmanes 2); RecUllil 
de textes inédits conecm ant l'histoire de la mystique cl& pay& 
d'Islam, Paris, 1929; articles divers reeuolllis do.ns Opera 
miMra, éd. Y. Moubl\rac, t. 2, Dnr al-MnareC, Liban; t 969 
(réédition, Paris, 1969), p. 7-942 sur al-Hallaj; p. 3~9-~8~ 
sur autres auteurs et thèmes mystiques. 

L. Gardct, lA psTUlée rcligicliSc d'Avicctmc, coll. 11ltudcs de 
philosophie médiévale 41, Paris, 1951 ; La connai.ssance mys· 
IÎI[IUl cho~ Ibn Sintf ct 6~8 prisupposéa pllilcsophiqrlt:$, dans 
Mémorial AI'ÎOtmno, t. 2, Le Caire, 1952; Empérie110cu my81ÙJu88 
lln tllrrcl non-chrtltùmTIC$, Paris, 1953; trad. allom. par H. ot 
W. KOhne, M yltischo Er(ahruntron in 11icht-ehristliclren Llin· 
dern, Colmar-Paris, 1956; Thèmes ct tcxles mystiqztca. Recherche 
de crilbres en m.y&tiqu~ comparée, Paris, 1958. 

H. Corbin, Sohrawlll'dt d'A/op, fondateur de la doctrine illu· 
m.inative, Paris, 1939; A~>icenrle ct le récit IIÎ8ionnairs, 2 vol., 
Paris, 195~; trad. nngl. }>9.1' W. R. Trask, APicenna and tlrs 
.Visianary Recital, New York, 1960; L'imagination créatrice 
dans le Bou{lsms d'Ibn 'Arabt, Paris, 1958; Tsrrs eêlcato ct 
corps de résurrection. De l'Iran matdtien à l'Iran shi'ile, Paris, 
1961; en outre, nombreux articles, spécialement dans Eranos 
Jahl'buch, à p9.J'tir de 1951. 

a) l!tudes sr~r quelques auteurs myBti1JlU11. - R. A. Nicholson, 
Stu<lies in Islamic Mystioism, Cambridge, 1921 (sur Ibn abi 
!-Khayr, 'Abd AI-Karim al·Jili, Jbn al·FnriQ). - M. Smith, 
An sarly My$tic of .Baglulad ... al Muhd.9ibi, A. D. '181·867, 
Londres, 1957; Al-Gha:onli the Mystic, Londres, 1944. -
'Abd nl·l;Ialim Mll.l)müd, Al·Mu/r4sibf, un mystiquo mustdman 
religicu:c tt moraliste, Paria, 19~0. - F. Jabro, La notiQn ds 

ma'rif~~o choa Ghudlt, Beyrouth, -1958.- A. H. Abd-el-Kader, 
The Lifs, Psr1onality and Writing• of al·Junayd, Londras, 
t 962. - n. Arnalde&, Hall4j ou la religi4n tk la croiœ, coll. 
Ln rochorohe de l'absolu, Paria, 1964. 

'•) TMologi~. philo8ophi~ et mylliqUll. - 1. Ooldziher, 
f!orlcsungcn aber tkn I slam, Heidelberg, 1910, 1925 j2• éd.); 
tr11d. !ranç. par A. Arin, LI dogme ct la wi en Itlam, Paris, 
1!1 ~0, 1958.- A. S. Tritton, Mu.~lim 'l'hoologtJ, LQndres, 1947. 
- L. Gardot ot O. C. Anawati, Introduction à la tl!dologio 
m.rt.~tLlmane, coll. Études do philosophie médiévale 9?, Paris, 
1948; L. Gard et, lAI grands probUmu tÙ la tMologis mliBulmane, 
coll. llltudos muBulmancs 9, Paris, 1967. - R. ArfiO.IdBz, 
Grammair11 ct th4olcgio cho/6 Ibn QtUm de Cordoue, P9.J'i9, 1956. 
- A. J . Arberry, Revelation and R eason in / •lam, Londres, 
1957. - S. H. Nasr, Introduction to Islamic Coamological 
Doctrines, Cambrldge-Har'Vard, 1968; Thrcc Mtulim Sages, 
Cambridge-H9.J'V9.J'd, 19GS (sur Avîeonnc, Sohrawardi, Ibn 
'Arl\bi). 

nager A nl'! ALDEZ. 

ISOARD (Louis-Romain-Ernest), évêque d'Annecy, 
1H20-1901. - 1, L'JwmmtJ. - 2. Œu'vrcs. 

1. L'homme. - Ernest lsoard, fils d'un fonctionnaire 
dns douanes, naquit le 19 juillet 1820 à Saint-Quentin 
(Aisne). Ses parents étant venus habiter Pru:is, il fut 
élève au lycée Charlemagne, puis entra au séminairo 
S;~ int-Sulpice (1842). Il y fit de solides études, inter
r()Jopues plusieurs années à cause de sa santé, et béné· 
1\r.in de la direction de· Charles· Théodore Daudry (plus 
tnrd évêque de Péri~1eux, t 1863; cf H. Perreyve, 
Jl..tgr Baudry, Paris, 1868; DS, t. 1, col. 1291-1292), 
à qui il dira devoil' l'idc!al sacerdotal qu'il s'est fixé 
d ès son ordination (17 décembre 1853). · 

Viser au plus parfait et à la JllUII grande glru;e do Diotr. 
A vont chacune de mos actions spontanée~; •. , f ilN iiilence pour 
entendre ln parole du Saint-Esprit. Se demander : Quel est, 
ot) ns t lo plus parfait? .. Cela $era-t·il selon l'humilité, la pau· 
vr·el.û, le silence? .. Regarder au moins Dieu qui veut ogir 
en nous quand Jo temps manque pour s'orienter ... Afin d'être 
Loul à tous, Jo n'appartiendrai à person.ne ... Mals, quand je 
twr·ni appelé à leur service, no rien m6nager, ni le temps, ni 
le ropos, ni les goO.ta parUoullera. Altond.re, puis tout donnc.r 
(notes intimes citées par A. Bouzoud, op. cit. infra, p. 2G-30). 

'l'olle sera toujours sa ligne do conduite. Vicaire 
t1 lf1 paroisse Saint-Sulpice, à Paris, et, très vite, aumô· 
nio1· d'un pensionnat et de religieuses enseignantes, 
il se révèle un rematq\lable guide et éveilleur d'âmes. 
Directeur de la division des laïgues à l'~cole des Carmes 
('1 861·1866), il veut d'abord préparer une élite de chré
l.ions éolairés. Auditeur de rote à Rome (1866·1879), 
oi• il est envoye parce que réputé« libéral » eL sur J!ecom" 
mandation de l'archevêque de Paris, Georges Darboy, 
il so montre actil défenseur de l'intégrité de la foi et 
des droits du successeur do Pierre. 

Significative à ce point de vue, sa correspondance tant avec 
Dnl'boy, dans l'atmosphère préconcllinire, qu'avec Ch9.J'les· 
Ilyacintho Loyson, avant que eolül-cl ne se s6pnre do l'Église 
romaine (of A. Bouzoud, p. H0-18~; avec dos réserves, A. Hou
tin, Lll P. Hyacinthll, l. 1, Parla, 1920, p. 2?5·277 et 371·378; 
1.. 2, 1922, p. 328·989). En m~me temps, pour autant que le 
1\li permet sn !iA1lt6, il pN1ollo des retraites ecclésiastiques à 
Nnney, Autun e~ Lyon et, do 18?4 Il 1878, Je carlime à l'Ota· 
l.oi!'O de Parla. 

Devenu ovôque d'Anncoy (Il mai 1879), Il peut, pcmdnnt 
vingt-deux ans et non snns éclats, donner libre cours à aon 
impavide énergie d' • o.pOtre à l'A.me bouillante et combative • 
l~t c.l' ( ennemi dea nouve~tutés qui visent à tempérer les tra· 
ditions austères » (F. Guedon, art. cit. infra, p. 868). 

• 
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Il no !'eeulo pM devant dM mesures draconiennes s'il s'agi 1. 
d11 promouvoir cher. les pr~tros • la p01•!oction de leur cHut et 
la science • (A. Dour.oud, p. 197). On saH ses démêlés avec le: 
gouvernement. DéS premiers à adhérer, dès novembre 1890, 
à la politique du • ralliement •, l'avêque d'Annecy. devionL 
intraitable chaque lola que le pouvoir civil prétond s'immiscer 
dans los affaire~ rellglouses. Il mourut à Annecy lo 8 aoftt 1901 . 

2. Les œuvres publiées pur Isoa.rd répondent à ses 
préoccupations sacerdotales ou pastorales. 

1) Ouvrages de piété : Sujets d'oraison à l'usage des 
enfants de Marie (Paris, 1859) et ... pour lo saint temps 
diJ careme (1861); Prières r11cueiUies et mises tm ordre 
(1878), la plupart t irées de l'blcriture sainte. 

2) Pour inviter prêtres et laYques b. réviser et appro
fondir leur vie : a) Hier et aujourd'llui dans la société 
chrétienne (1869), « inventaire dos idées qui dominent 
la génération présente » (p. xx), montrant DIPU absent 
jusque dans la manière de s'exprimet• des chrétiens. 
Il conclut : • Soyons nous-mêmes, tout nous-mêmes, 
rien que nous-mêmes, c'est-à-dire des hommes de 
l'esprit, do la vie surnaturelle, de la vie éternelle ,, 
(p. 920). - b) LB clergé et la science motkrne (186t.) 
ou comment assurer à l'lÎlglise, face au progrès de la 
science, un clergé cultivé. - c) 1)1J la prédication (1871; 
2e éd., 1878), surtout la préparation, intelleotûelle el 
spirituelle, qu'elle requiert pour se faire comprendre 
sans rien retrancher du message évangélique. - d) La 
vie chrétienne (t871 ; rMd., 1878 et 1910), examen loyal 
du c jugement sévôre » mais • en partie légitime » de 
ceux qui regrettent de ne trouver que ~ des chrétiens 
inconséquents, gardant, d'une part, l'espérance et, 
d'autre part, peu soucieux des moyens qui peuvent 
nous mettre on possession de ce que nous espérons; 
chrétiens par le sentiment plutôt que par l'autorité 
de la foi; fidèles à des usages et à ùes praL!ques, infi
dèles à l'esprit » (p. 85). - e} De ton plus polémique, 
Le système du moins possible et Demain dans la sociéw 
chrtlti11nne (1895; 2e éd., 1'896; 3" éd., revue, 1899) ot 
le Nouveau dire (1897), dont le rigorisme, - notamment 
à propos des communion$ fréquentes - , sera, un 
moment (1898), blâmé par la congrégation du Concile 
(cl A. Bouzoud, p. 496-504). - !) Si vous connaissiez 
le do7' de Dieu (1898). 

3) Carêmes à l'Oratoire do Paris : a) lA sacer®ce (1878, 
2 vol.), présenté, des ordres mineurs au souverain pontiOont, 
on 19 eonlôrences do haute tenue. - b) Le mariage (1880; 
éd. revue, 19H), 6 conlt\rences, très rlcllos de doctrlno et (le 
spiritualit~ : mariago et célibat, indissolubilité et divorCII, 
égalité de la lomma et de l'llomme, croissez et IT!Ultlplloz
vous, lo respect, etc. 

{t) ŒuPru pastorak1 (3 vol., Annecy-Paris, 188{1-1900). 
• C'est une vio d'6vôquo (oCI) l'historien de l'avenir trouvera do 
précieux documents • (H. Bremond, dans Élttà8s, t. 86, 1901, 
p. 566). On retiendra au moins ln lottre au clerg6 sur la prlôro 
saC~~rdotalo (t. i , 1884, p. 148·170) et les lettros pastorales 
sur l'osprH chrétien {t. 2, 1891, p. 86-102), la ponscle de la viè 
otornolle (p. 262-248) ot la péché (t. a, 1900, p. 110-121 ). 

Il faut ajouter la Rc11us du diocèse d'Anntcy. A partir do 
1889, l'évêque on assuma pratiquement la rédaction pour 
• instruire, pr6vonlr, corriger • (A. Bouzoud, p. 800), d'une 
plume parfois caustique à bon escient, touto déviation et 
toute orreur comme l'américruùsme ou le modernisme. 

5) Comm11nt il fa~tt parler a~ 8mes, opuscule Inachevé publié 
par P. Lachon.nl (Paris, 1907), consolls expérlmontés aux 
confesseurs sul· l'art d'uLillser les aveux des pénitents pour les 
aider à progresser dans la fol ot l'amour do Dieu. 

A. Bouzoud, Mgr l1oard. Sa Pill, 1cs écrits, 1011 action, Parla, 
191~ (cf RePue d'hütoirs ds l'Églùc de France, t. 6, 1.920, 

p. 184-135). ~ F, Ouedon, Une idée de Mgr lsoar<l: l'Accul6-
mis catholique, dans Les Lettres, déC~~mbre 1922, p. 861-878.-
11:. Lecanuet, L'lf:glisc de France soru la 3• Rllpubligw:. La 
Clr:a dB l' Ëglilc soru Léon xm, Paris, 1990, p. 95-100 ot pa1sim.
J. MauraiR, La politique ecclésiastique du Second Em]>Îrll th 
J86S à 18GD, Paris, 1980, p. 787-801.- X. de Mentclos, lA 
toast d'Atgtr. Documenu (1890-1891) , Paris, 1966, p. 181-
13(.. - J. Gad ille, La .psns4~ et l' actior~ politiqUM dc8 ép4qutl 
français au dllbut de la 8• Républiqus (1870-1883), Parie, 
1967, 2 vol., pas1im. 

Paul BAJLLY. 

ISOLANIS (Isidoro de), théologien et josépho
logue dominicain, t ,1528. Voir DS, art. $. Josnru, 
et la notice de Catholicisme, t. 6, 1962, col. 188. 

ISRA:êL, Voir art. Jun..\isu. 

ISSELT (MxcnBL D'), t 1597. -Né entre 1530 et 
15(t0 à Dokkum (Frise), Michel d' lsselt passa sa jeu· 
nosse à Amersf9ort (province d'Utrecht), puis étudia 
la philosophie et la théologie à Louvain. P rêtre, le succès 
de ses prédications contre la Réforme aux Pays-Bas 
lui valut d'être chassé d'Amersfoort en 1579, et peu 
après- do Nimègue, par la guerre des Gueux. Il se réfu· 
gia au monastère du Corpus Christi à Cologne, revint à 
Nimègue en 1589, mais, proscrit à nouveau, il so dévoua 
alcprès de marchands italiens près de Hambourg, où 
il mourut le 17 octobre 1597. Tous ses ouvrages ont 
6t6 publiés, et beaucoup réédités, à Cologne. 

1) ŒuPrts hütoriqiUII. - De bello coloniensi (158~ ; éd. 
romani6o et mise il. jour par Amold Meshevius, 1620; trad. 
frnnçaise par Joseph do Cnnt!Uli!~J?aris, !.4;5!!1at 1G89), otl 
Michel d' Issolt raconte en tomoin la lutte W\i'~èitholiques et 
protestants sous les archcvôquêS Gebhard u Truchsess (qui 
n postasia) ot Ernest de Bavière; - sous lo pseudonyme de 
.Jansonlus, Msrourius gallo-belgi.ous (S vol. ot suppl., 15911· 
1!196) ct Mundru (urio1ru (1597), qui sont la continuation, 
do 1587 à 1597, du Oommentarius brtPÎI rtrr~m in orbe gtsta• 
rwn de Lauront Surius (Cologne, 11567), dont la 2• édition 
(·1 586) avait déjà été n.~surôo par Michel d'Issolt. 

2} Tradrution.s. - Michel d' Isselt a traduit en latin 
dos traités spirituels de Louis de Grenade (t 91 déco~· 
hro 1588) qu'il o!Jtimait particulièrement. Retenons : 
Oe frequcflti communione (1586, avec la traduction 
d'un traité sur le môme sujet de Jérôme Cacoiaguerra; 
d OS, t. 2, col. 12; sur l'influence de cette t raduction 
:\U:< Pays·Bas,\voir OOE, t. 23, 1949, p. 60-69); -
.TJ:-ccrciti(L in scptcm. meditationes matr.ttinas ao totidem 
vcHpertinas, avec le De wilitate, necessltatc ac moeù> 
meàitandi (1586; trad. française par Fl'ançois Primault, 
mercédaire, L'ea:ercicq t~pirit~tel, H.ouen, 1608); - Vita 
Christi (1586); - Dux peccatorum (1587); - Memo
rinle vitae christian.ae {1587); - De oratione et medi
ta.tione (1588); - De devotione ... ct II.Xcellemia ... oro.tio· 
nis .• , de Euc1,aristia et expositio in psalmum M iseriJre, 
nwc la traduction du Confessionario du franciscain 
François de Hevia (1588); DS, t. 7, col. (&3(t; - 1 ntro· 
ductionis ad symbolum fidtJi compendium (1595). 

Autres traductions : la Bre11ü in•tructw ad corroborandos u 
jt;Vt~ndo6 111()rituro6, traduction d'un ouvrage italien do Fran
ensco !sella, chanoine de Lodi (Istr~ioM psr consolarc i poperi 
aQliti condemnati a morte, Bergame, 1586), dostiné en parU
enlier aux aumOniers des condamnés à mort; - Concionu 
e''Qit geliorum dt dominici$ aliquot ct feat!.. soltmr~ioribru •. , 
ao quadrage•im~Jlibul ferir.., 2 vol., i59!. (2• éd., i60S), ouvrage 
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du cordelier CoJ•nelio Musso t 1ti%, ôvêq\le dé Bltonto, !IVOO la 
Vila qui précède l'édition des Predichc en 1586. 

Isselt a rcpublié la traduction latine do la Scala Parad~i 
de Jean Climaquo réalisée par Ambroise Traversari, en y 
ajoutant une annotation nouvelle (1588, 1601, 162'•• etc). 

S) D'lsselt on retiendra surtouL : a) Flores ex ... 
oprtsculi8 Ludovici Granatensis (1568), anthologie qui 
connut de nombreuses Mitions et traductions, tirée 
des opuscules du célèbre dominicain et répartie en 
huit chapitres qui constituent autant de degrés de 
l'ascension spirlLuellc (De convcrsione, Speculum huma
nac vitae, Do poenilentia, De communione, De modo 
pie vivendi, Do oratione et meditatione, De dovotione, 
De am ore :Dei). - b) Paradis us precum (1589; trad. 
française par François Bourdon, Paris, 1631), eucologe 
dont les nombreuses éditions et traductions et l'état 
actuel des exemplaires prouvent le fréquent llJlage. 
C'est peut-êLre la plus personnelle des œuvres de piété 
de Michel d'Isselt, qui sans doute a largement puisé 
chez Louis do Grenade et ailleurs, notamment dans 
les textes liturgiques, mais ne crainL pas de s'exprimer 
lui-mêmo. 

Valère André et J.-F. Foppens, Bibli<~theca bclgica, t. 2, 
Bnuelles, 1739, p. 89(1·895. - J . Hartzhclm, Bibliclhcca 
colonit~MÙ1 Cologne, 174 7, p. 252. ·- L. Moréri, Dictionnairt, 
t . 6, P59, p. fali8. - Michaud, Biographie universel~, t. 20, 
p. U 5·U6. - Allgc!MiM tÙiuùchc Biographie, t . U., Leipzig, 
t 881, p. 64i. - Hurter, t. 3, col. 112. - Biblictlatca catholica 
Mcrlandioa imprc11a 1500·1727, La Haye, 195la. - B. A. Ver
ma.seren, LBvcn en werk11n van Michaël ab Isselt, dans Histo· 
rùeh tijdschri{t, t . 19, 1940, p. 337-388. 

Paul l3ArLLY. 

ITAI.IE. - Fermée au nord-ouest et au nord par 
J'arc de cercle des Alpes, bordée par la mor sur ses 
autres faces mais divisée dans sa longueur par• la chatne 
des Apennins et ses ramlflcations sur los deux flancs, 
l'ltalié, par sa configuration g6ographiquo, appelle 
tout ensemble l'unité et la diversité. Du début du se siè
cle jusqu'en 1870, elle s'est trouvée divisés on multiple.oJ 
états ou cités dont les limites ont souvent changé au 
CO'Ul'S d'une histoire mouvementée. 

Quelle qu'en soit l'étymologie, dont on discute encore, Jo 
terme ltalia et ses dérivés sont anciens. Il semble s'appliquer 
d'abord au terrltoiro d'un groupe ethnique du Brutiulll (Cain· 
bre), ma.is s'étend très rapidement de toutes parts. Au pre
mier aièolo de notre èl'é, l'Italia diù sacra de Pline (Hütoria ' 
naturalis m, 5, 46) couvre déjà toute ln poniosule jusqu'au 
cercle dos Alpes; deux siècles plus tard, Dioclétien en globo 
la Sicile, la Sardaigne et la Corse dans la dioece&is italiciana ot, 
au 6• siècle, Odoacre lance l'id6o du regnum italicum. ltalia 
répond si bien è. un sentiment profond d'unité quo les gotha 
ne réussiront pas à lui substituer le terme Gothia. Au moyen 
Age, le terme apparalt dana de nombre\IX textes mais aveo des 
eons divers ; il !l'applique de préférence aux pnys du nord et 
du centre, soumis ou reliés àl'Emplre; cependant, les documents 
byzantins désignent aussi Jo chef militaire dos réglons méri· 
diomdea comme 1 catapan • Italia11 &cu Apuliat. 

Vers 1800, au moment même où la parcellisation politique 
atteint son maximum, Dante Alighieri parlé de l'Italia avec 
un sens très aigu do l'unité de langue et de culture, d'un dèslln 
historique commun et lui donne des trontlèros qui sont déjà 
colles d'aujourd'hui (CoMiPio r, 16, 8; 18, li; rv, 4, 10; lettre 
1 univerais ot slngulis italicu regibus •; Monarchia m, 8, 16). 

Quand on parle d'une spiritualité de l'Italie, on 
projette dans lo 'passé l'unité politique ct géographique 

acl.nolle; il s'agit d'une spiritualité en Italie plutôt que 
tl 'tlllO spiritualité spécifiquement italienna. Cependant, 
(:elle uniLé empirique ou mieux méthodologique n'est 
J•ns sans fondements dans le passé lui-même. 

l.es exposés qui suivent répondent à des choix 
t<uffisamment significatifs pour donner une idée globale 
rnais précise dos grandes périodes, des courants les 
plus actifs, des personnalités les plus représenta·tives 
(cf ur·t. FRANCE, t. 5, col, 785). 

1. ANTIQUITÉ annt·l'IBNNE, col. 2142-2167 (M.G. Mara, 
E. Cattaneo, C. El. Chaffin, J. Lemarié). 

JI. HAUT MOYEN AGB (7°·f2e Siècles), COl. 2167-2206 
(G. Penco, Q. Miccoli, R. Manselli, A. Portusi). 

11!. MoY SN AGE B'l' HUMANISMB (189·150 siècles), 
col. 2206-2284. (S. Spanô, M. Fois, G. Cracco). 

lV. PiRIOl>Jil MODBRNB ('16°·188 Siècles), COl. 2284·2273 
(M. Scaduto, M. Petrocchi, A. Prandl, Stanislao 
da Campagnola). 

V. PRniODB CONTEMPORAINE (19e·20osjèoles),col.227S· 
2311 (P. Stella, F. Traniello, P. Scoppola, 
A. Gambasin). 

1. ANTI0t11Tt: CHRÉTIENNE 

A. Rome et le Latium.- B. Milan et l6 Milanai11.
C. Turin et l6 Pi6mom. - D. Aquilée. 

A. ROME ET LE LATIUM 

1. Origines. - La tradition rapportée par Eusèbe 
do Césarée (Histoire eccl.6sirutiq!U1 u, 14, 6), qui situe 
l'lfl'l'ivée de saint Pierre à Rome au début du règne do 
Clo:ude, n'est pas confirmée pw liJi sour~~~\érieures. 
J 6r0me place cet événement on ~2 (iJr·v6is illus
trilms 1). Eusèbe encore, citant un passage de la lettre 
do Denis de Corinthe irl'évêqvo de Rome Soter, attribue 
la fondation de l'Église romaine aux apôtres Pierre 
et Paul (H ist. eccl. u, 25, 8). Les Actu des Ap4tres (12, 
17) mentionnent lo départ do Pierre de Jérusalem pour 
11 un autre lieu », vers 48, mais on ne sait quel est ce 
li un. 

LtiS témoignages de l'existence d'une communauté 
chrétienne Il. Rome au temps de Claude sont cependant 
anciens. Suétone (Claudius 25, ~) parle d'une expulsion 
d1J:; juifs de la Ville, par ordre de Claude en la9; en raison 
des tl'oubles soulevés cbe:r. eux « sous l'impulsion de 
Chrestos P (impulsore Cllrcsto). Ce renseignement est 
confirmé pa.r la rencontre de Paul à Corinthe avec 
Aquila et PriscilJo, juifs convertis qui ont quitté Rome 
~ à la suito d'un édit de Claude » (Actes 18, 2). En 51, 
P:mi écrit son Épttre aua: R omains, et à son arrivée 
duliS la capitale, au début de 61, il y trouve une com
munauLé chrétienne florissante. La. fondation de cette 
communauté remonte donc à l'Age apostolique, bien 
qu 'il ne reste aucun témoignage certain sur le fonda
tr:ur et la date de la premiè1•e évangélisation; on peut 
si Lu or celle· ci entre ~S et 49. 

On a souvent rangé la spiritualité de l'Église de 
Remo parmi celles où domine le moralisme et qui font 
passer la soumission à la loi avant l'union avec le Christ; 
on l'a donc oppos6e à la spiritualité fervente ct joyeuse 
de l'Oriont. Sous certains aspects, cette appréciation 
r:st justifiée. L'héritage du mondo romain et les atti· 
turlos pratiques d'une Jllglise dont l'évêque est sucees
seul' de Pierre ne pouvaient manC(uer de laisser l'em
preinte du juridisme sur la vie chrétienne des romains; 



2143 ITALIE. ANTIQUITÉ CHFŒTIENNE 2144 

Cette note s'est fondue I>OUrtant dans un riche contexte 
d'éléments divers, où prévaut l'atti tude modératricn 
exigée par la fonction do médiation que cette Églisu 
devait assumer entre los principes paYons et les vérités 
chrétle)lnes, eritre les exigences locales et les véri Il::; 
universelle•:. 11 faut encore tenir compte do l'a.mblaucc 
sociale et des tempéraments individuels qui conduis1:nt 
à mettre l'accent sur l'un ou l'autre élément. 

2. La Lettre de Clément de Rome. - Les pr·e
miers renseignements impor.tants sur l'~glise de Rome 
so t•attaohent à l'incendie du temps de Néron. A Cl: 
propos, Tacite (Annales xv, t.._t,), Suétone (Nero 1G, 2) 
et Clément de Rome (Cor. 6, 1) attestent la présenc1) à 
Rome, en 64, d'une '' multitude considérable n de chré
tiens. Pendant u ne trentaine d'années après cet épisode, 
on manque de renseignements sur la communa1rté 
romaine. Celle-ci réapparatt vers 96 avec la Lettre de 
Clément écrite aux fidèles de Corinthe à l'occasion c!es 
discordes qui les divisaient (cf Eusèbe, Hist. eccZ. v, 
6, S). 

L'Jnté1·êt de cette lettre, outt•o les renseignome•r t.s 
sur Pierre ct P aul et sur la persécution da Néron, l 'Sl 

qu'elle présente une synthèse de la vio spiri tuelle de 
l'~glise de Romo à la fln du 1 er siècle (Cf DS, t. 2, 
col. 962). Après avoir fait l 'éloge des corinthiens avnnt 
J'apparition de leurs jalousies et quorelles, Clémc1lt 
montre les dommages qui découlant de leurs divisions 
et invite à l'amendement. Le recours aux deux Testa
ments est constant dans celte lettre, pout• présent er 
des exemples concrets de vertus récompensées ot do 
vices punis, on der•oier lieu l'exemple du Christ. L'hunri
lité du Christ et des saints est une invite à cette paix 
et à cotte concorde qui se montrent dans l'harmonie 
èlu monde et l'ordre de la nature. Clément voit dans la 
seconde venue du Christ et dans la résurrection futtll"e 
les fondoments do l'espérance. Aller de l'espérance à. 
là foi, de la toi à la charité active et à la concotdu, 
chercher à plaire à Diou dans la fonction qui revieut 
à cho.cun, tel est l'itinéraire qu'il propose à la commu
nauté de Corinthe; il it1vite encore à :respecter la dignilé 
ct la fonction des évêques, qu'il est interdit d'offensl'r 
e t à qui on doit obéissance. Après un nouvel éloge de 
}a charité, Clément conso.ore les chapitres 59-61 à la 
grande prière !).U Père, par Jésus-Christ son Fils. 

Dans cotte lettre, Clément n'ordonne jamais, mQi:; 
il propose, exhorta et l'ersuade, ton t en laissan L en trl'
voir qu 'il exerce une autorité qui lui incombe. Il croi J; 
davantage à la force de la P arole de Dieu qu'à celle d 1) 

ses ordres. Profondément ancrée dan~; la révélatio11 , 
la spiritualité de Clément trouve dans les grands thèmes 
des vertus théologales et dans le recours à la prière 1:~ 
solution des problbmes particuliers et contingents. 
Duns cotte prière, qui est aussi contemplat.ion de l'har · 
rnonie de l'univers comme image de la concorde voulu11 
par Dieu entre les hommes, Clément, homme do modè· 
ration et de palx, riche do sa culture hébraïque cl. 
classique, touche aux points essentiels de toute viH 
chrétienne : COI!Ilaissance de Dieu et de son Chris t. 
dans la grandeur do leurs bienfaits, dans la beauté du 
monde, dans }() besoin de la grâce. Dans cette prièl'• : 
qui est aussi une hymne, ce n'est pas la voix isolée dn 
Clément qui résonne, mais aussi collo de lu commvnaut<': 
du Rome au nom do laquelle il parle : la priè1•e de l'év6-
quo devient la p1·ière officielle de l'Église. 

3. La spiritualité du martyre . - A cOté dl' 
l 'aspect hiérarchique et modératem• de l'~glise de Rome, 

apparatt o.ussi le témoignage continu des martyrs, des 
« intransigeants n. La plus ancienne informo.tion sur 
le martyre des apôtres Pierre et Paul vient de Clément 
dans sa Lettre a~a Corinthiens (ch. 5-6). On a voulu 
voir égalemcn t une allusion à ce martyre da.ns la lettre 
Au.1: Romains (ch. 4), écrite par Igno.ce d'Antioche peu 
avant d'arriver à Rome pour y être l'Jlis à mort sous 
Trajan. Eusbbo en fait aussi mention (Hist. eccl. n, 
25, 8). Dès le 2e siècle, cotte tradition est répétée avec 
une fréquence toujours plus grande; aujourd'hui, 
après des recherches critiques, elle est communément 
acceptée. 

Cependant, pour avoir un témoignage clair sur la 
spiritualité du martyre, il faut attendre la fin du 28 siè· 
cie avec les Actes du martyre de saint J ustin qui méritent 
une attention particulière à cause de Jour ancienneté 
ot de leur valeur historique. · 

Né do parents patens dans l'antiqua Sichem do Samarie, 
Justin chercha d'abord ln vérité dans diverses écoles philo
sophiques et la trouva onlin dnns le christianisme. Venu Il 
Rome au début du 2• siècle, il fu t lncarcôré avec silt de ses 
disciples par ordre du prllfat de ln ville J unlus Rustic111d16S· 
167), sous Marc Aurèle. 

Les Actes présenten~ ln structure propre Il ce genro littéraire : 
courte Introduction, interrogatoire, 11entenco, brèvo conclusion. 
J ustin s'affirme chrétien parce que le christillllismo ost • la 
doctrlno v6rit1.1blo •i il ln résumo on ces points essentiels: • un 
seul Diou créateur de l'univers, dos èhoses visibles ct Invisi
bles•, • Jésus-Christ , Fila do Diou, annoncé par les Prophètes, 
Porteur du salut • (Acta, éd. R. Knopf et G. KrUger, Atugc· 
wiihlte Miirtyroraltten, 8• éd., Tübingen, 1929; trad. frnnç. 
par A. Ho.mmnn, L'empire tt la crokt:, coll. Ichtys, Pnri.s, 195?, 
p. 171-17'•). 

Cette profession de foi<enl.l:préseq:~·.<tJfia mort n'est 
pas une explosion soudaine. Dans fâ "Piemi6ro apologie, 
Justin ne s'était pas exprimé autrement; pour les chré
tiens, il acceptait l'o.ccusation d'athéisme, dans . le 
sens où ce mot signifie le relus d'adorer les « prét~ndus 
dieux »; mais il ajoutait : « Nous croyons au Dieu très 
vrai, père de la justice ... Avec lui nous vénérons, 
nous adorons, nous honorons en esprit et on vérité le 
.Fils venu d'auprès de lui, qui nous a donné ces ensei· 
gnements » (ch. 6, PG 6, 356c-357a; tro.d. franç. par 
A. Hamme.n, dans La philosophie passe au Christ, 
coll. Ichtys, Paris, 1958, p. S6). Nous n'avons plus 
ici un langage juridique ou philosophique, mais un 
langage chrétien qui exprime adoration, ~mour et 
témoignage, non pas dQns le retrait du monde ou le 
mépris des réalités terrestres, mais dans l'acceptation 
ries valeurs hnmait;tes, selon la vocation spécifique 
qui, pour Justin, fait lo lien entre culture et foi chré· 
l.ienne, entre doctrine et vie. La spirituQiité du martyre 
n'est pus limitée à des secteurs particuliers ; elle déborde 
les fonctions ecclésiales pour se manifester, comme un 
don, dans le Corps entier du Christ qui est l'Église. 
cr DB, t. 7, col. 1568·1567. 

Aprbs Hippolyte (of DS, t. 7, col. 537-571) oL Pou tien, morta 
rians los mines do Sardaigne vors 295, l'li:gllse do Rome voit 
An 250, sous 'Dèco, le martyre du pape Fabien. Le ao ao(l t 257, 
ust décapité lo p11po Sixto Il, surptis par les soldats dans los 
catacombes de Callixte tandis qu'il onseigMit la parole divine 
(cC Je poème du pape Damase, dans A. Ferrua, Epigrammata 
Damasiana, Rome, 19(,.2, p1 U 3 svv). La plus {lncienne infor· 
mntlon sur ce martyre ost donnée par snlnt Cyprien dans lo. 
lottro 80 (CSEL, t. a, vol. 2, p. 840), qui pnrlo dos mesures do 
persécution édictées par Valériéu, et donne !1.1 dato du marty~o 
rte Sixto; avec lui Curent mis à n'tort quelques dincros, ot quatro 
jours apràs, sur la voie Tlburtlno, le protodiacro Laurent. 
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Le rappel do ces IJlartyros n~ost pas UlW simple énu
mération do noms, dates .ou épisode(!; il est le fondemelll. 
historique d'où provient une littérature qui alimente 
la spiritualité à travers la liturgie et la pi6té ;· elle 
s'exprime principalement par les Actes et les Pa8sions 
des martyrs. Le· culte des martyrs se développe surtQut 
autour de la Via Salaria, aussi bien dans son .premier 
tronçon que dans celui qui appat•tiendta plus tard à 

.la Sabine lombarde (A. Dufourcq, Études sur les Gesta 
martyrumromains, t. 1, p. 219-229). Dansees documents, 
le rappo1't entre le martyr et la Passion est très varié : 
Use réduit souvent ida mention du nom et aux données 
topographiques qui concernent le culte et la tradition 
dans une localité déterminée; pru•rois il est en étroite 
ponnexion avec la diffusion des reliquos, ou encoi·e avec 
un thème apologétique et ascétique (M. G. Mlll'a, 1 mar· 
tiri della via Sttlaria). Chaque Passion, to•.tt en se 
conformant aux lois du gent•e littérail'e, neJt d'exi
gences diverses qui ne sont pas toujours décelables. 

Certaines de ces .l;'assion-s, dont la rédaction se situe 
entre la lin du · 49 et le début du ge siècle, ré;vèlent. 
l'existence de centres ,de vie spirituelle. Les variantes 
des mariusc~its, la dive.l'Sité de .leur provenance, pous
sent à considérer les voyages en Italie d'un Aldhelme, 
d'un Régiimld ·et d'autres encore comme les 110ies 
consulaires de la dill'usion du culte des martyrs de 
l'Italie centrale. Au souci d'apporter aux églises nou
velles les reliques des martyrs des premiers siècles 
s'ajoute aussi celui d'en légitimer la valeur hlstoriqu.e. 
Malgré l'enchalnement d'éléments :variés, l'intention 
de fond est identique : à travers des· thèmes très \livers, 
païens et chrétiens, économiques et spil•Huels, géogra
phiques et politiques, légendaires et historiques, l'auteur 
veut instruire, prêcher la fqi au Diell unique et à la 
divinité du Christ, la fidélité à ses enseignements, la 
certitude d'une vie où cette fidélité sera récompensée. 

Vis-à-vis de l'idolMrie, les Passions parlent aussi 
bien de luLte contre des divinités païennes définies 
que contre des passions humaines devenues des idoles. 
Dans la catéchèse christologique, le recours à l']j\criture 
est constant; selon le tempérament religieux: du rédac
teur, l'accent est mis sur. les miracles du Christ ou s.ur 
son enseignement. La fermeté dans la toi, toujours 
soutenue par de~ interventions célestes, aboutit 
au martyre, soit par l'effusion du sang après la 
confession de la foi, soit sous la forme nouvelle gu'est 
la virginité consacrée. 

4. L'ascétia:m.e. - Hermas (2e siècle) J)arle lon
guement de la présence à Rome de vierges consacrées 
(Le Pasteur, Similitud11 I7', 10-1.1, éd. R. Joly, SC 53, 
Paris, 1958, p.-310·816; cf DB, t. 7, col. 826). L'intimité 
avec le « Pasteur ,, les a purifiées en leur donnant, par 
l 'austérité, la m.a.trise du corps et les a rendues capables, 
à travers de longues veilles de prière, d'initier d'autres 
per~onnes à leur genre de vie. I)ans une lettre à Fabien 
d'Antioche rapportée par Eusèbe de Césarée (Hist. 
eecl. vr, 43, 11), le pape Corneille (251-253) compte dans 
la communauté de Rome « de.s veuves et des indigents 
au nombre de plus de mille cinq cent.<~»; le mot« veuves» 
seml>le bien désigner aussi des personnes qui donnent 
un témoignage de chasteté. 

L'existence des vierges consacrées est onooro attestée par 
une peinture d11s catacombes de Prisoille qui représente l'im· 
RO$ition dl) voil11 par un évêque à une jeune fille (J. Wilpert, Le 
piw~re d11lle qatacombe romane, Rome, 1903, p. 190·192), et 
par la Tradition apostoliqt~, attribuée à Hippolyte, qui se 

»JCTIONNAIIIE ns sBllliTUAMTI'\. - ·r. vn. 

fait l'écho déS problèmes soulevéS p~ la ,liturgie de la consé· 
cruLion des vierges {éd. 13. Botte, SC 11 bis, Paris, 1968). 

Il est difficile de déterminer avec certitude quel a 
él.é l'initiate~r de ce mouvement de vie. s.piritnelte. Un 
})assagé de la L6ttrtl U7 de Jérôme à Principia,(CSEL 5,6, 
p. 145-156) cite le nom de Marcellp. comme prQ'!Iière 
animatrice de tels éénacles. 

Encore enfant, vers 340, Marcella aurait entendu le6 ~éoits 
d'Athanase sur le monachisme égyptien, au moment où il se 
trouvait à Rome pour la controvel'l!e arienne; plus tard, elle 
Hurait entendu. parler de la. Vit~ Antonii par Pierre d'4}exan. 
chie, venu à Rome en 873. Néo vers aào, Marcella apparlonalt 
il une des plus nobles familles do Rome; veuve après sept mols 
ùc mariage, elle nt profosslon.de chasteté et transforma son 
}>c,Jals. sUl' l'Aventin on un cent~e d'intense vie nscétiq\l!'. 
D'autres femmes nobles l'y rejolgnifent : Principia, Sofi'onia., 
Marcelline, Léa et Albine, la proprè mère de Marcella, qui 
J'avait d'·abord poi!Sllée è. ~e remarier. 

Vierges et veuve.s; pr~tres et moines firent de la 
maî.son de Marcella un cénacle spl.ri'tuel où la pt:ière 
s'alimentait à la lecture et au eolnrnentaire des Écri
l.ut•es, particulièJ'cment des psaumes; le r.enoncement 
a:ux :va_nités mondaines se traduisait en outre par la 
simpUcité du costume, l'austérité et la modestie des 
aWtudos, une intense vie de prière, de je~ne, de péni
tence et d'étude. 

• 

P. ~chmitz (La ,Rramièrc oommunaut,é )c' PicrgM <~ RotN, 
ù1ms Revus bdnlldiCtil\11, t, .88, ~926, p. 189-.1.95) estime ceRell· 
ù11nt q,uo le premier monastère de vierges se seraît· (ormé entre 
aa9-a50, aux environs de la basîliqne <te Sainte-.tgnè~, p~r ll's 
soins do Constantin~, lllle de )'empeteur CPnet11ntin; il.$9 base· 
sur les actes (lnau~hentiquea.) .da Wn.to A~4è9 /,Q•sta .S. A,gmr· 
tis, PL 1 ?, 785-?42). Cette thèse montro au moills l'exlsteli.eo 
rt 'un nouveau groupe de v·ierees consaet60$. 

Dans les années !170·380, une noble mâtrone romaine, 
Mélanie l'ancienne, amie de Marcella, r~unissait un 
autre groupe de vierges et de veuves parmi lesq.uelles 
on compte Mélanie la jeune, Paula et Eustochlum. 
Enfin, des inscriptions sépulcrales, datées fin 4e·début 
51' siècle, attestent la présence d'un gl'oupe semblable 
dans la zone du Campo Verano. Et en 387 Augustin 
eut l'occasion de ·connaltre à Rome, avant son départ 
pour l':A:.frique, divers centre~ monastiques d'hommes 
(De moribus eeclesiae catl!olicae 1; 33, 70,-PL 32, 13(t0a). 

La vie ·spirituelle de l'Église romaine en ces quatre 
premiers siècles s'exprime aussi .soùs u_ne autre fôrm_e. 
Les noms d'Asella, consacrée -en a44 à peine ilgée de 
rlix ans, de Marcelline, sœur. d' Ambrojsé, cons!tcrée 
d.ans la mtit de Noêl asa;_ d'Irène, sam11 du pape Damase, 
attestent l'existence d'un I)lOde de consécration qui 
no comporte pas l'entrée dans un cénacle ou monastère; 
elle est -vécue dans la màÎ.$on fruniliale, au milieu des 
réalités quotidiennes q\li p~;ennent un sens nouveau 

' par l'effet d'une oblation affermie dans la prière ·et la 
pénitence. 

Le pontificat du pape Damase (l,l66·884) a été un 
dlls plus propices ·au d{lvel:oppement d'une intense vie 
spirituelle. Dès l.ls2, il eut près de lui saint Jérôme, 
revenu à Rome pour le concile contre les apollinaristes 
ct pour commencer la traductjon latine de la Bible; 
l'ielre de ·son expé11ience âBcétique ét de sa cultul'e, il 
deviendra le directeur spirituel du cénacle de l'A ven tin. 
La vie ascéti(Jlle, à laquelle Athçmasc, Pierre d' AlmÇan· 
rh•ie et · Jérôme avaî.ent donné l'impulsion, assimilait 
sans doute de nombrellX élément$ du qlonaohisme égyp· 

H 
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tien; eUe conservait néanmoins, dans la raçon de ·trn
duire les exigences évangéliques, les caractéristiqu,:s 
propros à l'ambianco romaine. C'est seulement après 
le 48 siècle que se manilesLera la prédominance de 
l'influence orien tale. Aux cénacles romains vienne11 L 
alors s'ajouter ou so substituer de véritables centr"s 
monastiques, en complète retraite et hors de la villtl, 
où domine toujours une vie de prière, de travail et do 

• pénitence. 

A l'exception de l'o.rticle de J.·D. Gordlnl, 01"igin11 e " ' ';. 
luppo del monaohesimo a Roma, dans Grcgoi"Îanum, t. !rJ, 
1956, p. 220-22G, aucune 6tudo ne traite directement do la vio 
eplrl tuollo dans l'Italie con tro.le des premiers siècles. 

1) IfiBUJil"es BIIMI"allls. -A. Dutourcq, Êtudcs sur lc8 Gest.a 
martyn~m romaiM, ~ vol., Po.rls, 1900-1910. - H. Delehayn, 
Les originœ du cul111 dca ma,ty~6, Bruxelles, i 938. - M. lr. 
Mo.ra, 1 mal"liri llella Pia Salaria, Rome, 1964. - L. Bouyot·, 
La 1piritt~alitd du Nouf/eau Testament et des Pèr#, Po.ris, 
1966. 

2) Arclu!ologio. - DACL, o.rt. Rome (H. Leclercq), t. 11., 
19<18, col. 251~·3122. - B. M. Apolloni Ghetti, A. Ferrun, 
Ill. J osl, E. Kirschbnum, Esploraûoni sotta la ConfeaaionB cli 
San Pietro in Vaticano, 2 vol., Città del Vaticane, 1951. ··
A. Pro.ndî, La :ona a/"cheolo(lioa della Confcssio V ~ican•r• 
1 monrmwlli tkl 11 aecolo, Città dol Vatlcano, 195?. - F. Co.~: 
tngnoli, JI Circo di Nerone in V~icano, dans Rcndiconti tkllr& 
pontiflcia accadsmia romana di archeologia, t. 32, 1960, p. 97· 
121. 

3) Diflcrl. - L. Pauthe, HisUJire dB sain111 Marœlk, Po.ri~. 
188~ . - J<'. Cavallera, Saint Jér~ms, aa 11io, son a:u11re, Po.ris· 
Louvain, 1922. - P.-Th. Camelot, Virgi11C8 Chrùti. La l' i r· 
1init6 a~U: premiers sùlcllls de l'BgliBc, Po.ris, 1944. - R. Metz, 
La coMécration du PÎtlrgœ dallll' Eglise rom ai~, Paris, 1954. -
O. Cullmann, Pw~U, Jangcr·Apo$tcl-Martyr~r. 2• l!d., Zurich
Stuttgo.rt, 1960. - G. D. Oordini, Il monachesimo romaM 
in Pale$1Îna ncl IV lccolo, coU. Studia anselmiana 46, 1961, 
p. 100-102. - Y~ dB •ainte M élani11, éd. D. Gorce, SC 90, 
Paris, 1962. - M. Guarducci, La data tkl martyrio di san 
Pillro, dnns La Parola tkl PaBBato, t. 23, 1968, p. 81·117. 

On Be reportero. également aux bibliographies données dan~ 
les Patrologies de B. AHaner ot J . Quo.sten. 

Maria Grazia MAnA. 
\ 

B. MILAN ET LE MILANAIS 

Les églises de Milan et dos cités onvironnantes furent. 
fondées au plus tôt à la fln du 2° siècle et ph1s probablr.
ment au commencement du se. Sur la vie chrétiennn 
de cette époque on ne conserve aucune documentation, 
sinon épigraphique. Cette pauvreté d'information csl. 
plus désolante encore quand on constate que les pro
miers écrits chrétiens conservés sont ceux des évêque!: 
Eusèbe do Verceil (3~5-371 ) et Zénon de Vérone (362-
872), c'est-à-dire des années qui précèdent immédiate
ment l'épiscopat d'Ambroise (874-397). Si on admet 
qu'Eusèbe est venu de l'Église do Rome ct Zénon de celle 
d'Arrlque, leur spiritualité ne témoigne guère du senti
ment religieux propre à la région. 

On peut ordonner les rensoignoments, sans trop pres. 
ser la chronologie, en trois périodes : les origines, l'âgn 
ambrosien, le so sibclo. 

1. Origines. - Nous n'avons pas à traiter des 
origines chrétiennes du Milanais, mais des premiers 
témoignages chrétiens connus avec certitude. Sanf> 
doute, on peut être surpris de constater que la publi
cation, à Milan même en 313, du rescrit de Constan· 
tin, qui accordait une entière liberté au christianisme, 
n'ait laissé aucune trace (ni événements, ni écrits par-

venus à notre connaissance). Ambroise n'en a rien 
conservé, alors qu' il n 'est j amais à court sur l'histoire 
de son 1î:glise. Pour éclairer un peu l'obscurité des troia 
premiers quarts du ~o siècle et mieux comprendre les 
renseignements tournis par Eusèbe et Zénon, il raut 
tenir compte do la situation dans laquelle se trouvaient 
los communautés catholiques au contact des paYons, 
des juirs et des a.riens . 

Si, dans un moment d'enthousiasme, Zénon se réjouit 
à la pensée du monde devenu chrétien (' chris tiano 
orbe ipso pnene jam toto», TractatUQ n, 7, 5, CCL 22, 
p. 172), le paganisme n'en était pas moins encore une 
puissance numériquement considérable au point d'inci· 
ter l'évêque à écrire sur la pureté et la continence 
(Tract. 1, 1, p. 8-9) pourfaire front aux idées païennes, et à 
s'élever avec vigueur et tristesse contre les chrétiennes 
qui épousaient trop facilement des païens et les accom
pagnaient dans les temples (n, 7, 14-16, p. 17~-175). Il 
devait. en efTet se poser la question:« Comment se fait-il 
f!U'il n'y ait, dans toute l'1îlglise de Dieu, aucun ou 
presque aucun édifice de prière qui puisse rivaliser 
nveo les temples des idoles, encore qu'ils tombent en 
t•ulnes? » (n, 6, 2, p. 168) . Eusèbe de Verceil écrit son 
De Trillitate dans la même intention : ~ prostrnta ido
lorum profana cultura deutn varum agnoscero creato
•·em » (1, a, CCL 9, p. 3). 

Les colonies juives étalent nombreuses ot , semble-t-il, 
actives. Non seulement il y avait plus de synagogues 
que d 'églises, mais il y avait aussi des discussions entre 
juifs et catholiques; Z6non semble y répondre en plu
sieurs de ses traités, particulièrement ceux qui parlent 
de la circoncision (Tract. 1, S, CCL 22, p. 24-25) et de 
l'inutilité de célébrer encorp.J.c .rep~lp~ (t, 19, 28, 
~6, 51-52; u, 17' 20, 25). . ~. .r. ~ 

La question arienne connut des momentS dramatiques 
après le concile d 'Arles (858), qui condamna Athanase. 
Le pape Libère écrivit alors à Eusèbe pour qu'il obtint 
la convocation d'un nouveau concile; celui-ci fut 
réuni non pas à Aquilée mais à Milan, en 855, et il sou
tint l'empereur Constance favorable à l'arianisme. 

La situation 6tnlt grave du fait que la discusaion, dans la 
bnslllquo mllo.nalso, étnlt continueUement e~;mtrOléo par 
l'omporour ot quo l'assemblée ne voulait pas controv9nir nu 
respect, désormnis tro.ditionnel, dO à l'autorité lmpérlnle. 
Elusèbe pourtant (c nlhll metuellJI do regno sacculo.rl, quia 
potlor est, qui in nobis ost quaro qui ln hoc mundo •, Epist. 
Gre11orio episoopo, CCL 9, p. 110) ot Zénon (cC col. 21.49) repous
sèrent co raux rospoct, tandis que Denys, l'évêque de Milan, 
faiblissai t ot souscrivait la condamnation d'Athanase. Devant 
pareUlo situation, Eusèbe demeura à Verceil, résistant aux 
envoyés Impériaux, mals il vînt ensuite, seul, à Milan, avertir 
son confrère de son erreur : Consto.nca les exila tous les deux. 

Dans cc climat d'erreurs et do tensions, le langage 
du De Trillitate, composé après 357, ne peut surprcn· 
dra. Eusèbe proclame la foi de Nicée et on y retrouve 
l'écho de sa prédication ; il recommande aux fidèles 
uno âme humble, ouverte à la lumière divine : 

c Souviens-toi qu'elles sont inexprimtlbles les choses que nous 
disons; Il faut absolument les croire : il ne nous est pas donné 
eopondant de los expliquer en toute clarté pareo quo la Trl'ls 
Snlnte Trinité elle-même n voulu seulement él.rê connue, mals 
n'a pas permîll que soit comprlso parlo.ltomont sa nature • 
(!i, 'Il, CCL 9, p. 76). • Volol pincés devant tes yeux les trésors 
de lumil'lre ct les tr6sors de t6nèbres ... Voici Jo. voie de la lumière, 
dont la confession ouvre ln porte du so.Jut; ceux qui accèdent 
à la profession do cette toi obtiennent aulllli u héatitudé • 
(6, 4, CCL 9, p. 81). 
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En écrivnn t, de son Oldl, aux :églises de V erce li, N ovnre, 
Ivrée et 'fortona, li rappelle son obéissance aux • mnndata 
clivina • : • volontes de terrenia caelastos, do caducis stabilas, 
do tragillbus sempiteroos rructus racoro • (Ep. rr, 2, 6, CCL 9, 
p. 105). Puis, dans le De 7'rinitate, après avoir considérll la 
béatitude comme la récompense de la toi nu myatèro trinitaire 
(De Tritl. 6, S, CCL 9, p. 82), li intimide les • minus lntelli· 
fientes • (6, G, ibidem) avec une série de tronto ot une 
Imprécations; toutes commencent par • malodictus • et se 
terminent pnr une acclamntion qui vout ûtr·c celle de tous : 
1 Fiat, flat •; suivent dix autres menaces (• Vae vobis ... Fiat, 
flat ~) ot quatorze déclarations qui s'achèvent en une excorn· 
mùnlcatlon (• Si quis ... anathoma sit •). Le livre se clOt enfin 
sur un précis c!octrinal, comme un rapide baisser do rldMu 
sur un drame qui l'angoisse; li s'agit do l'adoration duo à la 
Trinit~. et de la purot~ do la toi qu 'il voulait voir on cohérence 
avec la 1 regula baptismi • que les lldèlos avalent un jour accep· 
t~é (7, 10, CCL 9, p. 91a·9S). 

A Vérone, plus loin des intrigues de cour, la situation 
était meilleure, mais l'écho de la question arienne n'en 
ét&il pas moins profond. Zénon no nomme jamais les 
ariens, bien quo son traité De fide semble c\crit contre 
eux. La règle de la !oi c'est l'adhésion à J'J!Jcrituro, 
la lG~. et la science humaine n'y ost d'aucun secours : 

1 Combien taiblo la toi dont Je.~ vérités sont dissipées chaque 
jour par des raisonnements diveral Combien sans d6tense, 
celle qui a besoin du patronnge des rois, dos juges, des riche11 
et parfois, pire encore, du vulgaire 1... Combien fausse celle qui 
suscite des factions 1 Proslltullo, celle qui s'appuie sur des hM· 
glnations profanes! Pr8somptucuse, celle qui nime mioux so fior 
è une tradition nouvallo qu·~ l'ancienneté, au Seigneur qui dit: 
Vous abando11nes ls commande~lll d~ Di~u pour lui subltitlkr 
pos traditions • (Maré ? , 9) 1 

Et Zénon conclut par le mêmo critère qu'Eu_sèbe : 1 Ainsi 
donc, puisqu'il n'est pas au pouvoir do l'homme de pén6trcr 
les secrets de la foi, inutUo est ton goOt du savoir, inutllo la 
bataille • (Tract. "• a, 10-H, CCL 22, p. 1Sii·15G). 

Zénon J)Ouva.lt·il d6crire avec plus de vigueur les 
aspects de la vie spirltuollo de son temps? Pout•tant, la 
communauté catholique voyait sa foi continuellement 
remise en question par les païens, les juiCs, les héré
tiques; elle donnait aussi d!ls signes d'une certaine 
infidélité à l'idéal de la vie chrétienne, car beaucoup 
trouvaient g1•ande difficulté à renoncot• totalement aux 
coutumes paionnes. Ce n'est pas sans raison quo do son 
exil Eusèbe écrivait : u Vos peto, ut cum omni vlgilan· 
tia custodiatis ftdem, servetis concordiam, orationibus 
incumbatis, nostri momores sine intermissiono sitis • 
(Ep. n, 10, 2, CCL 9, p. 109), traçant ainsi un pro· 
gramme précis, profondément enraciné dans la. fidélité 
à l'enseignement de l'évêque, comme lui-mômo était 
fidèle à l'enseignement do Pierre (cf le témoignage du 
pape Libère, CCL 9, 1, 1, p. 121). Ce fut un fait provi· 
dentiel que, pendant ces années tourmentées, la fidé
lité à un pareil programme ait été gardée dans la. com
munauté do clercs instituée par Eusèbe (elle s'inspirait 
sans doute d'un modOle monastique oriental, à base 
d'ascèse assez sévère). 'l'ous les aspects de l'existence 
quotidienne étaient centrés sur Jésus-Christ homme· 
Dieu, modèle de vie. Idée commune, pout.-on dire, mais 
stimulante en ces circonstances de lutte antia.rienne. 
Eusèbe nous a laissé peu de documents sur ce point, 
mais les traités .De nativitate de Zénon (Tract. u, 54, 
CCL 22, p. 1'.!8) et les écrits d'Ambroise de Milan et 
de Gaudence de Brescia nous éclairent davantage. 

Zénon rappelle à tous ce quille passo ~ l't:gllse : • L'évêque 
appelle, Jo dclslr de la foi ouvre la porto, la simplicité int.ro-

clull, l'Intelligence invite, la vérité perauade, la crainte veille, 
Ill discipline corrige, ln continence rell'i\ne los désirs • (Tract. 
u, 6, 9, p. 169). Cet enseignement 6talt parfaitement 
nccuoiUi, commo Jo prouvent l'oxistonco ~ Vérone d'une dos 
premières communautés occidentalos de viorgo.s, et l'invitaUon 
à got'l ter les lrults de ln toi que l'~vêque adresse nux vieillards 
ct nu x jeunes, aux époux et aux veuves, aux riches eux-mêmos 
pnur Jours aumônes continuelles ot généreuses, aux pauvres 
en lin : • par VO\lS et en vous plus grande est la maison de Dieu • 
(ibid am, p. i ?0). Plus amères, par contrs.ste,les apostrophes aux 
lùlll lllCS richO!J par6es do joyaux, préoccupclos de parattre plut 
quo de participer aux tonotions litùrgiquos (r, 14, 6, p. 58). 
Et Zénon avertissait de ne pas se laisser tromper par les rltoa 
socril\ciels: Jo sacrifice des palans est exécrable (detestabilo), 
celui dtlil juits réprouvé (reprobum), le sacrifice chr6tlon ost 
pur (mundum) (1, 25, a. p. 73; cr p. ?5). 

Il n'était pas facilè do constituer une communauté homo
gO:ne : • aetate divers!, diversi natione, subito germ ani fratres • 
('l'rad. 1, 24, 1; p. 71). Et Zénon s'adaptait jusqu'à transposer on 
ln ngage èhr6Uon los signes du zodiaque sous lesquels naissaient 
Il la tolles nouveaux baptls6s (1, 38, p. 105·106). 

l.n spiritualité chrétienne qu'expose Zénon a son 
cmrtro dans son traité sur los vertus théologales. Il 
1\ommeucé par cotte affirmation : « Tvibus in robus 
christiani culminls fundamenta consistunt, id est in 
spe, in llde, in carita.w, quao ita invicem sibi viden· 
t.ur esse connexa, ut sint alîis alia necessarla • 
(r, 36, 1, p. 92).11 s'achève 11ur cette très bello hymne à la 
vortu suprême : tt 0 caritas, quam pia et quam opu· 
louta, quam potensl Nihil habet qui te non habot •, 
puis il résume en vingt-huit propositions les fruits de 
la charité, et conclut : • Recte Deus diceris quia Trinl· 
tatis potentiam sola converUs • (1, 36, 29 et 32, p. 99· 
~ 00). 

:.!. L'époque ambros~enne. - La forte per
sonnalité d'Ambroise marque son temps au point qu'on 
pul'lera désormais d'époq~ ambrosienntJ, do spiritualité 
ambrosienne. C'est un lieu commun d'affirmer qu'Am· 
broise n'eut pas do doctrine théologique propre, mals 
dépendit surtout do l'Orient. En suivant l'ordre chrono
logique de ses écrits, on voit cependant comment à ce 
qn'il emprunte à sos prédécesseurs, il joint un apport 
pllr'!;Onncl, élaborant une doctrine splr!Luollo originale. 
C:ellr~·Cl tut également Influencée par le milleu dans 
lequel elle dut naltre (ce mot QSt exact, si l'on songe 
qu'Ambroise tut baptisé une semaino avant sa consé· 
cJ·ation épiscopale), ensuite se développer et parvenir 
à maturité (voir par exemple le rôle joué par Simpli-
1\ianus, dana l'édition des Confqssions d'Augustin, 
Hihliothèque augustinienne, t. 14, Paris, 1962, p. 529-
G:l:J). 
~n novembre 374, Ambroise est mis à la tête d'une 

ciJrnmunauté clll'éLienne privée d'évêque catholique 
depuis vingt ans. Si l'évêque arien Auxence (qui avait 
l':uc:cédé à Denys en 355) resto presque inconnu des 
lidèles, ceux-ci ne soufTrent pas moins du manque de 
pasteur : les païens les méprisent, les juifs affichent 
lr.m• assurance, los commérages des hérétiques vont 
hun• train. On fait appel à Eusèbe, l'évOque voisin, 
qui avait Jo souci d'apporter son assistance à la commu
nauté milanaise, ou bien encore au prêtre Phila.stro, 
fu tur évêque de Brescia. L'élection d'Ambroise rendit 
phu; attentives les forces adverses. Son conflit avec 
Symmaque au sujet de l'autel de la Victoire dans la 
Curio romaine demeure l'épisode culminant de la lutte 
subtile que soutinrent los intellectuels. Los juifs étalent 
nombreux, mais ils semblaient plutôt respectueu.x de 
lft personnalité d'Ambroise : ils participeront à ses 

1 
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funéra\lles. Bien diiTérents furent les rapports avec~ les 
ariens : une lutte sévère opposa l'évêque sout.~nu par 
son peuple et la èour impériale soucieuse d'àbai~s·~r 
son pouvoir, comme le montre l'épisode de la basilique 
demandée pour les ariens. Ambroise l'emp-orta e l. r;a 

victoire lui permit de christianiser avec sagesse le th-oit 
romain, une des préoccupations domin~ntes de l'évêque 
ré11idant dans la capitale impér\ale. 

La note oaraot6rlstiquo de l'~gll ambrosien fut 11urtout l'EH\· 
ehevêtrement des ~uesUons : .le. paganism,e, l'arianismo ou 
l'affirmation du droit chrétien entratna,ient des conflits 
et des .problèmes qui, au moment même où Us sembl~ent réso
lus, prenaient à l'improviste de nouveaux d6voloppcmcut~. 
Ceci expliquo, en partie du moina, que les écrits d' Ambl'l)iso 
ne suivent paf un plan logique dans leur succession chronolo· 
glque et laissent percevoir souvent l'écho dea événem.,nts 
contempOrains. En conséquence, sa doctrine soirituelle p13nt 
être définie seulement d'après les notes constantes de son 
activité et de ses écrits. Lorsqu'il accède à l'épiscopat, Ambroisa 
est déjà un homme d'étud.;, et d'expérience : romain, jut·i~to, 
bien au tait dos ré~ités de la vie civile et administrative. Il 
ne rejette pas cet acquis mais le met désormai.s au service dtJ la 
doctrine chrétienne. 

1° A la base de sa spiritualité, Ambroise met h 
·NA.TURR, mais vue dans un regard chrétien : « Neque 
ignoraré naturam neque servire naturae domirtus juhet., 
sed ita indulgere naturae ut venereris auctorem '' 
(In Lucam 7, 201, CCL Ht, p. 284). 

La nature est donc la règle morale : • Validiua est nattll'f\0 
·testimonium quam doctrinao argumentum... Melior eJ•im 
magistra. veritatis na tura est • (Hc."CIUlmeron Vt, 4, 21, OSlJll, 32, 
p. 216-217). « Prends garde qu'il est honorable do vivre selon 
la nature, do se comporter aelon la nature, et que ce qui surail; 
contre la nature ilerait honteux ... C'est la nature clle-mcmw 
qui nous donnô notre rOle et notre visage, et nous devons ~~~~~ 
conserver; pHH au ciel que nous puissions aussi garder :;ou 
innocence, et ·quo notre malice ne vi.;,nne pas la ternir quund 

. nous l'avons·roçue • (De officiis 1, 46, 222, PL 16, 89c-90a). 

Mais pour le chrétien la grâce su1•passe la nature, et. 
Dieu en est aussi l'auteur. : « Advertimus igitur maj<H'i:; 
,oper.at~oni~ esse gra.tjam quam naturam » (De my::te· 
.r,ii8 9, 52, CSEL 78, p. 111). Au13§1 Ambroise ne sépare 
pas mitl.J.r_e et ~>urna.turel, il montre au contraire çom
men t 1 'une pell't être la figure de l'autre : 

L'église est vralmont comparable à une mer: dès qu'entrent 
en elle les premiers rD.Ilgs du cortêgo du peuple, à pleins ve:;ti
bules, ses eaux regorgent; ensllite, à la prlôro du pe\lple rr\s· 
semblô, elle gronde comme au reflux des vagues; pui$, dans les 
chants alternés dO$ psa11mes où se mêlent les volx dos ltommos, 
dos lemmes, des Vierges et des enfants, s'enfle Jo lraeBB conaon
nant dos eaux. Que dire encore? L'eau lave le péoM, ot Je souille 
salutaire do l'Esprit Saint emporte (Heœacmcron 111, 5, 26, 
CSEL 32, p. ?5). 

On perçoit ici une allusion à la réalité historique tlu 
péché. Combien de fols Ambroise se dit péche1•1' 1 
Mals c'est toujours pour un appel à la m!sél'lcorde. II 
achève l'Heœaemcron. par cette réflexion : « Lego quod 
(Deus) fecerit hominem, et t1.1nc requieverit, habc:ns 
cl,li peccata dimltteret ,, (vx, 10, 76, CSEL 82, p. 26·1 ). 
IL observe ailleurs que t( innocens caro, sed plerurnquc 
peccati ministra » (De pMnitunt_ia 1, 14, 7S, CSEL ';13 , 
p. 153). ])'où son insis tance sur le thème de la femm•: ; 
en dea page~ colorées il la décrit comme ins-tigatrice 1lu 
péché, mais en des pages }>lus nombreuses encore il 
exalte la virginité vécue dans une sage modération 

1 

(cf DS, art. AMnnoxsn, t. 1, col. 426-427). Sa dén,oncia-
tion de l'amour déso~donné des biens terrestres (sou· 
vent suggéré par la femme, De Nabutlw lesl'aclita, 5, 25, 
CSEL 92, 2, p. 480), en c_ontraste avec la misère du 
grand :nombi•e, est plus violente encore. Celui qui lie 
tient au-dessus du mo(lde vainc le péché : (( Supra m1,m· 
dum est ille qui tollit Deum in corpore suo » (lh! virgi· 
nitate 17, 108, PL 161 29/ia). « P.isce esse sub Christo, 
ut possis esse supra mundum •> (In Lucam 9, 11, CCL 
14, p. SS5; cf 7, 148, CCL 14, p. 266). On·voit pourquoi 
Ambroise préfère commenter Luc, l'évangéliste de la 
Vierge Marie et de la miséricorde. 

2° JÉsUs·CURIST EST LE GUlDE IlE LA V!B CHIIÉ'rlENNJl, 
-Comme on l'a dit, la christologie d'Ambroise est un 
témoin de la lutte antiarienne. Il montre comment 
le· Christ est la source de la viè spirituelle : « Que ton 
âme dise : J a te tiens et je t'introduirai dans la maison 
de ma mère (l'Église), dans le secret de celle qui m'a 
Côriçu· (Baptême); ainsi j'aurai la connaissance de tes 
mystères (Parole de Dieu) et je ·puiserai à la source de 
tes sacrements » (De Isaac 5, 48, CSEL 82, p. 668). 
Il décrit l'action bienfaisante du Christ par· l'image 
scripturaire de l'échange de baisers (Cane. 1, 1) dont il 
explique la haute signification spirituelle : 

Considère ... l'Ame qui s'élève au-dessus du corps. Aprôs avoir 
renoncé au luxe et aux plaisirs, aùx voluptés charnelles, libérée 
de surcrott des vanités mondaines, elle souhaite maiJ:itenant 
l'Infusion dë la divilill présanc11 11t la grâce du Verbe Sauveur; 
olle sa torture ·et s'affiigo qu'il vienn\1 si !$rd. Alors, éommè 
blessée d'amour ot incapable de supporter les déla.is, elle se 
tourne vors lo Pèro ot Je prie de lui envoyer ·lo Dieu Verbe; 
elle donne la cause do son Impatience et dit : qu' il me baise 
à'un baiser tlê sa liottchc ... P.iL&,e~baisert;~~tunit au Verbe 
et passe en elle l'esprit de cè1iiP'qlli Jal> : ; insi ceux qui S!l 
donnent un baiser n'ont 'pas ·assez de l'écb"ange des lèvrès; 
ils veulent encore s'infuser leur esprit l'un à l'autre (De Isaac 9, 
6, CSEL 82, p. 647·648). 

De la même manière le Christ· est présent à tout désir 
de l'âme (.De virginitate 15, 96, PI .. 16, 290cd; DS; t. 1, 
col. 427-428) : elle écoute continuellement son Seigneur 
dans la Bible, base de toute réflexion, et. ·le prie avoo 
confiance. Dans la prière liturgique commune· de 
l'Église, Ambroise se tourne vers le Père, mais dans les
hymnes qu'il a composées pour le chant des fidèles, il 
s'adresse le plus souvent au Christ: ainsi dans l'Aet11rM 
rerum Conditor, l'Intunde qui rugis Israel, le Jesu corona 
virginum, etc. Pendant le sermon ou en son particulier, 
souvent il prie le Seigneur Jésus. Il en jouit davan,tage 
encore dans l1Eluchàristie, qui lui est « une possession 
tensionnelle du Christ en acte de salut jusqu'à la réli.li· 
sation plénière de toutes choses en Lui» (R. Johanny, 
t'Eucharistie .. , p. 2!!2). 

La prière liturgique est un témoignage d'tmlon et 
d'amour au Seigneur. Ambroise ne cesse de l'expliquer, 
de l'adapter en ses formules (vigiles, antiennes, hymnes), 
comme une manifestation de l'Église et de son corps. 
L'occlésiologie d'Ambroise n'est pas originale et son 
exposé est catéchétique; olle souligne volontiers Jo 
rait que le Clwist élevé au ciel laissait Pierre à l'Église, 
(t comme vicaire de son amour " (In Lucam 10, 175, 
CCL 14, p. 897); « ubi Petrus, ibi ergo ecclesia, ubi 
occlesia, ibi nulla mors, sad vi ta aeterna" (:ln ps. 40, 80, 
CSEL 64, p . 250). 

30 Fm sunNATUREJ,LE. "-.Ambroi.so commence ainsi 
son De fuga saeculi : « Frequens nobis 4e etrugiendo 
saeculo isto sermo" (CSEL 82, 21 p. 168) . Il s'attar_<'f:e sur 
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co 11ujct en raison même da l'insistance de la pens6a 
gréco-romaine à prêcher l'amour pour le monde. S'il 
est vrai qu'il a inauguré en Occident la construction 
des baptistères octogonaux (huit est Je symbole de l'éter· 
nité), il aurait dès le baptême inculqué aux chrétiens 
la notion !ondamcntuJe d'une autre vie. Telle est aussi 
ln raison de sa !J'équen te prédication sur la virginité et 
le célibat ecclésiastique, ant.ioipntion d'une maniôre 
de vivre dont Dieu est la fln unique; il proposait cet 
exemple ù tous : « Quaere crgo Deum, vlrgo, immo quae
ramus omnes » (De virginitata 15, 93, PL 16, 290a). 
« Qui doit ressusciter n'a pas peur de la mort » (D6 
exusszt fratris 2, '•3, CSEL 78, p. 272). Il envie les mar· 
tyrs, qui ont donné leur vic pour trouver Diou (voir 
encore DS, t. 7, col. 1606-1610). Pour un peuple ch ré· 
tien qui a perdu sa ferveur, il obLiont de retrouver 
les restes des. saints martyrs Protais et Gervais (of 
Paulin, Tlita Ambrosii 14, PL 1'•, !l1d) et l'écho do cette 
« inventio ,, out un grand retentissement (cf Augustin, 
Con{cssio11S IX, 7, 16). 

Ambroise n'hé!lita pas à montrer l'harmonie entre la 
vie naturelle ct la vie surnaturello, en particulier en 
Marie Vierge et Mère. La mariologie ambrosienne consi
dèro la vie entière de la Vierge et s'achève en décrivant 
son martyre moral : 

Lo Fils étuit sus pondu à lu croix; ln Mère s'oftraH aux persé· 
cutimrs : si c'était seulement pour être terrasséo avant son 
Fils, il fuut louer son amour maternol qui la poussait à ne pas 
lui survivre; si c'était pour mourir av oc lut, alors elle espérait 
ressuseitor avec lui, car elle n'lgnornlt pas ce mystàre qui 
l'avait laite mère de celui qui devait ressusciter ; mais en même 
temps, puisqu'elle savaU quo son Fils mourait pour Je bien de 
tous, elle s'uttondalt à ajouter quelque valeur par sn propre 
mort à ce biontnlt pour tous (De instiiUiionc virginum ?, 49, 
PL i6, 318c-81\ln). 

Il convient de souligner l'influence de la spiritualité 
ambrosienne chez les contemporains et à la période 
suivante. Elle est due à la grande diffusion des écrits 
d'Ambroise, mais il y aurait lieu de l'étudier à travers 
les écrits du temps. La plus grande influence s'exerça 
peut-être par le rite ambrosien, où domine le thème du 
Christ loi· de la vio ct où est marquante la dévotion nu 
baptistère. On s'attacha à ce rite comme à 11n précieux 
héritage. 

a. Au 5e siècle. - L'étude de la période postam· 
brosiennc est difficile en raison de la pauvreté des 
témoignages. La seule lumière nous vient des écrits 
de Gaudence do Brescia (t après t.06, œuvres dans 
PL 20, 827-1002, et CSEL 68). Ce pasteur, à la chris
tologie claire, dut affronter les diverses situations qu'en
traînait la présence des juifs, des ariens, des païens et 
des catholiques enracinés dans de vieilles traditions 
païennes, toujours vivaces, surtout dans les campa
gnes; les campagnes lombardes semblent précisément 
avoir été évangélisées assez largement au 5° siècle. 
Le culte des martyrs, en parLiculior celui des apôtres, 
ne faisait quo grandir. Ga.udence construisit une basi· 
lique (Co11oilium sanctorum) et obtint des reliques do 
tous cOtés. Il est ù retenir que, dans les lettres écrites 
par Vigile da 'l'rente à Simplicial'lus de Milan et ù J enn 
Chrysostome, · les récits de martyre comportent déjà 
des commentaires avec d'abondants textes bibliques 
et réflexions ascétiques, tels qu'on les retrouvera dans les 
PassioTIS. Ces écrits rencontrèrent un crédit considérable 
à Milan au so siècle. C'est alors qu'en l'absence de ren-

fieignements sur les martyrs Protais et Gervais, Vic· 
tor, Nazaire et Celse, on fabriqua des biographies 
sans aucun fondement, auxquelles Eusèbe de Milan 
1· 4.62 semble avoir ajouté des préfaces. 

On polll'l'ait glanor quelques renseignements dMs les poésies 
d' l•:nnodius do Pavie t 521 qu_i célèbrent les nrohevêgues de 
Milun, mals Jour lnterpré~ation est aujourd'hui très dlscutée. 
J'lou:; n'avons pns de témoignage P.artleuller de l'écho qu'aurait 
pu avoir en Lombardie lê concile d'lÎlphèse (~81), alors que, en 
rcvunohe, il semble certain que les bMiliquoll d6dlcles à sainte 
J.!luphémle à Milan et à COme ont été construites on souvenir du 
•:oncile de Chalcôdolne (451). ' 

Le dernier témoignage que nous pouvons évoquer 
pOlit cette p6riodc, c'est le· discours prononc6 par 
Mmume u de Turin lors de la r econstruction de la basi· 
liquc majeure de Milan, détruite pendant l'invasion 
d'AWla on 452. Ill·éaffirme et commente cette vérité 
'!lH~ l'Église n'est pas faite seulement de murs, mais de 
lldèlcs s'engageant chacun à vivre une vie chrétienne 
intégrale. Que tous ensemble, réunis dans la basilique, 
contemplent la reconstruction vivante de l'Église : 
" ln populis namque civitatem, et in plobe Ecclesiam 
nnllus sapiens aut fidelis ignorat » (PL 57, 469·472). 

'l ) L. Rugglni, Ebrei e Oriemali nell' !tatia settcntrionale 
fra il zv c il VI Becolo di Cristo, dans St~dia et documenta. his· 
toriU4 ct juris, t. 25, 1959, p. 185·308. - M. Moslln, ~' arie118 
rl'O"!:icknt, aa6-~.ta. Paris, 196?. -Il conflitto fra pag~Jnesimo tt 
rristianesimo Ml sccolo IV, Saggi publiés par A. Mom1gl1Mo, 
'l'urin, t 968. 

2) A. Grat.loli, S. Zenone di VeroM, dans La $cuola caUolica, 
t. G8, 1940, p. 1?4·1.99, 290-801. - E. Crovella, S. BU4c~io di 
Vorcelli. Saggio di biografia critica, Verceil, 1961; La Chiesa 
t•usabiana <lalle ori!Jini alla fine (lei secqlo vur, V9,CÇil, 1969. 

3) Dans S. Ambrogio ncl XVI ce11tcnario della IMitom., Milan, 
·1940 : B. Citterio, Li~totmwiti sulla concuionc tcologica della 
lihit:.w. in $. Ambrogio, p. ll1·68; - A. Parodl, La liturgia di 
s. 4mbrogio, p. 69-158; - G. Cerianl, La 'Piritualità di 
S. Ambrogio, p.159-208; -B. :Biondi, L'infl~rua di S. Ambro· 
t:io suUa legiskuiot~.e rcligiosa d4!l •uo tempo, p. 887-420; -
U. DosselU, I l concetto giuridico ckUo • ltatus';.,reliciosru • in 
S. Ambrogio, p. 431·484. 

U. Postalozzn, La relicione di Ambrogio, Milan, 1949. -
J\. Parcdl, S. Ambrogio s la s"a ctà, Milan, 11lU; 2• éd., 1960. 
· - C:. Perinl, Il celibato occlcsii.IStico 11el ps11sioro tU S. Ambrogio, 
•lans Divua Thoml18, t. 66, 1963, p. 432· '•50. - C. Morino, 
0/u:r.Ra e Stato nslla dottrina di S. Ambrogit>, Rome, 1963. -
1•:. Dassmann, Dio Fr(Jmmiglteit des K ireh.IJnvaUrs Ambrosiua 
"o" Mailand, MUnster, 1.965.- E. Cattuneo, Sant'Ambrogio : 
l'uomo et il 1anto, dans La b118ilica di Sant'Ambrogio, Milan, 
·J 'J66, p. ?·40. - R. Gryson, Lt pr41ro 1elon sai rn Ambroise, 
Louvrun, 1968.-R. Johanny, L'Eucharistie centre de fhi$toiro 
elu llcÛc~t elle:. saint Ambroi.;~ dt:. Mikln, Paris, 1968. • 

I. Hogger, I martiri anauniesi T!flla catlodral~ di .Trento, 
2• éd., 'l' rênto, 1966. 

Enrico C,\TTANno. 

C. TURIN ET LE PmMONT 

L'histoire de l'Église du Piémont avant lo se siècle 
l'::!l encore assez obscure. on-étudiera d'abord les docu
•nents archéologiques et littéraires concernant les 
premiers développomcnts de l'Église dans la région de 
'l'u,•in, ensuite, plus en dé~ail, l'histoire de$ premiers 
ôvêques do la ville. 

1. Documents archéologiques. - Le CorpU6 
insr.riptionum lati11arum (t. 5, vol. 2, Berlin, 1877) 
contient environ cent cinquante inscriptions chré-tiennes 
concernant le Piémont, du 4e au 79 siècle, mais un tiers 
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d'entre elles sont gravement muLilées. Plusieurs cen
tres bion connus n'y sont pas représentés, par exem
ple Asti, Alba, Bene Vaghienna, Pedon.a (Borgo Snn 
Dalmazzo) . D'autres apparaissent à. des dabes diver·;;e~:~: 
Acqui en ·'•32, Ivr6e en HO, 'fortona en (!81, Chieri 
(près de Turin) en (t88, et Turin seulement on 52;1 
(Corpus .. , t. 5, vol. 2, n. 7350, 6812, 7fti5, 8958, 7~ 37). 
Une inscription do Hevollo datée de 34.4. (cf G. A.ssan
dria, Nuo11e iscrizione romane in Piemonte, dansAtti .lt:ll" 
società Piemontese di arcllcologia .. , t. 8, 1910) n'y est 
pas mentionn6o. Sur los 99 inscriptions déchifJraJ>lcs, 
37 se rapportent aux évêques, au clergé et aux vif! r•gc!l 
consacrées, 62 à des laYes dont 12 hommes avec 00111 et 
titre. De petits centres comme Chieri, Saviglian•J ct 
Pollenzo sont aussi bien repré,sen tés que les villes t'tpis
copales. En dépit de leur caractère fragmenLair·e, 
ces documents montrent que l'Église, vers le mtlil\U 
du Ge siècle, était solidement établie dans. les villns 
de la région et s'étendait progressivement dans los 
campagnes environnantes. 

Ce tableau est confirmé par les rll!tos do monuments architnc· 
turaux. Malgré de8 lacunes surprenanles ot l'absencu elA 
documents avant le 6• siècle (la seule exception est la cha pollo 
mortuaire • th6odoslenne • découverte à Aoslo par C. Cau
duce!), des rostos de baptistères et de basiliques des ~·· oL 
G• slllclèS ont llt6 mis~ jour aussi bien dans les grand& quo lus 
petits centros, par oxomplo Aoste (crypte de So.lnt-Ur:;u:;), 
Bene Vaghlcnna, Biolle, Chlori, Novare, Ortn, San Ponuo 
Canavese, Trine Vercellese, ot l'église Silint-Sauveur de 'l'orin. 
Il taut mentionner encore les restes ducouvèrt.s le long cie la 
cOte ligu'rienne, pllr exemple les baptistères d' Albenga, A rnH\ 
di 'l'11ggia, Vintimille. Une des églises les plus lntorèssantc~ nst. 
la basilique (m~moria) de Salnt-Mrudme à Collcgno, ~sep~ uu 
huit kilomôtros à l'ouest de Turin; elle fut probablement 6t.li
fi6o dans le dernier tiers du se siècle. 

L'église Saint-Sauveur, sans doute la promia~l'O 
cathédrale de Turin, n'a pas été datée de façon prét:il;e. · 
Au nord de cette église se trouvait le cimetière calhé
drai du Ge siècle, recouvrant les ruines de l'ancinn 
théâtre. Le baptistère, situé sans doute près de l'euLrôe 
de Saint-Jean (juste au sud de Saint-Sauveur) et fll'i~S 
des degrés de la cathédrale actuelle, n'a pas encor<, ol.ô 
fouillé. Plus ancienne est la bnsiliquc (memoria) de 
Saint-Solutor, déjà mentionnée par Maxime de 'l'urin 
(Sermon 12, 1-2, CCL 23, p. '•1), qui était sans dout.o nrt 
centre du cimeLlèt•e chrétien primitif. On atLrlbu•, la 
fondation de sa cellula oraloria (oratoire) à Julh·nno 
d'Ivrée (cr la Passio des saints Adventius, Octavius 
et Solulor, mentionnée dans BHL 1, p. 16, n. 85), 
et son agrandissement à l'évôquo Victor, vers t,!J'• ; 
elle se trouvait au-delà des remparts, proche do l'ongle 
sud-ouest, jusqu'à sa destruction par les franÇai!; llll 
1586; l'emplacement fut recouvert pa1• la construction 
de la ciLadolle en 1563. 

2. Docutnents littéraires : évangélisation de 
la r égion. - Un examen critique dos SO\II'(:tlll 
littéraires fait 1·emonter ù 350 fm plus tôt l'hisi.oire 
d'une chrétienté organisée dans le Piémont. Mai!: on 
â des indices d'un état antérieur à cette; organisafiou, 
comme en font preuve les cultes des saints Adveu tius 
(ou Adventor), Octavius ct Solutor à Turin, de saint 
Delmatius à Petkna, et peut-être des saints Sccundus à 
Castrum Victimolense (Bielle), Bessus à Ivrée, Vi•;lor 
à Pollenzo. On connatt pou de choses en dehors do 
l'existence de ces cultes; les Actes de ces maJ' I.YI'I! 
contiennent cependant des renseignements intorcs-, 

sants, par exemple le lien établi avec Ivrée dans le 
cas des martyrs de Turin et la mention d'un plcbanus 
(prêtre chargé d'une communauté locale) dans le cas 
de saint Delm~tius. Le suc.cès que connut dans la suite 
la légende des martyrs de la légion thébaine, ainsi que 
ses imitations (comme la Passio des saints de Turin 
mentionnée plus haut) , montre combien peu les églises 
de cette région gardaient le souvenir de leurs orlgines. 

Une période plus organisée commence avec la créa
tion du siège de Verceil aux environs do 350 (c'était 
auparavant une plcbs dépendante de Milan), et la 
nomination du sarde Eusèbe t $10 comme premier 
évêque (cr supra, col. 2148-2150). Son territoire s'éton· 
dait à l'ouest du Te~in, probablement jusqu'aux Alpes; 
il comprenait les plebes (communautés locales) d'Ivrée, 
Novare et To1•tona, auxquelles Eusèbe adresse la lottro 
pastorale du temps de son exil en 356 (CCL 9, p. 104-
109); un groupe de variantes manuscrites suggère 
en outre l'établissement d'autres communautés à 
Aoste, / ndustria (Monteù da Po), Agamini11 ad Pala
tium (Ghemme). Dès son retour d'exil, vers 3GB, Eusèbe 
s'employa, de concert avec Émilien, évêque do Valence, 
à la création du nouveau sibgo d'Embrun, indice que 
sa juridiction s'étendait sur toute · la région jusqu'au 
col du Mont Genèvre. Plusieurs passages des Sermons 
de Maxime attestent la présence d'une génération 
ancienne de chrétiens à Turin, d'oô l'on peut concluro 
que l'évêque de Verceil en avait aussi la charge. 

L'Jllglise ( plebs) do 'l'urin fu t érigée en évêché peu 
avant le synodo de 398; la date la plus probable est la 
seconde moitié de l'année 997, aprbs la mort do saint 
Ambroise .(4. avril 897), comme on peut le conjecturer 
d'après un examen précis dos Sermons de Maxime et 
des Vies des saints All\~r,o}s~e et ,qa~Jtce de Novare. 
Solon toute vraisemblance, Turihttla~rigé en évêché 
en même temps que trois autres plebes dépendantes de 
Vorooil, Aoste, Ivrée et Novare, grâce à la coopéra
tion d'Honorat de Verceil et de Simpticianus de 
Milan et selon des plans déjà dressés par Ambroise 
lui-même. 

S. Docutnents littér aires ; les évêques de 
Turin : Maxime x (vers S!l1-après 4.09), Maxime 11 
(vera 451-465), Victor (vors 494), Tigridius (VOI'S 501· 
50S), Rufus t 562, Ursicinus (562-609). · 

La seule source digne de confiance sur Maxime r, en 
dehors du De viris inlustribus de Gennade (ch. 41, 
éd. C. Richardson, TU 14, 1, 1896, p. 76-79), est ' le 
corpus de ses sermons récemment édité par Almut 
Mulzenbecher (CCL 23); la Vita sancti Ma:cimi (AS, 
25 juin, t. 5, Anvers, 1709, p. 50-53), de date posté· 
rieuro et Mgt:mdait•e dans son contenu, est vâluble seu
lement pour les détails sur le culte du saint à. Colle
gno. Le manque d'une édition critique des Sermons 
(celle do Bruno Bruni, Home, 178(1, reprise dans PL 57, 
ne mél'ite pas créance) a longtemps retardé les éludes 
sérieuses sur cet évêque, souvent confondu avec 
Maxime n. 

D'après des renseignements explicites et divers 
indices dans les Sermor1s, on voit que Maxime était un 
italien du nord, n6 dans une ville à l'est de Mil141, 
mais non à Turin; Il était probablement dans la cléri
cature avant sa nomination. Comme évêque, il fut un 
pasteur infatigable et consciencieux, mais sans talent 
extraordinaire; comme homme, il se montre plein 
d'humour, mais aussi caustique et irascible. Il entre· 
tient des liens étroits, du moins après sa nomination, 
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avec les cercles de Ru fin et de .T érôme, peut-être par 
un intcrmédiai1'e tel que Chromace d'Aquilée. 

Sa dette principale est à l 'égard d'Ambroise, dont les 
œuvres, surtout l'Expositio in Lucam, sont copieuse
ment utilisées dans les Sermor~s (cf index fontium et 
imitationum, CCL 23, p. 4~3). 

Les événaments marquants de son 6plscopat furent le synode 
de 'l'lJrin (R'JS), les invasions d' Alarlo en 401-402 (Serm0118 
?2-?8 et 67-70) ct 408-1,10 (Sormons 17-18), l'écllpso de lune du 
1•• juin 402 (Scrrnons 30-81), l'abolition des combats de gladia
teurs par IIonoJ•lus vers ~04 (Sermon 107, 2, p. 421); les inva
sions barbares sont aussi le thème des Sermons 82-86. 

Los évêques de Ill Gaule et de l'ltalie du nord s'assemblllront 
Il Tllrin en aepternbro 398 (date étnbllo p(IJ' J.-R. Palanque, 
Lei di&qen.sion• CÙJs Églises CÙJB Gaules à la fin du quatri~m~ 
~~clc et la daltl du concile iÙJ T"rin, dans lfePIUl cl'hiftoiro tk 
l' ÉtfliBtt do France, t. 21, 1935, p. 481-501 ), sans doute sous ln 
pr6sldonce de Simpliclnnus do Milan. Maxime eut la charge 
do prévoir leur hébergement (Sermon 21) ot de prêcbor Il l'ou
verture du synode (Sermon 78). Les décisions prl.aes sont ras
sembléell dans la lettre synodale qui nous a été conservée (éd. 
C. Munjer, dans Conci(ia Galliac, ann, JU-606, CCL 148. 
p. G4-58). Elles portaient sur les aft{lires qui avaient dlvlsô 
l'l'llgllso des Gaules dans los douze ann6os antérieures : schismo 
de Félix de 'frôvcs, dis pu tes sur les Il miLes territoriales de lu 
juridiction des métropolitains dans la vallée du RhOne (spécia
lement Marsolllo), questions do discipline ecclésiastique; ou 
plusieurs ens, lo synode suiv!L lo verdict posthume de salnL 
Ambroise. 

Les Sermon$ de Maxime contiennent d'utiles infor
mations sur' l'évolution do la liturgie (ll1piphanio, 
carôme), le culte des saints, les influences orientale~ 
sur l'ftalie du nord, la typologie du baptême, la diffu
sion de l'exégèse allégorique. Cependant, leur intérOL 
principal est de fournir des renseignements sur la vic: 
sociale de l'Église. Maxime est av.ant tout ull évêquo 
missionnaire : • Haec est omnis causa christianitaL!r. 
et fidei, ut salvetur quod perierat, revocetur quod 
erraverat, quod iam occidcrat renascatur ~ (Sermon 111, 
1, CCL 23, p. ~llO). Dans la cité, il dut atlronter l'igno
rance, la superstition, la pauvreté; il évoque l'avarice 
sans cœur des riches, la brutalité et la corruption de.o:; 
magistrats, l'horreur terrifiante des invasions barbares. 
Les Scrmor1s attestent aussi ses efforts incessants poUl' 
développer la pratique de la prière, du jeüne et d11 
l'aumône, ct son exaspéJ•aUon croissante contre les 
riches et les possédants. 

Lo niveau de son enseignement est élémentaire, cl. 
plusieurs indices laissent voir que lu population urbainn 
n'était que superficiellement convortie. Maxime invitr.: 
en particulier les chefs de maison à faire pression sm· 
leurs subordonnés. Cependant le ton Cam !lier et plai
anut de nombreux sermons montre que l'évêque entre · 
tenait des relations personnelles agréables avec se:• 
fid èles. Sa technique de la prédication esL Lrès prochn 
du style oral de saint Ambroise (les sermons conservt'l1; 
ont été cependant rédigés à l'avance). Sa préoccup!c 
tion dominante est de donner un exposé simple, clail· 
et facile à retenir, füt-ce au prix de sérieuses accom
modations. 

Ln manière dont Maxime répond aux problèmes dol 

la campagne environnante montre les limites de 801c 
pouvoir. Il se trouve confronté avec une paysanneri1J 
encore païenne dans son ensemble, qui a gardé sc:> 
autels eL ses prêtres, et il ne peut s'appuyer sur aucun 
instrument efficace d'évangélisation. Il l'ecourt aux. 
propriétaires terriens (àomnaedii), chrétiens de nom, 

selon son expression, et paresseux pour ce qui touche 
à la religion do leurs coloni (cr $srmor1s 107-108, p. ~20-
'•23). Il faut à ce propos mentionner le sort des martyrs 
du Val du Non, Alexandre, Martyrius et Sisinnius, mis à 
mort en 397 pour s'être opposés à la cérémonie pnYenne 
du lustrum (SermonH 105·106). L'éVêque pouvait sans 
doute invoquer les édits impériaux at raire appel à 
la respoosabiUlé des notables chrétiens, c'était peine 
pArduc; il éprouvait les mêmes déceptions du c0t6 des 
magistrats offiêiels (Sqrm~m 26). 

Plusieurs sermons (par exemple 101-103) montrent 
des signes de maladie ou da vieillesse; aucun ne peut 
être qaté postérieurement à ~09, ce qui concorde avec 
la date donnée par Gennade pour la mort de Mo.xime : 
Honorio et Theodosio iuniore regnantibus (408-~28). 
Sa (êta fut traditionnellement célébrée le 25 juin, mais 
elle n'est pa& attestée antérieurement au Martyrologe 

• rom1:un. 

On connatt peu de choses sur les successeurs de Maxime; ils 
s'engagèrent dans le cycla normal des activités eœlésiaatlques, 
interrompues occasionnellement par les événements extérieurs. 
Maxime u semble avoir 6t6 un homme actif : il 11e rendit au 
Rynodo do Milan ou 451 (où tut condamné Eutychôs) et à 
celui de Rome en 465. Ce fut pouL-être au cours de son épis
copat que les rastcs de ~;on prédéce81leur furent enseveli& dans 
111 nouvelle basUJque de Collogno et que fut constituée la collec
tion officielle de ses sermons. Victor fit agrandir la bnsUlque 
<les martyrs, et accompagnn lllpiphan& do Pavie dans aou 
voyage on France pour le rachat de prisonniers. Tlgrldius· 
atisi.sta ault synodes de Rome en 501 ot SOS. Rulus est men
tionné par Grégoire de Tours comme un collectionneur de 
rollquos. C'est vors cette époque, pas avant lo sixième siècle, 
quo furent composés lee Acta d'Ootavius, Advonlius et Solutor, 
modelés sur la Pt~~tio Acaunttnsium martyrum (saint .Maurice 
d' Agauno ot ses compagnons do la légion thébaine). 

Urclslnus est connu par une lnscriptloq ~ le cltnotière 
ile la cathédrrue (Oor_pus .. , t. G, 2, u. 71M) êt-par la corres· 
pondanco de saint Grégoire Je Grand. A la suit,e d'une agression 
franque, il perdit lo contrOle do la partie occidentale de son 
diocllso, Suze et la Maurienne, eu 570; les efforts du pape 
pour venir à ~on aldo restèrent anna eliot. A cetlo époque, 'l'urin 
contrOlnit un largo territoire, Incluant Chiol'l, Cavour, Savi· 
gliano, Pollenzo, et mêmo Pcdon4 (Borgo San Dalmaz1o) 
ct la V allia Mocccn~is. Déjà les 6JémeoLs du système m6d16val 
de la piePs (infra, col. 2178)6taienten pince; l'évangilllsation 
dea campagnes étnit très avancée, mais la survivance du paga· 
nismo fit encore longtemps problème. 

Après Urcisinus, la cité de Turin connut une certaine 
impo1·tance comme place lombarde, mais son lilglise 
ontra. dans l'obscurité pour plusieurs siècles. 

1) HiJitoire. - T. Chiu!Jo, La Chitsa in Pi.srnontc, Turin, 
1887; toujourS valable.- F. Savlo, Gli antichi Vcscovi d'ltalia. 
ll Piemonts, Turin, 1899. - F. Lanzoni, Dioceiti d'Iealia, 
eoll. Studi e Tes ti 95, 2• éd., FlorenCl:l, t 927. - DACL, art. 
Turin (H. Leolercq), t. 15, 1953, col. 282~·2834. 

2) Archiolog~ et archiltlcturt. - P. Toesoa, Vicendc di 1m 
muica ohicM di 1'orino, scavi e scopsrts, dans bollsuino d'arte 
ciel ministcro dcll4 pubblica istrusiorn~, Rome, 1910, p. 1-16. 
E. Olivoro, 4rchitettura prtromanica o rorna11ica nsll'archidio· 
cesi di Torino, Turin, 1941. - C. Carducci, Aosta, Necropoli 
(uori di Porta .Decuman4, dt~ns Notuie tkgli $ca11i, sér. 7, vol. 2, 
1942, p. ill svv. - O. de Dornardi Ferrero, La clliesetta di 
san Massimo in Collcgno Ille suc memoris storichc, dans Palladio. 
llifJifta di storia cWL'archiuttura, 8-& (Julllot·décembro 1958). 
- A. Khatohatrinn, Les baptistAru paléo·chr4tiens. Plans, 
notices et bibliotfraphitt, Coll. chr6tlenoe et byzantine de 
l'fleole pratique des Hautes liltudcs, Paris, t 9G2. 

â) Êvantfdlis!ltÎoll. - P. G. Galllzia, Atti ®i santi che (iori
rono nsi dominii ®Ua R. Casa di Savoia, t. 2, Turin, 1756. -
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A. M. Rlbori, S. Dalma= di Padona e la •r'a abba•ia (Borgo 
San Dalma=) ~U~n documtJtUi inediti, Turin, 1929. - Silvana
Cerisola, 1 aaTiti martiri torirtosi Solutoro, Avven.toro od Ottapio 
nella 8toria c nclla lessenda, thèse dactyl., Turin, 1961·1962. 
C. Ill. Chaffin, Sain~ Maa;ÎmU8 of Turin and the Churcli in North 
Italy, Lllè11e dnotyl., Oxford, 19?0. 

') Év4qr,oll.' - C. E. Chaffin, thèso citée. - Vita auctcre 
anonymo Monaoi•o IVowiliccMi ex ms. Eoclcsiac S. Maœimi, 
M. D. van Paponbroeek, AS, 25 juin, t. 6, Anvers, 1709, p. ft(!· 
58. _:_ O. Callownert, Le car~me ci Tr,ri11 au v• 8ièala d'aprtls 
8. Ma:cim11, dans Revue btlnédictùtc, t. 32, 1920, p. 1112-143. 
- A. Mutzonbccbor, introduction à S. Ma:cimi Taurinensia 
Sormones, CCL 23, 1962, p. x x IX·XXXVI; Der Festinhalt von 
W cihnacllteu und Epiphanie in den tchtcn • SermQIIC8 • clcs 

Maximus 7'aurinensis, dnns Studia patristica 5, TU 80, Berlin, 
1962, p. 109-116.- O. Maenchon-llelfen, The Date of Maœimus 
of Turin's Sermon 18, dnns Vigiliae christianao, L. 8, 1964, 
p. 114-115. - M. Pellegrino, La tipowsia battesimale in San 
Maesimo di Torino : l'incontro con la Samariuzna e lo none 
di Cana, dans Rcviata di atori~ c lcttoratura religiora, t. 1, 
1965, ]). 2G0-2G8. - O. Iioggelbachor, Das Cesetz im Dicnst11 
elu E11angeliums. Ucbcr Bischof Ma:cimu• 11on Turin, Bamberg, 
1. 966. 

c. E: CRAPPIN. 

p , AQUU.tE 

1. Origines et développement. - Fondée 
en 181 av. J .-C., Aquilée fut sous l'empire, avec Milan, 
la cité la plus importante de l'Italie septentrionale. 
Grand port de l'Adriatique nord, en relation étroite 
avec l'Orient, elle devait assez rapidement posséder 
une communauté chrétienne. Cependant, aucun docu
ment épigraphique, aucune source écrite ne permettent 
d'affirmer qu'une Église hiérarchique organisée y exis
tât avant le 341 siècle. 

L':egllso d'Aquilée n prétendu avoir été fondée par l'évnn· 
géllate saint Marc, qui y aurnit converti un des notables, 
Hermagoras. Co dernier, oonsnoré par saint Plcrro, aurait été le 
premier évêque d' AquiMe. Les historions les plus r6conts des 
origines du chrlsUanlsme dans le Frioul ont rejeté cotlo tradi· 
tlon qui n'apparntt pour le. première fols que dnns les Actes 
do saint Hermngoras (fin 6•-7o siècle), et qui, trèl! probnbloment, 
trouve 60n explication dans la polémique anti-romaino des 
Trots Chapitres :prétendre avoir une origine apostolique, o'6tait 
pour Aquilée affirmer son Indépendance à l'égard du slôgo 
romnin. 

Hermagoras ost-il un pel'6onnago Mgendalre? La légende ne 
e'eat-elle pns plulôt cristallisée autour d'une flguro dont l'his
toricité ne pouvait Atro mlse en doulo? Mai11 si Hcrmagoras, 
protomartyr d'Aquilée, on a été le promlor évêque, ce no peut 
être avant le S• siècle. Il ost d'ailleurs nssoz curien:J~; qu'aucun 
martyri"m n'ai t été conanoré à SQ mémoire cl que celle-cl se 
soit trouvée locoliaée à ln fln du 8° aièolo dans la cathédrale 
eUe-même, nlors que les autres martyr~~ d'Aquilée on't ét6 
vénérés, dès Jo dl!but du 5° siècle, dans des martyria situ6s 
soit à l'intérieur, soit surtout bors dos murs de la cité. 

C'est en ces martyrs que l'on atteint la communauté 
chrétienne d'Aquilée, antérieurement à la paix de 
l 'Église. Hilarus (ou Hilarius) a toujours été considéré 
comme évêque. On lui adjoint dans son supplice J'ar
chidiacre Tat.ianus. Un édifice octogonal (fin (I.O-début 
58 siècle) était consacré à son culte ù1tra muros. A qu()l
que dix ldlomètres d'Aq11ilée étaient vénérés, dans un 
marwrium du ~e siècle, Chrysogone (est-ce le person
nage dont lo nom figure sur les liBtes épiscopales?), 
Protus, ot les trois frères Cantiani. Maxime de Turin 
n célébré ces trois frMes dans un de ses sermons (CCL 
23, ]). 57-58, sermon 15 = PL 57, 701-702, sermon 8~). 
Près des mu1'S sud de ln ville existait un édifice consacré 

à la mémoJre des martyrs Félix et Fortunat, deux frères 
m'iginaires de Vicence, suppliciés à Aquilée. 

Ces mart.yrs d'époque indéterminée, mais vraisem
blablement du se siècle, témoignent do l'lmplanto.tion 
do la loi chrétienne et de sa vitalité. Il est permis de 
pouser que dès la paL'C de l'Église le christianisme 
rayonna à partir de ce centre en Vénétie, en Istrie et 
dnns le Norique. 

La. progression du christianisme à Aquilée même, 
ùans les années qui suivh·ent, se lit toujours dans les 
monuments paléochrétiens do _la cité, devenue assez 
f1·équemment au 48 siècle résidence imp6rinle. L'évêque 
'l'héodore, qui ussieta au concile d'Arles en 31~, édifia 
nnCJ basilique double : on a en effet tendance actuelle
rHent b. considé1•er les deux aula comme à peu près 
con tomporaines. 

Lour magniflquo pavement de mosaJque ofTro de nombreuses 
scùnos au symbolisme part ois obvie (Don Pasteur ; cycle de 
Jonas, figure tout à la fols du Christ dans le mystère do sa 
l'âquo, du chrétien participant en vertu do son baptême à la 
mort et à la résurrection du Seigneur, do l'universalité de 
l'nppel au salut dans !':eglille), parfois d'une Interprétation 
plus difficile (scènes dé t'aula nord). A deux ropriaes a été 
fl!furé, sous los traita du combat d'un coq et d'une tortue, le 
thùmo de la lutto do la lumière et dl!f! Umébres, de la vérité 
contre l'erreur. Non moins rie.he de sens la figure de la Vlotolro 
chrétienne entourée do scènes d'oiJrandcs : la vie chrétienne 
est uno course, elle tend vors la couronne do l'immortnlité; 
ello doit ètro aussi l'oiTrando dos fruits des • saisons spirituelles • 
du J'existence terrestre. 

Quelque trente années plus tard, probablement sous 
l't\piscopat de Fortunatien (vers a~0-866), on entreprit 
l.u construction, au-dessus de l'aul« nord, d'une. basi
liqun de vastes dimensions ('lS~ètres lflW!SlOm, 95) . 
Sous l'épiscopat do . Chromo.ce (988'!~0;) , "1iiW basilica 
apo$tolorum fut édifiée. Est-ce l'église de plan cruci
forme qui s'élevait un peu au sud de la ville {Beligna) 
ou bien l'édifice qui remplaça, en s'y superposant .et en 
doublant la superficie, l'aula théodorienne sud? 'fou
jours est-Il que cette nouvelle église, précédée;d'un vusto 
aLl'ium engloban t un baptistère dont la voilte atlei· 
guait 19 mètres, témoigne do l 'importance numérique 
des fidèles dans les dernières années du '•o siècle. On 
at.t.oint dès lors l'~pogée du christianisme antique à 
Aquilée. La vie ch1•étienne intense de la communauté 
n'a pas la.issé de traces dans les mosalques dé.sormnis 
non figuratives; elle se perçoit dans les sermons de 
l'évêque Chromace. et dans l'épigraphie. Les tituli sont. 
I)UI' ticulièrement nombreux autour de la basil~que de la. 
Holigna et du martyrium des saints Félix et Fortunat, 
l.érnoignant ainsi de la dévotion des fidèles pour les 
martyrs et les reliques des saints apôtres. 

On a noté sur ces tituli la fréquence du termo fidelis, des ropré· 
.qenlaliOOIS du Bon Pasteur, de l'orante, du chrisme constanti
nicn. La ilc~ne du baptême ost célèbre, où l'on voit l'.Esprlt 
~uint dans une sphère étoilée répandre l'e1:1u sainte (1~ don de la 
l'égénéralion) sur une jeune fille entièrement nue (ct DACL, 
1.. 1, 1907, col. 2668-2680; Corpus inscriptionum latinarum, 
L. 5, n. 1722; G. Brusin, Mo11umenti palBooristialli, p. 87~
:J75; NuoPe epigrafl criatiane di A!Juileia, oit6 infra) . 

Ln ruée des invasions barbares franchissant les Alpes 
juliennes (~01, ~05, etc) porta un coup trlls dur à Aqui
lée. L'effort tenté pour la relever de ses ruines après 
l'invasion des huns (458) ne parvint à lui rendre ni 
Hon importance, ni son rôle ·stratégique, ni son activité 
~~ommorciale. Grado, refuge assuré par son insularité, 
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de'Vint, surtou·t lors de l'invasion lombardo {569), la 
no11a Aquileia. Bientôt doux patriarches s'affronteront ' 
l'un résidant à Gra,do, en territoire soumis à l'exarque 
du basileus, l'autre pérégrinant dans la région soumise 
à la domination lombarde. Toutes les tentatives de 
réunification échoueront. 

2. L'arianisme à Aquilée. - En accuoil1ant 
l'exilé Athanase (Sl.t5), l'évêque Fortunatien manifes
tait son attachement à lo. foi nicéonne; à Sardique, il 
était au nornbre des évêques occidentaux qui soute· 
naient la cause d'Athanase. Toutefois cette fermeté 
connut un fléchissement. Au concile convoqué par 
Constance à Milan en 355 pour condru.rmer Athanase, 
Fortunation n'eut pas l'attitude qu'attendait de lui le 
pape Libèi'O. :Bion ·plus, lorsque Libère :fut . exilé en 
Thrace, l'iufiuence de l'évOque d'Aquilée amena le 
pape à souscrire au credo arien de Sirmiurn (357) (cf 
J érôme, DIJ viris illustribus 97). 

Le successeur de Fortunatien, Valérien (366?-388), 
redressa vigoureusement la situation. En face de l'arion 
Auxence de Milan, l'évêque d'Aquilée fit alors figure, 
en haute I talie, de champion de l'orthodoxie. Sans 
doute est-co lu raison pour laquelle Valérien est cité 
immédiatement après Damase dans la synodale Confi· 
dimus du concile romain de 868. Il est encore mentionné 
à une placo d'honneur parmi les destinataires de la. 
synodale de Constantinople de 882. 

De la lutte menée contre l'h6r6sle par Valérien et ses clercs, 
nous possédons un témoignage malheuréusement dlfficlle 
à préciser. flcrivant '!lUX deux fréres prétros Chromace et 
Eusèbe, JérOmo s'exprime ainsi en 875/6 : • Lleet cotidie 
Christum conatoamini .. , tamen ad prlvatam gloriam publica 
haeo accessit vobls et aperta eonfesslo, quod per vos ab urbo 
vllStra Arriani quondam dogmatls virus exclusum est • (lettre 7 
6, PL 22, 8Ub). 

C'est sous la présidence de Valérien que se réunit 
en 881 le concile d'Aquilée. Ce concile, dont Ambroise 
tut l'âme, marqua la victoire définitive de l'orthodoxie 
dans l'IIIyt•icum où se trouvaient les sièges des deux 
évêques homéens déposés et condamnés : Palladius de 
Ratiaria ct Secundianua de Slngidunum. 

Les Pores du concile envoyèrent quatre synodales, dont 
troî!l aux empereurs Gratien, Valonllnlon et Théodose (lèttrcs 
10, 11, 12 d'Ambroise). Un passage do ln quatrième (malgré 
les doutes 6mis, son authenticité ambrosienne pourrait ât~o 
maintenue) a attiré réCêmment l'attention des blstorlons. 
1 Nam ctsl alexondrinae Eccloslae semper dispositlonem ordi
nomque tenuerimus, el luxta morem consuetudinomquo maio
rum eius communionem indissolubili societaw ... servemus • 
(PL 16, 949b). On s'est interrogé sur le sel}s à donner à l'ex
pression diaposilionem ordir~emquo te11uerimus. S'agit-il de 
• respecter loil structures propres et la dignité do l'lÏlgliso 
d'Alexandrie •, ou bien de • suivre sa lilurglo et son organisation 
ecclésiastiquo •7 Faudrait-il voir là simplement l'affirmation 
d'une affinlt6 entre les traditions do l'l!lgllse d'Aquilée et colles 
d'Alexandrie, Aquilée ayant reçu d'Alexandrie une parUo do 
son patrimoine spirituel? Mais si AquUée a bien été, avec MUan, 
de par sa situation géographique et son activité commercloJo, 
uno des 1 portes • par lesquollos los influences orientales ont 
pénétré on Occident (porta oricr1talis), Ill t\lXWOll question n'en 
concerne [HlS moins l'ensemble des li:glises occldentoJes dont les 
évêques étaient présents à Aquilé\l. 

3. Premiers essais de vie ascétique. - Le 
passage d'Athanaae à Aqui16o avait attiré J'attention 
sur l' idéal asc6tique dont Antoine avait été le prota
goniste. Si fragmentaire que soit la documentation, 

on peut affir1ner que, pendant quelques années, cet 
idéal fut vécl) sous une forme assez originale -et très 
souple, qui n'est pas sans offrir des analogies avec la 
vio dos clercs groupés autour d'Eusèbe à Verceil (cf 
supra, col. 214.9). La correspondance de Jérôme (notro 
unique soUJ·ce) nous fait connattra plusieurs membres 
cio ca cénacle : il comprenait dos prêtres, des diacres et 
s•Jtu;-diacres. Jérôme écrit à leUt' propos dans sa Chro· 
râquc, à la date de 374 : « Les clercs d'Aquilée forment 
un chœur de bienheureux " (PL 27, 697). Il y avait 
~nrs):;i des laYes, tel le monachue Chrysocomas. La 
recherche de la pe1•fection s'alliait à une activité intel
l!:!CLuelle centrée sur les Ecritures. L'exigeant Jérôme 
s'épanouit dans ce milieu pendant trois années heu
reuses. Chromace était la figure la plus marquante du 
g•·oupe; rien ne permet cependant d'affirmer qu'il fut 
lt! JJromotour du mouvement. En 878, l'on ne sait 
exactement en quelles circonstances, le groupe se 
dispersa. Il y a tout lieu de croire qua, sous une forme 
qu'il est impossible de préciser, lu via ascétique reprit 
sous l'épiscopat de Chromace. Quant à la présence do 
viot·ges consacrées, elle est attestée par les lettres de 
Jérôme et les sermons de Chromace. 

l.t. Age d'or de la chritientâ aquiléenne. -
10 J~onTUNA.TIEN (t peu avant 868). - Il ne subsiste 
que trois fragments du commentaire de Fortunatien 
sur les évangiles. Doux ont été découverts par André 
Wilmart, un peu avant 1920. Le troisième a été retrouvé 
pa1• B. Bischoft en 195<. et constitue peut-être la pré· 
face de l'ouvrage (texte dans CCL 9, 867-370; PLS 1, 
217-219, 2!19-240). • Fortunatlanus, natlone A!er, 
Aq1.1ileiensia episcopus, imperante Constantio, in Evan
gelia, titulis ordinatis, brevi et rustico sermone, scripsit 
ëommentarios ». Ainsi s'exprime Jérôme iilns son De 
11iri.191 (PL28, 697b); écrivant à Paula (prologue du co~
meutaire d'Origène In Lucam), c'est Fortunatien qu'tl 
vise en parlant d'un commentateur llebes in sensibus 
et ill verbis, « obtus dans ses pensées et ses el{pressions • 
(SC 87, 1962, p. 9~). Si Paula est trop cultivée pour 
t1•ouver profit à cot écrit sans finesse et sans art, il 
~arde cependant sa valeur. Il est « la perle da l'~van
gile » (margarita de tJJJangelio) selon Jérôme (lettre 10, 
3, PL 22, 3Mab, .ail vénérable vieillard Paul de Concor
dia auquel s'adressa Jérôme pour disposer d'un exem· 
plaire). Ce commentaire assez bref est, après celui de 
Victorin de Poetovium et celui d'Hilaire de Poitiers 
(vers 35l.t), l'une des premières œuvres exégétiques do 
langue latine. 

l<!n quelqullS mots, dana un style sans app~t. fortunatien 
sait donner le sens typologique dea épisodes évangéliques. 
Ainsi sur Mallllicl,' 2i, 6 (CCL 9, p. 869). 

C:és commentaires (comiYICntarii), toujoul'il salon Jér,Ome, 
ont été écrits titulis ordinatif, c'Bst-à·dire en socllons groupant 
des varseta formant un ensemble, ot cool Cêrtainement dans un 
hul pédagogique, l'enseignement de FortunaUon étant sdtossé 
nux simplicu, auxquels un rusJicUI 1ermo ost adapté. 

zo Cnno~tA.CP- t 't07/8, prêtre, avait manifesté son 
attachement à la roi nicéeone et avait contribué à 
oxtirper l'hérésie de l'Égltse d'Aquilée; devenu évêque, 
ü la mort de V alérion (SM), il poursuivit l'œuvre de son 
prédécesseur. Orateur persuasif, au langage clair, 
direct et imagé, certab1s ·de ses sermons pru•ticulière
ment appréciés furent recueillis par dos sténographes 
(nous complétons ici la notice do Cllromati!LB, DS, t. 2, 
~:ol. 878-879). 

j 
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D6couverla récemment, Us ont ôté publiés dana la Re11u" 
bénédictine entre 1962 et 1966, d'après des manuscrits prove
nant soit do Catalogne, .soit des pays gormoniquos (Bavière, 
région do Salzbourg). Une réédition vient d'en être donné•J 
(t. 1, SC 15'*• 1969; t. 2, SC 164, 1971). Quelques sermom1 qui 
figuraient dans PL sous Jo nom d'Augustin, do Pierre Chry
sologue, do saint Léon, ont âiAI restitués à leur auteur. On arrivn 
il. un total de .. o sermons auxquels il faut ojoutcr un sormou 
<k oclo boatiuulinibl44, déjà édité sous le nom de Chromacc, eL 
une exposition du PaMr qui lui avai t 6té restituée par Pierr" 
de Puniet (RHE, t. 6, 1906, p. 80~·31 5). Dix do ces sermon:. 
sont fragmentaires, quolquell-uns sont parvenus remaniés 
Lell sujets obordés sont, outre lœ 11olennités de Noül, flpiphanie, 
PA.quoset Ascension, plusieurs passages des Actes, dos 6vangiles 
de Matthieu et de Jean, doux passages des épltres de saint Paul, 
quelques épisodes de l'ancien Testament (Abel et CaYn, Joseph, 
Elie, Suzanne). · 

Dans les dernières annéns de sa vie ( J érOmo lgnoro encore en 
398 cette œuvre de Chromaee), l'llvêque on treprit son uniqut) 
œuvro 6crito : un commentaire sur Matthieu. Do co common
tal.re, 11tractatua (ou chapitres) avalent été édités nu 16• slèclt• 
(= l>L 20, 827·368; CCL 9, 1957, p. 391·~42). Des recherche~ 
poursuivies depuis 1961 ont permis d'apporl.èr un substantiel 
complément à ce commonta.ire, puisque Jo nombre des tractatus 
s'élève actuellement il. 58 (le commentaire ost complet du pro
logue au ch. 9, v. 31 do Matthieu; H lractahta souloment Onl 
pu être retrouvés du commentaire des ch. 10 à 18). 

La méthode d'exégèse de Chromaco ost sOre et équi
librée. Après avoir exposé le sens littéral, il aborde Ir 
sens spiri tuel, typologique ou allégorique, sur lequel 
il s'étend habituellement plus longuement. Sa doctrine 
est traditionnelle. Ses sources sont 'l'ertullien, Cyprien, 
Hilaire, Ambroise, Grdgoire d'Elvire; il d6pendail 
certainement aussi de Forlunalien, son prédécesseur. 
Il ne semble pas avoir connu directement les œuvres 
des Pères grecs. Son but ost avant tout pastoral : au 
peuple confié à ses soins, il veut sans cesse, dans sa 
prédication, présenter, en partant dos textes de l'Éori· 
ture, le mystère du Christ et de l'Église, l'économie 
rédemptrice, Je caelcstc my11terium manifesté at réalisé 
dana le Christ et l'Église. Il veut aussi encourager ses 
oûailles à approfondir toujours plus leur vie de foi, 
dans la fidélité aux préceptes évangéliques. J amail; 
toutefois il ne tombe dans un moralisme ennuyeux. 

C'est en confessant sa foi en la Trinité q_ue le chrétien 
est baptisé (« plongé dans Jo mystère de la 'trinité »; 
sermon. 19). La foi chrétienne est donc foi en la Trinité 
(fideB T rinitatis). Une Insistance par ticulière est mise 
sur la foi au Christ dans le mystère de ses deux natum 
(le torme n'est pas employé dans les sermons). L'on ne 
peut être sauvé, en effet, qu'en reconnaissant la divi· 
nité et l'humanité du Christ (sermon 11). Lê Christ, 
Sagesse do Dieu, est aussile Seigneur d'éternelle majesté. 
« Primogenitus ex virgine quia primus ex virgioe, uni· 
geoit us ex virgine quia solus ex virgine », il est aussi 
(t primogonitus de Patre quia ante omnia saocula de 
Patre, unigenitus de Patre quia solus de PaLre )) (ser
mon 32). Si, lors de sa. passion, le Christ a soufTert dans 
sa chair, par sa divinité il triomphe des puissances du 
mal et tait passer l'humanité de la mort à la vie. La 
passion et la mort du Christ sont toujours envisagées 
par Ghromace sous l'angle du triomphe, de la victoire. 
La croix ost un trophée (sermon 19). La résur1•ection 
est la manifestation de cette victoire. Dans le corps du 
ressuscité, une vie nouvelle se lève pour l'humanité, et 
l'Église surgit (of 11ermo11 81; tract. ~6 inédit : « quoniam 
ipl!e Dominus resurgens ab infe1•is, coniunota slbl carne 
sponsa ln qua corpus ecclosiae esse apostolus manifes
tat »); chaque croyant est en quelque sorte présent 

ùans le corps ressuscité du Christ, et c'est pourquoi 
il est " renouvelé "• selon les expressions très réalistes 
du tract. ~6 (inédit). 

Enfin l'Ascens-ion est l'ultime étape du triomphe du 
Christ, et dans sa. chair, introduite près du Père, c'est 
la nôtre qui règne dans Je ciel : u caro nostra qua.m 
r·egnare in paradi<.1o (dio.bolus) noluit regnat ln caelo •. 
Avec le thème de la récnpitulatJon, on retrouve celui 
de la défaite de Satan qui s'était inaugurée lors de la 
tentation au désert, « où le Christ nous a donné l'oxom· 
plo pour quo nous combattions et vainquions l'ennemi » 
(tract. 1~). 

La cie chrétienne qui surgit du baptême est uno t•i4 
dans la foi. La foi est une lumière qui illumine lea yeux 
de l'Ame et permet de contempler la gloire du Fils 
unique (sermon 9). Garder la foi , garder la grâco baplis· 
male, c'est tout un, car, do.ns le baptême, c'est par la 
toi et la grll.ce du Christ (fùle et gratia Christi) quo l'on 
e11 t régénéré. 

Cboz Cbromnce, fidu appelle très tr6quemmont /Ù{Iotio. L11 
vraie fol &'épanouit dans Jo. cbo.rlté ot la docilité totale ._ la 
Po.rolo de Diou, dans. une soumission fervente à sa loi. De{lotio 
n pour Cbromaoo la même richellse de sens quo pour Ambroise 
(<:f art. Dsvorro, DS, t. 8, col. 70~·709). Cette de{lotio fait que 
ln vie chrétienne est toute cllleate (Pita 1uperna), éloignée des 
concupiscences de ce mondo, des attaches aux biens terrestres 
(<•ila suptrna s'oppose à Pila terrena, terrena conpersatio; cf 
8~rmona S et 5). 

A cette vie céleste, il faut une nourriture céleste, 
l'Écriture : • anima fidelis et dives in Christo de omni 
sormone pascitur Dei, reficitur, satiatur • (sermon 12). 
Chromace insiste également sur Je besoin de recevoir 
chaque jour l'Euoharistlo, ~9Jl,t l'llom,t}'lel'f!t faible (of 
DS, t. 2, col. 1241). Le rôle de !;Esprit etiltlflest capital. 
Tl est le feu divin qui purifie l'âme des scories du,péché 
(cf sermon 15, 5?-58, SC 154, p. 250). 

• Igncm vonl mittore in terram : id ost ut tot•ra corporls 
nostri exustls sordlbus peccatorum opere sanotl Spiritus lno.r
<lescat ... David hoe Igne lldelium corpora tanquam argentum 
purgari non nesolt, dlcendo : Argentum igne probatum torrae 
purgntum septemplicltcr, quia sicut ignis nrgeotum in so 
misaum decootis sordibus atatlm ad oolorem naturo.e sune 
cunV'érUt, Ha aanctus Spiritus hominem purgatum a vitiis 
poccntorulil ad gloriam n,aturae splrltalls adducit • (tract. 11 , 
in6dlt, commentant Luc 12, 49). 

L'Esprit Saint ost compl\l'é à un glaivo qui tranobo dans 
1':\me tout désir mauvais (s~rmon S). Animé p(U' l'Esprit qullo 
rend toujours plus • spirituel •, Jo chrétien oiJre à Dieu lo 
sacrifice qui lui est o.gr~able : • noque onhn dlgnum sacrifioium 
Doo llcrl possumus, nisi per ignom lllum divinum, id est Spi· 
rlLum Sanctum • (a~rmon 15, SC 15~, p. 250). 

La vie chrétienne est un combat spirituel. Le mar•Lyr 
est par excellence Je miles Christi : « Miles Chris Li tune 
magis vinclt si occidi pro Christo meretur » (sermon BO); 
ù maintes reprises, Chromace célèbre los martyrs qui 
sont la gloire de l'Église, ses membres de choix (ser· 
11Wn11 9, 19, 29). L'idéal du martyre est évoqué en 
ees termès dans le sermon SO : cc Secundum fidem omnes 
(Hdeles) Christo militant; et si necessit!UI exigerit, pro 
rcge suo facilius parati sunt animas ponere quam fidem 
pordere ». 

Le chrétien ost un athlète spirituel qui doit mener 
une lutte incessante contre les yices et s'adonner aux 
« œuvres de la justice » (sormon 12); ou selon 1 Cor. 9, 
2t,, il doit courir dans le stade de la vic présente, par la 
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(oi et les œuvres de justice, en vue do remporter la 
çouronne d'immortalité (sermon 29). Parmi C()!l œuvres 
de justice, la prière ct l'aumône ont une place de choix 
(cf sermM !l, exposition du P ater). Chromace revient à 
doux reprises sur la communauté primitive de Jéru
salem où tout était possédé en commun et où il n'y avait 
pas de nécessiteux (sermotiS 1 et 81). Le même idéal 
devrait animer sa communauté : " Quasi de communi 
Cratribus vol pauporibus necessitatem paUentibus 
subvenlre dobemus, quia communiter nobis unus Deus 
Pater est et unus Dominus, unigenitus Dei Filius, et 
unus Spiritus Sanctus n (sermon 31). Chrornace mot en 
garde fréquemment contre l'attachement aux biens 
de cc monde, contre l'avarice (sermor~s 5, 31; nombreux 
-tract.) Dans son commento.ire sur les béatitude~ , il 
s ouligne l'importance de la pauvreté spirituelle, pre
mier échelon do la perfection qui, de degré on degré, 
conduit l'homme jusqu'à la parfaite confor.nité au 
Christ dans le mystère de sn Passion. On notera aussi 
l'insistance de l'évêque sur la concorde, l'unanimité, la 
charité fraternelle (serm. 1, 23, 81, SS) . Chromace, 
qui fut un artisan de paix dans Je conilit entre J érOme 
-et Rufln, savait d'expérience le prix de cette paix qui 
nous rend dignes du nom de fils do Dieu (cr commen
taires du Bcati paoifici : sermens 39, U; tract. 17). 

30 RuPIN t 411 . - Rufin, né à Concordia, avait été 
initié à la roi chrétienne à Aquilée où il avait séjoUrné 
-entre 868 et 373/4. 11 y revint lorsqu'éclata Je conflit 
qui l'opposa à JérOmo et y passa neut années laborieuses 
(399-407/8). Les deux écrits de Rufin qui intér~ssent 
la spiritualité sont le Commentaire dr~ symbole ct L es 
bénédictions des patriarches. 

Commentateur du symbole, Rufln est un témoin dos 
plus précieux de la catéchèse aux environs de l'an 400. 

Le commentaire fut écrit à Aquilée ontro 4.00 et ~07 (M. Vil· 
lain, Rt,fln à'Aquilés commentatsttr dt, symbolo des Apdtrct, 
p. 129-156; F. X. Murpby, Ruflnus of A quikia. lfis Life and 
Works, Washington, 1945). • Ce travail, avoue Rutin, no 
~·adresse pas tant aux parfaits qu'à l'oroille des petits dena le 
Christ ot dos débutants • (CCL 20, p 18!1). E1Tectivemont, tl 
s'agit d'un exposé des v6rlté8 à croire et tl y n peu à glaner 
sur la vie ohrétienno ollc·même. 

On y notern Jo sens que R\ltln donne au teJ:me • symbole • : 
indicium ( = signum, signe do reconnaissance), collatio (hoc 
ut ,qttod plur11s in unum conforurn, plur~• d6slgnn.nt ici los 
apôtres). ln unum conforsndo .u11USIJUÏ81JilB quod 6cnsit : cotte 
croyance dont R\lOn témoigne, nprèa Ambroise, devait avoir 
uno singulière fortune; ct H. do Lubac, L(J. fo i chrsticnne, 
Paris, 1969, p. 19-20. Pour Rufin, comme pour Chromace, 111 
croix d\1 Christ ost tropatum triumphi Salpatorür (comparer 
aussi ce qu'il dit sur l'Ascension, n. 29, et Jo début du sermon 8 
de Chromace). T111butairo de la catéchèse de CyrlUe de Jéru
salem (Al. Vlllain, art. cie., p. 14!1-145), Rufin pourrait l'être 
aussi do la catéchèse do Chromace. 

Les bénédictions des patriarcllcs, commentaire da 
G~nèBe ~9 écrit à la demande de faulin de Nole après 
le départ d'Aquilée ( (.08), concerne la spiritualité au 
premier chef. 

La couleur origénlonno de l'exôgôso de Rlllln, no Lo J. Fon
taine, typologique ct nllégoriquo à la fois, est frappante. Pnr là, 
co mince ouvrage ... donne uno Idée exacte de ce que l'on pour
rait appeler l'occidentalisation d'Origène. La souplesao do ln 
recherche spiritllelle so fige ici en une systématique dos trois 
sens do l'Écriture ... Les passages consacrés à l'exégèse lropo· 
logique ou moralisante, s'ils no sont pas le1.1 plus nombreux, 
sont sans do\lte les plus originaux. On y saisit la transition de 

h' tradition asc6tlquo ancienne, on l'ocourenco surtout orlgé· 
ntenne, à la splrHunlité monastique en formation. Las pagçs 
~ur la spiritualité du martyre, ou l'exégèse co.l•actérislique deR 
hlltos féroces, • o'est-à-diro des démons monaçQI\ts ou des pen
Môoo nuisibles •, 1.1onl sous ce rapport partlo\llièrement instruc
tives. Courant égyptien du dé3erl et tradition alexandrine 
~;ont en train de so composer, at l'asc6Usmo monastique a'inté· 
rioJ•ise en une psychologie spirituollo (RcPUII du ltudu latinu, 
t. '•6, 1968, p. 4.67). 

A titra d'exemple de cotte exégè~o tropologiq\le, rotonons 
doux passages: n, tt. et 26, CCL 20, p. 2111 ot 221. 

5. T emps des invasion s . -Après Chromace eL 
ltufln, les sources écr·ites se font extrêmement rares. 
On ne possède aucune lettre, aucun sermon des évêques 
d'Aquilée des 5° et 6Q siècles. D'après les lettres 1 et 18 
ùe saint Léon, le pélagianisme ne trouva pas à Aquilée 
un terro.in favorable, et la lettre 159 évoque les graves 
clitllcultés dans lesquelles se débattait l 'Église d' Aqulléo 
au lendemain de l'invasion des huns (4.53). 

Un siècle plus tard, ('affaire des 'l'rois Chapitres 
:;6parait de la communion romaine Aquilée et les 
Églises do Vénétie et d'Istrie. Une fidélité trop rigide 
des " patriarches • (c'est le titre que se donnent, los pre· 
rniors, l'évêque Paul, ou Paulin, t 570, puis Élie ot 
Sévère) nu concile de Chalcédoine, les fo.isalt se braquer 
corttre toute tent11tive des papes Pélago n et Grégoire 
le Grand pour mettre fln au schisme. Cette fidélité à 
Chalcédoine s'accompagne d'un développement notable 
du culte marial dans les Églises du «patriarcat ~. Ainsi 
constate-t-on qu'à côté d'édifices consacrés à des mar
tyrs, los cathédrales de Trieste, Paronzo, Pola, sont sous 
lo vocable de la Vierge. A Orado, l'existence do l'église 
Sainte-Marie, voisine de la cathédrale de l'évêque ~lie 
(sous Jo patronage de la sainte do Chalcédoine, Euphé· 
mie), remonte au d.ébut du 5• siècle. Tétl)Oin encore du 
culte marial, la capsa d'argent du milieu du 5o siècle 
découverte à Grado, où Marie trOne, la tête ornée du 
nimbe avoo le chrismon (cas ttnique ?) et tenant une 
croix hastée : figuration la plus o.nclenne ct singulière
ment évocatrice de la Mère de Dieu, reine du monde. 

1) Les t!tudes d.c btU~ demeut•ont celles dèS ôrudita du 18• siè
cle : B. M. do Rossi (de Rubeis), Monumenta E~lesiao Aqui· 
lojcrtsis, Strasbo\lrg (Venlso), 1740; O. Fontanini, Historia 
liwaria Aguîl~jensis, Venise, 17~2. L'artîclo Aquil6e, do 
P. Rièliard, DHOlll, t. 3, 1924, col. 1112-1142, en dépend étrol· 
t.ernont. Ces études doivent êtro complétées par cellos de 
1( Lanzoni, Ls dioccsi tl'Jtalia dalle ori'gini al pri11oipio del 
aecolo vu, t. 2, Faenza, 1927, p. 866·895 pour Aquiléè, p. 846-
8G5 et 896-9~~ pour les évêchés dépendant d'Aquilée; ot S\lr
LOllt celles do P. Paschinl, lA Chitsa aquil~tiele ~d il ptriodo 
clcllc origi11i, Udine, 1909 ; lA ~inclfnde politicht~ " rsligioso del 
rcrritorib friulano da Cosrarnino a- Oarlo Mag no, Cividnle, 1912, 
ct Storia del Friuli, 2•lld., Udine, 196!1. 

2) Pour les monumsnur paléochrltien8, 'J'article du DACL 
(H. Lecleroq) n'ost plus à jour. Do nombreuses ét\ldes ont 
paru depuis le volume collectif La Btuilica di Aguikia (1933). 
Uon doit au Pro!. O. Brusin l'ouvrage désormais clwlque 
Monumcnti palsocristiani di Aquilcia t di Crado (Udine, 195?; 
en collaboration avec P. L. Zovatto) et de multiples contribu
tions parues dans la revue du Musée archéologique d'Aquilée, 
Aquileia nostra, et nutros ~vues de Vénétie. Stw:li aquileicsi 
offerti a G. Brusi11, AquUée, 1953. - M. Mirabella Roberti, 
CoMiderOJlioni l ulle auk ttodoriane di Aguikia, dans Studi 
A quileiesi, Aquilée, 1953, p. 210 svv; Osscr11asioni sulla basi
litJa posNcodoriana 111tùJntrionale ài Aquilsia, dans Studi in 
onoro di A. Oalderini Il R. Paribcni, Milan, 1957; Una btUilic4 
pa/4ocri8tiana a San Cansian d'llotuo, danB Studi Goriaiani, 
t. 39, 196G, p. 4.3·62. 7 O. C. Menis, 1 mo1aici crÜitiani di 
Aquikia, Udine, 1965. -S. Tavano, Aguilcia e I'Africa, dans 
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Aquileia. (Sooietà lllologica Frlulana, 1968), p. 18?-201, sou· 
ligne los parentés archéologiques llt· liturglques entre Aquilée 
et l'Afrique proconsulaire.- O. C. Menis, N 110Pi atudi iconolo
sici IUÎ mosaici teocloriani di Aquikia, Udine, 1 '.171. 

a) Pour l'4pi1Jraphîc, voir Corpus inscriptionum latinarum, 
t. ti, vol. 1, Berlin, 18?2; DACL, t . 1, 190?, col. 2668·2680; 
J. Wilpert, Dis a!tcllrÎitlichsn Inschriften Aquileia's, dans Ephs· 
meria Salonitana, 189t., p. 37 svv. Ajouter le Guide du musée 
pnléochrétien d'Aquilée (1962), et O. Brusin, Nuov11 epipafl. 
cristiana di Aquileia, dans Rivista di arcl1cologia cristiana, t. ~a, 
1967, p. ag.(,?, en attendant, du même auteur, le' Corpus ins
oriptiormm. 

4) Quclq1U1s quutions hütoriqUBB. - Tra.dùion marcicnns 
d'Aquilde. - O. Binsuttl, La tra.dùions marciana aquileiue 
(Udine, 1959), 39 p., et la roponse do O. C. Menis, La ùmera 
XII attribuita a sant'.llmbrogio 11 la questions marciano. aqui· 
lciue, dans Rivista. di storia della Chiesa in ltalia, t. 18, 1964, 
p. 243-269; voir aussi S. Tavano, A speUi del primitivo cris
tiancsimo nel Friuli, dans I~a rcligiositd popolare nella Pal/11 
padana (Atti del 2 convegno di s tudi sul folklore p<~dnno), 
Modène, 1966, p. 988·899. 

Conoil~ d'Aq1ûUe. - M. Moslin, Les ari6ns d'Occident 886· 
~30, Paris, 1967, p. 85-9;1 . - R. Oryson, Le prAire 8clon saint 
Ambrois11, Louvain, 1!168, p. 158·161, 18?-196. 

Sur Fortunation. - L. puollesne, Libdro. et Fortunatün, 
dans Mélanges d'arch4ologie ~~ d'hi8toire, t. 28, 1908, p. 81·?8. 
A. Wllmart, De~ expositions d'un dvlque Fort1mat sur l' Évan· 
sile, dnns RePue b6ndtlicti1111, t. 92, 1920, p . 160-1?4. -B. Bi· 
sclloft, W cndopunlcte in der Gesohichtt: der lateinüchen Erugtlll 
im Fralun.ittelalter, dans Sacris erucliri, t. 6, 195~, p. 298·2~0. 

Sur Chromace. - J . Lemarlé, lndagini su san Crom~io 
di Aquilt~ia, dan! Aquilsia nostra, t. 38, 1967, o. 151-176; 
repris ot complété dans l'introduction de SC 154. Avant d'ôt.ro 
édités dans SC 154 et 164, les sermons ont fai t l'objet, au fur 
et à mesure de leur découverte, do plusieurs articles de la 
Revue bdnédictine (1962·1966). Pour ·1os tractatU$, voir R. 
Étalx, /t'ragmsnu noupeau:c :du Commentaire sur Matthieu dt~ 
uint Chrontacc à'AquiUe (thèso :dactyl., Lyon, 1960, roprl.sê 
partiellomont dans RePue bénddictins, t. ?0, 1960, p. &69-503); 
R. llltalx ot J. Lemarlé, La ) radition manu8critc dea traotatua 
in Mathcum de saltll Chromact d'Aquiltl~t, dans Sacris trudiri, 
t . 17, 1966, p. 302-954. Texto on préparation pour CCL 9 bis.
J. Le marié, La tellimoniarua del martirio nei sermoni di Cro· 
ma.zio .. , dans Rivi8ta di •~ria o letteraturu rcligiosa., t. 5, 19fHl, 
p. 8-12. 

Sur Rwfin. - M. Vlllaln, Rufln d'Aquilée commentateur du 
IYmbole des apôtres, dans Recherche• de tcienœ religù:uss 
( = •rravau:r. et recherches), t. 82, 1944, p. 129-1!16. - M. Simo
netti1 introduction aux Bénddiotiont des Patriarchcl, SC HO, 
1968. 

J osoph L.&MAnit. 

II. HAUT MOYEN AGE (7•-12• SIÈCUJS) 

A. Spiritualité motwstique et érémitique. - B. Vie 
spirituelle du clergé et des lalcs ( '/e.J oe siècles). - C. 
Mou11ement.s spirituels orthodoxes et hétérodoxes (J1o. 
12e si~clcs). - D. Spiritualitê gréco-byzantine or~ Italie 
muridionale. 

A. SPIRITUALIT! MONASnQUE ET ËRtMITIQUE 

1. Le 7o siècle. - Plus qu'en tout autre pays, 
durant les premiors siècles du moyon âge, l'Italie 
chrétienne vit de l'héritage de la tradi tion; les apports 
nouveaux sont rares et peu originaux, spécialemcn~ dans 
les milioux monastiques. Au début du 7e siècle, l'éphé
mèt'e fondation de Cassiodore (t vers SSO ; DS, t. 2, 
col. 276·277) à Vivarium dispru·att sans laisser de traces 
(cf P. Courcelle, Les leUres grecques en Occident, Paris, 
1948, p. 3~·388). Les souverains lombards sont encore 
hostiles aux institutions religieuses. La seule influence 
!lensible est celle de saint Grégoire le Grand ; ses Dia-

logue11, en exaltant la figuro de saint Benott et del> 
moines italiens (livre u ), marqueront de façon déci
sive la t radition hagiographique, soit à travers les 
imitations qu'inspire la conception de « l'homme de 
meu )), soit à travers les nombreuses traductions dâns 
les divers dialectes de la péninsule. L'Ombrie surtout 
gardera de nombreuses traces do l'ancien monachisme. 

!1. Pen co, Il mo11aohcsimo in Umbr{a dallo orit;ini al seo. 
vu inoluso, dans Ricerclu: tull' Umbria tarclo-antica e prero· 
man ica, Pérouse, 1966, p. 25?·276; Le figure biblichs del Pi,.. 
Dei nell'agiografia monastica, dans Benediclina, t. 15, 1968, 
p . 1-13. - O. Dulnor, DieDialoge Grcgors des Cro81en. im Wan· 
del cler Zeium ~ml Spraohon, Padoue, 1967. - R. Ofllet, m·t. 
S. (l RÉGoms u GliAND, DS, t. 6, col. 872-910. 

Sur saint Don ott ( t vers 54 7), lea origines ot loa premiers 
d6veloppements de l'ordre bénédictin en Itnlio, sur la msle 
oL sa ditluslon, volr DS, t . 1, col. 1871·1888, 1U0·1416. 

Il n'y a pas de preuves certaines d'une diffusion de la 
Ri:glll de saint Benott jusqu'au se siècle où on trouve le
chapitre 4 inséré dans l'homëliaire du prêtre romain 
.Agimond (R. Grégoire, , L'homtJliaire romain d'Agi· 
trwml., dans Ephemerides li'urgicae, t. 82, 1968, p. 299; 
c~ DS, t. 7, col. 601·602); par contre, on décèle son 
influence dans certains rites des Ordincs romani (x. 
Xl, XIU, XlV, XVI, XVUl, XI X) , rédigéS aUX 78 et ge Siè· 
C))ca pour les monastères de Rome (cf Corpus Con8uetu
dil,um monas,icarum, t. 1, Siegburg, 1968, p. 15-91), 
11t cos Ordines influeront à leur tour sur la liturgie 
c·o1naine (G. F errari, Barly Roman MonMteries, coll. 
fltudi di Antlchitù cristiana 23, Vatican, 1957). La 
diffusion du code monastique bénédictin !nt lente et 
in(:gale, du fait que la fondation même de saint Benott 
:mut été gravement compromi~,Q..Re.r la q~s~çtion du 
Mont. Cassin par les lombards en 579 (lès$pi~anciens. 
mnnuscrits italiens de la Règle, par exemple Cod. Cas
t-: in. 175, datent de la première moitié du 10° s .), et 
Jllus encore en raison de la persistance, durant cette 
p(wiode, de l'observance des Rcgulae mixtae (dont les 
Ortlincs romat~i sont un exemple) et de l'influence de la 
llàgle de saint Colomban. 

r.es monastères basilicaux sc distinguent des grands 
monustères !ranes et germaniques de l'époque par 
l'emploi prépondérant dos moines dans le service litur
gique, et donc par l'aspect rituel de le\tr spiritualité. 
Rous l'influence de l'Orient, los monMteria diaeoniae, 
voués aux activités charitables, prennent aussi un déve
loppement remarquable; les découvertes récentes de 
Cs:;lelseprio, près do Milan, révèlent en outre la pré
souce de moines orientaux. dana cette région, probable· 
ment à l'appel du papo Vitalien (65?·672) (G. P. Bo
gnotti , S. Maria foris portas di Ca.stelstJprio e la storia 
rt?ligiosa doi Longobardi, dans S . Maria di Castelse
priu, Milan, 1948, p. 11-511). 

Dnns le silence presque total des sourc1!s contemporaines, 
il f(\ut souligner que l'un dos dou:x; manuscrits los plus anciens, 
!l 'ui llours .lo plus complet, do la R tl!Jle du M aUro (Cod. Puris. 
Lat.. 1. 2205) a 6té copié dans l'Itallo méridionnle et probable
mou t A Vivarium au début du ? 0 siècle (cf La Règle dl' Matlr11, 
M. A. do Vogllé, t. 1, SC 105, Paris, 1964, p. 125-127). 

2. Bobbio et saint Colomban. - Le cour(lnt 
a:;c!':Lique irlandais gagne l'Italie du nord avec la. tonda· 
li •>u (612) du monastère de Bobbio par saint Colomban 
(IlS, 1.. 2, col. 1181·113t. ; t. 7, art. InLANDll , col. 1972 
svv) qui vint y mourir (615) après une existence tour· 
mentée. Ce monastère, dont l'actilscriprorium ditTusa do 
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nombreu:x: textes liturgiques et ru;~cétiques, devait deve
nir un centre de cult\ll'e et de spiritualité du haut moyen 
Age et un lieu de rencontr·e pri'Vilégié pour des moine:; 
de tous pays. Mais il est difficile d'établir le modèlo 
d'observances qui rut pratiqué aux origines et s'orienta 
seulement à la nu du siècle vers la Règle bénédictine 
(G. Penco, Sull'in.flusso bobb.icse in Liguria, dans 
Benedictina, t. 9, 1955, p. 175-181). L'œuvre législu · 
triee et littéraire de Colomban (avec son Commflntain! 
des Psaranes récemment découvert-, selon Rossi).remont\! 
.à l'époque antérieure, mais la deuxième et plus complète: 
rédaction do la Regula coenobialis est l'œuvre do 
.son successeur saint At tala. On doit au moine de Bobbio 
Jonas de Suse, seul écrlv~n italien du 7c siècle, u11 
portrait vivant de Colombàll, sur l 'arrière-rond d'un 
univers t•eiigieux varié .-et animé : la nature, les ani
maux, les bommes et les anges y viennent tout natu · 
rcllement faire · cercle autour de ce saint, tout aussi 
aimable et fascinant qu'il iut austère. 

Jonas, Vitae sanctorum O<~lumbani, Jledasti, J ohannis, 
éd. B. l{ruach, dll,ns MGH ScriptorBS rerum nu:rovingicarr'r''·· 
t. la, Hanovre-Leipzig, 1902, p. 61-152; nouv. éd. et trad. itol. 
par M. Tosl, Pla!sance, 1965, d'après un ms du 9• siècle du 
séminaire de Metz. - G. Vinay, Interprcta:r.ion~ di $. Colpm
bano, dans Bollcttino storico·bibliografico subalpino, t. !ali, 
19~8. p. 5·30. - J. Laporte, Les sources de la biogr(Lphie de 
~ailll Colomban, dana .Mélanges colqmbaniens, Paris, 1950, 
p. 76-80. - J. Wilson, The reliability of Jonus, ibidem, p. 81 · 
86. - G. F. Rossi, Il Oommcnto di S. Oolomb(lno ai Salmi ritro
Pato a Bobbio in un codice della fine dt!l s~c<>w xn, dans ))jp,s 
Thomas, t. 85, 1964, p. 89·93. - J. Leclerr:q, L'unipers reli
gieu~ <lê saint. Oolombç1~ et tk JQ11as de Bob bio, RAM, t. 52, 
1966, p. 15·30; repris dans Aspects du monachisme hier ct 
aujou-rd'hui, Paris, 1969, p. 193·212. - S. Prete, La • Vita 
$. Colwnba11i • di Jonas e il suo Prologu$, dans Rivista di 6tY· 
ria della Ohiesa in Italia, t. 22, 1968, p. 94·111. 

3. Ambroise Autpert et les premiers déve
loppe:ments de la théologie monastique. -
L'importance d'Ambroise Autpert, déjà soupçonnéa 
par les mauristes, plus récemment par G. :Morin, n!es t 
pleinement apparue qu'après 1950 (la notice du DH, 
t. i, col. ·tt29, est donc à réviser), à h suite des travau x. 
de J . Wina.ndy, S. Bovo, J-1, Barré, etc; voir histoiro 
des recherches, état de la question, éLude doctrin!llü 
dans Cl. Leonardi, La spiritualità di Ambrogio Autperto, 
.dans Studi Mèdievali, t. 9, 1968, p. 1·181. 

1o L'BOMM~. - Une note ajoutée par l'auteur à sort 
commentaire sur l'Apocalypse (Ma:ûma bililioîheaa 
Patrum, t. 13, Lyon, 1677, p. 6S9bc) nous dit son n01n 
{Ambrosiu11 qui et Autpèrtus; Ansbertus est une erreur 
de Trithème), son origine (ex Galliarum Provim;ùt 
ortus), sa venue en Italie, peut-être dans la suite d11 
pape llltienne m, au retour do son voyage auprès drJ 
Pépin le Bref vers 'J55-756, comme le conjecturo 
S. Bovo (Le fonti .. , p. 372), son entrée au monastère 
bénédictin de Saint-Vincent, près des sources du Vul 
turne, où il fut « maxima ex parte diviois rebus imbtr
tus... et sacJ•osanctis altaribus traditus ». 

Un passage du même commentaire (vm, éd. çi~. , p. 686lr
:58?b) afl\rme sans doute • nequaquam me in schola mundanno 
tmpientiM erudiri contigit •, et Autpért ajoute qu'il po doit 
rién aux autaUJ'S profanes mais emprunte tout son savoir • de 
l1orroo domlnloao praodicatlonls »i Autpert n'est cependant 
pas resté Ignorant do.s autours classiques (• non quo mihi nt 
corum selon Ua luorlt denogata •); son œuvre traduit une aisan«a 
t:cmnrquablo dans)c m$.I1Îoment de laJangue latine, un esprit 

ouvert ·et hi$n iMorm6; •Paul Diacre, son contemporain, 
l'appelle IJÏr eruditissimru (HÎ81Qria lang<~~ardor:u1w vt,. 40, 
PL 95, 651a). . 

liJJu abbé le (4 aoüt ?77, il d\lt se démet.trelo ~8 décembr9 7?8, 
à la suîte de la d!sse)lsion e~tre Uancs e't lombards, dqns le 
monast~re; il se r&fugia près du du() Iilldebraiid à Spolète 
(0. Bertolini, Oarlomagno e Bencv~nto, dans Karl ddr Gross~, 
t. 1, DOsseldorf, 1965, p. 609·6?1, ici p. 626), d'où il fut convo
qué à Rome pnr le pape Adrien ~·· pour témoigner dallll le 
procès fait à Pothon, son second succe!!llèur; il mourut~ rollon
tina morte • durant ce voyage (lettre d' Adrion, dans MG Ii 
Epistolac Karoli11i aevi, t. 3, Berlin, 1892, p. 595), peut-être 
Msassiné, Je 80 j11nvier 784 (J. Wlnandy, Les date$ de l'abbatial 
ct de la mort d'Ambroise Autperi, dnns R~vu~ bénti<Uctine, t. 6\l, 
19~\l. p. 206-210, et Cl. Leonnrdi, aN. cit., p. Ul-18). 

20 L'inventaîre des œuvus d'Autpert a été établie 
par J. Winandy (Revue bénédictine, t. 60, 1950, p. 93-
119), mais quelques corrections ont dét être· appol'tées 
dàlls la suite (Cl. Leonardi, art. cit., p. 12·14, qui donne 
les référencés utiles). On retiendra seulement les œu· 
vre.s certaines en indiquant les principales éditions (une 
édition complète, par a. Weber, est en préparation 
dans CCL). 

In Apocalypsim libri x, écrit entre 757-?67 (èt n.ote finale 
du texte); 6d. princeps, Cologne, 1536; darur Mça:ima bibli<~
tlulca Patrum, t. 111,.·Lyon, 1677, p. ~OS.-6!17; n'est pliS ·da,ns 
Mlgno. - Jlita beQ,t<~rurn patrun~ Paldonis, Tatonis et Tasonie 
(les 3 fondateurs dè Sàint-Vincent), PL 89, 1319-1832; MGii 
Sc~ipt<~res rerum langobardicarum, Hanovre, 18?8, p. 5~7-555; 
Chronicon · Jlulturnense, Cd. V. Federici, t. 1, Rome, 1925, 
p. 101-1211. - De conflictu Pitiorum et 11irtutum, mis sous les 
noms d'Ambroise, Augustin, lsidore de Sêv:ille, etc, et im~rimé 
plusieurs fois dans Migne (vg PL ~o. 1091-1106, parmf Jes.ocrits 
pseudo-a'Qg\lstinienà). . 

Orcaio in partes divisa contrœ- uptla le))t.d~~ccâtâ qtlM t~ 
una prodeunt inPentrice B!l-pcr.bia, éd. V. "reaerîci, dans Ohr<~
nicon Vulturnensc, t. 1, p. 3·15 ;·avec trad. française dans J. Wi
x\an~y, Ambroise Autpât moine ~~ tMologicn, Paris, 1.956, 
p. 106-145; recension différente d.ans PL 17, 7!15-762, (l'~~,p~a 
un ms de Fleury aujourd'hui inconnu. ~ Homélies ou sermons: 
De cupiàilate, PL 8\l, 1.272-1292; ln assumptione, PL 89, 2129-
213~ (parmi les sermons pseudo·augustlnhms); ln purifica· 
lione JJ. Maria<~, PL 89, 1291-tao4; ln tra:nsfigurati{}ns, 1305· 
1.820. 

L'homélie In nativit4te B. V . .Mariac n'est pas d'Autpert, 
ni dans la reqension brève éditée pnr J. Winandy, Ambroise 
Autpcr.t .. , p. 8?-109, ni dans 1a récènsion longue édi~ée l'ar 
J. Frohen, Alouini <~pera, t. 2, Ratlsbo:rlne, 1777, p. 54il·541l, 
at reprise dang PL 101,1300-1308; cl Ii. Barré, Prières anciennes 
de. l'Occident à la .Mère du Sauveur, Pnris, 1963, p. ~3 et 109. 

Perdus ou non Identifiés : In Lc11itioum; ·l1i Ps<~lm<~B; ln 
Oantica canticorum. 

go DocTRINB.- Ambroise Autpert est un précurSeur 
de la. renaissance carolingienne i mais il est inexact de 
voir dans son œuvre une réaction contre les tendances 
contemporaines (comme le fait J. Winandy), par 
e:x:emple celles des moines du Mont OàSàin, plus orientés 
vers les sciences pro~anes; ce .courant lui est G\l effet 
postérieur. Son propos gél'léral est de conduire rhoines 
ut Jales du renoncement extérieur et 11elon la lettre à 
une abnégation intérie~n·e selon l'esprit; l'e~ode spirituel 
s'accomplit llOn avec les pas (gressus), mais par les 
aftections (affèctus), pour éliminer les vices et rest.aur.er 
la saiae mattrise de la nature, en donnant accès au 
surn~turel; s'il refuse, sans drames, la cttlt'Ute profane, 
c'est pour que l'exode soit plus parfait; il va même 
jusqu'à. mettre en· garde contre la science sacrée qui 
pourrait aussi entraver l'union à Dieu. 

D.ans le comm~nt(l,ire BUr l'Apocalypse, Autport pré-
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sente l'lÎlgliso comme une réalité mystique, dans laquelle 
se réalise Je !'&tour de l'homme à Diou par l'accueil du 
don du Chris t ; il dépasse millénarisme et êSchatolo· 
gisme, insistant sur l'engagement et le choix personnel 
dont Marie donne l'exemple le plus parfait : 

• Personne nvnnt lui dnns la tradition occidentale n'a si 
torternent vu duns la Vierge Jo symbolo réel de l':église • 
(Cl. LéOnard!, art. çit., p. S8). La mulicr amiota sole d'Apoo. '12, 
1, n'est plus l'lllglise scmle, comme dans l'lnlorprétation corn· 
muno dos Porcs, mals la Vierge Marie qui 1 hoc loco personam 
gorll Eccleslao • (v, p. 580h) : 1 La nouveauté d'Autport ost 
de considérer ln Vierge comme la réalité spirituelle qui donne 
concrètement à l'homme ... la possibilité de reconnaltro son 
divin Fils e~ d'être associé à lui dans l'o!trande nu Père. La 
pleine maternité de Marie pour les chr6Uons est ainsi ollor te 
à la considération de la théologie occidentale • (CL Leonardi, 
art. cil,, p. 4!1). 

La Vita des trois fondateurs montre comment la 
vie monastique réalise J'imitation parfaite du Christ 
dans le mystère de sa croix ; elle est un signe propM· 
tique par la charité et la conversion parfaite qui anti
cipent la joie du ciel. Le ConflictU8, dialogue entre 
les vices et les vertus, conduit au vrai renoncement 
intérieur par la pureté du cœur et la pratique de la 
stabilita.s. L'amor praesentis saeculi doit être vaincu pal' 
l'amor caelestis patriae, qui fait dépasser l'attrait des 
créatures (26, P L 40, 1103) . Dans le sermon De cupidi
tate, Autpert s'adresse aux laies riches et puissants; 
avec beaucoup de courage (3, PL 89, 1279c : occidendU8 
sum talia docens), il dénonce l'oppression des pauvres 
(6, 1281cd), l'iniquité de coux qui pervertissent ou 
• ven dont n la justice (7, 1282b), et il exhorte à la par
rection chrétienne par le dépassement de toute forme 
de oupiàita.s matérielle ou morale. A ceux qui vou
draient réserver aux moines le détachement total, Il 
l'épond on alllrmant la valeur absolue de l'engagement 
monastique, mais aussi en rappelant l'unité foncière 
de la vocation chrétienne qui met tous les hommes sur 
la voie étroite de la perfection : « arota enim via et 
angusta porta saecularibus viris est aliena non concu
piscere ~ (14, 1290a). A cOté d'une théologie de la vie 
monastique, llPPal'eJt ainsi l'ébauche d'une théologie 
dù leJcat qui, malgré son inachèvement, donne la mesure 
de la doctrine spirituelle d'Autport. 

L'Oratio contre les sept péchés capitaux (vaine gloire, 
envie, colère, tristesse, avarice, gourmandise, luxure) 
nés de l 'orgueil reprend sous une autre forme le thème 
llu Conflictr~.S; elle s'achève par un appel à l'intercession 
de la Vierge (• nec immerite plus omnibus ad depreoan· 
rlum valet in caells quae plus omnib\JS potuit in ter· 
ds », éd. Winandy, p. 142). I~e sermon ln .AsBump· 
lionc traite davantage de la maternité do Marie que de 
l'assomption; Autpert en effet, qui ignore la tradition 
t~recq-ue sur ce sujet, ne s'intéresse pas à l'assomption 
corporelle : • vera autem de ejus assumpUone sententia 
haec osse probatur, ut seeundum apostolum, sivc in 
•;orpore, sive ijx.tra corpus ignorantes (2 Cor. 12, 2), 
assumptam super angclos credamus » (8, P L 39, 21 SOd; 
Cl. Leonardi, art. cit., p. 104·106). La maternité de 
Marie a son point de départ dans l'annonciation; 
nouvelle Ève, mère du Verbe, épouse de Dieu, Marie 
üs t digne de toute louange (4-5, 2130d-2131c) ; elle 
aussi loue Diou par son Magnificat ct tout homme doit 
}·evivre son mystère et louer Diou à son tour : • in sin gu
lis nostra anima magniftcet Dominum, concipiat Dei 
Verbum, pariat et nutriat » (7, 2132a). Le mépris du 

monde, pour trouver la joie dans le Christ, ct l'humiUté
f•on t ici encore les conditions de la porrection, par un 
ilin(u•aire qui va de l'annonciation à la résurrection en 
passant par la Croix. Dans le mystère de la Purifica
t i{)r~, Autpert découvre une annonce de la réalité ecclé
~> inle (le juste Isral!l attendant le Messie) et l'oblation 
du Fils de Dieu pour Jo salut du monde. Le drame do la 
voeation de tou tes les na lions et do l'infidélité des. 
juifs est llguré par l'épisode du retour de Jérusalem à 
Nazareth, pôles do la vie du Verbe incarné (divinité 
ot humanité), jusqu'à la: réalisation de la pleine oommu
u!lllté des élus (16, PL 89, 1304a). Enfin, dans le ser
u•on ln Trans flgurlltione, Autpert reprend la nécessiLé 
ùe la croix pour mériter la gloire; faisant écho à toute 
la l.l'<tdltion, il voit dans le carême une récapitulation 
de l'exode (9·14, P L 89, 1310-13H) : l'adoucissement 
des eaux ambres, le trlom:phe dans les tentations, la 
j 'lie: dans l'adversité annoncent la torre promise qui 
f;ol'il la fin de l'exil. I,.a mort mystique devient ainsi le 
l'ommencement do la vie éternelle. 

Outre les études citées, voir : G. Morin, lA Conflictru d'Am
l~roù;c Alllp11rt ct 1118 poin,u d'attach8 avec la Ravi6rc, dnns R ePlU 
bt!n•'dictine, t . 2?, 1910, p. 204-212. -S. Bovo, u fonti del 
Commento di Ambrogio Autpsrto sull'Apocali1se, coll. Studla 
onxulmiana 2?·28, Rome, 1951, p. a72·408 (Victorin de Pcttau, 
J tirO ma, 1!1 dontltiste 'J'ycbonius, Augustin, Prirnasius d'Hndru
rtlèLti, Grégoire le Grand); Il Oomi'TUlnto aU'Apocalisse di Ambro· 
gio Autpsrto, Rome, 1954. - J. Leolercq, La p rière au 1ujet 
d,,s Piccs et du vertus, coll. Studîa anse.lminnn 91, 1963, p. 3-17 
(nmpliatlon de l'Oratio au 11• s. par Jean de Fécamp). 

4. L'école du Mont Caas:in jusqu'à Pierre 
Diacre. - La renaissance du ~t Casp,Lq...JLç. début 
du se si~cle avec l'abbé ;Pétronax naugur'tU~.vclop
pnmont économique et politique de l'abbaye at assur& 
sa 1\oraison intellootuelle et spiriLuelle, tandis que les. 
n 1is et ducs lombards, désormais convertis, eoneMent 
aux monasLères dos privilèges croissants. 

j o PAUL DIAORB (Paul Warnefrid t 799), d'origin«t 
lombarde, est la figure la plus représentative de cett~ 
r<'nnissance. Historien, grammairien et poète (œuvre&, 
Pl, 95, {l33-160~). il a laissé des homélies (1566-1579, 
toutes ne sont pas authentiques). Colle sul' l' Assomp
tion, en plus de sa doctrine théologique, est intéressante
par los rapports qu'elle met entre la vie contemplative
el. la vie active, à propos de la péricopo sur Marthe et 
Marie : la première est supérieure, mais la seconde est 
n(:œssairo, dans la condition présente, pour venir en 
ai•lo au prochain. 

< ldclrco Dol scrvus iuxte. imitatione'm Christi nec actualom 
vi tarn nmlltit, ot contomplationom agit. Aliter incedenlli 
oflendit • (1571ab). Il rnut &oullgnor le sons nouveau de acluaJi$. 
qui ne signifie plus l'eiJort nscôtiquo, comme chez Jean Cas· 
sir.n, mais l'engngement caritatif. 

Uno autre homélie sur saint Benoit traite de l'intention qui 
doit animer la prière pour parvenir il l'union il. Diou : • Tant~ 
quilibet efficaclus exnudltur ln prece, qunnte por lntentionem 
silllplicum, divinitatis iuxtn modum proprlum slmllltudlnom 
tcuoL • {1579d). 

On no peut plus attribuer à Paul Dlnoro lo Com11111ntaire d1 
la HJgle de saint Benott, mis sous son nom (cld. Biblioth11ca 
cassinensis, t. '•• Mont Cassin, 1880), document signifteatlt 
d' l•n • culte do la R ègle • placée au même plan que les Livres 
sac-rés; U s'agit d'une 6diLion du commentaire d'Hildempr 
adaptée à l'Italie m6rldlonale (W. Hatnor, PaulJU Diacomu 
Ulltl tler ihm auguchr~bens Kom11111ntar sur R egul4 S. lJens
dir.ti, <:oll. Studia nnsolmlana 42, 195?, p. M?-958 ; Dsr lJasi-
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lius Kommentar ~ur Re6ula · S . Bcncdicti, coll. Beitrllge :tur 
Oeschiohte... dos Benedlktlnorordons 2S, Münster, 1959). 
Ce oommentaire tnontro la nécessité d'une oraison personnelle 
à cOté de l'oraison liturgique et souligné l'lmportanco do la 
contemplation à COt6 du travail (o. 52, éd. elt., p. 413 ; et A. Pan· 
toni, La preghicra nella tradi11ione CIUiinese, dans La pregllicra 
nt/la 1Jibbia 11 nclla tr(l(li;ione patriatica e monaatica, Rome, 
196~, p. 788). Bion que cet auteur suppose ln priorité du corn· 
rnonlairo nttribué à Paul Diacre, Il ost utile de consltlter los 
•·npprochcmenta fa.its par A. Schroll, Benedictine M011a81ioism 
ll8 rcflcctcd i11 the W arnefrid-H ildcmar Commcntaries on tlls 
Rule, New York, 1M1. 

Saint Bertairo, abb6 du Mont Cassin, mia à mort par les 
sarrasins le 22 octobre 88S, a laissé des vers, des sormons, des 
recueils do sentences bibliques (l'Antiheimcnon, PL 96, tl86· 
704, n'ost sans doute pas de lui) et des homélies (œuvres dans 
PL 1?6, 975-990; A. Lentini, Il 1ennonc di S. B ertario su 
S. Scolastica, dons Benedict ina, t. i, i94 7, p. i 97-232). Uno 
nouvelle floraison se produit sou11 son successeur Didlc,r, devenu 
te pape VIctor 111 t 1087, dont il faut slgno.lor los Dîalcgu~l 
(PL tt.9, 965·1018), sur le modèle do ceux de saint G~golre. 
D'autres moines méritants du Mont Cassin sont connus par 
Pierre Diacre t après 1153, continuateur du Chronicon do 
Léon d'Ostie dnns son Liber de orlu ct obitu iustorum co1mobii 
~aeinensi.t (PL '173, 1063-1116). 

2o Saint BnuNo n 'AsTI ou de Segni (DS, t. 1, col. 
1969), moine du Mont Cassin {1102), puis abbé (1107· 
HH) ct en même temps évêque de Segni (t 1129), 
laisse un r iche corptts de commentaires bibliques (PL 
16{t et 165) : le Christ et Marie, l'Église et la vie do 
l'rune en sont les thèmes les plus fréquents. Comme 
Paul Diacre, il affirme la nécessi té do la vie active en 
reconnaissant l'excellence de la con templa tive: u Quaro
vis igi tur contemplativa molior sit quam activa, quia 
:>ina sollicitudine est et nunquam tallit, activa tamen 
lam necessaria est, ut ipsa quoquo contomplativa in 
hac vita sine ea osse non possit. Altera lgitur indigot 
a ltera » (In L u.cam 1, 92, PL 165, 891c). Comme Marle 
doit se lever pour aider Marthe, les contemplatifs 
doivent accepter parfois les ecclesia.slica regimina 
{392c). Lo Commentaire du Cantique des cantiques 
décrit l'union nuptiale de l'âme avec le Christ (PL 16{t, 
1233·1288); les Sfmlences exaltent l'unité de cœur et 
d'Ame, la communauté des biens, la discipline des 
monastères (y1, 2, 2, PL 165, 106'•). L'exégèse de Bruno 
n'est pas très personnelle, mais sa nombreuse produc· 
l.ion révèle une Ame profondément religieuse, attentive 
h saisir l'esprit caché sous la lettre. Le Christ, objet 
final de la Parole de Dieu, se révèle à l 'âme qui se met 
on contact quotidien avec la Scriptura Dei (infra, 
c}ol. 2322-2323, sa doctrine sur l'ivresse spirituelle). 

R. Grégoire, 1Jr11no de Segni, ~a;égète médid11al et théologicr• 
monMtique, Spolllto, 1965, surtout p. '•08-(&09. - A. Pantonl, 
T-a $. Sorittura nell'inscgnamtnto monastico di S. Br11M di 
Segni, dans Bibbia e 6piritualitcl, Rome, 196?, p. (t78-516. 

5. De l'époque carolingienne à la réforme 
clunisienne. - 1 0 LE PROGRSS DB LA VIE MONAS• 

TIQ UE se poursuivit, après l'cl!ondrement de la domi
nation lombarde, sous la protection des souverains 
earolingiene. Cotte continuité expUque la faible influence 
dans la péninsule des décrets de réforme du synode e.hba• 
Ual d'Aix·la-Chnpelle en 817, réuni par Louis le Pieux 
sous l'égide de saint Benoit d'Aniano (DS, t . 1, col. 1498-
14{t2) et auquel ne prit part aucun abbé italien. Mais les 
~~changes . avec les monastères d'au-delà des Alpes 
furent nombreux, depuis Paul Diacre jusqu'à Lan· 
franc et saint Anselme. L'époque carolingienne connatt 

u•ca Ooraison remarquable, par exemple à La Novalese 
avec saint Eldrade (825-8(t5) et à Civate {Côme), où le 
frunr. Hildemar (DS, t. 7, col. 521-522) rédige son 
commentaire do la Règle de saint Benon, le plus ancien 
que nous connaissions (Expositio Regulae, éd. R. Mitter
mii llcr, Ratisbonne, 1880). De La Novalese vient aussi 
un f•·agment de commentaire, et du milleu toscan celui 
du florentin Teuzon. 

C. Cipolla, Riceroho 1ull'antica biblioteoa del monaetero della 
N Mr.le.sa, Turin, 189'•• p. 88·92; Bre11i appunti di storia nollali· 
ci~:tLSt:, ·rurin, 1896, p. 150·166. - N . Huyghebaert, Moin11 
~~ r.lerc8 itali.tns en Lotharingie, vm•-xu• 1i6cùs, dans Annalu 
du congréa archéologique et hi8toriqut~ de Tournai, 19~9, p. 2-(t.
G. Ponce, Per la ltoria liturgica del monache8imo italico nei 
•ocoli VII•JX, dans RiPi.tta liturgica, t. 44, 1957, p. 168·181. -
J' r.eclercq, Le ÔOini/IBntaire de Teuson sur la Règle béiùldic· 
Ciiut1 dons Studien und Mitteilungcn, t. M, 1952, p. 5·12. 

2° LA RÉFORMB CLU NJSiliNNll. -Par suite des dom· 
magt)S causée par les invasions sarrasines et hongroises. 
et aussi des crises internes provoquées dans les mono.s
tl!r·cs par l'intrusion du pouvoir civil, lo monachisme 
it:c linn semblait avoir perdu, au 108 siècle, l'énergie 
st• ms an te pour se ressaisir. La renaissance tut possible 
grâce it l'arrivée à Rom.e de saint Odon, abbé de Cluny, 
en 936, et à l'aide du prince Albéric n. Odon fut en 
re lation aveo plusieurs milieux monastiques du nord 
comme du sud, où il rencontra son futur biographe 
J ean de Salerne. Odon contribua à la renaissance du 
Mon l Cassin oil l'on adopta, pendant ce He période, les 
coutumes de Benott d'Aniane. L'œuvre de restaura
tion fut poursuivie par saint Maieul ; le centre Je plus 
actif pour la dif!usion des coutumes clunisiennes fut 
le monastère de C.:ava dei Tirrenl, près de ~lerne, 
foclllé par salnt Alfler t 1050 qui avait été moine à 
Cluny (biograpltle éorHe pa.r Hugues do Vcnosa). Plus 
tfll'd, la réforme clunisienne se répandit en Lombar
diu, avec la fondation de nombreux prieurés et en liai· 
son uvee la réforme grégorienne. 

A. Chagny, Jean l'Italisn, biographe de 1ain1 Odon, dans 
A Cluny, Dijon, 1949, p. 121-129. - O. Arnaldi, Il biografo 
« romano • di Oddone cli Cluny, dans Bullettino dell' Istituto 
storico italiano .. , t. 71, 1960, p. i9·S?. - L . Bourdon, Le1 
IIO!fagos de saint Mayeul en Italie, dans M élanges d'archéologie 
111 rl'histoire, t. ,3, 1.926, p. 61-89.- Hugues do Vcnosa, Yita 
S . Al(crii, éd. L. Mnttei Cerasoli, dans Rerum italicarum scrip· 
tor~s. t. 6, 5• partie, Dologne, 1941. 

:.1° Saint Ovn.u ux• ns Vot.PJAriO (962·1031), dont l'act!· 
vit.é 11'est surtout exerc6o en Franco (G. Penco, $. Gugli.tlmo di 
Y oi]JÙlllo e la sua IUione riformatricc in Francia, dans Studio 
monastica, t. H, 1969, p. 9·18), Intervint aussi en Italie, sa 
pntriA, par la fondation de Frùttuaria près d'Ivrée en i008. 
VPir DH, t. 6, eol. 1265·1266. 

Le! dimàt spirituel de Fruttuaria ile révèle aurtout dans le 
'l'ractatzu de ordine vitae el morum inetitulione (PL 184, 559-
liSt, ), aLtribué jadis à saint Bernard mals œuvre do Jean dé 
FruLLuarla, dit H omo Dei (E. Ancilll, dans M onasteri in alta 
I w liu ... sec. X·ltll, Turin, i96G, p. 169-i 7(t), un des rares trai· 
té>~ sur la formation dos jeunes moines. 

t,o VALLOMBREUS8 UT AUT~ES MOUVEMENTS. - Le 
11 a siècle voit nattre d'autres courants spirituels. Le 
plus important vient de l'abbaye de Vallombreuse. 
fondée par saint J ean Oualbert t 1078, qui fut aussi 
l'1 toimateur de la réforme ecclésiale et de la vic commu
naultùre du clergé (G. Miccoli, A spetti del monachesimo 
toscuno nel secolo XI, dans Chwa gregoriana, Florence, 
1 ~161.1, p. 't7·78); à ce courant appartient saint Bernard 
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de Ubertls t 1188 (DS, t. 1, col. 1512). Le catalogue ùo 
la bibliothèque de Pomposa. permet de deviner h vie 
spirituelle du monastère (J . Leclercq, dans Analecta. 
Pomposiana, t. 1, 1965, p. 73-88, et dans 1'6moins de ln 
spiritualité occidcntalq, Paris, 1965, p. 165-174); polH' 
l'Italie méri~ionale, il fo.ut mentionner les m ouvement!> 
do Montevergine (fond6 par saint Guillaume de Ver· 
ceil; G. Mongelli, S . Guglielmo da Vercelli, Montr.· 
vergine, 1960) ot de Pulsano, inauguré par saint J ean 
de Matera (cf V ita, Putignano, 1988) . 

6. Saint Romuald et le mouvement éré
uùtique. - Touj.ours vivants dans le haut moyeH 
Age, les courants érémi'tlques prennent: au 11 e sièclu 
une vigueur nouvelle (DS, t. 4, col. 958-959). Des ermites 
avaient existé aux environs de Vivarium, do Farra, d•: 
Pomposa, du Mont Cassin, à Monteluco près de Spolètt: 
et dans les tics Tyrrhéniennes. Au se siècle, vn connatl. 
saint Appien à Pavie (J. Mabillon, Acta sanctorum OSB, 
go s., 2e p., Venise, 17114, p . q97-502) ct saint Jacquef: 
de Ligurie (ibidem, (tc s., 2° p., 1738, p. 151-168), outr•· 
les anachorètes de l'Italie méridionale liés b. la tradi
tion byzantine. 

Le mode de vie des anciens Pères du désert sembh· 
rcnattre avec saint Romuald (DS, t . '•• col . 962). Né tt 
R avenne vers 952, il entra à vingt ans au monastèro 
de Saint-Apollinaire in Classe où il vécut trois ans ; 
m6contont do la conduite des moines, il mena ensuitl! 
la vie érémitique dans les environs de Ravenne; puis, 
avec les vénitiens Jean Morosini, Jean Gradenigo et. Ir~ 
doge Pierre Orseolo, il suivit l'nbbé Guarin à Sain'L
Mic.hel de Cuxa, dans les Pyrénées, et y demeura di:x 
ans; après un nouveau séjour à Saint-Apollinaire, il 
revint à la vie érémitique près du Mont Cassin; à ccttn 
époque, remonte son amitié avoc Othon m qui, sou:> 
son influence, désira lui-môme se faire moine (le cou
rant monastique de saint Romuald semble lié à 111 
ranovatio imporii soutenue par les empereurs de la 
maison de Saxe). Il vint ensuite au Pareo, près do 
J.1avonne, suivi des ermites Jean et Benott, ainsi que do 
Bruno de Quorfurt (auteur de la. Vita guinquc fratrum), 
qui devaient mourir martyrs de la foi en Pologne; 
vers 1028·102?, il fonda l'erlllitago de Camaldoli eL 
mo1,1rut à Valdloastro en 1027. 
. Quinze ans après la mort de Romuald, Pierre Damien 
rédigea la Vita beati Romuald~ (PL 144, 951-1008; éd. 
Q. Tahacco, Rome, 1957), où il est difficile de distin
guer ce qui remonte au programme de Romuald et 
ce qui reflète l'idéal de son auteur. Romuald est pré
sènté comme un thaumaturge, doux avec ses disciples 
mais engagé dans \JOe lutte vigoureuse contre les 
démons, ami de la solitude mais dur contre les prélats 
simoniaques. Sur le plan des institu tions, son origi
naliLé consiste dans l'union plus étroite entre l'ermitage 
et le monastère, celui-ci conçu comme un terrain d'exer
cice pour les aspirants à la vie soli taire; il donna un 
élan remarquable à l' ins titution des frères convers (of 
DS, t. 5, col. 1195). 

Auteur d'un petit traHé perdu, De pugna da~mcmum, 
et peut-être d'un commentaire du psautier, il a enseign6 
surtout par son exemple, devenant le tt père des ermites 
r aisonnables », selon l'expression do Druno do Quer
furt (Vit"' quinquc fratrum 2) ; au-delà de son ln transi· 
geance et da ses cont radict ions, il transmet un message 
d'humanité, fondé sur los valeurs do charité. 

G. Tabaeco, Pri11ikgium amoris. Aspe/tl della spiritualùà 
romualdina, dansJZ Sarriatore, t. 4, 195~, p. 82~-3~3; Romualdo 

di Ravcnna e gli ini.zi dell'eromitis1M camaldolese, dans L'ere· 
mitismo in Occidonu Mi ftcoli Xl e xn, Milan, 1965, p. 73· 
119.- J. Lecleroq, S. Romuaül cl le mornuliis~ mûswnnain, 
dans Re11ue b6n4dictino, t. 72, 1962, p. 307-328. 

7. Saint Pierre Damien (1007-1072). - Né à 
Ravenne, après ses études à Faenza et Parme, il entre 
vers 1035 au monastère de Fonte Avellana, d 'où sa 
renommée s'étend à ceux de Pomposa et Fossornbrone. 
P rieur en 104(1,, îl déploie jusqu'à son élévation au 
~ardinalat (1057) une intense activité, an majeure 
partie de caractàro monastique, mais !ait preuve d 'une 
grande liberté vis-à-vis de la règle bénédictine. Séduit 
J!9.r l'idéal de saint Romuald, il est convaincu de la 
supériorité de l'ér6milisme, considérant la vie céno· 
hitique comme une simple préparation pour débutan!s. 
Pour Fonte Avellana, il esquissa une ràglc (OpuBculum 
14; PL 1.1.5, 327·836) : la communauté était formee 
d'une vingtaine do moules et d'une quinzaine de 
« frères convers » ou de « famull »; le style da vie était 
t rès austère avec un programme détaillé de prières et 
de pénitences. Son projet é tait de remonter au.-delà 
de saint Benott jusqu'aux Pères du désert et aux Pro
phètes de l'ancien Testament (Opusculum 15, 335-864). 
Il conçoit la vic monastique comme une conversion 
totale, l'engagement d'un second baptême dans les 
larmes et la pénitence en expiation des péchés : tolle 
est sa significntion dans l'Église (G. Miccoli, 1'Mologie 
de la vie monastique chez S. Pierre Damie11, cité infra). 
Il reconnatt l'importance de la ·discrétion, mais toute 
sa sympathie est pour Romuald qui voulait tl convertir 
le monde entier en ermitage » (Vita 87, éd. Tabacco, 
p. 78). 

La soli~ude cependant ne séjiiîitt pas l'tifq\i~e la commu
nauté entière des ohrétlenl!, dont Piorro D&qnen n uno baute 
idée (Opuso. H, dit Domilaus 11obiscum, PL 145, 231-252), 
mals la vie solitaire représente dans l'tgllse un nouveau c para
dis do délices • (col. 246), où l'homme s'approebe du premier 
état d'amitié avec Dieu. Elle est noJ'malemont incompatible 
avec ln cura animarum, bion quo le saint ait déployé une ncti· 
vi té intense comma • ermite et homme d':lilglise • à propos de la 
simonie et de l'Incontinence des clercs, de la validité dos ordi
nations et de la vlo commune dos prAtros. 

Dans le secteur spécifique de la spiritualité, Pierre 
Damien a laissé une théologie de la vie contemplative 
orientée vers le silence intérieur et le « sabbat spiri
tuel », comme anticipation de la béatitude céleste. 
Sensible à l'harmonie de toutes choses dans l'univers, 
avec une Ame de poète, il décrit aussi avec force le 
r.ombat nécessaire pour t riompher des ennemis spirituels 
et adhérer à Dieu. Violent dans ses invectives, âpre 
dans ses satires, il sait trouver les expressions les plus 
douces pour chanter la Màre de Dieu et los tons les 
plus émouvants pour engager à la suite du Christ cru· 
cifi6 : la croix est le trophée, l'étendard glorieux où se 
concentre toute la connaissance du Christ, la clef qui 
ouvre los secrets de la vie mystique, 'l'andis que le 
monachisme italien produit alors plut.ôt des fondateurs 
de mouvements réformés ou des canonistes qui appuient 
l'œuvre des papes du 11 o siècle, Pierro Damien donne 
ù ce monachisme une doctrine élevée et complète où 
l.ous les aspects sont préson ts : foi et sacrements, 
Église ct procession de l'Esprit Saint, mariologie et 
exégèse biblique, tout cela dans le sens de la tradition 
et dans le endre de l'histoire du salut. 

Œu11rM, PL 144·145.- Pour un jugement sur l'authent.ioit6 
nt les découvertes nouvelles, G. Lucohosl, Ola11is S. Petri 
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Damiani, dans Studi fU S. Pisr Damiano, Fnenzo., 1961, p. 249· 
4117.- J. Leclercq, S. Pierre Damien ermi/.4 et homme d'l1BlÙJe, 
Rome, 1960. - G. Micooli, TMologi~ do la 11ie moniUitique che:: 
S. P1'erre Damien, duns TMologie dB la 11ie moniUitiqu.c, Paris, 
' . 1%1, p. !ttl9-!t83. - O. Onpito.ni, San Pisr Damiani c l'istituto 
ersmitico, duns L'crcmltismo i11 Occidsntc .. , p. 122·163. -
P. Palazzlnl, dans Bibiiotl~.toa sanctorum, t. 10, Rome, 1968, 
col. 554·5?4. 

La réforme de Cîteaux se répand en 1 talie dès les 
premières décennies du 12o siècle, mais elle y produit 
puu d'au Leurs spirituels. Le représentant le 11lus impor
tant est sans doute J oaohim de Flore t 1202, dont il 
srra parlé plus loin, col. 21!>2. Au soin du courant cis· 
trrcion, il faut rappeler aussi le bienheureux Ogier de 
Luciedo t 1215, autour d'un TractatUQ in laudibus 
S. Dei Genetricis (G. B. Adriani, B. Oglcrii de Tridino 
opera quac supersunt, Tltrin, 1873), de Scrmones 
Domini de ul.tima cocr1a (PL 18~, 880-9501 autrefois 
altribués à saint Bernard) et du célèbre Planctus 
Mal'iM (PL 182, 1193·1H2) qui inaugure le t hème de la 
compassion. Cf DS, t. 8, col. 1697; aux études montion
OtleS ajouter H. Barré, Le « Planctus M ariae » attri· 
b!U! à sailli Bernard, RAM, t. 28, 1952, p. 24.3-266. 

Etudea d'ensemble. - J. Loclercq et F. Vandonbroucko, La 
spiritualiuJ d" moyen dge, PariJ?, i961.- G. Ponco, Storia del 
monaohaimo in lttùia dal/4 origini alla fine del medio t:IIO, 
Rome, 1961; Il monachesimo in Italia, dans Nu<we que8tioni 
di $loria medioe11al6, Milan, 1964, p. ?01·?26; Rasse/lm~ di 
studi sulla spiritl'alità tn0/la8tica medi~11ale, dans Ri11ÙJta di 
storia o leucrntttra rtlligiosa, t. 2, 1961\, p. 99-115.- M. Adrlanl, 
/t.alia mi8tica. Pro(U.o stfJrioo della spiritualità italinna, Rome, 
1968, p. 29-59. 

Gregorio PKN Co. 

B. VIE SPIRl'l'UELU! DU CLERCi: ET DES LAICS (7•. 10" SI2CLES) 

RBMAIIQUI'ls PR:éLIMI NArnEs. - 1 o En esquissant 
un tableau de ln. spirituali lé des clercs ct des laïcs entre 
le 7o et lo 106 siècles, il faut tenil• comp te du fait bion 
connu que cette période est, culturellement et intellec
tuellement, dominée par l6 mMachisme. La plupart 
dc:s œuvres théologiques et spirituelles sont écrites par 
de!> moines; en outre, la vie chrétienne des clercs et des 
laies se fonde, de plus en plus et du moins dans ses 
expressions optim-ales, sur l'imitation de la vie des 
moines, seuls dépositaires d'un chrlslianismo authon
tique et complet. La vie spirituelle des prêtres et des 
laïcs nous est connue, saut exception, à travers le 
t:t'lmoignuge des moines; olle nous parvient donc, si 
l'on peut dire, ~ déformée,, par leut' mentalité, leur Jan
gage, leur spiritualité propres; elle n'est reconnue, 
commo vie chrétienne, quo dans la mesure où elle 
l'éussit à reproduire des vertus spécifiquement monas
titJues, au point d'apparattre comme une pAle copie du 
monachisme. 

Nous n'avons pas à analyser ici les circonstances et 
let: modalités de cette « monachisation » de la vie 
chrétienne. Au 7° siècle, elle semble déjà ébauchée 
dans ses traits essentiels, en Italie commo dans touto 
I'Nuropo barbare; ébauchée, raut-il ajouter, au niveau 
des idées générales sur lu vie chrétienne, mais sans deve· 
nil' encore une force qui pousserait à réaliser ces idées 
ot los rendrait opérantes, sinon à la fin do la. période 
q1ri nous intéresse. La con linuation do l'élan mlssion
n(üre de Grégoire le Grand semble être principalement 
l'muvro des moines; lui-mllme était moine, et la mis· 
1;ion qu'il envoya en Angleterre étaH formée de moines. 

DlCTIONNA I RI:! I>B SP IRITUALITt. T. VIJ. 

San:; doute, la tâche pastorale des prêtres, qui les diJié
rondc des moines, ne s'estompe pas; la Regula pasto· 
ralis do Grégoire était bien écrite à cette intention, 
rnai::; il :;eralt hasardeux d'en faire la base de la spiri
tualitl: des clercs à cette époque; d'ailleurs, la :Regula 
corr•pl n.il. manifestement sur le recrutement des moines 
p0u1· disposer d'un clergé et surtout d'un épiscopat 
capables et bien préparés. En tout cas, dans l'Église 
de ce !.omps, les vertus et les obligations quo l'on consi
dèr•.• c(Hnme chrétiennes par excellence ne sont p$S 
cellns qui sont liées à l'action pastorale; ce sont des 
ve1·1.us ct dos obligations mona.sliques et contempla· 
tivt·s: les salnts qui ne sont p11s moines, et ils sont rares, 
le sont pour avoir été moines dans leur cœur. 

2° L'e::ciste11ce d'u11c vie chrétienne, d'une activité 
pastorale, d'une piété propres aux prêtres et aux lalO$, 
on dehors des monastères, reste cependant indéniable ; 
mai;; i 1 s•a,gi t <;le formes ordinaires, rou Unibros, qui ne 
se manifestent que par de rares sursâuts et sont par suite 
difliciiomon t saisissables. Les lignes ci-dessous veulent 
dour.: simplement ~;ignalor quelques traces de cotte vie 
chrl\ tienne, traces sporadiques au 7e siècle, un peu plus 
com;ist.antos du 8° au 100 siècle. 

L:"t situation de l'Italie du centre ot du nord en cette période 
no semble pns se distinguer lonclôrement de celle dos autres 
régions do l'lllurope barbare; les textes, les méthodos do recru· 
temnnt. et de tor•nalion du clergé sont au tond les mêmes, 
ainsi que, pour la m~me rail!on, la vie chr6Uonne et la piété 
dos laïc~. Il sornit par suite déraisonnable do parler d'une ~piri· 
tualité du clergé et des l!I,Yc!l italiens; on p~;~rlel'll. seulement 
d'uue vio rellgieuae Cil Italie du centre ct du nord en particu• 
llor, au sons géographique du tor me. 

1. La spiritnalité du clergé au 7 0 aièale . -
L'o1~cupation par les lombards de la presqûe tchalité 
de I'Ilal.ie du centre et du nord et d'une partie de 
l'Ituli~ du sud, occt)pation violente et dostructrice, 
avait aussi atteint le réseau do l'organisation ecclé· 
siasl.iquc (0. Bertolini, Roma cli fronts a Bisanzio e ai 
Ltmgobardi, Rome, 1941, p. 228). Cette situation était 
compliquée par le schisme des •rrois Chapitres, qui enle· 
vali. nno bonne partie de l'épiscopat du nord à l'obé
diellce romaine (ct supra1 col. 2166). 

L'unité ~e l'Église et son ol'gatlisation so roconsti· 
tuèl'cn t lentement au COUI'S du 7e siècle, en liaison avec 
les progrès de la conversion des lombards qui fut 
d'altoJ·d l'œuvre du clergé schismatique, puis de Colom
ban ct de ses disciples installés à Bobbio (cf supra, 
col. 2'168; G. P. Bognetti, L'elà lôngobarda, t. 2, Milan, 
196Ji, p. 179 svv et 284 svv; O. Bertolini, 1 papi e Zo 
mis:;ioni fino alla m11tcl dol secolo vm, dans La conpar· 
si.o11e ul cristianesilno nell'Europa deU'alto medioe11o, 
Spolète, 1967, p. 328 svv et 849 svv). La faveur que les 
rois lombards accordaient aux fondations monastiques 
fut dès lors une constante do leur politique religieuse, 
qui voyait aussi dans le monachisme la soule expression 
authentique de la vie chr~tienne. Mais, dans le réseau 
dos diocèses, dans les « pievi » ct dans les paroisses, la 
vie ··oligicusc du clergé et des laYes se développait dans 
des limites très réduites et sous des formes très simples. 

Lr1 • pieve •, pleba, est l'onsomble des chrétiens d'uno ville 
et (i i}B environa, grouplls autour d'une « égliso-môro •, avec 
d'au t.rfls '' lieux do culto • dépendants ; ces lioux de c\llte 
devi11rent dans la sullo le centre de • pÎU'OissGs >lndépendantos. 

G. Forchlolil, La pic11e rural!. Ricsrchs sl'lla coltituzione 
cùlla ChÙ!sa in ltalia c particolarmente nsl Jlcronuo, dans Aui 
s mcmoric della A ccademia di... Ùlttllr! di Verona, Il• sârie, t. 8, 

Hi 
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1931; nrt. Picv~, dans Encicl<>ptdia ciUtôlica, t. 9, 1952, col. 
ill69·1l•GO. 

Un fait frappant dans la vie chrétienne en Itali<·, 
c'ost la rareté des assemblées conciliaires au 7° sièck. 
Rome est Mgagée dans la controverse avec l'Église 
grecque au sujet des volontés et opérations du Chris! ; 
le concile du J, atran de 6t.9 semble dominé par les af1·i· 
cains et les o1·ientaux réfugiés à Rome, et l'effort théo
logique de ce concile paratt rester sans lendemain (<·f 
P. Riché, Éducation et crûture dcznq l'Occident barbcm·, 
2e éd., Paris, 1967, p. 89~·895). 

Une tendance assez constante et dominante dans lo 
clergé italien semble ôtro la défiance à l'égard de$ subti
lités des philosophes et grammairiens, et déjà le papn 
Honorius 1er (625-688) avait souligné la vanité de leur8 
efforts face à la vérité élémentaire que le Christ était 
venu annoncer o,ux p6chours (bpist. (t, PL 80, 472n .. 
'•7'•c). Le Capitularo d'Atton de VeJ•ceil t 960 rapport.o 
encore, dans le chapib·e Quod profundiores quaestiones 
pcnitus mm astruantur, un passage d'une lettre do 
Célestin 1or (t.22-~S2) aux évêques des Gaules, les Invi
tant à se borner dans la foi à ce qui « selon la règle d•t 
siège apostolique avait été enseigné par l'Écriture " 
(60, PL 134, 89d). Il no s'agit pas là du choix d'une lignt1 
précise, même si l'on tient compte de la valeur de réfé
rence qu'assume alors lo. liturgie romaine pour touloJ 
l ' .Europe barbare (P. RioM, op. cit., p. 398), mais plu
\ôL d'une posiUon do repli qui cachait malles dommag~!l 
causés par l'instruction insuffisante et les conditions du 
vie des prêtres, forcés de s'adonner à des activité·; 
étrangbros à leurs devoirs inl>titutionnels. Le pap•1 
Agathon (678-681) le reconnaissait implicitement daJ•!l 
sa première lettre à l'empereur Constantin Iv (680) oit 
il mettait on relief les difficultés qu'éprouvait le clorg<l, 
entouré par les barbares et contraint de se procure •· 
difficilement sa subsistance, pour acquérir une culture 
religieuse au-delà des définitions des papes, des Père~ 
ct dos cinq conciles œcuméniques (PL 87, HMcd). 
Le langage d'Agathon voulait être apologétique, e11 
ce sens qu'il opposait à l'éloquence du siècle 1'~\lthenti· 
cité d'une toi apostolique simple et sincère. Mai~, t'• 
en juger par les p1•escriptions des conciles postérieur:; 
et par les situations qu'ils permettent de décelel', une 
telle inculture fut la source d 'une dégradatj.on de plu:; 
en plus sérieuse de la vie religieuse locale (infra:). 

En dehors do Rome, on ne connatt nu 7e siècle que le concilo 
de Pavie, vers 698, chargé de résoudre le schisme d'AquU~•J 
(cf Jlytllmwr de synodo tioi111msi, dons MGH P<>etac liUini médii 
ae11i, t. ~.vol. 2, rase. 1, Derlin, 1914, p. 728-731). L'inexistencH 
do conciles !tallons, ot par sulto l'obsonco de ces minutieux 
cnnona disciplinaires qui caractérisent les conciles espagnol!', 
Cranes ot nnglnis, et sont si utiles pour une première approchu 
des mœurs religieuses du clergé et des fidèles, Pendent à pcot 
près impossible tout oxposé sur ce sujet. C'est là une lncun•' 
significative, pul.squ'olle témoigné du manque d'organisation 
ot on tout cas, do l'nbsoneo totale d'initiative de l'Eglise it~ · 
ll~nno. L'Inexistence d'œuvres de quoique importance ln 
confirme de surorott. 

2. Du 8° au 108 siècle. - La situation évo· 
lue lentement au cours du 8° siècle. La ferveur déployée 
dans la lutte contre les iconoclastes (conciles du Latra11 
de 727, 781., etc), l'effort de réorganisaUon ecclésias
tique r6alisé par les carolingiens, les polémiques doctri · 
nules autour do l'adoptianisme et de la prédestination, 
t.ouohent aussi plus ou moins profondément la papauto'1 
et t'l!lgliso italienne en suscitant une sél'ie d'initiative:; 

dont l'Intérêt n'est pas toujours mirteur. Mais, en ce qui 
concerne la vie spirituelle, les renseignements sont 
encore rares. Cortes, tolle prescription du concile 
romain de 748, qui invite le p rêtre et l'évêque à ter· 
miner la messe commencée sans laisser la place à un 
a u tre, semblerait prouver la négligence du clergé dans 
l'accomplissement de ses devoirs cultuels (ch. 1.q, 
Mansi, t. 12, col. S84a) i mais une norme ne· vise pas 
toujours des cas réels, précaution méthodologique 
à ne pas oublier. 'l'ou te( ois, la présence d'un nombre 
considérable et répété de canons qui ioterdisent aux 
prêtres la cohabitation avec les femmes, consacrées ou 
laYquos, lo port de l'habit séculier et la parUcipation 
aux jeux mondains, oblige à conclure que le clel'gé 
,lvait largement adopté les mœurs de la société laïque 
(Hefcle·Léclercq, t. 8, 1 e p ., p. 597-598, concile romain 
de 721; t. a, 20 p., p. 850•854, celui de 748 i p. 983, 
concile lombar4 entre 781 et 783). 

Par nUJeurs, ln conduite tenue à l'égard de l'nnti·pape 
Constantin q11l, après qu'on lui eut arraché les reux, tut 
frappé on plein concile par les sanoti patres, confirme la dégra
ùatlon barbaro des mœurs acclllsiQStlquês (concile du Latran 
do ?69; Hefelo·Leolercq, t. a, 2• p., p. 734, n. 1). Il faut ralovor 
o.ussl l'incohérence, l'imprécision, le caractère tragm!)ntalro 
dos prescriptions : los onnons sur les problèmes de ln vie du 
clergé alternent avec des dispositions qui sauvegardent les 
oliveraies de l'l'ilgliae de Rome (Manai, t. 12, col. 263-264). 

Des prescriptions plus intéressantes et plus cohé· 
rentes sur les devoirs caractéristiques du clergé, avec 
un eftort pour leur donner un fondement scripturaire, 
se trouvent dans les canons du concile de Cividale 
(796 ou 797), réuni et présidé par Paulin, patriarche 
d'Aquilée t 802; à elle setlltf,:" l!lnte.,tt&!mie se référer 
A.ux anciennes définitions des conciles lie- Nicée et de 
Constn.ntinople, en faisant ressortir la nécessité de les 
expliquer à l'usage des gens incultes et simples, mani· 
feste un eftort pastoral plus précis. Telle est du reste 
la ligne suivie à cette époque par le groupe d'ecclésias· 
tiques liés à la cour carolingienne, dont Paulin avait 
n.ussl fait parUe. L'objectif principal du concile est 
l'exhol'tation à s'abstenir des affairés séculières (Mansi, 
t. 18, col. 829·858 i MGH Concilia aevi caroJini, t . 2, 
p. 1, Hanovre, ~906, p. 177·195) . 

L'ell'ort pou1· développer l'activité pastorale en mat"' 
quant une distinction nette entre société laïque et 
~;ooi6t6 ecclésiasLiquo allait échouer à tous les niveaux; 
les évêques devenaient de hA.uts fonctionnaires, conLi· 
nuellement engagés dans des pl'oblèmes de gouverne
ment, et le clerg6 se trouvait divisé dans la dépendance 
<les divers potentats locaux. 

Les réflexions d'un personnage aussi inquiet que Claude de 
'furin t 827 sur ses dlfficultlls à se consacrer, une fois devenu 
ôvt1quo, à sos loeturos préférées oL à ln méditation des ll:cri· 
Lurcs, tout oeoupll qu'U étnH pnr la cour en hiver et pnr l'armée 
nu prlnlomps (In 1 cpùt. eut Corillllli<>#, pracfiUiq, PL 104, 
839n), attestent bien la routine politique d'un évêque du 
9• siècle. 

En outre les concllos d6plor0nt souvent l'hal>ltudo dos 
polt!ntu d'6Îabllr dans leurs chapelles privées des ecclésias
tiques soustraits au contrôle et à l'autorité de l'ordinaire d.iooé
sain (vg lo concUe de Pavie, 855; Mam;i, t . t 5, col. 17bc). 

On assiste au morcellement progressif de l'unit6 
collective de la « pieve », auquel s'ajoute l'existence 
de ces chapelles privées. De là résultent la déca· 
denee de la vie commune ot la désagrégation de l'auto-
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rité des ordinaires diocés~.tins, devenus eux aussi dos 
potentcs, des protagonistes et des instruments d'un jeu 
politique étranger à leur propre vie chrétienne et-à celle 
du peuple. La culture religieuse paraît ainlli dans sa 
généralité, et malgré les etlorts des èarolingiens, très 
médiocre, pour ne pas dire qu'elle s'amenuise toùjours 
plo.s, tandis quo la science canonique des évêques, si 
tant est qu'elle existe, devient un instrument de supé
riorité et .de bataille politique plutôt qu'un moyen de 
réforme (cf Atti sur Rathier de Vérone, à pl.lraltre). 

Les l'ecommandations constantes faites aux prêtres 
par les canons des conciles du ge siècle d'être par leur 
vi~ l'exemple des fidèles, de s'adonner seulement a la 
pl'lère, à la lecture de la Bible et à la prédication (concile 
romain de 826, MGH Oorlèili(l aePi carolini, t. Z, 2e p., 
p. ()56-557; concile de Pavie en 855, Mansi, t. 15, col. 
16d; concile de Pavie en 876·, t. 1.7, col. 312h1 etc), la 
prescription de ne pas adméttre aùx ordres des hommes 
•• in doctes » ou « illettrés » (concile romain de 8261 

loc. eit.), l'obligation pour lès évêques de donner pério
diquement à leur clergé des explications approfondies 
sur les Écritures canoniques et les dogmes (concile de 
Pavie on 850, cli. 5, Mansi; t. H, col. 931d), toutes ces 
mesures semblent résulter d'une répétition quasi méca
nique des solutions et des lignes d'action mthles dans 
l'âge d'or du gouvernement de Charlemagne et de Louis 
le Pieux, bien plus que de la volonté etTective de réa· 
liser ces préceptes. Rathier t 974, vers le milieu du 
1oe siècle, dénonçait la présence à Vérone (où· e)Cis
taien t une · école cathédrale ancienne et un' scripto· 
rium de grande renommée) de prêtres qui connaissaient 
à peine le psautier, prescrit pourtant depuis long~emps 
pour l'accès à la clériéat\tre, qui ignoraient même le 
« Syml)olum qui · fuisse creditur apostolorum » (éd. 
F. Weigle, Die BriGfê des Bisel10(s Rather von Ver011a, 
n. 26, dans MGR DitJ BrieftJ d11r dcutschen Kaiserzeit, 
t. 1, Wcimat', 1949, p. 144 svv), et qui semblaient 
incapables d'adresser un sermon au peuple (n. 25, 
ibidem, p. 129, 24). 

Sur les orientations pastorales de l'épiscopat du go slècie, 
on a quelques déclarations intéressantes dés pores du concile 
ùe Pavie en 855 : ils reconmùs2ent que la prédication est très 
négligée et la doctrine très insuffisante dans le peuple. C'ê8t 
en partie la fauté des prêtres, mais aussi celle des laïcs, car los 
potentes et les nobiles, qui ont leurs chapelles privées, ne fré· 
quentont plus les maior~s coclesiae. · 

Aux afflictl et au:~~: pauperes qui y viennent, que peut-on 
prècller, sino11 qull • mala patienter ferant •? Si lés riches 
étaient ausai à l'église cathédrale, .Qn p011rrait les exhorter à 
ne pas opprimer les faibles, à faire des aumOnes, à s'abstenir 
• a lluxu rerum tempornlium • (Mansi, t. 1.6, col. 17ab). 

Voir cependant les XIV homélies du lx• siAcw d'uri auteur 
inconnu de l'Italie du nord, éd. P. Mercier, SC 1.61, Paris, 19?0 : 
ollos attestent une prédication très courte ct la doctrine en est 
relativement pauvre, mais ollos font état" d'une fréquentation 
assez régulière dea églises par le peuple chrétien. 

Il ne semble pas qu'on puisse déceler, au 109 siècle, 
des changements essentiels dans les tendances des 
évêques .et du cle:rgé s.éculier; il Jaudrait réétudier 
des personnages comme Atton de Verceil et Rathier 
de Vérone avant de pouvoir dire qu'ils sont des J>l'écur· 
sours de la réforme. Une certaine culture supérieure 
circule alors à un certain niveau et dans quelques 
centt'es, mais il s'agit le plus souvent d'un hét'itagc, et 
encore très peu productif, de la période carolingienne. 
Les conciles manquent presque complètement, du moins 
des conciles disciplinaires et réformateUI'S, qui ne soient 

pas des tribunaux pour résoudre des controverses; 
c'est là une donnée qui semble si(trlificative. Ce qui 
rnClt·i ~ au 1011 siècle est à chercher dans certains secteurs 
dLt monde monastique et ._surtout dan11 le milieU éré· 
mitique (supra, ,col. 21.74•2175); mais il· ta ut arriver au 
sièele suivant et attendre rappor.t d'autres pays pour 
que le clergé italien en ressente l'influence. 

s. La vie spiritu,e;ue des laïos. - Ici U 
e::;t presque impossible de dépasser la constatation de 
<pt~) Iques aspectr. généraux tirés du même type de 
sources. Il va de soi que la vie spirî'tuellc des fidèles 
subit fortement le. contJ;e-coup de la médiocrité du 
clet•go. Si. un livre comme·Ies Dialogues de Grégoire le 
f:h'and (DS, t. 61 col. 878-8?9) devait faire œuvre mis· 
sion nuire (J. P. ;Bognctti, L'ctà longobardà, t. 2, p. 158 
SI' V), nous pouvons nous faire une idée' assez claire du 
type de religion qu'on pl'oposliit, au peuple : une foi 
qui s'appuie à l'excès sur les miracles et le mer\'eil· 
lr.ux. Du réste, la façon dont fut opé~ée la. conversion 
d11:; Fr'ancs et des autres peuples germaniques dans· la 
suite (Angles, Saxons,. Lomb~ds, etc) ne laisse pas de 
dm1I.o sur le caract~re foncièrement roagique, (lxtériettr 
el collectif du passage à la foj chrétiennè. Les presorip· 
lions minimales des conciles à propos des fidèles- don· 
M ill. de tout~ façon la mesure du b&a niveau général 
de lN1r vie religieuse. 

Les obligations positives sont peu nombreuses : 
fl'équonter l'office dp,minical, savoir p~.tr cœur le Pa1er 
et le Credo, communier si l'on peut à No~l, Pâques et la 
Pentecôte, en tout cas a1,1 moins à Pll.ques (concile de 
Cividale en ?96, ch, 13, Mansi, t. 18, col. 851d; concile 
h•maln de 826, MG ti Concilia .. , . t. 2, 2e p., p. 558; 
Atton de Verceil, Capituiarc 78, PL i34t 42b; 97, 
48bc). Les prpscriptions nég~tives ·...so'ut .P~b.t nom· 
h••euscs et correspondent à l'eiTort de purification des 
munn·s qui est con~tant dans la législation monas
tique. Elles compreiment \)nQ gamme assez large : 
dn l'interdiction de la bigamie et du CGmmerce av,ec l_es 
pl'o:;lituées jusqu'à, une cà.Suistique subtUe des empê· 
chements de mariage (qui commence à figurer dans les 
(:<Lnons conciliaires de la période carolingienne et se 
ratla.che au xnçins en partie au code Justinien),- à l'inter· 
d iclion de se livrer les jours d~ fête « convîciis malis 
et iocis turptbu,s », à la proscription des ritQS pa'lens 
E1l. du recours aux sortilèges et à la divinatiqn: 

Cette pèrsistance tenace de rite$ at ~'habitudes païens, 
attestée dojà par le çoilèlle romain de 743 (ch. 9, Man~i. t. 12, 
col. as~;; voir au11si les témoignages do saint Bonit11.eo en . co 
anns, MGH EpisUJ!ae tlt!"i carolini, t. a, Berlin, 1899, .P· 301, 
304-305), paratt t\tro encore un grave problème aù 10~ siècle; 
011 Jo voit d'apl'èè les plaintes d'Atton d:e Verceil qui atto~tent 
lu présence de rites agr(lires, liés à d'anciênnê~ fcstivftés et 
noythologies païennes (Capit. 79, PL 184., 4.Sc; E;pi8t. 2, 104ab; 
s,rmo S, ·aa5d·838a, et 18, 850d-851b). 

Dn reste, 1·e sens:m&,giquc et superstitieux qui pé11ètre encore 
la vill rellglouso semble mêmè entrer dans le culte dell saints; 
que leurs d6vots considèrent toujours comme les meilleurs 
p1·otm:tours do leur vie ct de leurs biens. lJ ne 3'11git pas ~n 
en cas, comme d~ll~ la tradition largement r6panduo dos pôle· 
rinagcs, d1u11e maniôre de voir propre aux laies, - tout au 
plus peut-On pensor qu~ lps Jales l'ont renforcée -;· en eiTet, 
t<)U te une t;ério d'indications dana ce silOS' apparaissent clt~iro
ment dans dos textes ecclésia!itiquos ou mon8.1ïtiqu·es (of La~tdes 
ntt!lliolanensiil ciPitatis, dims MGH Ptmaë laeini 1Mdii acpi, 
t. 1, Berlin, 1881, p. ' 26; l.a~td88 lidroneMis ctPitaeis, -p. 121). 

A côté de ce caractère magique et superstitieux, on 
pourr•ait aiscernel' parmi les fidèles une sorte de ratio-
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neJisme élémentaire représenté par ceLle cc hérésie des 
anthropomorphites » qui croyait Dieu pourvu d'un 
corps, et que Rathicr dénonce même dans le clergé 
à Vérone comme à Vicence (Scrmo 2, 29-30, PL 186, 
705b-706b). En dehors dl) la l'éférence aux hérésies 
anciennes, que Rathior de Vérone faisait selon la cou
turne du monde ecclésiastique d'alors, il est important 
de relever qu'il s'agissait en réalité d'interprétations 
rudimentaires et « grossières » du texte de la Bible, -
où l'on parle souvent des yeux, des mains, du visage 
de Dieu -, d'attitudes relatives à un stade religieux 
oncore primitif, à une imagination réaliste et tactile, 
de conceptions (et c'est là peut-Otre ce qui nous inté
resse le plus, au-delà de la constatation d'une menLeJité 
encore primitive) acquises en dehors de toute média
tion culturelle, ot qui manifestaient. ainsi des cassures 
profondes à l'intérieur des conceptions religieuses des 
prOtres eu:x:-mêmes ct d11 peuple fidèle. C'est le même 
rationalisme élémentaire qui déjà poussait dangereu
sement les laYes à critiquer l'incohérence entre les 
données premières de l'enseignement chrétien et la 
manière de vivre du clergé (cf G. Vinay, Raterio, dans 
Atti, à parattro). On ne peut toutefois réserver ce ratio
nalisme à des couches sociales déterminées, puisqu'on 
en voit des indices dans les motivations que donne 
Rathier pour rejeter la valeur des ordinations faites 
par des évêques usurpateurs ou dont le titre était 
ill6giUme. Il est cependant impossible, pour cette 
période, d'établir un rapport précis entre ces diverses 
attitudes. · 

A cOté des points obscurs, inc:erto.ins, ou mal connus 
à propos de la vio religieuse de cette <\poque, une chose 
semble assez claire : l'insuffisance de l'effort pastoral 
de la hitlrarchie, l'absence d'un souci spécifique de la 
formaLion religieuse des laïcs. Lorsque Rathier, dans 
les premiers livres des Praeloquia (PL 136, 145-844), 
s'engage explicitement dans celte voie, il ne réussit 
pas à dépasser un précepte vague et nbst1•ait d'imita· 
tion des moines. Il est significatif de constater quo, 
po.rmi les péchés et les œuvres dont il faut s'abstenir 
le jourd\1 Seigneur, figurent encore dans certains canons 
conciliaires les rapports conjugaux (concile de Civi
dale en ?961 ch. 18, Mansi, t. 18, col. 851d). Au niveau 
des îdéol;l, le clwlstianisme vécu en dehors du clottre 
resto irrémédiablement un christianisme appauvri, 
une << umbrn christianltatis ». 

En liaison avec la faiblesse de l'effort pas~oral, on 
peut déceler ici ou là dans le peuple une certaine pro· 
pension à suivre quiconque lui tient un discours reli
gieux, f1H·il grossièrement magique ou basé sur le 
miraculeux : Atton. de Vercoll dénonce les pseudo· 
prophstae qui séduisent bon nombre d'hommes (Epist. 8, 
PL 1M, 10ftc-105a); il révèle ainsi des situations déjà 
discernables dans le canon du concile de Pavie en 850 
contre les clercs et les moines qui, parcourant cités ct 
provinces, répandaient « des troubles >> dans le peuple 
et trompaient les cœurs simples (ch. 23, Mansl, t. 1ft, 
col. 938a); antérieurement et dans une autre région, 
on peut citer cet Adalbert, condamné par saint Boni
ft\ce et par le concile romain do 745, qui avait réussi 
à trouver un large crédit parmi les fldt\les de l'Église 
franque pa1• ses talents do charlatan et de thaumaturge. 

Telles sont los indications, encore très sommah•es, 
que l'on pout présenter, en attendant l'inventaire 
systématique de toutes les sources utilisables qui per
mettrait peut-être de fixer clairement les données d'un 
exposé moins approximatif. Ces indications no permet· 

Leut pas encore une délimitation plus pl'écise des 
périodes, avant le grand tournant du 11 o siècle qui 
atteint tous les niveaux de la vie religieuse et ccclé· 
siastique. 

Giovanni MrccoLI. 

C. MOUVEMENTS SPIRlTUE.LS ORTHODOXES ET IŒd .RODOXES 
(tt• ET 12• SltCI.ES) 

1. Aspects et manifestations de la spiritu a
lité au 11& nièole . -1° La naissance et l'expansion 
progressive du r>~tliNoMèN.E Ul\liAlN sont l'événen:ient 
le plus saillant et le plus significatif do l'histoire euro· 
pécnno et surtout de l'histoire italienne aux 11" et 
'12° siècles. La spiritualité en subit l'influence : jusque
là, dans ses institutions, sos aspects et sos développe
ments fondamentaux, elle était exclusivement l'af!airo 
du clergé et des moh')es, tandis que les laïcs, autant que 
nous puissions le savoir, restaient des éléments passirs 
·~t acceptaient ce qui leur était imposé par l'organisa
tion ecclésiastique. 

Avec la renaissance des cités, nous trouvons, -c'est 
l'aspect primordial à considérer d'abord -, une popu
lation très variée, sociologiquement mêlée, mais remar
quablement unie et solidaire du point,de vue religieux; 
elle prend une part active et consciente à la vie spil'i· 
tuolle, sous des formes et à des degrés divers selon les 
t.ernps et les lieux, s'intéressant passionnément aux 
valeurs religieuses. Cc changement résulte, S\lrlout 
en cc qui concerne l'Italie, du processus même de la 
formation politique et juridique des cités, les aomuni 
(communes), qui se constituent à la suite d'une série 
d'oppositions et de conflits avec les autorités politiques 
ct ecclésiastiques, surtout a'{~.Je,s éVQS{U~Les moti· 
valions particulières et locales ' treuvèw~ appui et 
une force supplémentaire dans des raisons plus \11\i 

vorselles e t profondes, parfois d'ordre scripturaire, et 
théologique. 

20 Ainsi s'élabore, avec des nuancos extrêmement 
val'iées, UNE SPIRITUALITÉ DISTINCTE Dl! CELLE D E LA 
mlinAncntP., mais qui no lui est pas forcément opposée. 
L'une et l'autre relèvent en ef!et do la transformation 
<:\tHurelle de l'Occident aux 10e ot 11o siècles : tandis 
que se poursuit le développement de la théologie monas
liquc, de nouvelles exigences apparaissent, suscitant 
1m « réveil évangélique » en liaison nvoc le changement 
dm; conditions · sociales et surtout avec l'aggravation 
du phénomène de paupérisation qui s'étend mainte
nant de la campagne à la ville. Manifestement, cetLe 
splr·itualité, que l'on peut bien appeler urbaine, est le 
résultat do la prise de conscience par les populations 
cil.adines de leur rôle historique, de leur influence 
j>Oiitique, . de leur di !Térence d'avec lo monde rural. 
Un aspect caractéristique de cette spiritualité est que 
son origine et son élaboration sont principalement 
l'œuvre des laïcs et, dans le clergé, do groupes rigoristes 
et réformateurs. Par suite, la spiritualité Ualienrie dos 
11 c et 12o siècles prend un aspect dynamique de lutte, 
<le .Carment, tantôt révolutionnaire et politique. tantôt 
réformateur et religieux; la réforme religieuse peut 
s 'orienter tout aussi bien dans un sens orthodoxe 
eL rigoriste que duns un sens révolutionnaire ct héré
'Litluè. Tous ces courants ont donc une source unique; 
s'ils s'orientent vers des directions on a.ppat•ence oppo· 
sées, c'est beaucoup moins par l'effet d'une dialectique 
i rllerne qu'en raison de circonstances extérieures. 
Cette situation explique en outre l'existence moins 

1 
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nombreuse et le rôle moins actif, ·dans l'Italie de cette 
époque, de « prédicateurs itinérants !1 qui ont eu une 
si grande importunee dans l'élaboration de la spiritua~ 
lité française (DS, t. 5, col. 8'~1-842). En raison de la 
proximité de Rome, la spiritualité s'élabore en un 
rapport d'allianco ou d'opposition avec la papauté, 
surtout loi.'Sque les papes sont des réforrntl.teurs. 

30 LES PREMIERS MO UVE MENTS SPIRITUELS liÉTÉ· 

RODOXES. - C'est sur cet arrière-fond historique 
qu'apparaît le premier épisode, de caractère hérétique, 
qui manifeste la présence d'un ferment religieux 
nouveau; il s'agit des hérétiq~,tes de Mottforte, "})rè& 
d'Alba en Piémont, vers 103<t. 

A vrai dirl;l, des documents d'origine françai&e (Actes du 
synode d'Arras érl1025; cf Mnnsi, t. 19, col. 42t •• td;o, ct Hetele· 
Leclercq, t. 4, 2• p., p. 940·9~2) permettent de parler d'un cou
rant Mrotique antérieur, d'orjgino italienne mais déjà capa.ble 
d'envoyer des préd\cateurs en France-et qui pourrait entrèr 
dans le cadre de ln spiritualiLé italienne dllerH ci-dessu$. Une 
prudente-exigence critique oblige cependant à se limit~r à la 
constatation du !ait et ne permet pns d'en tirer dea conclusiol'IS, 
On ignore de quelle ragion venaien~ ces hérétiques, de quels 
groupes SOCiaux ils atalcnt l'expre!I$ÎOII1 d'où dérivQient leurs 
idées (disciples d'un certain Ga.ndoltus, ils se réclàmalent d'une 
tradition orale, rèjetaient les sacrements et l'l'l:glise lnstitu· 
tionnelle, le culte des saints confesseurs; cf Mansi, col. 426). 

Les hérétiques de Monforte sont connus par les chro
niques de Landolphe l'ancien (Historia mediolanensîs u, 
27, PL 147, 885a-887h) et de Raoul (Haber (Historiae xv1 
2, PL 142, 672b-67Sb); on peut reconstruire .leur çloc
kine sur des bases assez st)res, bien que certains points 
fa.ssent encore problème. On reconna,tt chez eux un 
ensemble d'idées qui viennent d'une lecture a.ssidue des 
lllcritures (ancien et nouveau Testament, co qui exclut 
une influence venue de l'Orient, par exemple colle 
des bogomiles; sur ces derniers, voir DS, t. 1, col.1751-
175{•, at. t. 7, col. 1375-1377). Les Écritures sont cepen
dant Interprétées selon un allégorisme e:x:cessif, qui 
s'applique même à la Vierge Marie at à la Trinité. Les 
doctrines morales et ascétiques s'orientent vei.'S un rigo
risme radical qui entratne la formation d'lin groupe 
fermé d'élus: ceux-ci mettaient leui.'S biens en com
mun et renonçaient à la propriété, en souvenir de 
l'Église primitive e't en préparation au martyre; le 
martyre, subi dans une persécution ou infligé par des 
confrères, ét~t l'unique voie d'accès au salut. 

C'est là le premier témoignage çle cotto théorie de la nécessité 
ou, sous l,)ne lorme plus atténuée, .do l'opportunité du m!U'tyrè, 
que l'on te.trouve on France au 12• siècle cher. les hérétiques 
de Moissac (R. Manselli, P8r la storia dcU'cresia 11el seo. xu. 
su~à· m iTWr{, dans Bullettino dell' Istitul<l storico italiano .. , 
t. 67, 1955, p. 212-23~) et· chez ,los hérétiques du Périgord', 
déjà liés au mouvernènt cathare (R. Manselli, Moralc'ct cuUc 
catharc$

1 
dans Oalhares én Langucàoc, coll. Cahiers de Fan

jeaux 3, 'l'oulouae, 1968, p. 160-162). Les origines de cette 
th6orie sont très pèu claires; on ne 11). trouve ni dans le mani· 
chélsme, ni dl).n$ lê pauliclnnism~; n.i dans le bogomilisme. 4 
titre d'hypothèse, nous proposons· d'y voir une imitl).tion dell 
• circoncellions • atricams connus de s!Unt A_ugu.stin; c'Gst un 
problètno sur lequel noua reviendrons o.illeurs. 

Dàns une ligne oppo$ée à. ce spiritualisme radical, semble 
s'orienter avant l'an mille le lalo ravennate Vilgard, que Raoul 
Glabor incrimine de culte démoniaque alors qu'il s'agit seule· 
ment d'un amour pruislonné pour l'antiquité classique (H.isto
riae u, 12, PL 1!.2, 644ac). 

q,o LEs PATARINS. - Les faits racontés ci-dessus, 
discontinus et divers, sont seulelllent l'indice d'une 

vie spirituelle en fermentation. La première expression 
complète d'un renou:veau spirituel elit ce- phénomène 
emn plexe, typlquemen t sinon ex:clusivement italien, 
couuu so,us le nom de pataria. Qe terme, en toute 
rig1wur, est d'origin~ milanaise, et les contemporiùn'S 
l'on[, appliqué uniquement a des milanlfis; ca n'est pas 
à tort cependant que les his'tOriens l'ont égaletnent 
n tilisé, par extension et analogie, pour désigner dèS 
flMnomènes sembla})les, spécialement à Florence. 

Milan et Florence sont les deux centres où le pMno• 
mbne patarin a connu ses succès les plus visibles, avec 
J)<>tu•tant .des différences notables. A Milan, .des la'lcs 
et des clercs en prirent la tilte, dans le dessein de réfor
mer la vie ecclésiastique en luttant contre le cle1ogé 
Mncubinaire, m!W; aussi sous l'influence d'exigences 
éeonomiques et sociales nées des oppositions au sein 
du clergé milanais; en arrière-plan, on reconnaU aussi 
k conflit pluriséculaire entre l'Eglise romaine et l'Église 
amlwosienpe, les patarins s'appuyant sur le pape, 
kurs adversaires réagissant au nom de la tradition 
amlwosienne. A Florence, semble-t-il, la lutte contre 
h ::iÏO\OI,lle joua un rôle plus déterminant; au centre 
d u conflit se trouvait l'évêque de la Ville, Pier1•e Mezza
harba t 10691 qui avait obtenu la dignité épiscopale 
il prix d'argent et contre lequel se dressa sa,int Jean 
Gualbert avec tout l'prdre de Vallombreuse. Mais là 
a <Issi la papauté, vigilapte et attentive, agissait derrière 
los patarins; elle trouvait en eux un précieux appui 
pour ses projets de réforme, bien qu'un o~servateur 
nvisé et perspicace comme Pierre Damien ait pris 
conseience du risque de l'alliance aveç des hommes 
ù 'uo caractère si radical et capables de transfqrmer leur 
zèle en violence r6voJutionnaire, comme ce fut le CM 
à Milan et Florence. 

Un événement significatif, 'en lui·même et par ses 
J•<\p13r'cussio.ns sur l'~glise entière, fut l'accession au 
tr·ône pontifical, sous le nom d'Alexandre n {1061· 
1 O?a). d'Anselme de Baggio, .l'un .des plus ardents 
pal.arins milanais avant son élévation au ·Siège de 
Luuques; il imposait pat•tout son espr1t de réfor-me, 
r<}primant sévèrement les abandons de la règle dans les 
mona.stères, établissant une administration rigoureuse 
<.les patrimoines ecclésiastiques et appuyl).nt les tenta
tives de vie communautaire dans le clergé. 

Cos mouvements eurent une grande importance 
J'•Ot•l' le succès de la réforme ,dite gr~gorienne (cf DS, 
t . ti, col. 910-919, avec bibliographie); centre l~ évêques 
liés aux !Jl3S$es dominantes, ils .doUna,ient leyr app.ui 
à dos positions qui ·avaient une portée religieuse, mais 
uus~;i d'importantes conséqueno~s sur la vie politique 
dos cités; l'évêque accusé de simonje était aussi l'évé'que 
fi ont. on ~herchait à diminuer l'ingérenee dans les 
« communes ». Ainsi S'explicpie la naissance, à la fin 
du 116 et àu début du 128 siècle, de mouvement!! 
que Pon peut' appeler patarins et qui furent le signe de 
plus en plus précis du réveil évangélique à travers 
l'Europe; Dans l'Italie du centre et du nl>rd, ce .réveil 
aombJe agir plus en milieu urbain qu'il la campagne, 
et. ses adeptes sont <les laYes tout autant que des gens 
d'église; en outre, il a des rapports très étroits avec le 
moncie poli'tique local. 

nans l'Italie du sud et la Sicile, la situation est ditTé
ren te. • 
f..: CH tt~ rj\glon 6talt alors dhdsée en plusieurs états; certains, 
curnme lès-cités de Naples, Amalfi, les principautés de Salerne, 
Capoue et Bénévent, étaient sous la. d6p11ndanoe de Rome; 

-
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avec l$$ grands monastères du Mont Cassin, de Cava dei Tlrroni 
et Montevergine, Ils participaient au grand mouvement de 
rénovation culturelle ot spirituelle de l'Occident (of ~~~pra, 
col. 217~·2176). Les Pouilles, la Lucanie et la Calabre, par 
contre, 61.alent sous la doml.nalion by:r.antlne dont l'autorité 
s'exerçait aussi dans Jo dom!linc occl6slastique; quant à la 
Sicile, gouvornét~ depuis deux siècles par los arabeg, olle était 
restée liée à 1'11lglise de Constantinople (infra, col. 211lf.t svv). 

Dans ces régions, le fait le plus important, mêmo du 
point de vue de la spiritualité, fut la conquête et l'uni
fication politique accomplie par les normands, ct en 
conséquence la fusion des églises et leur ralliomont à 
Rome. Los moines basiliens perdirent do plus en plus 
leur importance dans lo Salento comme en Calabre, 
tandis que le monachisme latin prenait leur place et 
leur infiuenco, grAce à l 'appui des nouveaux mattres. 
Il en résulta la floraison de la spiritualité bénMictine; 
on en trouve la traco cher. le moine Aimé du Mont 
Cassin (t après 1078), auteur d'une chronique de la 
conquête normande (dont on no possède qu'une tra
duction française do la fln du 13o siècle) et d'une série 
d'ouvrages poétiques où s'expriment les idéos tradi· 
tionnelles do la piété du Mont Cassin (cf DHGJil, t. 1, 
col. 1171-1172), ou encore chez l'archevêque Allano 
de Salerne t 1085, qui fut lui aussi moine du Mont 
Cossin (DHGE, t. 2, col. ~01·403), nn des meilleurs 
représentants de la poésie du 11 o siècle, chantre pas
sionné et fervent du fondateur et de la spiritualité do 
son monastère (of Versus de situ, corlStructitmc et reno· 
va.tione Casintmsis coenobii, éd. N. Acocella, Salerne, 
1963). On ne trouve pos, en revanche, de traces nettes 
de la rencontre entre monachisme latin et monachisme 
grec. Cette période voit enfin le déclin du mouvement 
érémitique cartusien dans les montagnes calabraises, 
où le fondateur, saint Bruno (DS, t . 2, col. 705·710), 
avait trouvé un « désert» qu'il célébra en termes enthou
siastes. 

.2. Dans l'Italie du centre et du nord àu 
126 siècle. - 1o ARNAUD DB BRESCIA t 1155.- Les 
rivalités à l'intérieur des cités et la libération d'énergies 
neuves qui en résultait so poursuivent encore. Brescia 
fut sans doute une des cités les plus agitées; elle avait 
fait une vigoureuso opposition à l'évêque Adelman de 
Liège t vors 1061 (DHGE, t. 1, col. 530), mais le repré· 
sentant le plus célèbre des mouvements patarins et 
évangéliques fut Arnaud de Brescia. 

Les recherches de A. F~ugoni (Arnaldo da Breacia ndl4 
forui del sec. xu, Romo, 1 9154) ont montré à quel point les 
sources qui traitent do cotte pel'5onnalité slnguliàre demandent 
à être exploitées avec un sens critique rigoureux. Il semble 
qu'on puisse pourtant distinguer des étapes dans son évolutio~ 
spirituelle; elle ll'inscrit au début dans le endre bablluel dell 
mouvements religieux urbnlns; ensuite, elle prend une portée 
plus grando ot une ampleur plus 6tondue lorsque los cltcons
tancas am~non t Arnilud à quitter Brescia pour Pruis. La ren
contre avec Pierre Abélard fut déterminante, et saint Bernard 
l'a assocl6 à colul-ci dana une opposition sans merci. Arnaud 
trouva près d'Abélard une juetiflçation tMorique plus IIIJ8Url:o 
de ses propres Idées; coll os-cl ne devalent pas ôtro théologique· 
ment hérétiques, puisqu'Il obtint la protection du cardinal 
Hyacinthe Puella qu'il rencontra è. Zurich après sa fuite de 
Paris. Rentré en Italie et envoyé è. Rome, il y fut bion vite 
repris par le tourbillon de conflits qul entourèrent la rsnovalio 
1cnatru, c'osL-à-dire la formation de la c commune • (11~8). 

Arnaud se signala surtout par ses invectives violentes 
contre là mondanité de la curie et sa revendication do 
pauvreté; le paupérisme, qui devenait alors un fait euro-

péon, prenait un relief particulier en Italie en raison 
do l'exode rural. La prédication d'Arnaud représente 
ninsi l'aspect religieux du mouvement communal 
romain, avec une pointe anticurialiste et une énergjque 
exigence de pauvreté. On ne sait rien de sQr à propos 
ùe là disparition tragique de l'ardent prédicateur. 

Cette mort, injustifiable sur le plan juridi9,Ue et spi
rituel, creusa définitivement un fossé entre l'Église ot los 
disciples d'Arnaud, considérés surtout comme les 
promoteurs d'une pauvreté exigeante pour le clergé; 
on les appela arnaldistes, puis Pauvres lombards. Ce 
n'est donc pas un hasard si les mouvements de paUVl'eté 
!;Jt de réforme en Italie gardent un caractèl'e de rigou
reuse hostilité vis-à-vis de la hiérarchie et le souci d'une 
vio radicalement pauvre. 

Durant cette période se d6roule, non sans drames, lo sohl.amo 
ri'Anaclot u (US0-1138); U provoqua un trouble profond 
r.ontre lequel r!lagit énergiquement saint Dernard avec l'ordre 
c;ist.ercien par une série de fondations dana les villes les plUJJ 
importantes, MUan, Plaisance, dans les Marches, puis, après 
la cessation du schisme, par un accord avec le roi de Slclle 
n.o~or n, dans l'Italie du sud. Cette présence clstorcicnno, 
maigr6 son impact économique et social, n'eut pM cependant 
une grande importance sur le plan spirituel : aucune personna· 
Jit6 n'émlno parmi les moines; sou! m6rilo con1!idération, en 
Calabre, Joachim de Flore dont on parlera plUJJ loin. 

Il faut rappeler cependant qu'un moine cisLercion, Bernard 
do Pise, devînt pape soUJJ le nom d'Eugène 111 (Uf.t5-U58); 
li portBra sur le siège de Pierre le nouvel idéal monastique ot 
sera le destinataire du De coMidsratioM de saint Bernard, 
v6ritablo manlleste de l'idée quo Bernard se fait de l'lÎlglise 
ct du rôle que doivent y jouer Jo pape ot la curie, rôle éminem· 
ment exemplaire, pi!Storal et charlsma Uquo, dégagé des 
litiges légalistes cL do la cupidité. :.5 . ~. '•1' • J, 

20 Ls CATBARtS&tE. - Dans cotte situation religieuse 
compliquée, qui s'aggrave encore au milieu du siècle 
par le conflit entre les papes et Frédéric Barberousse 
(1158-11?6) et avec le schisme qui s'ensuivit, s'infiltre 
I'Mrésie cathare, qui passa d'abord inaperçue. Ses 
premières manifestations, comme dans le reste de 
l'Europe, se situent vers le milieu du 128 siècle, au 
moment otl Marc de Lombardie commence à taire 
counaltre la nouvelle foi depuis Concorezzo, près de 
Milan; il s'agit là d'un véritable 'bogomillsme, adapté 
aux exigences de la religiosité occidentale. D'après les 
pl'emlers cathares, Dieu aurait créé les quatre matières 
primordiales, qui furent ensuite organiséos par Satan, 
unge révolté par orgueil et expulsé du paradis avec 
d'autres anges ses complices. Ceux-ci seront empri· 
sonnés dans la matière, au moment de la formation du 
premier couple à qui rut confié le rOie de pérpétuer 
r,otl.e captivité par l'union sexuelle et la nliissanco des 
êtres humains. La rédemption n'aurait pas cu lieu sans 
I'euvoi sur terre de Jésus (l'ange qui avait pris la place 
do Satan dans la prédilection de Dieu) pour révéler à 
J'homme la présence en lui d'un élément divin ot la 
possibilité do le sauver grllce à une rigoureuse ascèse 
ct un rite d'union à Dieu par imposition des mains, le 
mmsolamentum. Cette foi cathare, au point do vue 
spir·ituel, mettait on relief la responsabilité de l'individu 
dnns le plan divin du salut et contribuait à augmenter 
en lui le sena de la communion avec Dieu. 

A ce catharisme primitif s'adjoignit, dans la seconde 
moitié du siôole, une autre forme qui accentuait le 
dualisme et qui eut une grande influence dans la France 
méridionale (of DS, t. 1, col. 289-290;· t. 5, col. 856-
857). En I talie, ce nouveau filon eut son centre au bord 
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du lab de Garde, à Desenzano; sa grande diffusion fH 
nattre une littérature polémique au sein des groupes 
t:athares. Pour les hérétiques do Desenzano Dieu et le 
principe du mal sont coéternels et séparés dès l'origine; 
cette séparation dura jusqu'au moment où le fils du 
Dieu mauvais s'introduisit subrep.ticement parmi les 
hons anges; il los séduisit alors par des promesses trom
peuse~ et les entratna dans le royaume du mal qui fut 
orgamsé en exact parallèle à celui du bien mais dans un 
r::ens négatif. Los anges tombés du ciel ~e trouvaient 
emprisonnés dans la mati~re, devenue pour eux un 
enfer. La délivrance n'était possible que par un déta
chement des lions de la matière au prix d'une sévère 
:mcèse et grAce au consolamentum, révélé par Jésus 
(considéré ici aussi comme un ange). Le processus de la 
rédemption devenait cependant plus long et compliqué: 
puisque la puissance du Malin rendait difficile l'obten
tion du salut, tout homme qui faisait le bien selon ses 
possibilités pouvait obtenir une réincarnation dans une 
nouvelle existence plus sainte dès l'origine (ces héré
tiques ~dm~tt~ent la métempsycose); par contre, 
ceux qw frus:.uent le mal se réincarnaient dans une 
uxistence moins bonne, et même dans un COI'PS d'ani
J~al. Tout homme était ainsi gt·evé par un destin anté
l'leur (cf la doctrine bouddhiste du karma., DS, t. 7, 
clo.l. 167~-1?79) . La p~upart des cathares pensaient quo 
Dteu flntratt par réaliser, lentement mais sfirement, le 
r•alut de tous les anges déchus; d'autres admettaient 
l'existence d'une« damnation » pour ceux qui n'avaient 
pas réussi à mener une vie bonne. 

Des conflits entre groupes cathares ct avec leurs 
adversaires catholiques Curent l'occasion d'un impor
tant développement d'idées, surtout au 1Bc siècle ; 
que l'on songe aux enseignements de Didier chez les 
nath~es de Concot~ezzo et à ceux de J ean de Lugio à 
Desenzano. Mais on ne peut négliger l'influence de 
cette Mrésie dans le développement de la théologie 
catholique. 

S'Il n'y eut pM en I talie des réfutations comparnbles à 
celles d 'Eokbert de Schünau (Adv~r8U$, .. calharorum ~rrores, 
PL 195, 11·98; DS, t . 4, col. 584-585) en Allemngne ou do 
saint Bernard en Franco (cl lr1 C<Znlica canlicorum 65-66, 6d. 
,J. J~eclercq, Opera, t. 2, Rome, 1958, p. 172·188), c'est on 
ltahe cependant quo lut inauguré et développé le genre dit 
cle la Ma,nifcs~&io, c'est-à-dire do la notification ct de ln 
réfutat.lon do l'hérésie à l'usage du clergé et d6ll fidèles; sous 
co rapport, l'archevêque saint Oaldin de Milan t 1176 joua 
un rOie éminent par son zc\lo pa.st.oral. 

Ces écrits d'ampleur ct de consistance modestes ne aont pliS 
sans valeur dans une période a usai cri tl quo pour la vie ct ln 
culture italiennes; cos années sont colles où ln lutte contre 
~rédéric Barberousse ~tteint son point culminont et où les 
cttés consacrent toutes leurs éi'IBrglos Il réparer le!! dostruc· 
tions d'une guerre de longue dur6c. Do nombreux Indices 
portent à croire que l'attitude du pape Alexandre Ill (1159· 
1181) rut alors lnOuençée par lo fait que la prolongation des 
opérat.lons militaires avait en plusieurs endroits notamment 
11. Milan, favorisé les ferments hérétiques, qui a~aiont tout à 
gagner do l'aiJoJbliaaement du pouvoir ecclésiastique. 

Bien que la seconde moitié du 12e siècle ait vu le 
développement du catharisme, il ne faut pas sous· 
ostîmer l'importance d'autres phénomènes hétéro· 
doxes qui surgirent dans le cadre des mouvementsü'idées 
signalés ci-dessus. Les cathares eux-mêmes, en s'insé
t•ant dans la spiritualité occidentale, avaient dO en 
prendre certains aspects, par exemple l'exigence de 
pauvreté, qui furent éliminés dans la suite. Mais des 

aspcc~ts comme l'hostilité à la hiérarchlo, la recherche 
de ln pauvreté, le spi'ri~-ualisme radical apparaissent 
eneore dans les hérésies postérieures. 

:lo V A un ots, au MILljs, etc. - Importée de France 
l'luiré:;ie vaudoise se répandit rapidement dans le~ 
villes italiennes, où olle rencontra les derniers arnal
di:; Lc:s qui en subirent fortement l'influence. Lorsque, 
en 1218, les vaudois français et italiens VO\tlurent 
confl'onter lem·s doctrines, il devint évident que les 
l tn li<~ns avaient pris des positions très précises : au 
so•t~i de mend.icité en vue d~ la prédication et par 
pémtence, typtquo des vaudoiS français, les italiens 
opposaient le devoir de la vie commune et du travail· 
ils étaient aussi plus hostiles à la hiérarchie, aux se~ 
mcnt.o;, ~ux procès en justice, surtout s'ils pouvaient 
se t.crmmer par une sentence de mort. Ces vaudois 
itFtlicns, dont il est dUTlcilo d'évaluer le nombre car ils 
ét:lil:!nt habiles à se cnmoùiler, exercèrent une influence 
notable si l'on en juge par toute une série de mouve
mon l.s analogues et parallèles. 

ll faut en rapprocher les humiliés (DB, t. 7, col. 1129-
11:15), dont l'origino est obscure mais, en raison de 
C€:1.Lc obscurité voulue où elle s'enveloppe, liée à des 
m'.lliVt~ments hérétiques; ils furent de fait condamnés 
pur le pape Lucius m en 1184. à Vérone (Mansi, t. 22, 
col. '•7?a). Leur existence est un phénomène nettement 
ul'l>rüo, et ils se recrutaient dans les classes les plus 
m•Jdestes. Le genre de prédic~tlon auquel ils s'adon
naient, même les confrères laïcs, présente un trait 
cat·actéristique dont s'inspireront saint François et 
les mineurs; il ne suit pas les schèmes habituels de 
la pr~dica~ion ?ccléslastique connus par les Arte11 praedi
camü, maiS bten la méthode des conciones pratiquée 
dt' n:; lt1S .assemblées citadines. Tout en pa,rtalit d'un 
passage de l'Évangile, on évitait los développements 
th éologiques pour se limiter à une exhortation à la 
p~nitence, la prière, la vie de sainteté. Quand cette 
prédication populaire sortait des réunions privées du 
g .. oupc pour se faire on tendre sur les places, elle visait 
à lt'llduire la réalité concrète de la vie sociale, en s'éle
vant. contre des commerçants malhonnêtes, des usuriers, 
d<:s mattres abusifs, ou contre les dissensions civiles, 
aval: le souci d'une Impartialit é chrétienne. Sur ce 
mrmvement spirituel, intense et varié, nous avons des 
in rormations dignes de foi, mais· il nous manque des 
tex:,l.t)S qui nous renseigneraient directement. On y 
retrouve l'action d'un laïcat, privé peut-être de forma
tion théologique, mais d'un n iveau culturel valable et 
snuvont remarquable. 

,Dans cette ambiance culturelle se sltuo le juriste Vacario 
(cdôbre su~tout par son action én Angleterre où U mourut 
aprè~ H 98) avec sa réfutation dé l'hérésie de Hugues Speroni 
(dont. l'Ad11srsu.t anticllrûrtum fut écdt avant 117?; cf DS, 
t. 5, nol. 124?); ils avaient élll!eigné le droit ensemble (Ilarlno 
da Mils no, L'III'Ui<Z di Ugo Spsi'Oni n~Ua confuwioM cli 11UU!8tro 
Yacario, Cité du Vat.lcan, t 9~8). bans cos doux maftl'éS, on 
d igc~r!le la source commune d'un même Intérêt religieux, mais 
l<::;tcU'constances et leur évolution spirituelle les firent s'oppo· 
s~·· •·adicalement. Hug\les Speroni avait été plusieurs fois 
consul de sa propre ville entre 1164 et H7?, dans los années 
cr•acin.lea d'une dpre lutte oôntrc le pouvoir 6plsoopoJ. Or Il 
ef> t, fiignificatll pour ln spiritualité que co juriste n'argUII'Hlnlo 
pas noutro ln hiérarohle avec sa science du droit mais bion à 
partir de la vie non évangélique dos clercs; it fait preuve 
d'un cluistiani&mo sl radicalement spirituel qu'il en vient il 
rejeter tout élément matériel dans les sacrements ot la liturgie 
pvu r établir sa dootrlne sur lueulc lilcriture. 
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40 LES « r• ASSACtN1 ». - C'est précisément sur une 
fidélité intégrale à l'ancien et au nouveau Testarnen 1. 
que s'appuie l'hérésie italienne la phu; singulière du 
12e siècle, celle des pCUJsagions (cr DTC, t. 11, col. 2206-
2207; R.. Manselli, I Passagini, dans Bullettino dell' I sti
tuto storico italiano,,, t, 75, 1963, p. 182-210, à'Vet: 
une abondante bibliographie). Partant de cette paroll! 
du Christ que tt pas un iota>> de J'ancienne loi (Mt. 5, 18 J 
ne doit passer, les passagiens ajoutaient au chrîstîanismt: 
(dont il1;1 donnaient une interprétation extrêmement 
simplifiée et vidée de son contenu théologique) toutes 1er; 
prescriptions de la loi j)Jive, comme )a circoncision, 
Je sabbat, etc. Ce phénQmène religieux, que l'on a sou
vent confondu avec un prosélytisme juif, est au con
tl.'alre uh cas isolë et singulier d.ans le cercle des possibi
lités d'un évangélisme intégral; il na nous est conml 
que par les réfutations qu'il a suscitées. Dans sou 
origine et son déV'eloppement, on reconnatt une influence 
cléricale manifeste et, une fois encore, l'ambiancr 
culturelle des cités : c'est seulement dans les villes qtw 
yiva.ient au 12° siècle les juifs auxquels les passagiens 
pouvaient recourir pour s'informer de$ rites dont 
parle l'ancien 'l'estament. 

51; AUTlU~$ SlONES DE VIE SP1Ill1'UULE. ~ La 
seconde moitié du 129 siècle voit donc se confirmer 
Je oo.raotère urbain de la spiritualité, avec des consé
quences importantes sur le plan de la vie collective 
et sur divers aspects de la morale sociale et personnelle. 
La vie religieuse n'est plus une affaire individuelle, 
mais ·elle tend de plus en plus à entraîner une discus
sion publique. 

On le voit-, par exemple, quaad l~s milanl;lis rl).ppéllent 1eR 
cisterciens {\}ors quo coux-ci avaient quitté la cilô qui tardait 
à accepter leurs exigences; ou encore quand les habitants de 
Plaisance décidèrent en assemblée communale, donc au cours 
d'une séance politique, de laire évacuer les terrains qu'ils 
sbuJfaHaiént donner aux ci$lerciens pour y bâtir le monastère 
do Chlaravailê della Colomba. On doit tMntiOilfléi', àl.lliSi que 
la construction d'églises ct do monast~ros tut souv:ont l'aflair() 
des cité$ et demanda parfois ·une con.linuité de plusieurs 
Qiècles. En out,ro, au 12• slèolo et dul,'ant uno partie !lu ~ae, 
l~il églises et autres édifices religieux furent souvent le siège 
dos mo.gi~tratures communales. 
• 

D'autre part, c'est encore au 12e.sièèle (et déjà au 11 e) 
que •es ç.i~.és élaborent ou réélahorent, ~ 1\Spect encore 
méconnu de la spli'itualHé italienne -, les traditions 
ou légendes relatives à leur saint p1·otecteur, évâqtte, 
apôtre ou disciple des apôtres, martyr. Mentionnons 
en particuliel' les origines et l'expansion du culte du 
Volto Santo à Lucques, ce crucifix miraculeux, que l'on 
dit sculpté par saint Nicodème, arrivé miraculjluse· 
ment à Luni en Toscane, et çle là tl'ansporté à Lucques 
sur l'ordre du crucifié lui-même. Une sé1·ie d'indices, 
depuis la réfection probable de la sculpture jusqu'à la 
nouvelle élaboration du texte de la légendê, montrent 
un lien indéniable avec la 'Vie politîque et SJ?irituelle 
de la cité. 

S. L'Italie méridionale au 12° t!liècle. -
L'.Italie méridionale n'offre rien de compo.rable à 
l'intense déploiemeqL de vie ~pir~tuelle dans )e centre 
et le nord. Le fait le plus important est, ap1•ès HSO, 
la série de,fondations cisterciennes; elle s'étend jusqu'en 
Sicile, oi1 ces fondations viennent ro·mpre 1~ contîimité 
et les échanges ~vec la tradition gréco-byzantine 
(i~tfra, col. 2198·2199), tandis que celle-ci gàrde solide-

ment son influence dans les Pouilles et en Calabre. 
C'est précisément en Calabre; et non sans quelque 
polémique avec le monachisme byzantin, qu'arrive à 
maturité J'Qxpérience l'eligieuse de Joachim de Flore 
t 1.202, personnalité la plus importante et la plus 
significati:ve du 12e :;;iècle italien. 

Calabrais de naissance et dovenu d'abord cistercien, 
Joachim se distingua par la rigueur de sa vie et la pro· 
fonilour de sa pensée, si bien qu'il fu.t poussé pa1• les 
papes à s'occuper de théologie et d'exégèse; on peut Je 
considérer comme un des. derniers représentants de la 
théologie monas•tique, danl! Je sillage de saint Bernard. 
Il n'hésite pas à prétendre que ses vues spirituelles 
St>nt le fruit d'une révélation miraculeuse qui lui permet 
de comprendre l'Écriture, la révélation chrétienne et 
l'histoire humaine comme un processus de théophanie 
Ll'initaire. En s'opposant résolument à la ·théologie 
de Pierre Lombard et en approfondissant le concept 
d'appropriation, Joachim voit dana l'unité de l'histoire 
humaine, qui correspond à l'unité de Dieu, l'action 
distincte et successive des trois Per·sonnes. Chaque 
grande époque. de l'économie du salut relève en propre 
d'une Personne : le temps qui v;:t juequ'à la venue du 
Christ est l'ère du Père, celui qui suit la venue du Christ 
ost l'èl.'e (lu Fils, une troisième ère doit venir enfin, 
celle de l'Esprit; la ptemière est l'ère de l'obéissance à 
la loi, la seconde celle de la liberté cht•étienne, la troisièmé 
sera celle de la cha1•iLé parfaite. Dans cette troisième 
pt~riode, et sans rien abandonner de la seconde, o'est·à· 
tlil'e sans supprimer la hiérarchie ecclésia.sUque, 19' 
monachisme doit atteindre un sommet de perfection 
ot d'influence, amenant tous les hommes, par son 
?o.~aot?re exemplaire, à une vie ?~ét!enno parfaite en 
mutà:tlon de la èommunau<t'6"1>rl:_mttj~Jérusalem. 

De la doctrine de Joachim, dont noüs avons rappelé 
seulement l0s traits fondamentaux, dérivent des cou· 
rants multiples qui on~ exercé une influence très diverse 
sur la spiritualité italienne et européenne des si~cles 
suivants. On en vint d'un cOté à reconnaltl'e à Joachim 
la renommée d'un prophète et on lùi attribua la pater· 
nité d'apocryphes 'aussi connus que peu ejgniflcatifs, 
comme les Vaticinia sur lés pontUès romains; d'un 
autre côté, l'eftol't inquiet de J Qachim pou,r diffuser 
ses idées entraîna des tentatives ·pour les condenser et 
les clarifier : c'est dans cette ligne qu'il faut situer le 
eélèbre et très discuté .Liber fi,guraru.m. Après une pré· 
mière période de succès, l'accueil del! théologiens et des 
exégètes pour cette œuv.ré deVint très réservé; cotte 
dMaveur s'exp1ique sans doute par' las 'progrès de la 

• t . 
<t Lhéologle comme scj~nc~ » en .opposition à la « théolo-
gie monastique », mais tout auta,nt par l'hostilité des 
r,isterc.ions qui avaient bien saisi le sons polémique du 
nouvel ordre que Jbachim avait fondé .à San Giovanni 
in Fiore, plus rigoureux et plus sévère. La doctrine tri
nitaire de Joachim ·fut condamnée en 1·215 au (t 0 concile 
du Latran (Denzihger, n. 80S·), 

Conclusion. ~ A la fln du 129 ·siècle, la spillitualité 
italienne présentait une physionomie complexe et un 
c~nsemble riche de po.s~ibili tés : :>i l'hérésie cat hare se 
présentait ouvertement comme une véritablé· Église 
opposée à l'Église catholique et décidée à Iu.supplanter, 
lol'l vaudois, les humiliés, les sp6ronistes et les passa. 
giens agissaient par contre comme ferments critiques, 
porteurs des exigetlées spirituelles de masses nouvelles 
et désireuses d'être écoutées. Il n'avait pas manqué 
de pontifes qui, .comme' Alexandre m, avaient cherché 
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à comprendre ces voix et à les ncoueillir; mais une spi· 
ritualité laïque et citadine, le paupérisme, l'évangélisme, 
l'obligation du travail étaient des exigences sociales et 
individuelles trop complexes pour que la curie romaine 
pût y donner toute son attention, embarrassée qu'elle 
était dans de nomiJJ•eux et graves problèmes politiques. 

Le génio de saint F rançois d'Assise (DS, art. Fnl'mEs 
MINEURS , t. 5, spécialement col. 1Boq,.13q,7) fut de 
recueillir toutes ces exigences des laïcs et de faire enten· 
dra leur voix, mais dans un sens catholique et non héré· 
tique; et l'on doit à l' intelligence aiguê d'Innocent m 
(supra, col. 1771·1712) de les avoir comprises et insérées 
dans la vio de l'Église. J oacnim de Flore cependant 
semble avoir trouvé le cadt·e historique et théologique 
qui convenait à ce mouvement de rénovation. 

1) lttudes d'ensemble. - Outre les 6Ludos Jllentionnées 
dans le texte, voh•: La Pila comune nel clero 11ci &ecQlj ;1(1 e xu, 
2 vol., Mllnn, 1962. - 1 laici nella • sooictas a/l.ri8tiana » dei 
secoli xr c Xli , Milnn, 1!!68. 

2) Morwcmcnl$ 114r6tiqrus en général. - H. Grundmann, 
Bibliographie :;ur Ket:erceschichto des Mittelallers (1900-1966), 
Rome, 1967. - R. Mansclll, Studi sulle eresis del scCQlO xn, 
Rome, 1959. - R. Morghcn, L'ere11ia nel medio cvo, dans 
Mediocvo cristiano, Bari, 1962, p. 204-281.-Hérésies et sooi;lt4s 
dans l'Europe prêindustricllc, 11•-18• swclc$, Paris, 1968 
(la bibliographie, rédigée par H. Grundmunn, reprend et 
complète colle aignnlée ci-dei!Sus). 

a) Catliarismc. - A. Dondaine, La liiérarohi8 cathare Cil 
Italie, duns ArohiPum fratrum prlllldicatorwn, t. 19, 1949, 
p. 280·812; t. 20, 1950, p. 284·324; Durand de Huc&ca et la 
]JOl6mique anti·catharc, ibidem, t . 29, 1969, p. 228·276; cos 
articles comportent l'édition do documents qui intéressent 
aussi d'autres mouvementa. - A. Borst, Die Katharer, Stult· 
gart, 1953. - R. Manselll, L'crcsia clel ma/6, Naples, 1968; 
Tcst i per lo studio della ercsia catara, 'l'urin, 1968; Églùet et 
thdQlogies cathares, dans Ccallarcs en LantJuedoc, coll. Cahier/! 
de Fanjeaux a, Toulouse, 1968, p. 129·176. - É. Delaruollo, 
L'état actuel des étuda sur k cathariame, ibidem, p. 19·41. -
Ch. Thouzollier, Oatllarùms en Languedoc à lu fill du xue ct 
au cléb!U du x n t• at6cles, Paris, 1966; 2• éd. augmentée, 1969. 

4) Joachim dtJ Flore. - F. Ru.'ISo, Bibliografia gioachimita, 
Florence, 1954. - M. W. Bloomfield, / Qaohim of Flora, duns 
Traditio, t. 18, 1957, p. 249·311. -A. Crocco, Gioacchino da 
Fiore, la pUt. singolaro cà affasoinanltJ figura del mcàioe110 
crûtiano, Naples , 1960. - H. de Lubac, Eœêgèsc~mddiévale, 
t. 2, vol. i, coll. 'rhéologie ~2, Paria, 1961, p. lt37·558. -
DS, art. JoAcmlll UR FLORK (méthode exégétique, cornrnen
taires scripturaires, en particulier son E:cposilio:itl ,Apocalypsim, 
sa doctrine spirituelle). 

Raoul MANSRI.LI. 

D. LA SPIRJTU~ CRtcO.BYZANTINE 
EN ITALIE MÛIOIONALE 

Pour bien comprendre la spil'itualité gréco-byza~tino 
de l'Italie mél'idlonale au moyon âge, et surtout celle 
du monachisme italo-grec ou basilien, il faut se référer 
aux Lrails fondamentaux de la spiritualité de l'mglise 
grecque. Prêtres, moines et laïcs do ces régions se nOUI'
rissaient des mêmes écrits, célébraient la môme liturgie, 
priaient avoc les mêmes formules que leurs frl'lres 
d'Orient' avec lesquels ils e~trotenaient ùes rapports 
étroits. 

Pour uno vue d'ensemble du monachi3me byzantin, outro 
los articles du DB, C8NO I!ITJSN R, t. 2, col. 40~-416; Énhn· 
TISMB en Orient, t. 4, col. 996-953; GnBOQUil (Église), t. 6, 
col. 808-8?2; H tsvcuAsxB, t. 7, col. 881·899, sc reporter aux 
études suivantes : I l monache11imo ori11ntals. Aui del Co1111egno 
di 1tudi orientoli, Oc,A t 5S, Rome, i 958. - Théologie de la IJÎIJ 

nw1U1.11tiquc. Étude8 sur la tradition patristiqrur, coll. Théologie 
4!!, J'~ri8, 1.961. - A. Portusi, Aapetli organwatiPi c cullurali 
dt:ll'ambie11t11 monacale greco dell' ltalia meridionale, do.ns 
L·eren~r:ti8mo in Occr"dento nû sccoli Xl e xn, Milan, 1965, 
p. 31l2-1t34; Rapporti tra il monachcsimo italo·grtco td il m~ma
chcsr"mo bir.antino neU'alto mcdiocllo, dans La Chiua 1J7tCa 
in I1alia dall' vtu al xv1 secolo, Padoue, à parattre, -
1. Ilauijherr, Études do llpirilu4lit6 ori11ntale, OCA i 83, Romo, 
1 \169, en particulier, p. 217·245 L'imitation de Jbtu-Ohri6t 
do.1!s la spiritualité /JyzaniÎIIIl. 

RncmBil do textes canoniques dans Pl. Do Mooster, Do mona· 
chiC!• Rtatu iuxla disoipli1111m. by:r:antinam. Codiflcaziorw cano· 
n.ir.a orientale, série 2, IBBc. 9, Clt6 du Vatlco.n, 1942. 

1. Évolution et histoire du monachi.sme 
italo-grec. - Il s'agit ici de retraco1• les origines 
ol. l'évolution de la vie religieuse et spirituelle, mais 
aus~;;i culturelle et sociale, des moines ot des monastères 
d11 l'Halle méridionale depuis la haut moyen ll.ge jus
q n'au bas moyen âge, et à la Renaissance poUl' la Sicila 
ct. la Calabre. On n'oubliera pas d'autre part qu'à côté 
d•t monachisme grec existe aussi une lilgliso grecque en 
Sicile, en Calabre ot aussi dans la terre d'Otrante à 
partir du milieu du go siècle; elle a sa hiéraréhie et son 
ci1JI'g6 d'obédience byzantine, au moins depuis la 
Sl'Cou<le moitié du 8° siècle ou les débuts du go, et cela 
jnsqu'à la conquête normande (1059·1072). 

Pour l'h!Stolro dos sièges épiscopaux : G. Glrgonsohn, 
1Jall'epÎ8copato greco all'episcopato latina 1111ll'l1alia meridionale, 
dans La Chicsa gNca in Italia .. , à paro.ttro; - Rcgata Ponti· 
ficwn. Romanorum. Italia pontiflcia, t. 10 Calabria, Sicilia, 
S"rdinia, Oorsica, DerHo, à paro.ttre. 

1 o Las on1arNss du monachisme italo-grec nous 
son~ t.rop pau connues et posent encore Ufl Kl:,ave pro
blème. Le R11gistrum cpistolarum dè Grégoire le Grand 
ol.tnsto sans doute l'existence de monastères en Sicile 
e l; ~Jr\ Calabre, très probablement de caractère pré
b6nédictin (S. Pierre ad Baias et S. Lucie près de Syra
cuse, S. Georges de Kemonia. et S. Théodore à Palerme, 
S. Arr.hango à Tropea, celui de l'abbé Jean à Reggio, 
S. André près do Vulcano, le Castellien$Ü et le Villa
riwn de Cassiodore Pl'èS de Squillace; cf MGH R egis· 
t,.um .. , éd. P. Ewald et L. M. Hru·tmann, Berlin, 1891-
11:1\l\l, t. 1, p . 102, 859, 4Bq,; t. 2, p. 88, ~5, etc), mais 
nous savons peu de choses de leur histoire après le 
'J" sibcle. Le monastère de S. Lucie fut grécisé au plus 
t:lf·d A.ll temps du pape Théodore (642-649), celui de 
S. Pierre en 678 (M. Scaduto, Il monachismo basiliano 
Mllct Sicilia meàiiJolJale, Rome, 1941, p . xrv); en 680, 
J'abbé Théophane de S. Pierre aS$isto au concile de 
Couatantinople ot il est nommé patriarche d'Antioche 
t) la place de Macah·e (Vita Agatllonis, dana Liber 
J'ontiflcalis, t. 1, p. 854; Mansi, t. 11, p. 588c, 608b); 
puis, c'est le silence sur ce rnonastèx•e et sur les autres. 
Un discute encore sur l'emplacement dea monastères 
c'assiodoriens. 

2° ÉvoLUTION. - Il semble que le monachisme 
ancien n'ait jamais entièrement disparu en Sicile et en 
Calabre du ? 0 au go siècle, mais se soit graduellement 
cc g•·l'tcisé » sous l'effet de la « by~antinisalion » (A. Per
tusi, Aspetti organizzatilli .. , p. 890-894). ll est probable 
quo la reconquête par Justinien (540) et l'institution 
des ~ thèmes » (prollince/1 régies par un gouverneur 
lltiliLeire, le stratège) modifièrent la situation démogra· 
phique de ces régions par l'immigration de populations 
~r6co-orientales qui, sur tout en Sicile, vinrent renforcer 
l•t.S noyaux grecs déjà implantés. 
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En Sicile, les lettres de Léon 1er, Gélase et Grégoi1·c 
le Grand nous apprennent l'existence d'usages litur~:i
ques non-romains (S. Borsari, Il monachesimo bizanti11.0 
nolla Sù:ilia, e nell'ltalia meridionale prenormatwa, 
Naples, 1963, p. 18-21). 

La byz1mtinisntion s'nccontun très vite : entre 646 ot 61.8, 
Maxime le confesseur adrelllle une lettre en greG aux hlgou· 
mènes, moinos ot fldlllos de Sicile pour les prévenir contre le 
monothélisme (PG 91, 112·132), at, au cOurs d!l son voyo::e 
à Rome, il rencontre dans los llos ilalîennés un bon nomlll'e 
de moines et de prêtres vers~ dans los lettres grecques. l·:n 
688, l'évêque de Syracuse est un greo, Georges, compositeur 
d'hymnes (cf lettre du pape Vitalien, PL 8?, 1003). Il u:; t 
possible que l'élément groc ait été renforcé par des immlg•····s 
venus do Syrie et d 'Êgyp to, tombées entre GS4 et 64.2 sous 1 a 
domination arabe, et par d'autres Immigrés venus à la suil.e 
de la chute de l'exarcat de Carthage (698) ou de la suppro~
aio!l des privilèges accordés aux chrétiens par lo callto Omar 11 

(71 ?). 

En Calabre, il y eut aussi des immigrâtions gréco· 
oriental!!ll dès le milieu du ?0 siècle. Plusieurs d1·s 
« papes grecs » de 6~2 à ?52 venaient de Sicile ou de 
Calabre; ils étaient bilingues ct certainement originaires 
de Syrie ou d'Asie mineure. Les formulaires juridiques 
de droit privé en usage dans l'Italie méridionale sem
blent appàtentés à ceux de l'~gypte et certaines parti · 
cularités de la liturgie calabraise rappellent des usago:; 
similaires dans l':E:glise alexandrine et syre-palesti
nienne. L'immigration grecque vers la Calabre prit de 
notables proportions au moment où les arabes conqui
rent la Sicile, et nous en avons de nombreux témoignag(!.~ 
dans les Vitae des saints moines siciliens (Ëiie le jeune, 
Élie le spéléote, Sabas do Collesano, Christophe e 1. 

Macaire, Vital de Castronovo). 

Ces moines s'enfuirent d'abord dans lê Péloponnèse, puis on 
Calabre, po\11' remonter ensuite la p6ninsule jusqu'à Lagone 
gre, Amalfi et les environs de Rome, suivis dM moines calabrais 
comme saint Nil de Rossane (G. Da Costa-Loulllat, Sainu dtt 
Sicils BI d'ltaliB m4ridiQnak aua: vm•, IX0 el x• •ièclss, dans 
Byzanlion, t. 29·30, 1.959·1.960, p. 89-1?8, surtout p. 95-HG). 

Il n'est pas cortaln quo ces moines siciliens n'aient trouvf.: 
en Calabre que des monas~ros dévastés, comme l'affirmo 
L.-R. }!lénager, lA • byJantinilation • reli[ieus~ de l'Itali(t 
m4ridiona.ls (xie·xn• 1iècks) ot la politique monastique de"' 
Normands d'Italie, RHEl, t. 118, :1.9158, p. ?47·774,; t. 51a, 19159, 
p. 5·40 (ici, t. sa, p. 771). Au contraire, il semblo quo des 
fondations monastiques rolatlvoment nombreuses exlstalonL 
alors en Calabre (O. Da Cosla-Loulllet, art. cit.; 8. Borsarl, 
Monasteri bisantini nell' ltalia longobarda, secc. x e Xl , 

dans ArchiPÏ<I storiœ per le pro11incic napolstane, t. 32, t 950· 
1951, p. 3-f•; A. Pertusî, Mo~~aci c mcnaswri della Cala brin 
bi:u:ntina, dans Calabria nobili81ima, à parattre. 

La Terre d'Otrante connut une situation différente. 
La reconquête de cctto région fut lente et ne s'acheva 
pas avant 8?6. Le premier évêque grec connu est 
Marc; qui assista au ooncilo do Photius en 8?9. Il n'os l. 
pas facile de déterminer la provenance des moines grec~; 
implanté~; dans la région d'Otrante, Tarente et Brindes. 
Certains indices (type de décora"tion des a cryptes ér<l· 
mitiques », liturgie avoc le propre de Constantinople, 
ressemblance paléographique des manuscrits) laissent 
supposer que ces moines étaient venus peut-être de 
Grèce ou d'Asie mineure, à une date récente et pas 
avant la reconquote byzantine du milieu du go siècle. 
En peu de temps, l'élément grec devint prépondérant, 
si bien qu'en 968 l'empereur Nicéphore Phocas fit inter-

dire par le patriarche Polyeucte la liturgie latine dans 
ces régions (Liutprand, De legq.tione con~tantinopolitana 
62, PL 186, 984b; MOH Scriptores, t. 3, éd. G. H. Pertz, 
Hanovre, 1838, p. 361). 

Eln Sicile1 bien peu de monastères grecs paraissent 
avoh• survécu à la conquête arabe (827-878); M. Sca
duto en énumère plusiOUl'S (Il monaohismo .. , p. xxi, 
XXVI, XXIX·XXX, 102-103, 122-128, 157·158), maiS il 
ost probable que resta seul le monastère de S. Philippe 
d'Agira, un des centres les plus importants de l'ascé
tisme gréco-sic.ilien et souvent mentionné dans les 
Vitcw des ge.1oe siècles. En Calabre, outre les menas· 
Lères de Monte Mula, de S. Élie de Misa.nello, de S. Lucie 
Mindinon, existèrent aussi probablement, à la fln du 
go at durant la première moitié du 1oe siècle, les monas
tères de S. Eustratius près d'.A.rmo et de S. Georges 
de Pietra Cavoa; cas divers monastères ohangèt•ent 
de nom dan$ la suite (D. Minuto, Ricordi basiliani tra 
neggio 11 Locri, dans Studi pcr il 15 oo anno del Liceo· 
Ginnasio T. Campanolla, Reggio de Calabre, 1964, 
p. 23 svv et 169 svv) . 

go TYPES DES MONASTÈRES ANCIENS. - Il est très 
difficile de définir le gcnro des communautés monasU
ques italo·grecques; on ne s'éloigne pas beaucoup de 
la vérité en supposant qu'elles avaient pris un caractère 
ét·émitique ou hésychastique, c'est-à-dire qu'elles litaient 
formées d'un nombre restreint de personnes; leur 1labi· 
l.at était souvent de caractère spéléotique, creusé dans 
lu roc, autour d'une église do même type ou bâtie de 
pierres qui constituait Jo « lcathollkon » (cf le!; « cryptes 
(:rémi tiques» des Pouilles et de Lucanie; voir A. Prandi, 
Aspetti archeologioi dcll'aremitismo in Puglia, dans 
L'cremitismo i11 Occiderue ... ,.~ ~85·4.6t'>~~·autre part, 
l'évolution des mona..st.ères calabrais· tlt~~iliens suivit 
probablement celle des monastères d'Asie mineure 
( .T. Leroy, La. réforme studite, OCA 153, Rome, 1958, 
p. 181-186) : de la forme cénobitique primitive, on 
passa à des !ormes plus ou moins érémitiques, surtout 
après la dispersion des communautés au temps do 
l'iconoclasme, puis au temps des incursions sarrasines. 
« Voici quelle est la situation que nous trouvons aux 
origines du monach!sme italo-grec : une :perpétuelle 
oscillation ,entre un typo d'anachot·étisme ou d'érémi· 
tisme )lésycbastique et un type de laures ou de com· 
munautés cénobitiques; tout cela dans la plus totale 
liberté n (A. Pertusi, A spetti organi~atifJi .. , p. 892). 
Comme aux temps anciens, l'idéal suprême do ces 
moines est l'hésychia, c'est-à-dire la contemplation 
dans la paix et le silence; ils ne recherchent plus 
l'hypomonè (enduranoo), qui selon J ean Climaque 
caractérise l'attitude du cénobite, mais bien l'apotagè 
(renoncement au monde) et l'liypotagè (soumission à 
un pllro spirituel) (1. Hausherr, Direction spirituelle en 
Orient autrefoiJJ, OCA 1~~. Rome, 1955). Les moines 
it.alo-grecs, d'après la littérature hagiographique 
(Aspetti org(utizzatit,i .. , p. 89~·402), sont de saints 
ormites, plutôt indépendants, qui supportent mal la 
vie de communauté; et cela non pas tant par crainte 
dos incursions sarrasines que par désir de solitude, à la 
rocherche de la contemplation au prix d'une très dure 
ascèse et en compagnie de frères très peu nombreux 
et de même tempérament spirituel. 

C'est très lentement que le moine italo-grec, et sur
tout le calabrais, se résigne à une vie cénobitique 
réglementée dans tO\lS les détails. Les variétés typolo· 
giques du monachisme italo·greè en Calabre sont olai-
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rement dessinées dans la Vie des saints Christophe, 
Sabas et Macaire, dans la région du Mercurien. Là, 
« quelques moines suivent une vie totalement érémi
tique ... D'autres habitent des cabanes propres à la 
pratique de l'hé8tJChia, d'autres encore observent une 
règle mixte (!Lt (cXSt œrolxoüV't'cç xcxv6vt) et pratiquent 
l'hypotagè, c'est-à-dire l'obéissance » (Historia et laudes 
SS. Sabae ct Macarii iuniorurp. c SioiliC', éd. I. Cozza· 
Luzi, Rome, 1893, p. 1(i). Cette indication révèle l'e:x:is
tence, en une région rest~ein te, des trois t!tats ( xct-tcxa't'&ae:tc;) 
monastiques déjà décrits par Jean Climaque (t vers 600, 
Scala Paradisi I, PG 88, 641d) et smctionnés par la 
législation justinienne (No11clla~ 5, S, et 128, 86; textes 
dans Pl. Do Mees tor, De monachico statu .. , p. 78 et 71) : 
1) érémitique ou o.nachorétique, 2) hésychastique, 3) «lau
riotique », c'est-à-dire cénobitique, avec possibilité 
pour quiconque de vivre à l'écart en régime él'émitique. 

Ce troisième typo fut vraisomblnblement adopté par saint 
NU de Rossuno (910-100~) à S. Adrien, à Valleluce, à Serpori, 
à Orot~errnta; pou après avoir fondé S. Adrien, il n'Msilo 
pas à so retirer sur les mont.ngnes pour y vivre en ermite ot, 
dans la S\lite, il fuit alterner les périodes de résidence duns les 
monastères qu'Il fonde et les périodes de retraite et do solitude 
pour atteindre une perfection plus hnute. Il avoue même son 
aversion pour la vie. cénobiale au noble Georges de Rossano 
qui veut so laire son disciple (AS, 26 septembre, t. 7, An vors, 
1 ?60, p. 282d; ct A. Pertusi, A 1petti .. , p. 398, n. 68). 

Une situation très différente se fait jour à partir 
du milleu d u 11° siècle. Les Vies des saints Jean The
ris tc (11 o siècle), Cyprien de Calamlzv.i (vers 1110-
1190) ct Barthélemy de Simeri t 1130, et le testament 
de Georgea, higoumène de S. Philippe du Val Demenna 
en Sicile (t vers 1117), montrent que l~s monastères 
tendent à se conforme:!' à des normes canoniques ét à. 
des r,èglos: celles« du grand Basile» (à S. Jean le Vieux 
de Stilo), « des saints pères, c'est-à-dit'e du grand 
Basile, de 'rh6odore Studite et do tous les pères » (à 
S. Philippe de Val Demenna), ou une autre u adaptée 
et ordonnée aux règles divinement inspirées des sainls 
canons » (à S. Marie Od.igitrla du Patir de Rossano). 
A peu près tous les couvents sont dès lors bâtis on 
ma9onnerie, o.vec un « katholikon » (église), une tour, 
un u skeuophylal<ion » (garde-meuble ou trésor), une 
bibliothèque at divers Mtiments, ct ils se donnent des 
r~gles que l'on appelle au sens propre u Typika », pour 
discipliner la vie spirituelle et matérieJle dos moines. 

Dans ce mouvement de rénovation en un sens nette
ment cénobitique, il est difficile de dire ce qui relève de 
l'action personnelle de saint Barthélemy de Simeri, 
de l'action politique ou légaliste des princes normands, 
ou d'une évolution naturolle du monachisme italo-groo. 
11 ost probable que la réforme studite a eu son influence 
sur ce monachisme bien avant l'arrivée des normands, 
étant donné la présence des œuvres ascétiques de Théo· 
dore Studite dans les bibliothèques de l'Italie méri
dionale dès le 10e siècle (R. Devreesse, Les manuscrit$ 
grecs de l'Italie méridionale, coll. Studi e Test! 183, 
Cité du Vatican, 1955, p. 18, 81, 32, etc), mais il est 
difficile d'on donner la })reuve. D'autre part, l'antério
rité de cetto tendance par rapport à l'activité de Bar· 
thélemy de Simeri est établie par la Vie de saint Jean 
Therlste et par le testament spirituel de l'higoumène 
Georges. 

Il est eortnin que Barthélemy joua un rôle important dans 
la rêorganlsatlon du monachisme italo-grec, mals à travers 
lui, et on opposition avec l'archevêque grec de Rossane, 

Nicolas Maleinos, on discerne l'action do ln régente Adélaldo, 
môre de Roger n, dos membres do la cour, comme l'amiral 
Christodule, bailleur de fonda pour ln fondation du Patir 
(1 •.• ){. Ménager, Amiratus, l'émirat et k• orisiru~s ds l'amiraut4, 
:x r ~-xn• sidclu, Paris, 19Gt, p. 28 avv). 

Le Typikon donné au Patlr de Rossano par Barthélemy 
(il lui est du moins attribué) décide quo 1'6lootlon d'un nouvel 
higoumène doit être ratifiée par le roi (cf copie du ccxl. Jenens. 
Bibl. Univ. gr. G.B. q. 6a, d11ns cod. Crypt. gr. ~(li; écriture 
du P. S. Gasslsi, f. iM.); de fait, dans une lettre de H30, à la 
mort de Dartb6lomy, Roger u confir)'Tie au nouvel abbé Luc 
la propriété du monàstèro et note qu'il a 6t6 investi par sa 
• majesté • (F. 'l'rinchora, SyllabJU grtu!carum mcmbranarum, 
Naples, 1865, p. t 38-1U); l'archevclquo do Rossano, Cosmas, 
è. qu i le droit canonique byzantin aurnlt réservé la ratification, 
ne fait qu'apposer sa IIÎgnature au document. Cette investiture 
roynle, étrangère à la tradition byzantine mu.i11 non à celle 
{le l'Occident, fait r,uppoaer que ln polltlquo des normands 
uuL aussi son rôle dans la réforme monastique. 

4° :ÉVftOII:éS BT MONA.STÈRBS APnBS LA CONQUftT.E 
NORMANDE de la. Cala.bl'e et de la. Sici.le. - En Sicile, 
où les sièges épiscopaux et les institutions monastiques 
avaient fprosque totalement disparu sous la domina
tion arabe, l'action politique des normands tut plus 
importante. Roger xl!r (1071-1101) rétablit et latinisa 
} l;l:> évêchés de Syracuse, Agrigente, Catane, Palerme; 
il institua les nouveaux sièges latins de Mazara del V allo 
aL de Traina (transféré plus tard à Messine); Roger n 
(1101-1154) rétablit et .latinisa les sièges de Cefalù, 
Lipari, Malte, et institua celui de Patti. 

lM! monastères grees de la Sicile sont presque tous de 
fondation normande (à Pnlerme : S. Maria • de Cripta • par 
ltobc~t Guiscard, S. Nicolas • do Ourguro • par Frédéric 11; 
à Messine, s. Michel Archange • do Brolo, •, .~hlllppo di 
F1•agalà de Val Domonna, S. Maria M11nani~"' Jfrhllippe le 
Grand, S. Mario • do Manlaeio • par Roger rer, o .-Par oontre, 
lus monnstèreg la Uns nouvellement fondés sont tràs· pou nom· 
breux (à Palerme : 8. Maria Nuova pur Geottroy de Martu· 
rano en H 9'; à Messine, S. Marin, par Roger s•r; l'un et 
l'autre pour des bénédictines). 

En Calabre, le rapport entre fondations grecques et 
fondations latines est inversé; à côté de huit fondations 
I{I'ElCques, dues presque toutes aux rois ou dignitaires 
normands, on trouve au moins une douzaine de fonda
tions latines : la plupart sont d'origine normande, 
mais pas toutes (on notera par exemple la fondation 
lle saint Bruno vers 1091 entre Arena et Stilo et celles, 
d'abord cisterciennes, de Joachim de Flore à partir 
de 1191) . Assurément, on se trouve ici en présence 
d'un processus de latinisation beaucoup plus accentué. 
Il en est autrement pour les sièges épiscopaux. 

Sont latinisés succ;essivomcnt les sièges do Reggio (au moins 
dès 1082), Cosenza (1059), Otrante (1088), Cassano Jonlo 
(1 0811), Nlcotera e Tropea (109~). SquUince (t096), Nlcastro 
(peu avant HOO), Tursi (après uoo : U y eut probablement 
nn dédoublement des slègeg, latin à Tursl et gree à Anglona), 
llmbrlatioo (116~), Cerenzia et Olnokokastron (1.198), Bel· 
1:asLro (1205), Isola (vers 1250). Par contre, Crotone et San 
Suvorina restont grecs jusqu'à la fin du t a• siècle, Oppido 
Mamertîna jusqu'en 1.400, Rossano jusqu'en Ht60, Gerace 
jusqu'en 1'a82, Gallipoli jusqu'en 15t8 ot Bovn jusqù'on 1573 
(D. Girgensohn, Dall'episcopato greco all'dpiscopafa latino). 

Un regard sur la carte montre que la latinisation, 
beaucoup plus lente, des évêchés de Calabre ne se fit pu 
ll'après une expansion géographique progrossive ni 
selon un plan préalable. Sms doute,·~les normands 
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placèrent dea évêques latins à la place des grecs là où 
ils le pu1·ent, surtout quand ils virent que ce chnngomen 1. 

ne provoquerait pas do heurts ou de divisions, mnis il,.,; 
tolérèrent la pr!)sence d'évêques grecs là oû la majoritü 
des fidùlœ était hostile au changement. Ils agirent pout
être avec plus; d'énergie dans le eus des sièges métropo
litain& do Reggio et d'Otrante, mais ne touchèrent pa:; 
à J'o.ub·e siège métropolitain de Santa Severina, dont. 
les suffragants d'UmQriatico et Cerenzia furent cepen
dant latinisés dans les trente dernières années du 12o siè 
cie. Somme toute, les rois normands ne firent qu'appli 
quer, avec beaucoup de souplesse, la promesse faite· 
par Robert Guiscard au pape Nicolas u en 1059 : 
ramener « in potestatem papae • tous les diocèses au pa 
ravant soumis à sa juridiction et injustement assujettis 
à la juridictîon byzantine sous Léon m l'lsaurion en 
732-783. 

L.-R. Ménager (La <( byzar~lirlÎI;atl:on ... », p. 20·22} 
croit par contre à une volonté délibérée des princes 
normands de modifier les rapports ethniques en Calabrt' 
et en Sicile en poussant l'élément majoritaire greè de 
la Calabre à se transtoror en Sicile, dont il était parti, 
pour y équilibrer l'élément arabe. Mais, outre qu'aucune 
source historique ne fait état d'un transfert de popula· 
tions, il est certain que <;les moines comme Luo de Meli
lucoa, Barthélemy de Simerl, Luc de Bova, Joan The
ris te e·t Cyprien de Calamizzi sont et t'estent calabro.i.s. 
Le traitement de faveur (tout relatif} réservé aux 
monastères grecs de Sicile semble avoir une explication 
plus simplo : il était tout n aturel que parallèlement à 
une latinisation progressive mais non violente des 
évêchés, les normands aient favorisé la restauration du 
monachisme sicilien, presque entièrement détruit 
:;Qus la domination sarrasine, beaucoup plus que celle 
du monachisme calabrais qui avait l'éussi à se maintenir 
tant bien quQ mal malgré les incursions des arabes. 

Quoiqu'li on soit, l'intérêt de Roger u pour los monastères 
siciliens so crist-allisa en une in11titutlon do nature substantielle· 
ment politiqua, cella dol'archimandritat: en taisant du c.ouvent 
de S. Sauveur de Messine la • mandra •, o'est·à·dire la • maison
mère • de tous los c.ouvonts siciliens soumis à sa juridiction 
(23 cquvents mineurs, dont IS calabrais; 1? couvents majeurs, 
dont <. calabrais), en se reservant la rptiftcation de 1'6lootlon 
de llarc}limnndrite et•un droit do regard sur son administration 
et;,eelle de ses t~uccell3eurs, Roger u plaoait pratiquement tous 
les monastères siciliens et une partie des ca,labrais sous son 
contrOlo politique. Celui-ci s'étendait aUI;s! aux monru~tères 
calabrais non soumis à l'arcbimandrlto, puisque l'higoumène 
du Patir do Rossano, autour duquel semblent s'(ltro regroupés 
les monastères grecs do la Silo, devait, comme on l'a vu, 
obtenir du roi normand la confirmation de son élection. 

2. Les « Typika n liturgioo-monastiques. 
- C'est encore à l'époque normande qu'il faut sit.uer 
la formulation et la rédaction des Typika (wmx6v, 
-rum x-Yj 8 c.cl 't'Ot~lÇ, 8ttx6~x '1), 8L« -N 1t Cil en<; , Ô1tot"Un Cil ar.ç, etc) , 
c'est-à-dire des constitutions ou normes établies dans 
un couvent par son fondateur (moine ou laie} ou réfor
mateur. 

En dolwrs dos lMIJlea de saint PnoOmo (DS, t. 2, col. <.OS) et 
do oollos, plus Importantes, de saint Dasilo (t. 1., col. 1279-
1281; t. 2, ltOS-407; cf E. Amand de Mondiat11, lÀ systèm~ 
ctlnobiti(ltlc basilicn compartl au système cénobitiqu.~~ paolldmien, 
dans Re~uo de l'histoire des religions, t. 152, 1957, p. 81-80), 
on ne possède pa, de règles byzantinosi authentiquos anté· 
rleurcs au 10• siècle (le Typikon do saint Sabas et l'Hypoty
posis do saint Théodore Studlto, PG 99, 1?0~·1?20, sont en 
réallt6 doa compilations postérlouros à ces auteurs). Los pl'é-

miers documents authentiques sont le Typikon, la Dicuyposù 
ut l'Hypotyposù nltribuâs à saint Athanaao l'Athonite, vol'8 
\170 (DS, t. 1, col. 1052-1015<.). 

Les Typika calabro·siciliens appartiennent au genre 
appelé u typika ktetorika » (« statuts de fondation »). 
Quand ils sont complets, il.s comportent trois sortes 
de règles : litursiqucs (office divin, jet\nes, fêtes, ote}, 
canqn~quctr (normos générales do la vie monastique, 
devoirs et vot•tus, peines, etc}, f.atrimcniales (biens 
llleublcs ot immeubles et leur inab6nabillté, droits des 
hét'iUers, administration, obligations vis-à-vis du Ion
dateur vivant et défunt, etc}. 

En modifiant quoique peu les olassllloations antérieures et 
sans entrer duns le détail de la tradition mant~scrite, il sembla 
qu'on puisse classer les Ty:pilca itnto-grocs en quatre groupes 
principaux : 

1) 'l'ypika paldo-calallrais, d6pondunt du Typikon qriginal 
donné p!U' Bnrlhlllomy de Simer! au Patir de Rossano (vers 
'1101-1105); 

2) Typiha calabro-sioilicM, dérlv6s du 'l'1jpikon donn6 par 
Luo à S. Sauveur do Messine en u aa; 

3) Typika otrantiM, dérivés du Typikon donné à S. Nicolas 
de Casolo par Joseph, son premier higoumène, entre 1098 
ot 1124; 

<.) Typilca Brottafcrratiens, dérivés du Typikon réformé 
par l'higoumène :alaise 11 de Grottaferrnta on 1800. 

Un oxamen comparatif montre quo ces règles sont 
un1rcompilation do documents plus anciens, le Typikon 
da Sabas, 1'1/ypotyposis attribuée à Théodore Studite, 
les Typika athonites et le Typikon de la Grande Église 
(éd. J. Mateos, OCA 165-166, 1962·1963}, c'est·à·diro 
S. Sophie do Constantinople; ils s'en écartent copen
da.nt pour suiv1·e des tradit~elf~xn:_opr~t it&ois locales, 
parfois plus anciennes (A. Pertusi, "ifà~porti .. , déjà 
cité} . Il semble en outre quo les Typika paléo-cala
ùrais et calabro-siciliens dépendent davantage des 
r6glos studites et les Typika otrantins des règles atho· 
niles, mais c'est là un problème qui demanderait uno 
élude plus appt'Ofondie. 

Eàition des Typika athonites : Ph. Moyor, Die H a~pturlcunden 
(ar die Gesèhichto der Athosklbster, Leipzig, 1891t; réimpression, 
Amsterdam, f 965, p. 102 svv. 

Édition et tltut.kt d~ Typika diPers. - A. Dmitrljevskij, 
Opisanie liturBiceskoi rukopil!si, t. 1, Typika, Kiev, 1895. -
PL De Moostor, Lts typiquu de fondation, dan~;~ A.tti del v Con· 
::resso inù:rn. di studi bisantini, t. 2, Rome, 191t0, p. (l89·508. -
F. Herman, RicercM s~ ietilll.lioni f1Wnastich4 bisantinc, 
Typika ktctorika, caristicari 11 mona.tteri libcri, OCP 6, 1940, 
p. 293-97(1. - T. Mlniscl, 1 Typika liturBici dcll'ltalia bisan· 
t.ina, dans Hollettino della Badia Greca di Grottafsrrata, t. ? , 
t953, p. 9?-104. - H. G. Beek, Kirchs u11d tfltologischo Litera· 
l.t4r im byzanti1~isoh~n RtJich, Munich, i969, p. 252 svv. -
1-{. Janin, Le monacllismt~ byzantin au TTI01Jen dge. Commende! 
"' 'rypiko., x•·xtv• sidclea, dans RePlU! des lltudss bysantinu, 
t. 22, 1. 96~, p. 5-44. - M. Arranz, Le Typihon du moncut~re 
du Saim·.So.uvcur Il MessiTUl, OCA 185, 1969. - K. Manaphis, 
l\fova<m)p<GD<d: Turnxà·AI«OfiX«I, AtMnes, 1. 970. 

3. La vie du moine italo-grec. - 10 Il est 
(lifficile de décrire la vie da11s les monastères Ualo· 
grecs: les Vitae. montrent" que les mOmes règles h.'étaiont 
pa,s suivies pat,tout, et les 'l'ypilia sont avares de ron
se.ignements sur cc sujet. Le Typikon attribué à Barthé
lemy de Simori contient d 'abord des normes liturgiques 
identiques à celles des autres Typika, ensuite des 
pi'escriptions sur los jet\nes du carême et les \lCtivités 
permises aux moines : pêche, production de fromage, 
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coupe ot enlèvement du bois, tannerie, cueillette des 
fruits et récoltes, navigation et voyages. D'autrenèglés 
concernent les devoirs d'hospitalité et les distributions, 
à l'occasion de cerleJnes fêtes, d'eulosiai (pain bénit), 
de colypa (galettes de froment); d'autres enfin, la disci
pline des moines et les châtiments (epitimiai). 

Les Typika itnlo-grecs, à la différence des byzantins 
(1\C R. Janin, Le monachisme .. , p. 21-22), ne disent rien 
sur l'entrée au monastère, la durée du postulat et du 
noviciat, etc; mais, en rassemblant.Ies renseignements do 
r•rovenance diverse (Vies, testaments spirituels, etc), 
on peut conclure que l'entrée au monastère avait lieu 
entre 16 et 25 ans, que le noviciat durait de 40 jours 
(Nil de Rossano) à trois ans (lnlie le jeune), sous la 
clirection d'un ou deux pères spirituels (Léon-Luc, 
l 'hilal'ète, etc), que la profession et la tonsure ne se 
faisaiént p!lS avant 16-17 ans. 

Chaque molno avnlt son office propro, de l'higoumène 
11ux. cuisinior, infirmier, jardinier; on compto parmi les plus 
iroportants : i'oikono1M8, l'!!cclêsiarquo (parfois démultiplié 
ct\ grand ccclésiarque, protoecclésiarquo, ote), le ~1Mitiko1 
(mnltre de chœur), le skt~UJphyw (gardien du trésor), le c/Iarto
J•Iiyl(l.(t; (chancelier), Je trapszario8 (rétcotorier), le (l;et~odochos 
(hOtelier), ote. L'autorité suprême était exercée par l'higou
mène, dans la mosuro où, avant l'époque normandà, chaque 
lflonuslèro ôtait at,toiks]JOtos et awea:ouaios, Indépendant et 
autonome. 

1 

2° L'~LECTION DE L'HIGOUMÈNE, dans les monastllros 
hyznntins, se falsai t selon trois modes : désignation 
par le prédécesseur avant sa mort, ou à défaut, élection 
par la major pars limitée à quinze moines; élection par 
la communauté entière à la majorité des voix; nomi
uation par un ~T~embre <;le la famille du fondateur 
(R. ·Janin, Le monaohism~ ... p. 25-28). Chez les italo
l:recs, le modo do désignation n'apparaît pas clairement 
dans la. période la. plus ancienne : les Vies d'Élie le 
jeune, d'Élie le spéléote et de Fantin montrent que le 
fondateur était également higoumène ou confiait cotte 
charge à un mombro de la communauté; Nil de Rossa no 
ùésigne les higoumènes des monastères qu'il fonde. 

Dès la période normande, l'higoumène ost ôlu par cbaquo 
r.ommunauté; on eus de disporsion des volx, U est recommandé 
l'le les concentrer sur doux ou trois noms (Typikon de Barthé· 
Jarny) . Pour le monastère du Patlr do Rossano et l'archiman
drito do S. Sauveur do Messine, la ratiOcation du nouvel élu 
<:St réservée nu roi normand; les higoumènes des monast.àroa 
rtépenda.nta de l'archimandrite sont choisis par celui-cl sur uno 
liste de deux noms prllsêntlls par la communauté (ct M. Arrnnt, 
l.t Typikon .. , p. 289). 

so Les T11pika comportent au début des prescrlp· 
l.ions sur les JEONBS qui ressemblent beaucoup à celles 
<les Typika byzantins; voir par exemple dans Ch. Diehl, 
L8 monastère do S. Nicolas do Casolo, près d'Otrante 
(dans Mélartges d'archéologie e' d'histoire, t. 6, 1886, 
p. 184-185), un ensemble de ces règles : interdiction 
de viande, !J•omago, œufs tous les jours de l'année, 
jeftnes les lundi, mercredi et vendredi sauf s'il y a une 
fête importante; en carême, interdiction du pcisson 
ot nourriture réduite au pain et aux fèves cuites b. 
l'eau; jeOne absolu du soir du jeudi saint au milieu do 
la nuit du samedi. D'autres pl'escl'iptions règlent la 
confession, la communion et la participation b. la 
synaxe. 

-::_4° Sans parler explicitement de L'INSTRUCTION ET 
J.>RS éTuDEs, les Typika. les supposent. Ainsi, dans la 

prMace du Typikort du S. Sauveur, l'higoumène Luc 
dit y avoir r!lSsemblé des hommes versés dans la. 
sci• ~Me sacrée (Écriture, ascétique) et profane et avoir 
recueilli dans la bibliothèllue des ouvrages de tout 
geurc, en rapport avec les sciences sacrées. Les recher
ch•·s ont montré qu'on ne pouvait mettre en doute 
l'es.ist!Juce de bibliothèques et de scriptoria dans les 
mnnnstères de l'Italie méridionale (bibliographie 
dans A. Pertusi, Aspetti organi;wtivi .. , p. 407, n. 101. 
p. 418 svv). :En outre, les règles parlent souvent de 
« lPcl.ures » ou méciltaLions, soit dans le cours de l'office, 
soil. 11 la place du travail manuel, soit durant les repas 
(cf M. Arranz, Le Typikon .. , p. 981-882, 410). Parmi 
les œuvres les plus utilisées, on trouve les écrits ascéti
qf.u·s de saint Basile, les Catéchèses de Théodore 8tudite, 
la Sr.n.Ia Paradisi de J ean Climaquo, les Vies et éloges 
de~: saints, l'Ileœatimeron de Jean Chrysostome, etc. 
Lo rnoîné Halo-grec, tout ·coiiune le hyzan tin, refuse la 
scitmco tout court, I1H-alle théologique el philoso
phiquo, mais cherche la science 11raio, spirituelle et 
charismatique (cf DS, t. 6, col. 84?-848). 

t ln n'cotre pns au monastère pour étudier, mais pour se 
sa11 c~i ric:r. Les études n'ont do valeur que si on s'y adonne 
suJ· le conseil d'un gup6riour et pour se rendre moUleur; autre
ml:nt, mieux vaut rester Ignorant. Les moines lta.lo-grecs 
cul tivi!s sont plutôt rares et ne font jamais 6tnlage de Jour 
saYoir; ils se llmltont aux genr® homililtlquo, hagiographique, 
hyrnnographiquo; l'ex.égèse et la théologlo ne les attirent pas, 
la pol6mique est plu tot Jo rait des clercs que dos moines; 
l'lu t.érêt pour les lettl•es antiques est rare, et les blbliothèquea 
ne contenaient que dos grammaires, des lexiquos, des ouvrages 
de rhétorique, du moins aux originea. Cet Intérêt s'élargit 
au l:l• siècle, spécialement Il. S. NièOlas de Casole qui deviendra 
un cc11tte culturel Important, philosophique et politique; un 
siècle plus tard, la Calabre olle aussi verra de~ homm.es très 
oxpoJ·t~ on matière tlulologlquo, comme Barlaam dè Beminara 
devenu évêque qo Oeraco, oL on humanisme son dlscjple Léonce 
Pilato, qui e~jpendant no rut pas moine (A. Portusi, .UonJio 
Pil(l.to fra Petrarca e IJoccaccio, Veni.se-Rome, 196!t; J. Irigoin, 
L' ftalis méridionale ct l4 tradition des toxtu untiquu, daos 
J ahrbuch d6r 6storrcichi4chtn ByzantinÎIItik, t. 18, 1969, p. 3?· 
55). 

!i" .L A JOURNÉE DU MOINE ITALO•GREO est nettement 
dt:crite dans les Vies. Alternant avec la. prière, le travail 
fait plus que l'emplir la journée; il est un service et \tn 
snnritlce agréable à Dieu; il est parfois si lourd que les 
rè:{lf:S prévoient des allègements durant les périodes de 
jeù11e. 

A cillé d.o la copie des manuscrits, Il faut noter le déll'lohage 
dP~ Lcrros incultes qui entraiDe l'implantation de populations 
rur•nlcs. Sur cet aspect important du rOie civilisateur des moines, 
voil' A. Guillou, Il monacheslmo grcco i~ /ta!ia mcriclional~ e 
in Si<:ilia nel mtdiosvo, dans L'eremitlBitiO i~ Occidonte, P.· S'M· 
37't; H. Cappelll, Riflcssi cooncmici B sooiali ncll4 attMtà di 
S. Nilo, dans Il n~onache8imo basiliano ai con fini aalabro· 
lu•·a11i, p. 145-158. 

'l'ravail, prière, ascllse et pauvreté : tels sont les 
aflpr.c:ts essentiels du monachisme italo-grec qui le 
rt•ppt•ochaient du genre de vie pauvre et très dure des 
prtpulatlons locales. 

Saint Nil ne dormait q11'une heure par nt~lt, et passo.lt Jo 
rP.ste dB son temps Il. rêcltèr l'office, à taire des prostrations 
(tttétani.cs), à copier des ôcrlts o.scétique~ : • Tout son vêtement 
consistait en un sac do poils de chèvres .. ; il n'avait ni lit, ni 
ch aise, ni armoire, ni oalsse, 1)i bourse, ni besace, pas davan
lllgc un encrier, lui qui écrivait beaucoup •; son encrier était 
fnit d'un morceau do bois creux, enduit do cire (G. GiovanMlll, 

• 
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S. Nilo di llo$&ano, GroUaferrata, 1966, p. aa-ar. ). Barthélemy 
de Simer! allait aussi nu-pieds, vêtu d'une tunique doohirt'·o 
et sale qui lui couvrait Jo corps, serrée b. la taille par une 
ceinture do cuir; tout amaigri ot pAil par les jeOnes, Il tenait c!n 
main un bâton on forme de oroix (AS, 19 septembre, t. 11, 
Anvors, 1762, p. 812f). Saint Sabas, depuis sa profession, 
ne portait qu'•mo tunique été commo blvor, $i bien qu'il 6tour
tait do chuleur ou gelait de froid; pieds nus ot tAte nue, U pru•· 
sait en tout11 saison une bonne partie do la nuit à réciter Jo 
ps~utier, los bras en croix, à genoux; il ne donnait un peu d•1 
repos à son corps qu'après avoir récité les vêpres avec SCR 
tràres (H~toria el laudes SS. Sabas et Macarii, p. 15-16). 

L'office était la partie contl'ale de la prière; il corn · 
portait une structure fél,'lale ou festive et commençaiL 
soit par les vêpres, soit par les matines. L'heure du lever· 
variait suivant les saisons : 11. h. du soir ou minuit le 
vendredi saint et aux tOtes principales, 2 ou a heurcf; 
pour los féries. Il comportait: les vbpres et le lucernaire; 
la liturgie ou messe, précédée dos « Lypika », des « béati .. 
tu des » et de trois an tien nos; les matines et les complie.~ 
(of M. Arranz, La Typikon .. , p. xxxxv-L; T. Minisci, 
Riflessi studitani .. , dans Il monacllesimo orientale, 
OCA 153, p. 229-288). 

4, Aspects divers de la spiritualité it!Üo
grecque. -to Il n'y a pas ici à faire uno disUnction 
!lette entre MOINES ET CLERGÉ d'une part, LAIC!\ 
d'autre part. On sait que la concopLion grecque de ltt 
vocation do l'homme entratne pour tous le devoir do 
mener uno vie sainte (DS, t. 6, col. 809·812); action 
et contemplation ne sont que les aspects d'une fin 
unique : connattre 1a volonté de Dieu et vivre eu 
union avec lui. Sur ce point la spiritualité italo-grecque 
ne diltère en -rien do la spiritualité byzantine. Là Jlitu 
de saint Nil ofiro déjà des indications sur la vie spiri
tuelle des habitants de Rossano vers 980-940 (AS, 
26 septembre, t. 7, p. 282 évv); les lettres pastorales 
do saint Luc do Bova (vers 1082-1093) donnent des 
renseignements plus complets sur les tendances des 
populations calabraises. Dans son testament spirituel 
(P. Joannou, La personalità storioa di Luca di iJopa 
attra11erso i suoi soritti incditi, dans Arclli11io slorico per 
la Calabria e la Lucania, t. 29, 1960, p. 175·237, ici 
p. 222-286), l'évOque rappelle sa longue lutte contre 
la tiédeur et l'absentéisme des prêtres« milme durant la 
célébration des mystères», et contre certaines coutumes 
du peuple : lamentations exagérées sur les morts, cris, 
musiques et danses at1x noces et aux banquets, cou
ronnes de lauriers aux portes des mals ons et des 6glises, 
beuveries excessives et railleries « qui parfois entrat
naient des meurtres "· Contre ces usages d'origine 
grecque ou musulmane, Luc réagit par ses exhorta
tions à la pénitence et à la con·ression, à la pai'Licipa
tion à la table sainte, au souvenir de la bonté et de 
l'amour du Christ : 

Sachez que, selon l'enBeignemont dos Pères et dos apôtres, 
nous ~v ons l'espoir d'obtenir Jo salut par la pénitence; aussi 
nous recomm andont-ils de nous con! essor durent ln promlère 
semalno de carême; copcndan t nous pouvons permettre aux 
paysans ot 11u.x bergers, en raiHon de leurs trav~ux, de so 
confesser seulement la seconde semaine, ou les semaines sui· 
ventes ... :ecoutons la voix bienheureuse de Celui qui s'offre 
on sacrifice : • Prenez et mangez tnon corps livré pour vous, 
buvof.";non sang vors6 pour vous • .. ; écoutons donc les paroles 
du prêtre ou plutôt de notre Maitre : • Que chacun s'exnmlno 
lui·mêmo, ot seulement aprés cot examen qu'il ma.ngo le pain 
et boive nu calice • (' Cor. 11, 28) ... Disons ensemble : Gloire 
à tn miséricorde, gloire à ton Incomparable générosité, gloire b. 

• 

toi qui noUII a créés du néant, qui nous a relevés de nos chut~, 
nous a guéris de nos maladlos, recherchés, rnmenlls do notre 
erreur, libér6s do notre oaptivlt6 (p. 182, 208, 190). 

20 La soumission du clergé, des moines ct du peuple 
à L'autorité religieuse d6 BYZANCE, d6jà évidente dès la 
nn du 90 siècle, est une conséquence dé l'affinité d~ 
italo-grecs avec la spiritualité byzantine. Un opuscule 
anonyme du t emps de Michel Cérulaire, repris ensuite 
par Constantin Stilbès, métropolite de Cyzique, le 
Contr(l. Frar1oos, dit nettement que les « calabrais » 
(lire : les cnlabro-sicillens) « sont des chl'étiens ortho
ùoxes dès les origines » et « ont été instruits selon les 
coutumes de notre ~glise apostolique » (J. Parrouzès, 
I.e mémoire de Constantin Stilbès contre les Latins, dans 
Re11ue des tltudes byzantines, t. 21, 1963, p. 91). Avec 
quelques difTérences de détail, on peut dire que les 
Vies des saints des go_ge siècles montrent que la pri
mauté du siège romain est reconnue, mais que l'on 
tient à mettre en relief ses liens avec les autres sièges 
patriarcaux (cf M. Patlagean, Les nwincs grecs d'Italie 
et l'apologie des thèses pontificales, vme-rxe siècles, dans 
Studi msdie11ali, t. 5, 1964, p. 579-602). L'autorité 
impériale de Byzance est accoptée, ainsi que la ~héorie 
politlqu~ justinienne de l'harmonie préétablie entre le 
pouvoir · temporel et le pouvoir spirituel. 

L'attitude du clargo et des molnos ltalo-grec.' aprés la cri.se 
do Photius ne laisse nucun do1üe b. ce sujet; Il suffit do pen11er 
nu rOie tenu pnr Grégolro Asbcsta, archevêque do Syracuse, 
nu mornant de l'élection du patriarche Jgnnce (juin 8~7), ot 
:\ aa participation au concile photien d11 879, en mêmo tomps 
que Léon, nrohovêque de • In Calabro •, et Marc, archevêque 
d'Otrante. Au temps de la conquête normande, un évêque 
comme celui de Cassano JoniO""''fltéslter;al P'G. prendre la 
této de la révolte des populations {1Ô59),' etîês~a.bltants de 
H.ossano so réyolteront également lorsque Roger Borsa ten· 
ter a d'Imposer un arobevéquo latin· • contra voluntatem 
graecorum •, on 1099. D'nutres Indices (ct A. Pertusi, Rap· 
porri .. , déjà clt6) confirment le jugement de C. Ginnnelli 
sur l'nttitude des ltalo·g~Cii. au moins à partir du U • siècle : 
• C'ost l'état d'esprit do qui se sent étranger àl'lllgllso romaine, 
hostile à sa discipline canonique, et ne ln considère plua.comme 
orthodoxe, encore que Jo mot no soit pas prononcé • (Reliqui8 
dell 'aUiPiîà leueraria. di ..• Nicola aroipesçoP<> di Reuio Calabria, 
duns Aui dell' vm Congr~&~o i11tern. di studi bi~antini, dans 
Studi biaantini t: nsoellenioi, t. 7, 1953, p. 10~). 

~ m;ao LA LITURGJ8 est assurément le point Central de 
ln spirituallié italo-grecque, qui utilise les rites byzan
tins de saint Basile et de saint Jean Chrysostome. Les 
aspects fondamentaux lie la liturgie byzantine (corn· 
rnunautaire, impersonnelle, intemporelle, profondément 
mystique, même dans la langue, qui est celle du peuple) 
agissaient fortement sur la mentalité des italo-grecs 
et leur in.fusaient une spiritualité bien dillérente de celle 
des latins. La célébration eucharistique do l'Italie 
méridionale présente copendant certaines particularités 
par rapport à colle de Constantinople; alors que celle-ci, 
dès le 100 siècle, donne la prévalence au c6rémonial de 
.Jean Chrysostome, la liturgie italo-grocque conserve 
des formules apparentées à la liturgie alexandrine de 
saint Basile ou à la liturgie égyptienne de saint Marc; 
l'influence égyptienne y est donc nettement décelable; 
on particulier, l'épiclèse transmise dans l'Eucologe 
lJo.rberù~i (cod. Vat. grec 886, 8° siècle), du fait qu'elle 
prend un caractère consécratoire, implique une 
théologie de l'eucharistie différente do la conception 
byzantine. 
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Pour plus de détails, so roporter aUL lltudes d'A. Jacob : 
/.a traduction de la Liturgie ds 8ai11t Basile par Nicolas d'Otrant~, 
dana BullQ~in de l' 11Uititut llistoriq~te belge de Rome, t. 88, 
1 ~167, p. 49-107 ; La traduction da la Liturgie ds saint Jean 
Cltryllolltom{J par Léon Toscan, OCP 82, 19GG, p. 111-162; 
Variantes ilalo•grccqucs ct gAort;ienncs d'une prière de la L•'turgie 
d" saint Jacques, dan:s LB M~Uéotl, t. 78, 1965, p. 291-298; 
l.a Liturgia dslla Chiesa t;raca in Italia, dans Atti del 1 Con· 
cMgno storico intereccl. di Bari, à parattro; L'cCJolzuione dû 
Ir bri liturgici bizantini in Calabria a in Sic ilia dall' VIII al 
x VI 11ccolo, con particolare ri11uardo ai riel eucarilltici, dpne 
Gctlabria nobilissima, à para.ttre. 

Cor1clu.sion. Le monachisme, l'organisation ecclé
siastique, la liturgie, la culture, la langue, en un mot 
l11 splriLualité de l'Église italo-grecque, après une 
periode de grand éclat, connut finalement la d~cadence 
et le déclin. La lecture du Liber vi~i1ationis d'Athanase 
l\:alkoopoulos (145?·1~58; éd. M.· H. Laurent et A. Gull
lou, coll. Studi e TesLi 206, Cité du Vatican, 1960, 
avec bibliographie) donne un t ableau désolant de la 
situation des monastères italo-grecs vors le milieu du 
j 5° siècle. Sur 78 couvent.s d'hommes visités, 28 sont 
encore en b on état, 16 convenables ou en réparation, 
les 16 autres en ruine ; 12 d'entre eux n'ont pas d'archi
mandrite ou sont aux mains de prêtres séculiers ou 
Mnéfioiaires; dix ont des abbés latins qui ne valent 
guère mieux que les grecs. Les moines sont environ 
quatre-vingts, soit un en moyenne par couvent, avec 
par!ols une douzaine de moines comme à S. Maria du 
Path·. Rarement le visiteur note : « omnia bona Dei 
~-:ratiu agunt », • satis virtutibus plenos ot omni gratia 
rulgentes, ita quod vix; reperiuntur meliores illis » 
(p. 71•, 113). Les couvents les plus peuplés et les mieux 
dirigés sont aussi en général los plus riches en terres 
r•t mobilier. La situation des couvent~ de lemmes n'est 
]'as meilleure : pour 11 monastères, on com1>te au total 
1•·ois abbesses, pas plus d'une vingtaino do nonnes, une 
moyenne do doux par couvent. L'ignorance de ces 
rnoines et moniales, à ))art quelques cas isolés, est 
ùvidente; beaucoup, comme le reconnatt Bessarion lui
même (p. xtm), n'étaient plus à même de lire un texte 
~··ec ou de comprendre ce qu'ils lisaient. L'histoire de 
1~ c~tl ~ttre et de la spiritualité italo-grocques touchait 
:uns• a son terme. 

Mais il resLe de précieuses traces de ce phénomène 
culturel : les nombreux manuscrits copiés ou possédés 
par les monas tères, les œuvres d'art, du c~lèbre cocle:t: 
pw·pureus dos lnvangilos do Rossane à J'Eucologe 
Barberini, des restes des sanctuaires aux fresques, aux 
madones, aux reliquaires, aux icônes des sain ts; peu 
de choses en vérité, mais qui suffisent à donner une 
grando idée du haut degt•é de culture, de piété ot de 
!:>plrltualité du monde italo-grec. 

1) Sur l'histoir~ r~liBicute de l'Italie m6rldlonalo au~ prs
mic1'8 siàclsa, voir Encinlopedia Cattolica, Calabria, t. S, 1950, 
col. 312-313 ; Otranto, t. 9, 1952, col. 446·448; Sicilia, t. 11, 
195\ , p. 520-522 (blbllographios). 

2) Ili3toirll du monachi.sm~ italo-Brec (études parues o.près 
1940 et non montlonnlltls dans l!l toxLo).-A. oL O. Pnrlangoli, 
fl monastcro di S. Nicola di Caaolo, centra di cullura bizantina 
in Tel'fa à'Ott-anto, dnns Bolkluino ckUa Badia Greca di Grotta· 
{el'l'ata, t. 6, 1951, p. S0-45. - C. Ginnnelli, L'ultimo alùmismo 
Mll' Italia msridionakt, dans At ti d~l 111 congresso interna:~. di 
8tudi 114ll'alto medios11o, Spolète, 19119, p. 2711-298. - W. Holtr.· 
mann, Papmum, NormanMn und griechilchc Kirche dans 
Miscellanea bibliothccae HortûanaB, Munich, 1961, p. 69:79. 
A. Gu!llou, Grecs de l'Italie du sud cl de SioiliJ au moyen dgo: 
lss momes, dana Mélani/CS d'archéologie ct cl'llùtoire, t. 75, 1969, 
p. 79-HO; La Lucani~ by:~antinc, dans By:antion, t. 35, 1965, 

p. 1.19-149; n monachuimo f:NCO in Italia mcridionaù: Il in 
.Sicrlia Ml mediosvo dans L'sflmùùmo in Occidsnte nei 1ecoli 
xl c xn , Mll~n, 1965, p. 855.981. 

n. Cnppelll, Il monaBhcsimo baBiliano ai oonfini calabro· 
lucuni, Naples, 1968.- E. Pontieri, Tra i Normanni deU'llalia 
mcridionals, 2• éd., Naples, 1 96~. - B. Spanc), La grecùil 
bi;untina o i suoi riflusi 1/COIJrafici ncll'ltalia mcridional11 e 
Îllsrt lore, Pise, 1965. - B. Lavagnini, Aspotti tt prob16mi del 
mouach{)Simo 15reco noUa Sioilia normanna, dana Byzaruino· 
S im la, Palerme, 1966, p. 51·65. - V. von Falkonhausen, 
Untcr~!tchungen aber (lie byzantinische Iforrlchaft in Saclitalien 
IJOIII 9. bis Îll$ 11. J.,l~rhundcrt, Wiesbaden, 1967. - Pour le 
monar.hiRmO latin : '1'. L. Whlto, Latin monaatieillm in Norman 
Sicily, Cambridge, Mass., 1988. 

:l) SourcBI haBiOBraphiqucs (ordro chronologique des sainte). 
- f;llio Jo jeune (vors 823·903) : G. Rosai-Talbbi,• Vito di S. Elia 
il (:io~ane .. , dP.ns Vite di 8ant.i •iciliani, t. 2, Palerme, 1962.
lllli•: le spéléote (vors 86(1-960) : AS, 11 septemhro, t. 3, Anvers, 
1750, p. 884-887, et G. Rossi·To.ibbi, op. cit., p. 194-20/o. -
Far\tin le jeune (vers 927·1000) : E. Follieri, La Vita incdita 
di s. Fancino il Cio11anc .. , dans Atti del 4• CoiiBresso storioo 
Colabresa, Npples, 1969, p. 1 9·85. - Nicodème do Calabro, 
(vnra 950·1020) : G. Rossi-T!Iibbl, op. cil., p. 191-1 9ft; V. Sale Ua, 
Virtl ineclita (li S. Nicodsmo di Calabria dal ceâ. M os8an. xxx, 
Rn Ille, 196(1.; 'Vita cli S. ,Nicodamo di Kelli.ll'ana, 6d. M~ Aroo 
Mn~ri , nome, 1969. - Vital de Castronovo t 990, AS, 9 mars, 
t. :~ . Anvers, 1668, p. 26·35. 

Christoplto, Sabas ot Macaire (10• s.) : Hilltoria et l4udt~ .. , 
cltu col. 2197. - Léon·Luo do Corleono (10• s.?) : AS, 
1•· mura, t. 1, Anvers, 1668, p. 98·102.- Luo d'Armento ou 
de OAmenna t 998 : AS, octobre, t. G, p. 897-SU. - Nil de 
R<•RamiO (910·100~) : AS, 26 septembre, t. 7, Anvers, 1760, 
p. 282-842; P<l 120, 16·165. - l;iâï'thélemy do Grottalorro.ta 
( t vers 1050) : PG 127, t.16·497, ot G. Giovnnnelli, S. Barto· 
lomeo Jr,niora, Grottaferratn, 1962. - Fllarllte le jeune (1020· 
1070) ; .AS, 6 avril, t. t, Anvers, 1675, p. 606·618, ot O • .Rossi· 
Tuibhi, op. cit:, p. 189·191. - Mo.riM do Scanlo (1062?) : 
G. Rossi-Talbbi, Martirio di 1anta Lucia, Vita dt S. Marina, 
dons Vz'te di 1an1i 11iciliani, t. 6, Palerme, i959, p. ét-t06. -
S. Luc, 6vêque do Bova (vers 1082·1099) : P. Jonnnou, La 
P<'r.tona.lità stor•'ca .. , cit6 col. 2208.- Jean Theri&to (11• s.) : 
S. Bor~flri, Vila di .S. Giovttllfli Terista, dans Arohi11io 8I01'ÏCO 
perla Calabria ela Lucania, t. 22, 1958, p. 196·151; A. Petera, 
J oh11111W8 Mas11or, sein11 Lebenlbslchreibunt: und ihrtJ Entetehunt:, 
B01\n, 1. 9GII, p. 29·4.9. - Luo de Mellouccà, 6v4que d'Isola 
(flu 11•) : G. Schirb, Vita di S. Luca IICBOOPO di / sQta Oapo 
Jl•;mto .. , dans Vile di santi 1iciliani, t. 1, Palerme, 1954, 
p. !Jlt -124.- Cyprion de Calami~zi (vors 11'10-1190): G. Sobirb, 
JI il<• inodita cli S. Cipriano .. , dans Bollcuino della Badia Greca 
clr: Orou.afcrrata, t. 4, 1950, p. 88·96. 

Grégoire do S. Phülppe du Val Demenna ( t 1117?): G.Spata, 
Lr· pergam11n11 greche ellistiJnti ncl grande archiPio di Paù:rmo, 
P:•lérrno, 1862, p. 19?·204; S. Cuall, 1 diplomi grcci a arabi di 
S 11:iliu, t. 1, Palerme, 186S, p. 396-4.00 (teat(lment spirituel).
DarLhélomy de Slmerl t 1130 : AS, 19 septGmbre, t. 8, Anvers, 
1762, p. 810-826 (cf A. Mo.ncini, Pcr l4 crùica al • bÏ08 • di 
B"rwlomco di Rossano, dans Rendiconti dclt'Accadsmia dl 
ar,Jwologia ... di Napoli, t. 21, ~907, p. 401-li04); élogo Monyme: 
p n 127, 500-512 (cr Analecta bollandiana, ~· 61, 1?48, p. 208-
21 OJ · autre éloge par Philagathos de Coramt, exlro.1te dans AS, 
1.!1 li~ptembror t. 8, p. 797-798, tGxto complet dPns Filagato 
da Ceraml, Om~lio ]JCr i VanB~li tÙimcnioali e le fest i di tullo 
l'{lnno, 6d. O. Rossl·'l'aibbl, Palerme, 1969, p. 232·238. 

Agostino PEnTuSt. 

W. MOYEN AGE ET HUMANISME 

A. [_.e 1ae siècle.- B. A ra ue et 15e siècles: évolution 
et ,wpe.cts de la spiriuwlité. - C. Ara ue ct 16° siècles : 
o11urant8 intellectuels et spiritualité. 

A. LE &a• S~CLE 

P 1wSPECTIVE D'KNSEMBLE. - La spiritualité du 
1 :1<• siècle italien o. été très souvent identifiée à celle 
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des ordres mendiants et des mouvements laïcs qui leur 
sont liés; on l'étudie ordinairement sous l'angle dt!.S 
grands courants spirituels, envisagés chacun duraut 
le siècle entier. Le tableau qui suit voudrait être pl11s 
mouvant et dil!érencié; il ofire uno perspective trou
tale et chronologique, l!Candan t le lliècle on périodes à 
partir de mùments qui marquent un clivage des meu
talités; cette méthode permet de mieux saisir les rap
ports et los entrecroisements dos divers courants, aim;i 
que lem• lien avec les situations historiques. 

L'extraordinaire richesse de ce siècle est évidente : 
m(lrlssent et se diiTusent les ferments domeurés j,, 
nuee au siècle précédent. Le retour aux sources no 
s'exprime plus en termes de réforme monastique, mai:1 
dans la valeur tYPique de la vic franciscaine. On pr(•· 
pose uno dévotion à PhumaniLé du Christ (DS, t. 7, 
col. 1061-1062) et à la Vierge Marie. A côté des écrif!l 
didaçtiques, parfois en langue vulgaire, UJ.oparaissen t 
l es laudi, expression d 'une piété indépendante des 
formes clérlooles. Les s tatuts des confréries attesten 1. 
un réel souci d'équilibre et de vie chrétienne solidl'; 
on assiste à une floraison d'initiatives laYques, mai:; 
los expressions do la vie chrétienne restent communau 
taires : l'individualisme n'apparaîtra qu'au siècle sui· 
vant. Les nouveaux mouvements canalisent les exi · 
gonces qui, dans les siècles précédents, avaient abouti 
à des formes hérétiques;· bien quo les courants hété
rodoxes présentent parfois un dynamisme notable, iJ~; 
appara.issont plus comme des résidus de mouvement:; 
anciens que comme des produits nouveaux. 

Pour, cette époque, il devient impensable do fail·o 
abstraction du contexte économique, politique et. 
social; contexte particulièrement compliqué dans ln 
péninsule qui ne peut être considérée comme un ensem
ble unique. Les efforts de Frédéric u pour restaurel' 
son au torité en Italie méridionale dominent la p re 
mièro moitié du siècle; lo royaume do Sicile j oue un rôlt· 
important avec Manfred (125q-1266), les princes ange 
vins et les aragonai.s, jusqu'à la rupture de l'unit(: 
instaurée pur les normands. Dans d'autres régions, 
les rapports entre la papauté et l'empire ont dos consé· 
quences directes: par exemple en Ombrie, où Innocent 111 

rétablit la souveraineté pontificale S'Ill' le duché dt• 
Spolète. Les rappor ts entre l 'Église et l'État, en Sicile 
comme dans les comm\tnes lombardes, sont souvent. 
malaisés; l'essor de la scolastique conduit à un déve
loppement des grandes thèses théocratiques; les résis
tances du pouvoir civil sont d'autant TJlus promptes 
quo ce pouvoir est fo1•t et stable. Il faut encol'9 tenir 
compte de l'évoluUon interne des communes, de le. 
lutte contre les résidus de la féodali té, de la d iiJuslon 
et du renforcement des tendances associatives. 

Bref, on se trouve en face de mutations profondes, 
de luttes et de rivalités diverses. En des moments 
de particulière tension apparaissent des mouvements 
comme celui de l'Alleluia ou des flagellants. Les choix 
de François et de Dominique, qui se situent en milieu 
citadin, no sont pas seulement uno réaction devant les 
carences ecclésiales, Us s'insèron t encore dans un 
contexte économique et social, instable et en ~ermenta
tion. Les causes de la naissance des mouvements reli
gieux en telle ou telle région n'ont pas encore été étu
diées de façon précise. L'Italie du centre ot du nord 
(Ombrie,'·' Toscane, Marches, Vénétie, Lombardie) 
voit la floraison d'expériences nouvelles, tandis que 
l'Italie du sud reste plus sensible aux apJJels tradition
nels (rénovation de la vie bénédictine); dans cetto 

région demeure encore importante l'influence du mona
chisme oriental (voir chapitre précédent). L'échec de la 
dHTusion des ordres mendiants en I talie méridionale 
mériterait une étude plus sérieuse, sur la base dos docu
ments et dans Je èadrc des problèmes généraux; il 
serait trop facile de parler d'un midi encore prisonnier 
des structures féodales auxquelles s'accorderait bien 
l'organisation monastique. 

On se reportera llUJ~; articles FRll:RliS MtNI!tJRs et FRiiRl:lS 
t>nQclnuR& (DB, t. li, col. 1268-1422, 11&22-1524) o~ aux autres 
articlos qui seront mentionnés suecessivemont. On donnera 
des indications bibliographiques compl6mentaires, en signa
lant surtout lçs travaux spécialisés suJ• la spiritualité en I talie. 
Los bibliographies données cl-dessus pour lo haut moyen dge 
valent souvent pour le ta• si/Jole. 

M i.stici tkl DIUiœnto e del Tracento, éd. A. LevasU, Milan, 
1935. - H. Grundma.nn, R eligilisc Dewogr.mgen in~ Mittolalter, 
2• éd. , Darmstadt 1961. - G. Petrooohl, La lelteratura reli· 
giosa, dans Storio. della lcucratura itt;Jliana, dlrlg6o par :El. Ceoohl 
ot N. Sapogno, t. i u origini e il Duecento, Milan, 1965, p. 625· 
685. - M. Pctroechi, Corrcrtti 11 linee tù:lla 1piritualità umbra 
cd itaUana del Dueotmlo, dans FUosofia e cuttura in Umbria .. , 
Atll... di studi umbrl, Gubbio-Pérouso, 1967, p. 133-178. -
Il dolore e la morta Mlla spiritr4alilà dei secoli Xli 11 xm, 
Atti. •• sulla spir,itualità medievale, Todi, 1.967. -M. Adriani, 
St{Jria rcligiosa d'Jtalia, Rome, i 966; Jtalia mi.stica, Rome, 
1968. 

Dans' Hérésies ot sooit!tr!s, mentionna col. 2198 : C. Violante, 
Hérésies utbaii'ICS at hérésies rurales en Italie du 11• au 18• sü
cle, p. 171-197; R. Manselli, Lu hbétiqiUIB dans la 1ocUU 
italienne dt' ll• au 13• sü!cle, p. 1.99-202. - F. Cardini, lA 
storia c l'Uùa di crociala negli studi odicrni (1046-106'1) , 
dana AriUarit? de estu<lios 11Uidkvales, t. 5, 1968, p. GU-6(;2 
(inventaire bibliographique, évolu'Uon de l'idée de croisade). 

Diflusion des mendiants en Italie du sud : cf V. Fumagalll, 
1 n 17U1J"GiM alr Alleluia del 1t_U .... <tans ~IIIIGW!o ddl'lllituto 
storico italiaM .. , t. 801 1968, p. 25?=9?2;r_.~ la région de 
Salerne, A. Imperato, I l F rancescanesimo ncl territor1'o di 
Principato Ml secolo xm, dans Archi!>um franciscanum histo
ricum, t. sa, 1970, p. 240-258. 

Bibliographies : P. Toubert, ll i.stoire d4 l'Italie mtdiévale 
( x•-xm• siècles). PubUcatioru tlcs années 1066-1904, dans 
liecnJ,elu'storiqi.Ul, t. 284, 1965, p. U1·446; t. 28!5, 1966, p. 136-
192; M. Paeaut, Histoire th l'Egli8c a" moyen age (v•·xm• sU!· 
etes), ibitù:m, t. 236, 1966, p. 185·178. 

1. De 1200 à 1233. - Dans lo premier tiers du 
siècle, entre la mort de Joachim de Flore (1202) et 
l'apparition du mouvement de l'Alleluia {1238), les 
mendianta , phénomène absolument nouveau, consti
luent la portion la plus vivante do l'Église d'Italie 
et prennent ' une importance croissante; le réveil du 
laïcat développe ses propres virtualités, parfois en liai
son avec des in itiatives cléricales; l'action d' Inno
cent m est assez ouverte pour maintenir ou ramoner 
dans l'ot•thodoxie des mouvements nouveaux, et la 
concentration autour de Rome des structures ecclésias
liques s'en trouve renforcée. 

1o EXPLOSION 111\ANCtSCAINE.- 1) Milieu et sources. 
- Bien des points resten t à éclaircir stll' le milieu où 
sont nées la vocation de saint François et celle de ses 
premiers disciples. Les divers colloques du Centre 
d'études d'Ombrie n'ont étudié jusqu'ici que des aspects 
particuliers ou éloignés dans le temps. A. ForLini 
(No11a 11ita di S. Francesco, Milan, 1 926; 2e éd., Assise, 
1959) a reconstitué le clim at religieux, politique et 
social dans lequel a grandi le saint, mais sans expliquer 
la naissance du franoiscanisme dans cette région. Dans 
l'attente de recherches plus poussées, il 1aùt déjà 
J'enoncer au tableau traditionnel Q.'uno Ombrie francis· 
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Gline avant la lettre : le territoire, même après le 
rfta.blissement de la souveraineté pontificlllo, voit des 
luttes incessantes entre les cités, réfractaires aux tenta· 
tives hégémoniques de Pérouse; il demeure ouvert à 
dee iu1luenoes diverses, Rome ou la Toscane; au 12e siè· 
cle, les sectes héMtiques y avaient pénétré, S\Jrtout à 
Orvieto, devenu un centre des patarins. 

Le problème des sources de la doctrine franciscaine 
a été mieux étudié. Les communications de R. Manselli 
et G. Miccoli au colloque de Todi, en 1967, ont souligné 
la complexité des intel'prétùtions de la pauvreté évan
gélique, le cheminement hésitant qui a conduit l':i!}glise 
à renoncer à l'observation stricto de ce précepte. 
L'exigl)nce · d'un retour. à l'imitation littérale du 
Christ, du Christ pauvre, se fait plus forte aux 11 e et 
i 28 siècles; c'est dans ce climat que s'inscrit la figure 
de saint François. A. Mens, par contra (L'Ombrie ita
iiennu et l'Ombrie brabançonne .. , dans Études francis
caines, t.17, 1967, suppl.), a montré la dette de Fran· 
çois à l'égard de saint Bernard eL du mouvement cis
tercien, insistant également sur l'influence byzantine 
dans la spil•itualité italienne. 

Riêerche Bull'Umbria tardo-antica c pr~romanica, ALU ... di 
studi umbrl, Oubblo-PérouQe, 1965. - Filoaofia e cultttra ir1 
U~r~bria .. , clt6 col. 2208. - Povcrlà c ricclt~::a neUa spiritualit4 
tki •ecoU x 1 o xn, Atti... sulla spldtualità rnodlovo.Je, Todi, 
i969 : R. MQJl8elli, E11angeli8mo e povertd, p. 9-41; O. Mi.ccoli, 
Dal poUo!frinalfgÎo alla conquiltd: popertà a ricclteua nelûl 
priTTUJ crocialè, p. 48-80; P. Zerbl, Discor~o corlclu8illo, p. 289-
302. 

Dnns le même sons que A. Mons : Willibrord do Paris, 
Rapport, de ,$. François cl'Assiso avec le mouvement spirituel 
du xn• siAcle, dlllls Etudes franouoaines, t. 12, 1962, p. 129-
142. - Voir encore : Enlidio d'Ascoli, La vita splrituale ant11· 
riore a S. FraMuco d'As•isi, CF ( = Colù:ctatllla {ra11ci.scana), 
t. 21 1932, p. 5-84, 163-178. - J{. Essor, Dù: religidsen Bewc
gungen dc8 H oohmittelaltor8 und Ifranziaku.!l von As1isi1 dnns 
Fcstgabc Joseph Lortz, t. 2, Baden-Baden, Hl58, p. 28?·1115. 
- H. Roggen, Dili Lcbensforrn IÙI hl. Franzishus von A1sisi 
in illrem Jlerhiiltnis .zur (eudal11n. rma I;Ur(Ierlichen. Gcs~llltchaft 
Italiell$, dans Framsi8kanischo Studien., t. r..G, 1964, p. 1-57, 
287-821. 

2) Comm(mcemcnts de saim Françoi11. - François 
et ses premiers compagnons no suivent pas la voie des 
groupes hérétiques. Dlls la formation du premier noyau 
de disciples, François se rend à Romo pour demander 
l'approbation du pape. Plutôt que de s'arrôtcr au mode 
de l'approbation pont,ifl.cale et à l'expansion très rapide 
qui en résulte, nous préférons voir ici un exemple de 
l'action d'Innocent m (DS, supra, col. 1771·1772); 
celle-ci a doux eiTets immédiats : elle inaugure le pro
cessus qui tait no.ttre un nouvel ordre religieux do 
clercs (les membres qui ne sont pas clercs reçoivent 
la tonsure et François est ordonné diacre); elle pose 
los jalons d'un renouvellement de ce régime d'exemp· 
tion qui s'était avéré dangereux dans le monachisme 
traditionnel et va compliquer les rapports avec le 
clergé séculier. 

D'autre pal't, la papauté fournit la preuve , de son 
prestige et confirme une unité antérieurement brisée 
ou menacée; elle trouve, dans la collaboration étroite 
de oos nouveaux groupements, un appui contre ses 
adversaires. Et le rattachement à Rome donne plus de 
prestige et s'avère moins difficile que la dépendance 
d'une Église locale. On ne peut oublier cependant que 
le mouvement tranciscai.n, même s'il dépend beaucoup 
des circonstances, doit son expansion rapide et son 
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influence à son puissant dynamisme intérieur. Au témoi
gnage de l'exemple s'ajoutent la vigueur de la prédi
cti.LiOil, l'accent mis sur des vertus bien définies comme 
la dévotion à l'humanité du Christ, surtout au Christ 
cl'llcifié, et l'amour de la création ot'l s'exprime l'anU
c:üiHu•ismo radical des franciscains. 

. 
Les sources narrativœ du fronoiscaniamo prlm.i tif ont 

faH l'objet récemment de nombreua88 éditions ou études 
critiques; signalO!lS un renouveau d'int.4rêt pour les FiorBtti 
c't le11r réévaluatilln comme aouroo l1istorique : ~ariaM da 
Alatri, Genuinità del m.cssaggio francescano dei Jilioretti .. , 
CF, t. 98, 1968, p. 5·7?. La bibliographie sur François ot les 
mi no urs ost immense; &e rôforor à DS, t. 5, col. 1268·1271; 
lt. Munselli, :Rassesna di storia (ra11cescana, dans Ri11ista di 
~ctoritl e ktteratura religiosa, t. 1, i 965, p. 117-18?. Sur les 
~"apporta avec Remo, K. V. Selge, Fraru C1on A8sisi und du 
riJmische Kurill, dQJl8 Zeitschrifi (ar Theologie und Kirche, t. 6?, 
•1970, p. 129·161. 

3) Franciscains de la premiJrc génération. - Les pre· 
miers compagnons de François viennent presque tous 
d' i\s>liso (A. Fortini, lVoCJa CJita .. , t. 2, p. 278·806). 
L"' plus împ.ort.ant pour l'histoire de la spiritualité 
reste GiUes d'Assise dont l'âme contemplative se révèle 
clans les Dits recueillis par ses compagnons (DS, t. 6, 
<loi. 379·382); frère Élie en représente en quelque façon 
l'antithèse, comme symbole des d6via.tions de l'ordre. 
Antoine de Padoue t 1281 {t. 1, col. 714·717) appar
tien L aU!!E>i à cette l>rem1ère période; sun savoir lui vient 
cependant des études antérieures à son entrée; il n'est 
pas encore le fru it d'un élargissement et d'une mutation 
des conceptions de l'ordre, il n'est qu'un instrument 
uu sei'Vice de la prédication. Entre 1211 et 1215, duns lE! 
nilluge de sainte Claire (DS, t. 5, col. 1401-1409), se 
rorme le premier noyau du second ordre. 

R. ManseUi, L'u!tima dcoisione di S. FranocBco. Bernardo 
di QrtintaPalk e la bcrïcdùione di S. France4co morBntB, dnns 
8tdkuino d~ll'lstituto storico italiano .. , t. 78, i967, p. 13?·153. 
-œuvres récentes sur Antolno de Padoue: S. Clucn, Anto11ill8 
o,:(mer des Evat1gclium.s und der Kirch6, Münohon·Gladbach, 
1.%9. - F. da Gama Caelro, Santo Antonio do Lisboa, 2 vol., 
Lisbonne, 196?-1969. - J. Tou!l.5aert, Anton iut fion Padua. 
Versuch cifllll' kritischen Biographie, Cologne, 196?. 

2° EXPANSION DES PRhES PnJlCaEUliS. - Ceux-Ci 
s'(: tablissent d'abord dans deux villes importantes. La 
première fondation est celle de Bologne (1218) où se 
tient en 1220 le premier chapitre général. Ce choix 
exprime les objectifs et l'esprit du nouvel ordre : 
r•er}horche d'une action d'envergure étroitement liée 
aux. cenLres intellectuels, dont Bologne, avec Paris, est 
alors le plus considéràble, et apostolat au service des 
laïcs. Un des trait.s distinctifs du siècle est en effet 
que l'on ne restreint plus la vie spiriLuelle aux clottres; 
olle est aussi l'affaire des laïcs. Suivant les prescriptions 
du 90 concile du Latran (1215), les dominicains s'adon
nent à la prédication, à la confession et à ln direction 
spirituelle. Ainsi apparaissent les premières Summae 
confP.ssorum; la Summa magi•tri Pauli (de l·Iongrie) 
reflète les préoccupations des dominicains bolonais 
autour des années 1220. 

Rome est le second centre do l'expansion domini
caine; en 1220 sont fondés le couvent (féminin) de 
Saint-Sixte et celui de Sainte-Sabine, lequel deviendra 
maison généralioe. La demande et l'obtenLion de l'appro
lnltion pontificale, ~n 1215, sont trop tardives pour 
que l'ordre, comme auparavant celui de saint Fran-

t G 
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çois, ptlisse échapper à la législa tion du concile; lo 
rattachement à Rome est un point fondamental, ainsi 
que la bénédiction donnée aliX membres de l'ordre 
soumis à la Règle de saint Augustin. 

A. H. Thom&s, .De oudst(l coMtitutics CJan de Dominicanen 
(IS16-12J7) .. , Louvain, t 9GG.- J . W. Frank, Die Spannunç 
swischcn OrdBnslBbBn und wissem ch4fllichtr Arbcil im frUhtn 
Dominikancrorden, dQJllJ Archi" ftJ.r Kirchengetchicllle, t. 49, 
196?, p. 164·207. 

30 HUliiLtils BT GUILLBLMITES (DS, t. ?, col. 1129-
1136; t. 6, col. 126?·12?6). 

4° TIERS ORDRE 111\A.NCISCAIN OU COMMUNAUTÉ DE 
t llH\ltS P:iiNITBNTs? - L'influence trôs remarquable 
des mendiants, surtout des franciscains, comme guides 
spirituels du laïcat a été interprétée d9.1is le sens d'un~ 
organisation instltu tlonnelle. Les historiens francis
cains ont généralement adopté, en se basant sm· les 
témoignages de Thomas do Celano t 1260 et de Julien 
de Spire (t vers 1250), l'idée que François avait t ondé 
trois ordres distincts, le troisième comportant des 
membres des deux sexes. L'édition en 1921 du Mcmo· 
rialc, adopté en 1221 par les confréries de Romagne 
et bientôt diffusé dans les autres confréries, parut 
renforcer cette opinion on fournissant un premier 
exemple do la règle du Liers ordre. Mais les études do 
G. G. Meersseman ont renouvelé la question en prou
vant l'existence antérieure do pénitents volontaires 
auxquels se rattacho la vocation de François et de ses 
compagnons et qui reçurent de lui une impulsion nou
velle, particulièrement en Ombrie, 'foscane, Marelle 
d'Ancône, Lombardie. C'est seulement au milieu du 
siècle que ce mouvement est institutionnellement lié 
aux frères mineurs. Sa spiritua1ité résulte d'une super
position d'obligations pénitentielles codifiées par Gra
tien, de règles monastiques ou hospitalières, d'obliga. 
tions communautaires inspirées des statuts des anciennes 
confréries. D'autre part, lo principe que la transgres
sion des règles lie le sujet « non ad culpam, sed ad 
poonam » est d'inspiration dominicaine. 

L. Zanoni, Gli Umiliati n~i loro rapporti con l'crcsia .. , 
Milan, :1911; réimpression annsto.tiquo, Rome, ~ 970. 

D. Bughetti, Prima regula tortii ordinr's (éd. du M emoriale 
propositi fratrum et sororum de ponitentia in domibus proprl~ 
c:.;islentium), dana Archivum franciscanrtm historicum, t. 14, 
1921, p. 109-121; A. Fantozzi1 B. Bughett1, Il T Brz'ordine 
franccscano in Pcrugia dal secolo xm al 1ccolo XIX, ibidBm, 
t . 99, 1940, p. 55·113, 319-365. - O. O. Meersseman, Dossier 
de l'ordre de la pénitcnco au xu•• s~cle, Fribourg, 1961 
(p. 82-86 : les interpolations dana le Memoriak). Le mGmo 
autour aborde le sujet dans Etudes sur lBs ancienn~s co11{rêrics 
dominicaines, AFP ( Arcllivum fratmm praedicatorum), t. 20, 
1950, p. 5-113; t. 2t, 19G:l, p. 51·1.96; t. 22, 1952, p. G-1?6; 
t . 23, 1953, p. 275-aos; dans Disci]Jli~~ati 11 penitcnti nBl Duecento, 
dans Il moPimBnto dei Disoipli114tî.. , Pérouse, 1.962, p. 48-72; 
précisions ct discussion, U. Nicolini, 1 frati clclla pBnitenza a 
l'erugia alla fine dclsecolo Xlii, ibid6m, p. 671·381 (un cas parti
culier dans B. Quilici, La Chiosa di l~iren~ 71ti primi dccenni 
del secolo xm, l~lorence, 1965); dans PrBmier auctan:um au 
douier dB l'OrdrB da la P.fnitencc au xm• siècle: le manuel tlc• 
pénitents delJrescia, RHE, t. 62, 1967, p. 5-48.- Ces réeherches 
sont encore ignorées dans dos ouvroges de carnelèrc selonti
flque comme J. Moormnn, A JI istory of the Franciscan Order 
from iu Ori~ns 10 tht ycar 1617, Londres, 1968 (p. 40-(16). 

50 INNOCENT Ill BT LB QUATRIÈME CONCILE DU 
LATRAN', DS, supra, col. 17?2. 

2. De cc l'Alleluia " (1233) aux flagellants 
(1260). - 1° L'AUcluia. - L'année 1233 marque une 
pnuse dans la lutte entre Frédéric 11 et les communes; 
la ligue, qui avait arrêté l'empereur aux portes do 
Vérone, touche à son termo on juin. On comprend dès 
lors l'ardent désir de paix dans le peuple. G. G. Meersse· 
man voit dans l'Alleluia la. conclusion do la campagne 
menée par les prêcheurs do Lombardie contre les héré· 
tiques (l!:tudes .. , 1953, p. 29q) et souligne que la voca
tion des sept fondateurs des sorvites so situe à cotte 
époque (ibidem, 1952, p. ?). G. Petrocchi y voit un 
moment slgnlflcatil pour l'origine des laudi (La lette· 
rawra religiosa .. , p. 656; of J. Koudolka, La fondruione 
del convento domenicano di Como, AFP, t. 36, 1966, 
p. !195-42?). 

Les liens entre ces événements sont intéressants, 
mais approximatifs car nous savons peu de choses sur 
Jo mouvement de l'Alleluia (V. Fumagalli, ln. margine 
rtll'Alleluia del1288 .. , cité col. 2208). Dans cette dtwotio 
(tlU sens de mani(e11tation religieuse), dont parle entre 
ant••os Salimbene de Parme dans so. Cron.ica (MGH, 
S criptores, t. 82, éd. O. Holder-Hegger, Hanovre,1905, 
p. 70 svv; éd. F. Bernin!, t. 1, 1942, p. 98 svv, et 
G. Scalia, Bari, 1966, t. 1, p. 99 svv) ot qui apparatt 
on mai 1288, il faut distinguer, avec Fumagalli, deux 
phnses. La première est inaugurée à Parme par un laïc 
sLulll culture, frère Benedetto ; olle comporte des pro· 
cessions avec des chants de joie aux résonances païennes, 
1IM défilés avec des rameaux et des cierges; on chante 
th~ll ucclamations de louange ot une forme amplifiée de 
I'Ava Maria avec la formule « quae peperisti pacem 
hnminibus ». Il s'agit d'un mouvement spontané do 
Peligiosité populaire, guidé po..r oct étrange personnage 
'lu i convoque la foule à son de:ttompe. J:1;.5 

Lu seconde phase commence quand les mendiants 
Jll'onnent la tête du mouvement, dans un but de paci· 
!\cation politique et de pénitence. Dans los communes 
ùu nord, il n'y a plus do trace de Benedetto qui s'en 
V'n dans le Latium et los Pouilles. Le thème de la joie 
te•ld à s'effacer pour faire place à la raideur qui anime 
l'apostolat de personnages comme le dominicain Jean 
do Vicence quo l'on trouve à Bologne, Plaisance, 
l'ildOue, Vicence, V~rone, Pnquara (1233). Les proces
~:ious prennent unê allure pénitentielle (celle du 14 mai 
il Dologne) et l'on entreprend la construction d'églises, 
~ouvont celles des mendlao.ts. V. Fumagalli supposo 
q\11~ c'est le moment où les fraternités do pénitents 
~: uhissen t l'influence croissante des reHgieux. 

2o L'ORDRI! FRAN CISCAIN n ']ÎlLIE A BONAVIINTU RB. 
Ces années voient le durcissement du conflit entre 
" r.ommunauté » et « spirituels • (DS, t. 5, col. 1306); 
los survivants de la première génération tentent d'im
po~er leur interprétation du message du Poverello : 
L6on et ~lio en sont les représentants typiques. Mais 
un nombre toujours plus grand de minO\lrs se tournent 
vtH'S ]es études (enseignomen t parisien de Bonaven
lul'o). Co choix constitue sans doute un déplacement de 
l 'axo de la vocation primitive; il rond plus aigu le 
c·ou Qit avec les spirituels ot suscite les craintes du 
('rl:ldécesseur de Bonaventure, Jean de Parme {1247-
•J 257). Cette époque voit pourtant la diffusion de la 
prC':m ière littérature franciscaine, dont l'Influence est 
c:outlidérable sur la spiritualité italienne, et qui comporte 
Jtrincipnlemont les biographies de François et de sos 
i'rcmiers disciples. L'écrivain le plus remarquable est 
'l'homas de Celano, dont les deux Vieae ont été diver-
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somont jugées et qui est aussi probablement l'auteur 
de la Legenda sanctae Clarac virginis. 

C'osl aussi l'époque (124G·U~6) où un mineur italien, Jean 
do Plan del Carpine t 1252, accomplit uno mission diplomatique 
auprès des tartares et difluso, par son Historia mongqlorum 
(éd. dans Sin.ioa franciscana, t. 1, Quaracchi, 1929, p. 27· 
iSO), de nombrêux rênsoignomenta historiques, géographiques 
et ethnographiques. Mlnour encore, Salimbene ( t après 1288), 
dont la Cronica est. une source précieuse pour l'histoire spiri· 
tuello do l'Itt\lie il. cette époque. 

R. B. Brooke, Barly francï.can Govsrnmcnt. Elicu to Bona
venture, Londres, t 959. - S. Bpirito, Il Francescane•imo di 
(ra Tomma1o da Celano, Assise, 1968.- F. De Beer, Le. convsr· 
tion dl! saint Françou selon TMm118 de Celano, Paris, 1963. -
G. Miccoll, La • con~~cr8ione • di San Francssco 111condo Tommll8o 
da Celano, dans Studi medievali, t. 6, 1964, p. 461·491 (recen
sion de De Beer et repriao du problème des deux Vitae). 

Sur Salimb(lna do Parme (ou d'Adam), Qf R. :Mansolll, 
Adam .. , dans Dizionario biograflco degU italiani , t. 1, Romo, 
1960, p. 228-231, ot Stnnlslao da Carnpagnola, Orientamcnti 
critici intsrprstativi intorno alla Cronica di Salimbcne da 
Adam, dans Laurcntianurn, t . 6, 1965, p. lt61-lt91. -Mariano 
da Alatrl, L'ercsia ne/la Cronica di fra Salimbcnc, CF, t. 87, 
1967, p. 366-3?3. - J. Paul, L'4loge Mlf pcr&onnc6 ct l'û~al 
humain au xm• li4Clll d'apns la Chronique de Fra Salimbene, 
dans Le moyen âge, t. 78, 1967, p. '•03-430. 

Ample bibliographia aur Donaventure dam! F. Petrangeli 
Papini, S. Bona11entura da .Dagnoregio, Bagnoregio, 1962. -
A. de Villalmonto, Orientaci6n criltoCclllrica en la teoloBta 
da S. Bwmavsntura, dans E1tudio1 franciscanos, t. 59, 1958, 
p. 321-372. - B. Strack, JJas Leiden Christi im Denkcn des 
hl. Bonaventura, daM Fran:islcanuchc Studicr~, t. 41, 19691 
p. 129·162; Chrutusleid in Chrutcnlcbcn .. , Werl, '1960. -
H. Roggen, S. Bonavonturo comme 111 • second fonàats!4r •··• 
dans Jf'ranr.islranuchc Stuclicn, t. 49, 11167, p. 259-271. -
Actes du Colloqu.e Saint·Bona!lentlve, dans :Struùs francu
cainu, t. 18, 1968, suppl. - A. Ellsl!.sscr, Christus, dtr LBhror 
du SiUlichcn .. , Munich, t 9G8. 

80 LBS DOidtNICAINS : INQUISITION BT COI'IJ.ILI'fS 
AVEC LEs sÉCULIERs.- Pour los prêcheurs, ces années 
sont celles do la lutte décisive contre l'hérésie (ct 
infra 40). A côté de Pierre de Vérone, premier martyt• 
de l'ordre, les figures marquantes sont colles d'Anselme 
d'Alexandrie, Moneta de Crémone (maitre célèbre de 
l'université de Bologne, t vers 1260), Rainier Saoconi 
t 1262. L'àCtion inquisitoriale suscite des oppositions; 
les citadins la subissent comme un corps étranger : 
l'assassinat de Pierre de Vérone (1252) en est le signe. 
Le succès de la prédication des mendiants, la faveur 
populaire qui les entoure et la puissance qui en résulte, 
les privilèges pontificaux suscitent de nombreux conflits 
avec l'administration ecclésiastique. A Pise, entre 
1288 et 1247, on leur interdit de recevoir des legs, à 
Rome de prêcher. La. Cronica de Salimbene apporte 
la. preuve de nombreux débats sur ce sujet dans les 
conciles provinciaux. C'est l'époque où les mattres 
pal'isiens attaquent vigoureusement les mendiants; 
la victoire que ceux-ci remportent en 1255 prélude à la 
pacification générale du concile de Lyon en 1274 où 
l'insertion des nouveaux ordres dans l'Église trouve 
son accomplissement. 

Mariano da Alatri, L'inquui.aionc franccscana. nell'Italia 
centrale n~l sec. Xlii, CF, t. 22, 1952, p. 225·250; t. 28, 1958, 
p. 51·165; Archi11io, o(fici e titolari dtll' I nquiû;iono toseana vtrso 
la fùao del Dueccnto, CF, t. 40, 1970, p. 169-190. - A. Don
daine, Saint Pierre Martyr, AFP, t. 281 1958, p. 66-162. -
R. Mansolli, L'er111ia llel male, Naples, 1963, p. 21t4-270. 

Conflit mendinnta-séculiers. - R. ManSélll, I vsscoPi ita· 

/,:ani, gli ordini rsligiosi c i movimonti popolari religiosi nsl 
st~aolo xu1, dans Vcscovi e diocesi in Italia nel medioevo, Padoua, 
1 \JGf., p. 315·335 (sources 11t bibliographie, y comprÎl! sur Jo 
connlt parisien). - Y.-M. Congar, At~pccts ecclt!swlogiqucs de 
lu. querelle entre mendiants et sdoulier8 dan6 la seconde moili4 
dtt xm• 1iécU! .• , dans Arcliiv111 d'hùttoira doctrinale ot litl4raire 
ti~J. moyen dgs, t. 28, 1961, p. 85·161. 

t.o CoNPRÉRIBS. LuTTE CONTRE t'HÉRÉSIE. - Sur 
Ill hase des études de G. G. Meersseman, il convient de 
dis tinguer trois groupes dans la géographie compliquée 
cl os confréries de laïcs : 

1) Los confréries traditionnelles, ancionnos ou nouvel· 
loanent fondées : pieuses associations d'assistance 
mutérielle et spirituelle, reli6es à un saint patron, un 
sanctuaire, une œuvre spécifique, elles peuvent pren
d,.e un caractère politique en ens de conflit urgent, mais 
se distinguent des confréries profanes, dont le but est 
le bien-être des associés. L'action des mendiants se 
hoi'Do ici à organiser, soutenir, dans le cadre des préoc
cupations ecclésiastiques pour l'émancipation et l'au· 
l,onomie du laïcat. Les plus ancions statuts de ce type, 
quo nous connaissions, sont ceux do la congrégation 
bolonaise de Saint Dominique, 1244 (Études .. , 1950, 
p. 6-18 et 65-66). Au môme modèle se réfèrent les 
r.ontréries fondées en l'honneur de saint Pierre Martyr 
(1951, p. 52, 91-102} et celles de la Vierge qui ont pré· 
cédé l'apostolat de Pierre do Vérone (1952, p. 11-16) . 

2) Les confréries pour la lutte contre l'hérésie, fondées 
pur Pierre de Vérone dès 1282 : la Société de la foi et la 
Société de la Vierge; elles sont nées do la lutte contre 
patarins et cathares en Lombal'die, et de l'institution 
communale: « La parole publique y constituait une armo 
plus efficace contre l'hérésie » (Études .. , 1958, p. 298). 
Dos associations analogues sont fondées à Pk>rence, ot'l 
Pierre de Vérone se trouve en 1244-1245, à Bologne et à 
Bergame (Études .. , 1951, p. 62-70). 

a) Les Mtlices de Jésus-Chri.st, dont la fondation a été 
liée par erreur à l'apostolat de saint Dominique contre 
ills albigeois, sont d'un ordre dillérent et d'une diffu
sion plus limitée. ll s'agit d'une institution temporaire 
(1283-avant 1261) qui regroupe les nobles de Parme 
tl~ r•épond, au moins à ses débuts, aux exigences parti· 
l:ulières de cette commune. Les stl'uctures sont inter· 
médinires entre celles des ordres militaires (le célibat 
n'y est pas oblîgatoit·e) et les confréries. Là milice a sa 
règle propre, approuvée par. Je pape Alexandre 111 en 
dérogation au décret du Latran, et elle connatt une 
r.crtaine diffusion (Études .. , 1958, p. 275-808). 

A la bibliographie sur les hérésies, col. 2193, ajouter : 
Jol. Duprô Thescider, L'cr~~~ia a Bolo1na ai tsmpi di Dante, 
duns Studi 11torici in onort di Gioacohino Volps, t. 1, Florence, 
1\.158, p. 381·444. - Sur lee confrlrï.s, DB, t. 2, col. 1.469· 
1479. 

5° AUTRES ORDR'RS REI,JGIBUX. - Cette période do 
maturi té voit nattre ou refleurir d'autres mouvements. 
nans l'ambiance de la bourgeoisie marchande de 
Florence, et en liaison avec les confréries et l'apostolat 
de Pierre de Vérone, il faut placor l'origine des SerPitel 
fln Mari4 qui prennent, au moins au début, un èaractère 
(!J'émltique·. Les premiers documents authentiques 
remontent à 124.9, mais les historiens divergent sur 
le type de confrériè dont l'ordre tire son origine, sur la 
rnonière dont s'on détachent les sept fondateurs et sur 
le rôle de Pierre de Vérone. 

l.!ln ces mêmès années vient à son terme le processus 

• 
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de centralisation, surtout dans· le centre· et le nord de 
l'Italié, des groupes monastiques qui se réêlument dt~S 
fondations africaines de saint Augustin. Comrnen(:é 
en 12~3 sous Innocent IV, ce processus aboutit en 1251i, 
par les soins d'Alexandre IV, à l'organisation d'une 
seule famillr: l'Oiigieuse sur le modèle des rnondian 1 s 
ct donL la diffusion est très rapide. 

Le vieux tronc bén6dicUn donne de nouveault 
rameaux, surtout dans les régions qui restent en marge 
do la diffusion des mendiants : lQs sylvestrlns en 12f.l l 
à Monte Fano, près de Recanati; en 1250, les célestius 
dans les Abbruzzes; sans avoir l'importance do Cluny 
et Cneaux aux siècles précédents, l'influence de Ct·~ 
rameaux ne peut être sous·ostim6e. 

G. G. Meersseman, ~tudes .. , AFP, t. 22, 1952, p. ?. - 
R. M. Taucci, La Compagnia o l'ordine dei Serpi di Maria allr.t 
loro oriaine, dana Studl 8torici... dei Servi di Maria, t. 1 ti, 
1966, p. il2-108. - A. Dai Pino, Madonna sanla Maria 11 l'•Jr· 
ilinc dei 1u0i Smli nel primo secolo (li ~loria (1283·1811 circa), 
ibilkm, t. t 7, 1967, p. 5-70 (en volume, Rome, 1968); Selle 
.Santi Fo11datori, dansBibliotlteca Sanctorum, t. H, Romo, 19611 , 
col. 907-938. 

Art. IllaldtTI& n11 S.UNT·AUGU8TIN1 DS, t. r., col. 989·101H. 
- R. Arbcsman, A ügendary of carly AugtUtinian Saint., , 
dans Analecta augu8tiniana, t. 29, 1966,\ p. 5·58. - F. A. M<l· 
thes, The Povcrty Mopement a11d 11~ Augu.stinian llermit.<, 
ibidem, t. 31, 1968, p. ti-154. - B. von Luijk, Gli Eremiti 
neri ndl Dugcnto con particolare ricuard.o al tcrritori.o pisano 11 

tosca11o, présenté par C. Vlolanto, Plsa, 1968. . 
J. Leclercq, Un fondateur mo11astÎqU6 au xm• .sièc/4. l'our 

un portrait .spirituel di! S . .Sylve~trc G=lini, dans 1111er fratrcr, 
t. 19, 196?, p. 10·2'•·- A. Frugoni, Cclcstiniana, Rome, 195'•· 

50 FnÉDÉniC Ir. -La vue panoramique du second 
tiers du sillclo ne serait pas complète sans uno allusion 
à la figul'e complexe de Frédéric 11. Homme de Qulture, 
forte personnalité, ~~ M S9 lim!La point à revendiquer· 
con~re l'Église les droits de l'État; son projet rut dr~ 
se posel' comme guide du peupla chrétien ve1'S le salut, 
dépassant l'Église de son tomps au nom d'un retoUJ· 
au..'C premiers siècles. La conscience sacrée, voil'e messia
nique, qu'Il eut de sa mission, lo porta même à s'appli 
quer les prophéties joaohimites. Cr Atti del convcgrw 
intci'llazior1ale di 11tudi Federioiani, Palerme, 1952, 
pnrtiouljèrement H. Grundmann, Ji'etl,e1'ico II 1;1 Gioac· 
ch.ino àa Fiore, p. 89·89. 

·n. Des flagellants (1260) aux mystiques. -
10LES~IOUVII~IENTS DB LAICS A LA PIN DU Sl HCLB, -

1) Il ne s'agit pas de retracer les phases du mouvement 
des flagellants (DS, t. 5, col. 392-408), ruais de so daman
der pourquoi il est né dans telle ambiance et à tel 
moment et s'est si rapidemen1: développé. Bien que los 
causes · soient difficiles à flxet• (G. Alberigo, FlagiJl· 
lants, DHGE, t. 17, 1969, col. 827·387), on peut rappe
ler les calamités de l'époque (bataille de Montaperli 
1260, famines, épidémies), et surtout la diffusion par le:; 
franciscains du culte de la Passion du Christ; le pro· 
blème de l'origine ombrienne reste cependant ouvert. 

La • grande dévotion » née à Pérouse en 1260 marqur. 
un clivago essentiel dans le 198 siècle italien. Elle se 
répand t1•ès vite, change le visage des confréries exis
tantes, en fait apparaltre do nouvelles. Le mouvement 
est d~ à l'initiative d'un laie, Rainier Fasani, qui très 
probablement avait !emme et enfants. Les procession!! 
itinérantes ont un caractère à la fois pénitentiel et 
eschatologique. L'initiative n'est plus aux mains des 
roligioux, mais des lo.Ios qui renouvellent d'antiques 

formes de pénitence (G. G. Meerssemnn, .l!:uules .. , 
1950, p . 21). Les mendiants réussissent cependant 
parfois à s 'approprier le mouvement, par e.xemple à 
Pérouse, Sienne, Prato, Modène, Spolète, mais d'autres 
groupes restent indépendants (1950, p. 25-47; 1951, 
p. 102-105). A côté des exercices do piété et des œuvres 
de charité, la prédication y tient une grande place 
(celle des dominicains Ambroise Sansedoni chez les 
disciplinés de Sienne, NicolWJ do Milan à lmola et 
Milan, entre 1273 et 1293). Le besoin de participation 
des laïcs so traduit dans le chant des laudi. : c'est au 
sens propl'e une ballade religieuse avec un refrain, 
mais le mot s'étend progressivement à tout cantique 
en lâllgue vulgaire. Les groupes où l'usage en est quoti· 
dien s'appellent laudesi. La prière, mentale et vocale, 
prend des formes diverses suivant les lieux; elle se 
rattaché en général aux heures du bréviairê par la réci· 
tation d'un cortaln nombre de Pator et Ave. 

Il movlmcnto dei Di8ciplinati, cité col. 221 t . - A. Frugonl, 
Sui Flagellarili 1lcl 1.980, dana Bulle1ti11o dell'/$tituto 1torico 
italiano .. , t. ?5, 1963, p. 21.1-287. - G. G. Meersseman, La 
prédication dcminicainc dans les concrAsatione mariale11 en 
ltalill au xmo sUc/4, AFP, t. 18, 1948, p. 181-161. - T. Kllp· 
pel!, lA pl'tldiohtt del bealo Ambrogio Sansedoni da .Sillna, 
AFP, t. 8il, 1968, p. 5-12. 

Lauda drammatica e dramma 1aoro, Atti ... sulla spirltunlità 
medievale, Todi, 1969. - 1. Baldelli, La eauda e i :Duciplinati, 
dtin!l Il mo9irncnto dei Disciplinati .. , p. 888-867. 

2} Pénitents ot chfwcdiers joyeux. - Les pénitents se 
présentent non comme des groupes autonomes, mais 
nomme un ordre, avec une règle et un statut religieux; 
à cette phase de leur his Loire, Ils sont affiliés aux mineurs 
ct aux prôoheurs. Les Fr~.aude1t\Î·~dés en 1261 
ot qui recueillent au moins en' partiê- ~rvlvants des 
milices de Jésus-Christ (G. O. Meersseman, .E:tttdcs .. , 
1953, p. 30'•·805} avaient pour titra officiel Ordo Mili· 
t.iat;~ be~Jtae M ariae Virginù gloriosae i ils ne dépendent 
pas Câlloniquement des dominicains, bien qu'ils leur 
soi en tsouven t liés; la portion la plus importun te de 1 'ordre 
est constituée par des chevaliers continents, qui vivent 
en communauté, selon la règle de saint Augustin. Voir 
G. Rovorsi, L'ordinfJ della Mili.aia di Maria Vergine 
glorio11a detto dei Frati Gaudonti, dans Ronzano e i 
Frati Garu.lomi, Bologne, 1965, p. 1.1-50. 

2o Cu&z LES FRANCISCAINS, l'organisation institu
Lionnelle est achevée; lo second ordre prend sa forma 
définitive, mais les divisions tendent à deverùr sans 
remède. 

1) Les spirituels font scission en refusant les décisions 
du concile de Lyon (127~) et mettent ainsi en échec 
la tentative d'équilibre poursuivie par Bonaventure 
durant son généralat (1257-1274). Deux des trois 
groupes de • spirituels » sont italiens, celui des Marches 
autour d'Ange Clareno t 1987, celui de Toscane avec 
Ubertin de Casale t 1339 ; leurs œuvres cqmptent parmi 
les plus marquantes, et il faut rattacher à ce courant la 
figure toul'mentée de Jacopone do Todi t 1306, auteur 
1h1 Stabat Mate1' et de laudi. Cr G. Miccoli, Di alcuni 
passi di san Bonaventura sullo sviluppo dell'ordlnc fran· 
oescano, dans Studi medievali, t. 11, 1970, p. 381-395. 
A ce r•igorisme franciScain, so joignent les derniers 
joachimites et les Frères du libre esprit (DS, t. 5, 
col. 1241-1268); les !raticelles (col. 1167-1188) se 
rattachent aux spirituels de la Marche d'Ancône; 
quant aux apostoliques, il!aut y voir une reviviscence 
d'un courant du siècle précédent, suscitée par Gérard 
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Scgu.relli t 1800 à Parme et Fra Dolclno t 1807 en Pié· 
mont. · 

2) La spiritualité franciscaine s'organise : le christo· 
C<'ntrisme eL la piété mariale sont filLrés à travers la 
LrAdition augustinienne et victorine dans l'œuvre 
fortement élaborée de Bonaventure; la réflexion se 
porte en outre sur les vertus spécifiques de saint Fran
çois : charité, joie, pauvreLé. On note des Influences sur 
la !Hurgle : institution de la fête do la Trinité, hymnes 
à la Vierge empruntées par l 'Église universelle au bré· 
vialre de l'ordre. Mais le scandale de la division et le 
ct•ntraste entre les structures de l'ordre et l'idéal du 
Poverello laissent des traces visibles: les noms les plus 
roprésentatifs sont alors coux des mystiques comme 
Angèle de Foligno t 1809 (DS, t. 1, col. 570-571) ct 
Hugues Panzlera (t vers 1880; DS, t. 7, col. 892-893). 

1'haddeus a New Durham, 7'hs Doctrin~~ of t1U! Francisoan 
Spiritua!a, Rome, 1963. - L. Borardini, Fra/4 Angelo da 
Clliarino alla luce <kUa storia, Oslmo, 19M. - R. Manselll, 
Pietro di Gioflanni Olifli ed Ubcrtino da Ccual11 .. , dans Studi 
modisPali, t. 6, 1965, p. 95·122. - Iacopone da Todi, L<mdi, 
Trattato e D~tti, éd. F. Agono, Florence, 1958. - Iacoporrc ~ 
il~t!lo tempo, Con vegno dol Centro di Studi .mcdlevo.li, fMc. 1, 
Todi, t 959. - G. Mo.zza, Il laudario iacopor1ico P. VI 15 della 
biblioteca ci11ica Angelo Mai di Derganw, Borgame, 1960. -
S. Nessi, Iacopone da Todi al 11aglio della critica moderna, dana 
M iscellanea (ra11cesoana, t. 6~, 1964, p. 4.01l-t.82. 

L. Salvatorelli, MoPimento (ranccacano ~ gioachimi8mo, 
dans Moflimenti religiosi popolari ed eresis Ml mcdiocvo, Rell\
~ioni del x congrosso intern. di scienzo storlcho, t. 3, F'lorence, 
1!155, p. ~oa.us. - R. Manselli, L'auaa dell'el<l nuo11a e il 
gioachimismo, dan3 L'attesa ... della fin~~ del medioe11o, t. 3, 
Todt, 1962, p. 1.45·170. - llarino da Milano, L'incontiflo 
csl,atologico 11el ri(ormi8mo dcll'ordille (rancoscaTIO, ibidem, 
p. 289·837. - El. R. Daniel, A R o-IJ:eaminatiorl of the Origins 
o{ FflaTitliscan J ocu:kitûm, dans Speculum, t. IlS, 1.968, p. 671· 
676.- M. Roovcs, Tire In flmmce of Profccy in the later Middl~ 
Ages. A Study in Joachimism, Londres, 1969. 

P. Valugani, L'esperienza mistica della beata Angela da 
Ji'oligno 1111! raooonto di frate Arnaldo, Milan, 196!..-S.J.P. vnn 
Dljk, Ursprung undinhalt <kr (rarcsiskanisohsn Liturgis des x m. 
Jahrhundcrts, dans FratUi8kani1che Studisn, t. 61, 1969, p. 
Sti -116, etc. 

9o Cu Ez LES DO&UNICAINS, prédication et apostolat, 
contemplation ct engagement intellectuel produisent 
alors leurs fruits avec Jacques de Voragine t 1298 
(})S, L. 5, col. 143~). dont la Legenda aurea eut une large 
diiTusion et une profonde influence par sa grande 
simplicité, et avec Thomas d'Aquin t 1274 (DS, t. 5, 
eni. 1495) qui donne une impulsion décisive à une spiri· 
tu ali tô enracinée dalls la connaissance théologique. 

40 Les constitutions des AUGUSTINS sont promulguées 
en 1290 et resteront en vigueur jusqu'au concile de 
Trente; elles s'inspirent surtout du modèle domini· 
cain. Cette période voit apparattre los premières flgui·es 
ntarquantes de l'ordre : Augustin de Tarano t vers 
1309, Augustin Trionfo d'AncOne t 1828, Albert de 
l·'adoue t 1328 et surtout Gilles de Rome t 1816 (DS, 
t. 6, col. 8.85-300). 

Voir encore Chanoines r6guliers, DS, t. 2, col. !,.69· 
470; Chartreux, col. 705-706. 

Conclusitm. De nombreux problèmes restent en sus
pens. JI y aurait lieu d'étudier, par exemple, la piété 
du peuple chrétien, sous ses divers aspects (dévotion
nr.ls, liturgiques, artistiques, littérah•es), en la situant 
<lans le contexte des régions que l'on a vu si diitéren
ciées. Par ailleurs, tandis quo les ordres religieux se 

sonL inLôressés à leurs archives, on manque encoro 
d'é1.uùes précises sur les cadres traditionnels de l'Église 
à cr. tt.o époque. Un coup d'œil sui' les listes épiscopales 
(P. Il. Oams, Series epÎ$coporum .. , Ratisbonne, 1873) 
fai t voir· un grand nombre de vacances, d'usurpations, 
do lui. tes pour les sièges; beaucoup d'évêques viennent 
des Mdt•es religieux; Oll compta parmi eux queJques 
sain lB et bienheureux : R aynald t 1222 et Philippe 
Odurisi -t 1285 à Novare, tous deux anciens camaldules; 
Foulques Scotti t 1229 à Plaisance puis à Pavie, fonda
teu t· d 'écoles gratuites, réformateur de monastères et 
paeificateur; Denvonuto Scotivoll t 1282 à Osimo, 
Bat' t.h6lr.my de Bragance, dominicain, à Vicence (1260-
1270), nn des rares évêques écrivains de l'époque, 
etc. Mais, on général, les évêques étonnent par leur 
grande richesse et montrent peu de soucis spirituels; 
Ils no sont guère sensibles à leurs devoirs de pasteurs et 
ne t·tla.gissent que sporadiquement à l'exemption des 
mendiants, dont l'indépendance troublait les structures 
pAroissiales et diocésaines et leur enlevait les noyaux 
les plus vivants. L'activité du clergé semble en général 
déflcionte, tout autant que ses mœunJ et son instruc
tion, co qui explique on partie le grand succès des men
diants. 

Pour les laYes, ce siècle marque encore un temps de 
réveil, de prise de conscience, d'autonomie croissante. 
Mêrno s'il n'est pas très tervent, le chrétien moyen est 
solliciM par de grands exemples et une prédication 
fréqutlnte; il est difficile de connattre l'ordre ~'impor· 
tanr.o des thèmes traités dans les sermons; il semble 
qu'un puisse retenir leur caractère dogmatique, l'insi.s
taneo sur la piété mariale, l'utilisation parallèle du 
temporal et du sanctoral. Mais la laniD-te liturgique est 
désormais inintelliglblo au peuple qui se tQUl'Jle vers 
des fot·mes paraliturgiques mieux adaptées; -.is-à·vi.s 
de l' .b~ucharistie, le respecte t la crainte sont les sen ti
meni s dominants; le concile du Latran (1215) sanc· 
tioHno l'obligation de la confession annuelle et de la 
communion pascale (of DS, t . 8, col. 1100). 

1 ,'nrt, qui garde encore un caractère symbolique, 
pourrait êtro une autre source d'information, mais il 
manque une étude analogue à celle d'~mile Mâle 
p011r ln France. Il y aurait place pour des études sur 
l'icunogt•aphio (qui pa.t•att davantage liée au cycle 
te111porul, du moins avant la diffusion de la Légende 
dorée), ct pour des recherches sur les rapports entre les 
!Ol' IO(IS artistiques et les mouvements religieux, mais il 
ne selilble pas que l'apostolat des mendiants ait entratné 
la uuissunce de styles nouveaux. 

f :tudeH récentes, mo.is particulières, sur la paroisso : P. Sam
bin , 11 nrdinaTMnw parrocchiaÛI di Padova ncl medioe11o, Po.doue, 
194 t. - L . Nnnni, La parrocchia lluditUa nei documenti 
luct.hesi dei •~coU vn-xm, Rome, 191l8. - D. Kurzo, Pfarrer
wahlell im Mil~lalter, Cologne-Grat~, 1966. - Il n'exlste ·.pas 
de t•6pcrtoire des slo.luts synodaux. 

Dans Vetcopi 11 diocesi in Italia nelTMdios11o (supra, col. 221!.) : 
R. Manselli, 1 pesco11i ilaliani .. , déjà cité; Mariano da Al a tri, 
Il · ·~t:OPO 11 il c nsgotium fldei », p. 94.9-363. - Sur les saints 
évêquus, voir la Bibllotheca Sanctorum. 
~ur ln liturgie : G. G. Mcersseman, Études .. , 1952, p. 32-t.G. 

- Mt. CoMMUNION rnfiQUBNTB, DB, t. 2, col. 1259-1263. 
1!. 'l'hode, Franz 11on A.IBûi und dis An(àngll d.llr Kunst der 

.Rc,•ai;l,,ance in I talitm, Berlin, 1886, afllrme que la libération 
de l'individu apportée par la &pl.rltunllté franciscaine sc reflète 
dans l'art; dans lll mô.mo sens, art. ART liT SPtntTUALITÊ, 
DS, l. 1, col. 919-922; El. Garin, Il ftancoscaMllimo e l~ orisini 
del Rinascimento, dans Filotofia 11 cullura in Umbria .. , p. 118-
132, s'appuie sur H. Thode. -R. Wagncr-Rieger, Zur Typolo&is 
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italienisoher lJeuelordimsldrchen, dans Rlimische l!istorîsche 
Mittsilungon, t. 2, 1957·1958, p. 266-298, nie l'existence \l'un 
type architectural propre aux mendiants. - Dans Il dolore s 
la morte .. , cité supra, col. 2208 : Y. Lnbande·Malltcrl, La 
douleur et la mort dans l'art de8 xn• .et xm~ 6ièclcs1 p. 2·93. 
832; - M. Liborio Férrucêi, ll senllmento della morte "ella 
spiritualità dei s!>coli Xli s xm, p. S-65; - R. Mnnselli, Dolore 
c morte nolla espsrienza relir;iosa ilatara, p. 288·259. 

Serena SPJ.Nô. 

B. tVOL'UTION ET ASPi:CJ'S Di LA SPIRIT1iÂI.rrt 
AUX 14• E1' 15• SJ!CLES 

1. Courants rJpb:'it'\l&ls dans un monde 
déséquilib;ré. ~ .Jourdain de Pise op t 1311 décrit 
en termes dri/,matiql,lOS,, presque apocalyptiques,. le 
fond et las thèmes de la spiritualité italienne au début 
dy. ue siè.cle : le Christ lui-même a ébranlé puis abattu 
les deux piliers, - pouvoirs ecclésiastiques at j)Ouvoirs 
profanes - , sur lesquels s'appuyait la chrétienté; 
il est însensé désormais de bâtir sur le sable (les richesses), 
sur.Ia boue (la chair), sur le vent (comme les Ol·gueil
leux et les ambitieux); il faut bâtil' sur le Christ seul 
comme les saints, et accepter que tout soit vanité 
(Sermon Super hanc petram .. , cité par G. De Luca, 
Prosatori minori del 'l'recentt), t. 1, p. 9·10). Une vieille 
spiritua,Iité ost en Ll'ain de mourir, celle qui ~tait pro· 
tégée et dirigée par des autorités reconnues et actives, 
soutenue par des liens d'intér~t commun, couronnée 
par le succès et satisfaite du monde, voire triompha
lil;te : la spiritualité des derniers ternps des communes, 
alors que la foi dans les réalités terrestres paraissait 
compatible avec le salut, que le culte répondait aux 
vœux de la majorité des fidèles, et que l':Elglise consa,
m•ait par une théologie d'incarnation la va,leur salu
taire des réalités profanes. 

Une spiritualité nouvelle est an train de naître, indi
vidualiste et désaxée (et non plus communautaire et 
dh•igée), oscillante et tâtonnante parce que coupée d" 
réel et du monde, charismatique et escl\.atologique : 
une spiritualité incapable de bâtir dans l'ici·bas et 
flone tendue v_ers l'au-delà, en un torvont dialogue avec 
les esprits. Désormais le croyant cherche des garanties 
pour son s,alut; Il intensifie les pratiques do piété, 
~>'adonne à des pénitences exceptionnelles (flagella
tions et pèlerinage!!), a,fln de ·retrouver cette v,oie de 
raccordement avec le divin que les pouvoirs et les insti
tutions ne lui garantissent plus : que de visions et de 
miracles en cette période 1 • 

Lo jubilé de 1800 naquit de la fantaisie du peuple plus que 
de la volonté du pape Boniface vm; Yenturin do Dorgame op 
t 1346 (DS, t. 5, col. 1488) 111it en mouvement des milliers 
de pèlerins par sos sor mons; Nicolas de Rienzo t 1354 obtint 
grandè faveur auprès du peuple en se fàlsant pnsser pour lo 
qandidatus Spiritul Sancti mile~, qui devait réformef l':ll:glise 
ot la chrétienté suivant l'attente des 11iri spirituales. 

Ces manifestations charismatiques suscitent ordi
nairement l'lwstilittl et l'intervention intéressée des 
autorités. Le début du 1.tlo siècle voit même une aggra
vation du poids des institutions, presque en raison 
directe du déclin de la confhmce ·à leur égard cornr.ne 
instruments de salut. La papauté prétend dominer non 
seulement sur l'Église et les âmes, mms aussi sur 
les corps et les états; les princes veulent être sur leur 
territoire papes, évêques, 'i'mperaurs et rois, soumettre 
à leur contrôle même la vie de l'esprit. Dès qu'un 
homme détient une parcelle do pouvoir, il s'en croit 

directement Investi par Dieu (là est la véritable atti· 
tude cc chàllilélle »); il l'identifie à son salut religieux et 
humain, et s'y voue totalement comme à une réàllté 
sacrée. 

Dans ces conditions, le panorama de la spiritualité 
laisse :voir au1>sitôt ses faillé$ profondes, ses tensions 
cJoncrètes ! d'un côté, des forces qui voudraient briser 
la réalité, tout au moins la dépas$er au nom de l'inll· 
piration intéi'Îeure; d'un autre côté, des torees qul 
d~meurent tenacement 1iées à cette réalité, po.ur la 
maintenir ou la réformer, en tout cas pouit la respecter, 
:111 nom du divin qu'on entrevoit en elle. Ce sont. ces 
dernières forces qui ont un poids é()rasant, soit que peu 
dt~ personnes soient capables du choix extrême de la 
dénonciation du réel et ne renon.9ent .Pas vite .à l'~tmbi· 
tion de sauver les valeurs de l'histoire avec· celles de 
l'esprit, soit que les classes dominantes s'attachent 
:i la réalité qu'elles ont les moyens da défend1•e et d'im
poser. C'est le temps des puissa.nts : d~positaires de la 
richesse of dos honneurs (dont la massa demeure exclue 
ou n'y a part que comme des suivants sans ii!Hiative), 
ils s'arrogent. le pouvoir de dicter aux autres jusqu~à 
leur projet de rédemption du réel; ce projet identHle 
Dieu à l'bistolre (tl Jour hLstoil•e) et la grâce céleste au 
~Juccès prolane. (la cc .spiritualité ·» d'un homme et d'une 
t1poque consiste précisément on ce complexe de solu.: 
l.ions diverses ou d'alternatives proposées comme 
réponse dialectique à une réalité décevante, et nous 
avons, paradoxalement, autant de cc spiritualités .~ 
quo d'tlots de pouvoirs ct de centres d'influence exls· 
Lan t alors en ltalie). 

2. Le retour des charismatiques. - C'est 
ici que l'attitude des cc char~» I-a.iss~1-~a partia
lité; elle ne s'attaque nulle en àux -~llJ ismes du 
tcmp·s entre esprit et matière, Dieu et m'onde, IÎigliso 
l:lt fidèles, état et sujets ; elle les cache plutôt et les 
perpétue par le pouvoir et avec la complicité de l'obéis
sance. Comme le dit une vulgarisatiqn contempo
J·alne d'un texto. de Joan Chrysostome, les choses sont 
toujours « confuses » (G. De Luca, Prosatcri .. , p. 458) : 
l'injustice demeure la règle dans les rapports humains, 
la foi dans l'avenir ot les possibilités de paix se sont 
évanouies pour laisser place au doute et à la douleur, 
aux luttes sans pitié et à la mort sans consolation. 
gst·ce là cette réalité divine qu'il faut reSpecter? 
'l'ons les exclus , les opprimés, l~s sacrifiés sont-ils 
cou damnés par Dieu et fils du Malin? 

Les charismatiques reviennent alors pour racheter 
l'histoire à leur manière, en inv~rser le sens et l'orienter 
selon l'esprit; ils sa définissant comma des viri 8piri· 
taales, en un sens polémique et comme par défi. Ils 
voulant qu'on ne suive plus les règles du monde, qu'on 
le condamne et ch.erche a,u-dalà et en dehors de lu! les 
voies du .salut éternel et· humain. Puisqu'il y a autant 
d'églises que de puissances, autant de théologies murales 
et dogmatiques que d'intérêts en j,)ll, il est temps de 
découvrir l'unique Église, l'unique !oi, celle du Christ. 
A la folie des biens profanes, il faut opposer l'amour 
désintéressé et l(l. pauvreté absolue. Puisque Dieu 
paratt absent et lointain, au point que l'histoire semble 
dt)minéo par les causalités naturelles et par la « for
tune ))' il faut rendre sensible sa présence au cœur de 
la tragédie, en antagonisme avec le Malin. 

Le souci anxieux de porter remède au présent ramène vers 
l11 passé; c'est à son antique sagesse et à ses vicissitudes exem· 
J)lalrcs que l'on veut arrachèr le secret d'uno reformati~ de 
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l'~glise et do la société. On s'exprime par la voix des anciens, 
Hu.rLout par les plus sévères d'cnLre eux (Jean Chrysostome, 
. roan Cassien, Jean Clbnaquc, etc),; on !our emprunte los 
1 hèmes et le langu.go, des mots comme pureté, pauvreté, liberté, 
patience, service, des genres nouveaux comme l'hilltolre 
nniverselle, à tel point que la mentalité du 14• siècle doit 
oltre déêrite on gran.ie partie d'après des traductions et des 
vulgarlsaUons; on leur emprunte surtout 198 moyens de 
dominer les troubles du temps, de sortir de l'Instabilité et du 
oloute, de voir clair dans le présent et l'avonlr. 

G. De Luca, Prosatori .. , introd,, p. xx·xxn.- J. Gribomont, 
f,a • Scala Paradisi •, Jean d~ Ratth<m ct Ange Olareno, dans 
Studia monaslica, t. 2, 1960, p. 3~5·858. - H. Helbllng, 
L'Ecclosia spiritu.alis 11 la storiografia alla fine del McdiociJO, 
llans L'attesa delt'età nruwa .. , 'l'odi, 1962, p. 1lo2·1lolo. 

Ainsi s'ébauche la doctrine de la nouvelle spiri
lualité. Pour avoir la paix intérieure, que donne le 
parfait amour de Dieu, il !au t marcher « par la voie 
t\pineuse de la cr•oix du Christ, la seule qui mène à cette 
paix » (Angèle de Foligno, Bella e utile cl<Jttrina, cité 
dans Prosatori .. , p. 859). Pour sauver l'};)glise, il ost 
11rgent de la reconduire ù l'Arbor vitae cruci(t:eae, 
uomme le propose Ubertin de Casale t 1329. l'our pnr· 
venir au salut, il faut accepl.er les "tribulations » (lfis· 
loria septem tribulationum, t itre de l'histoire des u spi
l'ituels " par Ange Clareno t 1837), se réjouir de la 
:;ouffrance, car l'épreuve est le gage du triomphe final : 
" Si tu es toujours sur la croix, le Chl'ist .Jésus crucifié 
:;era toujours avec toi, ot il te rendra douce ta croix; 
c'est cette voio qui te mène au paradis » (Angèle de 
Foligno, Prosa.tori .. , p. 865). 

Méditées et discutées par des minorités combatives, 
ces idées so traduisirent en initiatives concrètes. 
Angèle de Foligr1o t 1309, en réponse à. l'échec de l'Église 
commune, crée autour d 'elle un cénacle d'hommes spi
rituel,s avec qui elle élabore une nouvelle expérience 
mystique, scandée par les degrés do l'ascension do 
l'âme vers Dieu (cr Liber de vera fidolium expcricntia, 
M. M.-J. Ferré, Paris, 1927; cf DS, t. 1, col. 570·571; 
t. 5, col. 131.8-1322). Le langage des chefs de flle comme 
IJbortin de Casale et Ange Clareno ost tranchant et 
:;ans compromis pour l'Église tournée vers le temporel, 
la papauté charnelle, l'unité mensongère des ordres 
t•oligieux, les désordres. Il y a cepondant dans ces 
d.énoneiations souvent bruyantes un profond optimisme, 
un attachement presque désespéré aux réalités de ce 
monde : pour ces enthousiastes (au sens de R. A. Knox, 
Enthusiasm .. , Oxford, 1950), malgré les doutes et les 
faiblesses passagères (car toutes les idéologies reli
gieuses de cotte époque n'ont pas lu même valeur), 
la renonciation au monde est impossible, et il vaut la 
peine de le subir, de le conjurer mystiquement, afin de 
le libérer du mal et de le mettre en paix avec Dieu. 

l'our d'autres, incapables d'attente et d'espérance, 
hostiles à la douleur rédemptrice (comme les Aposw· 
liq~s de Gérard Segarelli et Dolcino, ou le groupe do 
« l'osprit de liberté • répandu surtout on Ombrie; DS, 
t. 5, col. 1251-1257), la malice des temps est sans 
remède et l'oro nouvelle ne pout nattre que de la des· 
Lruotion de l'ancienne. Dans los églises, les ordres l'Oll
gieux, la Bible, les institutions et les lois, ils ne voient 
que le lieu de la chute de l'esprit et de sa millénaire 
agonie. Par contre, puisque l'âme ne doit avoir aucun 
souci et abolir la ve~tu (valable seulement pour les 
imparfaits), on peut instaurer une autre église, avec 
d'autres apôtres et d'autres lois, l'église des hommes 
entièrement spiri tuels, des parfaits, dos libres, qui n'ont 

be:>oin de rien parce qu'ils vivent déjà mystérieuse· 
munl en Die1,1 • 

a. La riposte des 1< charnels,,. - Toutefois, la 
doub lu voie que la spiritualité avait empruntée pour 
réagit• contre les déséquilibres du temps,- animation 
du rùul par l'esprit ou substitution de l'esprit au réel-, 
tr(Juvo sa limite dans les structure8 in8titutionnelles. 
Cr:llns-ci ne lui permettent pas de s'enraciner, d'attein· 
dru hlll masses, de se poser c<immo une solution dialec· 
tiquu (et non seulement velléitaire) à la spiritualité 
dos gouvernants. Les premiers combattus et matérielle· 
m~~n L cHi minés furent les extrémistes du lil>re esprit, 
en pur>ticulier los disciples de Doleino t 1807 (DS, t. 5, 
col. 1251-1252). Mais les réformistes eux-mêmes ne 
! ur ·on t. pas épargnés et durent se résoudre à la retrai te 
ou l\ lo. ruitc;~: des« spirituels» comme Ubertin de Casale 
fm·ent accueillis par des advel'saires de la papauté, 
mais non de l'Église; les fraticelles, nés du courant 
dissous des spirituels (DS, t. 5, col. 1167-1168), s'ins· 
tallèl'f:tnt dans la zone la plus pauvre de l'Italie du cen~re 
ei. dn sud, avec une particulière densité dans l'état 
pon (,i Il cal, et consommèrent leur rébellion en .s'orgn· 
nh:aut en provinces comme les mineurs, exerçant leur 
m inis tère dans des chapelles rurales et dos paroisses 
ahaudonnées (le clergé et les ordres officiels s'étant 
cornpl6temc;~nt urbanisés). Des prêcheurs se consti· 
tunn t. ôgalement on communautés séparées surtout en 
T••sr.ane et dana los Marches pour pratiquer une obser
vt~O(:e stricte de la règle (D.-A. Mortier, IiitJtoire des 
mt,ttrcs généraua: .. , t. 2, Paris , 1905, p. 556-559). 
ArrLour de 1340, se dilluse également en Italie la spi
ri! oa liLé allemande des Amis de Dieu (OS, t.. 1, col. 
4\li!-500); cèlle·oi, ajoutant à la défiance ~nvers le 
monde la défiance envers la raison, comportait un 
a haudon total au plan du réel, un retranchement de 
l'his loire. 

Lo sacrifice des charismatiques ne fut pas vain; il 
lai!l:;Ai 1. le champ libl'e aux puissants qui pouvaient enfin, 
sans être harcelés par des concurrents hostiles, se 
confronter avec l'injustice des structures et entrepren· 
dr·e do leur prOpl'e initiative une grande réforme. Là 
oü avaient échoué les spirituels, se mettent à l'œuvre 
len " chru·nels », .avec une mentalité et des moyens tout 
au trns, pour racheter l'histoire par l'histoire. C'est le 
ternps dos idéologues, des juristes, des technocrates qui 
descendent dans la vie concrète pour donner un visage 
nnuvouu à l'Église et aux états. La papauté fait un eiJort 
giga rl tosque pour réorganiser la société eoolésiastiquo 
et rnl:lttre en relief les modèles positifs : le chrétien idéal 
sem 'fhomas d'Aquin, c fidelis servus et prudens, non 
pcrlinax, non proprio sensui aut prudentiae inni
tens »(Jean xxn, Bulle de canonisation,1328, dans Fontes 
Vr:tac S. Thomae, éd. M.-H. Laurent, fasc. 5, Saint
Ma:ximin1 1937, p. 528) ou encore LouiS d'Anjou 
t 1297, lui aussi canonisé par J ean xxn : il vivait 
pauv1•o et chaste, faisait des miracles, mais restait un 
prêtre et un évêque soumis au &lège apostolique. 

Toute volonté de réforme était bloquée par l'inertie 
el. l'hostilité de ceux qui avalent mission de la réaliser; 
elle pouvait même rendre pire la situation en devenant 
l'nccl:IBion d'une injustice nouvelle. C'est l'époque des 
rclraits douloureux, des cupio dissolvi, ou même des 
apost.o.sie& amères, de la défiance en la raison, de la 
condamnation irritée du savoir technique (polémique 
d<: Pélrarque contre les faux dialecticiens), et l'on tourne 
en ridicule le sacré aussi bien que le pro!ano dans les 
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récits et nouvelles d'église ou de cour. La réalité qui 
avait désarmé les spirituels désarmait aussi les charnels; 
pour la tJ•ansfot•mer, il rallait plus que la vertu person
nelle, avec ses sursauts charismatiques, et le pouvoh• 
venu d'en haut, des institutions. Lorsque la grande 
peste 'atteignH l'Italie, nouveau fléau parmi d'autres, 
nombreux, et pas seulement parmi les apocalyptiques, 
furent ceux qui crurent venue la ftn des temps. Il ne 
restait qu'à. l'attendre, on . exp lan t ses fautes,,: .ou à 
réagh•, non en opposant les hommes de l'espnt aux 
hommes du siècle mais en les unissant. Le retour au 
monde, pour le souffrir en témoins et en martyrs, telle 
ost la voie qu'empruntent les spirituels italiens dans ln 
seconde moitié du 148 siècle. 

4. Le te:mps de la pacification. - Puisque Dieu 
frappait les hommes, c'est que leurs fautes étaient 
réelles; on les imputait surtout aux çharncls. Mais 
l'épreuve touchait aussi les spirituels; s.i Dieu punissait 
le monde, c'est qu'il l'aimait et croyait à son rachat. 
En d'autres te .. mes, pour qui savait interpréter les 
événements, il n'y avait place ni pour les triompha· 
lismcs forcés, ni pour les condamnations méprisantes. 
Une seule attitude s'imposait : aimer le monde sou!
rrant, l'assumer comme Jo Christ sur la croix. 

Alors les puissants relâchent leur emprise et s'aban
donnent à des élans émotionnels (comme la construc
tion de grandes églises votives dans un but d'interces· 
sion); ils prêtent l'oreille aux illuminés et aux charis· 
maticp,1es; à l'inverse, les spirituels atténuent leur hor>· 
tilité envers le siècle, reviennent à lui en collaboran t 
avec les pouvoirs et les institutions. Cela suffit pour 
empêcher des mouvements éventuels de jacquerie 
religieuse, qu'on volt alo1·s dans les pays transalpins 
(É. Delaruelle, Les srandes processioriS de Pénitents de 
1349 et 1399, dans I l mo11imento dei Disciplinati .. , 
Pérouse, 1962, p. 109 svv). 

Pour saint Jean Colombini (1804·1367), celui qui a 
compris la leçon du Christ et son amour pour notre 
misère peut affronter le réel avec d'autant plus de 
profit spirituel que plus grands sont la doule1,1r et les 
déséquilibres qu'il rencontre. u Enflammé et lié par la 
lumière de l'Esprit Saint», li peut se dépenser pour la 
cité, vénéNr les papes et les cardinaux de retour d'Avl· 
gnon, solliciter l'a:!Tection des religieuses de S. :Sonda 
(le Sienne, avec néanmoins la prudence de qui redoute 
les ruses du Malin (Lettere, dans Prosatori .. , p . 105·113). 

C'est Catherine de SienntJ (1847·1880; DS, t. 2, 
col. 827-34.8) qui développe les lignes d'une spiritualité 
constructive, en plaçant au premier plan l'exigence 
d'une reruwatio de l'Eglise et de la chrétienté. En se 
rerusant ·à quitter le monde, en se montrant avide de 
• service et esclavage », elle outrepasse l'antagonisme 
stérile des spirituels ot des charnels; les uns et les autres 
étaient à la recherche de leur propre consolation, mals 
non de Dieu. Leur seul but était de cc ne pas supporter 
de peine n; c'c~t poul'quol, les spirituels se réclamaient 
du PèrQ en oubliant le Fils (c'est·à·dire la leçon du 
calvaire), tandis que les charnels mettaien·t leur 
confiance daus les rites oxté1•ieurs, les lois, les décré· 
tales, les u nomhl'eux psaumes » et les « nombreuses 
patenôtres » (Dialogu6, ch. 66 et 75, dans Prosatori .. , 
p. 156, 171-179). 

Il fallait ramener l'envol dos spirituel11 à la passion do 
l'histoire et hauaser le réalisme obtus des charnels à la hauteur 
do l'osprit; e'êSt ce que fait Catborlno, un intermédiaire à qui 
rion n'échappe du monde humain et surnatut•el. Au pape qui 

s'obstine à demeurer en Avignon, allo commande de revenir 
(9insl Jo vout la • règle divine •l; quand Florence se révolte 
c:ontro l'lilglise, elle la ramène à la soumission. SI los infidèles 
snonaeont la chrétienté, Catherine prêche le • saint voyago • 
do la croisade; elle intervient pour que l'échafaud du condamné 
Nicolns do Tuldo so transforme en une croix et sa mort en 
uno vie nouvollo (Prosatori.., p. 145-f62). Le succès ne manque 
pns, signe évident de l'Impact historiquo de cette Bpiritualité_: 
religieux et laYes, les • caterlnall • fameux comme liltienne 
1\luconi, Neri de Landuocio Pnglio.resl, Raymond de Capoue 
suivent ses principes de doctrine et d'action; les • charnois • 
so reconnaÏl;l>eAt a~i en elle depuis Nicolas do Tuldo qui 
mourt repenti, jusqu'aux princes de Florence et au pape. 

L'ld~o que l'histoire est imprégn6e po.r le flux chaud du 
Rnng du Christ conduit à retrouver l'équilibre depuis longtemps 
perdu entre l'esprit ct le r~ol, ontre le monde et Dieu. 

5. L'a:mour qui anéantit. - C'est l'époque dos 
my11tiques engagés dans le monde, qui détiennent non 
~eulement les • sacrés secrot11 de Dieu », cette sagesse 
ou « fidèle connaissance des choses divines obtènue par 
t•ovélation », mais aussi les moyens les plus adaptés, 
d.'abord la charit é, pour les rendre efficaces (Jean Domi· 
niai, Libro d'amor di carità, éd. A. Ceruti, Bologne, 
1889, p. 43, 343, 465). La conversion des chets ecclésias· 
Liques et laïcs, l'éducation du peuple deviennent leur 
tAche de prédilection, Quo l'on pense au traité de Jean 
Dominici sur la figure idéale de l'évêque, au rôle des 
prt\dlcateurs et directeurs spirituels, à la rondalion de 
communautés nouvelles comme les jé11uates de Jean 
Colombîni de Sienne, les hiéronymites de Pierre Gam· 
bacorta de Pise, les chanoines séculiers de S. Giorgio 
in Alga de Venise de GaBriel Conditlmer, le futur 
g u gène 1v {1431·1447} . 

J6suates et hiéronymites, D~...t. .? , col.y 45tf1;62, blblio
grnphlo. - G. Cracco, Banohini ( èioPCJiln'i)t 'tl~ Dùionario 
hiografu:o degli I taliani, t. 5, Rome, 1963, p. 657-664; La 
{1Jmkuionc dei canonici secolari di S. Giorgio in Alga, dans 
llioi4ta di 8toria della Chiua in 114lia, t . 19, 1!1!1!1, p. 70-81.
O. HasenobJ'·Esnos, Un recueil in4dit da lettru ds dir~ction 
spirituella du )(Vc 8iMie, dans Mélanges d'arcMoloeis et d'hi4-
toire, t. 82, 1!170, p. 401-ISOO. 

On note encore le retour à l'obsor!lanco au sein des 
grands ordres : les dominicains avec Raymond de 
C11poue t 1399 et J ean Dominici t 1419 (DS, t. 5, 
Ml. 1441·1442), les bénédictins avec Louis Barbo t 14~3 
(L. 1, col. 1244·1245) : il s'agit moins de restaure!' une 
Ràglo que de retrouver la mission des ordres pour la 
c:otnmunauté chrétienne. Les centres réformés, surtout 
ceux de Vénétie et de Toscane, celui de Sainte-Justine 
de Padoue, alimen tent la prédication et le culte, conver· 
lissent religieux, clercs et laies, animent la vie spi ri· 
t.uolle de villes entières et secouent los milieux averroü;
les de l'université de Padoue (A. Stella, Traduione 
ra:ionalistica pata11ina e radicalisme spiritualistico 
neZ XVI secolo, dans Annali ... di Pisa, t. 8?, 1968, p. ~-5). 

Co succès dos mystiques, qui valorlso aussi los humbl&e 
ot les mulierèulae (d'où la no.issance d'une haglograpldo 

1 
!l'idiotae, DS, t. 7, col. 1242-1247, et le rOle encore à préciser 
dus femmes à cette époque), no doit pas 6tonner : après I'éllmi
uution d~ la classe moyenne oL la réduction de la société au 
rapport in~gal dos grands et dos pouts, ü no restait plus 
que los forces de l'esprit et de ln cul~ure (<:<>mme.I'~umaniste 
C:olucclo Salutati t 1406) pour remphr le vtde qut s était cr4é 
cl faire le lien entre princes et sujets. 

C'est précisément le succès des mysliques qui suscita 
lu. défiance et fit échouer leur idylle aveo l'histoire: en 
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e1T•~ t, les mystiques no cherchaient pas, sinon acoiden
lellement, à étayer les institution·s en crise, mals bien 

1'1 les employer comme instruments de salut en niant 
implicitement leur autonomie. Jean Dominici, par 
cx1:mple, croit ne devoir des comptes qu'à Dieu et 
non à la seigneurie Yénitienne, et les troupes de péni
LeJ~ ts q\li allaien L on pèlerins à travers l'Italie signi
fiatent la dénonciation du monde comme réalité vala· 
hlc en elle-même, et comme instrument de salut. 
Plu.s les mysL!qnes mettaient à nu les injustices de la 
soctété, plus leur médiation entre l'esprit et le monde 
!;C transformait en lutte de l'esprit contre le monde, 
dans un efTort pour le sublimer à tout prix. Ainsi 
l'équilibre s~ rompait aux dépens du monde, le trans
formant en 1mmense clottre et les forces charismatiques 
~lins-mêmes s'exténuaient jusqu'à l'isolement. Les 
n11.ellectuela n'acceptaient pas le sacrifice de la cultlll'e 
(polé.mique entre Salutati et Dominici à propos des 
classtques); les humbles et les opprimés n'avaient pns 
le r.ourage de ren.oncer à l'attachement au monde, pas 
ùa vanta~e le~ rehgleux; encore moins l'Église et l'état 
admettruent·ils que des mystiques et des mulierculac 
I)OnLestent leur hégémonie. 

Les pouvoirs et le monde luttent contre les mys
tiques, limitent leur succès auprbs du public, les met· 
ten t en margo. Repoussés ou écartés de leurs comtnu· 
nautés ou de l'Église officielle (Jean Dominici est banni 
de Venise, les humanistes des chancelleries sont pri· 
v~s de leur rôle politique, la. canonisation de Catherine 
tle Sienne rencontre des difficultés à la cour pontifi
cale, etc), les mystiques se retrouvent avec leur idéal 
qu'ils ne savent oil incarner; Us passent d'une activité 
fh\vreuse à une résignation profonde, s'insurgent 
contre les hommes et les institutions, moralisent, se 
mllttent au service de causes désespérées, se renter· 
mnnt en des cercles étroits, perdent finalement tout 
co.ntact avec le réel : mysticisme de secte, replié sur 
lUJ-même, tout comme l'humanisme du temps persé· 
cu té, e~ilé! itinérant (cf Jean dalle Colle t 139°4, dans 
A. M. Blsctonl, !Att<~re disanti e beati fiorentini Florence 
17:!6, p. 11-12) . ' ' 

. 6. La recherche du Dieu oaohé. - Alors se fait 
JOttr une ~ouvello attitude spirituelle, en plein accord 
l\V HC l~s e:~;,gencos des !tats territoriaux naissants, pour un 
co•.ltrole absolu sur la société. On pense que ce sont les 
pmssants .et non les mystiques qui doivent être les 
seuls médta.Leurs entre l'esprit et l'histoire. Sauver le 
monde signHle alors lutter contre les racLeurs de trou· 
bles, protéger les riches, les citoyens, les gouvernants 
co.ntro les pau':ros, les « barbares », les sujets rebelles, 
ah~ ~ue les prulces puissent affirmer leu1· dynamisme 
post~ü. Les protagonistes de oetto nouvelle u splri
tua~tté » sont donc les puissants, auxquels, pense-t-on 
~·~viennent de par leur condition la sain te té et l'expé~ 
rwn~ des ch~ses divines ainsi quo la plénitude des 
qualtt~s humrunes et du savoir. La religion et la culture 
eu sont réduiLos au rôle de servantes d'une réalité 
ius tituti~nnelle qui los domine et à laquelle iJ leur 
faut obétr (E. Garin, La cultura del Rinascimento). 

Néanmoins, on un pt•emier moment, ce phônomène n'est 
pus uniquement négatif et diJ;crirninalolro : los églises locales 
n'échappent pas à l'empriJ;e do l'tltal, mals cette emprise se 
p1'ésente comme un moyon do réforme, un remède à dos maux 
pins profonds : commendes, nbandon des bémlfices pauvres 
el~. Dans coHo ambiance se situe le co.s de Manfred do Vorce!I 
qm dépr6olait le monde dans sa prédication apocalyptique, 

annonçait l'Antéchrist et rocrutait des fidèles en les écartant 
~u mariage, des allaires et de la vle clvile; il dut rentrer dans 
1 ord1·o o~ se soumettre au pape en 1.4.2& (R. Croytens, Manfred 
de Vr.rcc1l o.P. "'son traiU contre la frmiulk•, dans Archi11um 
fratr~tm pr~dic(JÙ)rum, t. 11, 19&1, p. 172-208). Cf art. FaA.Tt· 
csLT.I\S, DS. t 5, col. 1.167·1188. 

J?':lsfll'mals la vie spirituelle ne pouvait avoir pour 
artmans que des hommes et des mouvomettts disposés 
à vlvrr. on accord avec lçs pouvoirs profanes. La congré· 
go.tiun do S. Giorgio in Alga de Venise se développe en 
prenant une orientation pastorale; allo influe sur la 
15° ~illcle avec ses membres qui deviennent pape comme 
Gabr·iel Gondulmer ou évêque comme Laurent Giusti· 
niaui, premier patriarche de Venise t 1455; dans la 
môme ligne s'engagent la congrégation des chanoines 
rég1~ 1i~ •·s de F~gionaia (DS, t. 2, col. 470· 't71) et celle 
de Sronte-Just.me de Padoue, qui eut le mérite de s'ou· 
vrir aux couclles urbaines et intellectuelles les plus 
sensibles au problème religieux. Les mendiants s'orien· 
tant aussi dans le sens pastoral; les figures les plus 
significatives du 15o siècle sont des hommes comme 
sain L Antonin Piemozzi op (t 1459; DS, t. 1, col. 725· 
726 ; t. 5; 1442·1449), archevêque de Florence, qui 
s'oceupa du bien des âmes, de la vitalité des paroisses, 
de la r~organisation des biens diocésains; il orienta 
dum; un sens chrôtien le domaine de l'économie et de 
la . )>olitique, lutta contre l'usure, l'oppression des 
pmssants, la tyrannie politique qui montrait son vrai 
visage dans la Florence do Cosme Médicis t 1464. 

De milme, saint Bernardin tk Sienne (t 1444; DS, 
t. 1, col. 1518-1521; t. 5, 1844), l'un des piliers de 
l'o'b};e••vance franciscaine, enseignait aux foules l'accep· 
to.ticm d'une réalité qui n'était catastrophique que par 
la faute des hommes. 

La pauvreté? bénie aolt·ollo, car elle est douce pour qui 
sail la vivre. Les injustices? c'est à l'aumône des riches de 
leur porter rep1ède. Contre Je despotisme, U ne faut point se 
r6voltcr, mai$ falro son devoir do olt~yen. La vlo est-elle 
triste, misérablo, corrompue? Il faut lui redonner l'allégresse, 
l'aclivilé, l'honn4toté, concilier les joies de coUo vie avec la 
sorcioc 3ttente de la récompense éternelle. 

Au:x yeux du saint siennols, ot ce n'eat paa un hasard, Ubertin 
de Clmtlo ot Coluccio Saluto.tl repré89ntcnt dos f.llltorltês lndÎI!• 
cut<:o~ ; son idéal politique fut au fond celui d'Eusèbe de 
Césurcc, connu à travers les historiens byzantins du 5• siècle : 
le pdncc idéal est colul qui s'occupe aussi bien de la société 
quo de i' tilgliao, qui construit des palais comme des édifices 
do cnJte, qui entretient son clergé tout autant que ses foncUon· 
ntûr.~s, à l'exemple do Constantin. Cotte époque est on outre 
colltl où l'église dea paroisses succl!de à celle dea couvents et 
des nwnastères, où le prêtre séculier obtient la préséance sur 
les n1olncs et los mendiants. · 

Dans cette situation, une spil'ltualité déchirée, 
pro•optc aux envols mystiques mais aussi aux chutes 
bru.vaules, assoif!ée d'expériences exceptionnelles, 
n'a v"ait plus aucun sens, mals 11eulement une spiritualité 
o ll ul'malo ,, adaptée au bon sens inné de ln masse, 
col!IJ qui ne voyait pas une rupture irrémédiable entre 
la nature et la grtlce, entre le monde et Dieu. A la place 
de l'homme charnel ou spirituel, appa.ratt maln~enant 
l'hom mn « dévot » (DB, t. 3, col. 71.4, 727·729); il 
m6)'rÎ!l\:l le monde, mais également se sert do lui comme 
d'un échelon pour chercher Dieu, pour trouver en 
Jésus l'ami qui vicntle pacifier et le réconfor ter en une 
w saiute conversation n (motif typique de l'iconogra· 
phin ùu temps). La devoti.o moderna se di1Tuse alors en 

\ 

• 
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Italie, ot surtout son fruit le plus mlir, l' l mitalio 
Christi, qui enseigne la défiance aussi bien à l'égard des 
enthousiasmes charismatiques que des « discoUJ'S sub
tils» (cf nr, 7; tv, 19). On ne pouvait trouver \wu llpi· 
ritualité plus rènlisto, plus proche de l'histoiru ot on 
même temps défendue contre elle, en un mot plus divi
nisante. 

7. Dana le cercle de l'Église et dea cours. -
Néanmoins une spiritualité de ce typo, basée sur l 'hypo· 
thèse de ln possibilité du salut par l'intcrm c'· dinh·e 
des états politiques, ne pouvait que résister à l'évolution 
de ces élats. Lorsque, après le milieu du 15e si~:clo, 
échouent les tentatives d'hégémonie et s'impose l:c poli
tique de l'équilibre, tandis que persistent los tensivns, les 
méfiances et les présages de temps malheureux, aggra
vés par des chutes irréparables comme celle de Consll\r)
tinop)e {1453) et la présence dos enne:nis aux iHJttes 
de l'Occident, il devient difficile de parler d'u11 Dieu 
caché dans l'univers et dans l'histoire. Alors se p1·ocluit 
un l'atour des mystiques qui pensent pouvoir conjurer 
la discordance entre le réel et l'esprit par des moyens 
exceptionnels et charismatiques : typique est Jo c:as do 
Jérôme Savonarole (1452-1498) qui se fait héritie'' <le 
la tradition « républicaine » des chancelleries ut de 
l'absolutisme ecclésiologique de Jean Dominici po\Jr 
triompher do la tyrannie des Médicis et do la papauté 
charnelle. 

Mais le contexLo est définitivement chang<· ; lc:s 
charismatiques, malgré quelques moments héro·cque:;, 
no réussissent pas à transformer Je réel dans ses f; ti'Uc· 
tu res profondes; ils demeurent désarmés tandi:; fJ\19 
les états s'instaurent au-dessus d'eux et, si néceli:;ui,·e, 
conlre eux. Désormais, le vrai croyant est le « ficlèle "• 
c'est-à-dire celui qui, à son insu et sans le vouloiJ•, 
passe de la dévotion à Dieu à la dévotion aux intol'· 
médialres qui conduisent à Dieu (l'Église comme orga
nisme historique, la liturgie, Je culte, les œuvrns rlo 
piété, ote); la religion finit par s'idênUfler à une MU
turne, une tradition, une vérité indiscutée, un « ncagis
tère » officiel, tandis qu'est rompu le lien entre l•l 1·ito 
et la théologie ot que s'accentue l'opposition nn t re 
Église lûérarchique et charismes personnels. 'l't~lles 
sont les 11tructures insurmontables dans lesquelles 
s'agitent les mécontents et les révoltés (hérétiques, 
cc nicodémites », mal-croyants), soufrrent les « ctb6is
sants » (comme Gaspard Contarini,.1489-1542), s'ndap· 
tant les masses des croyants, s'instituent de nouvoaux 
pasteurs et de nouveaux gouvernants : une spirit11alité 
comme utopie, comme drame intérieur, comme plélé, 
comme action des pouvoirs, telle sera, comme un le 
verra, la spiritualit6 du 16° siècle. 

1)"Pour la bibliograph~, los sourcc8 et la mtltllode de l'ux
posé : G. Cracco, La spiritualità italiana del Tre-Quattr11çcnto. 
Linee irnerpr~tatÎPII, dans Studia Pat4Pina. RiPist4 di 6t:ÏcmJC 
rt~ligiosc, t. 18, 1971, p. 74-116. 

2) Antlcologi0$1 avoo bibliogro.pblos : .El. Garin, Prt>.<o.lflri 
latini del QuaurocDIIIO, Milan-Naples, 1952. - a. De l.m:a, 
Protatori minori del Treunto, t. 1 Scrittori di relit:ione, 
lllilan-Naplos, 1954.- C. Varcso, Pro•atori 11olgari tkl Qt~cmro
ctii!Q, Mllnn-Naples, 1055. 

8) Conditions historiques, · sociales, ote. - É. Delaruello, 
E.·R. Labnnde, P. Ourllac, L'Églilc au t11mpa du <:rand 
SchùTTUJ et dela crise conciliaire (1818-1 U9 ), coll. F'liche·MarLin, 
t. H, 2 vol., Paris 1 962·196~; R. Aubenas, R. Ricard, L'Hgli3e 
ct la Renaisstme8 (1~~9-1611 ), coll. Fliche·Martin, t.. 15, 
Paris, 1951.- G. Craeoo, Sooietà est4to n11l Mcdiocflo pem~'icmo 
{stcoli Xli· XIV), Floronco, 1967. - E. Garin, La culturtl del 

RînMcimento. Profilo· storico, ;Bari, 1967. - C. Vo.soli, Studi 
•ulla cuUura d11l Rimucimento, Mandurln, 1968. - R. S. Lopez, 
The !Mee Agu of the IUilidn Rsnais•ancc, Charlottosville, 1970. 
- R. Oe Malo, Sapon4rola., 4le~Bandro v1 e il mico deU'A11ti· 
cristo, dans Rivisla Blorioa italiana, t. 82, 19?0, p. saa svv. 

~) .lftudes. - Giorgio Petrooohl, Ascui e mistica trecenusca, 
Florenco, 19157, - E. Deleruelle, La Bpirituali14 au.1: XIv• el 
xv• •ièclu, dans Cahic" d'histoire mondiale, t. 15, 1959, p. 59· 
70. - Massimo Petrocohl, Una «IÙ!Iotio moderna • 11el Quattro· 
cento italia11o l ed. altri stucli, Florence, 1961; 1 grandi spirituali 
italiani dèl QllatlrMento tt del Cinqueoento, dans Annali cklla 
facoltà di kttcre ... di Perugia, t. 1, 1962-1963, p. Ga svv. -
O. De Luco., LeUCI"atura di pietà a Vonezia dal '300 al '600, 
Florence, i 969. 

Giorgio CnAcco. 

C. COURANTS INTELLECl1JE.LS ET SPDUTUALITt 
AUX 14" ET 151 S~ES 

VuE D'ENSEMDLlt. - Les courants intellectuels qui 
se manifestent en Italie durant le 1.4e siècle et la pre· 
mière moitié du 150 sont, d'une part, ceux qui relèvent 
de la philosophie aristotélicienne et de ln méthode 
scolastique, d'autre part l'humanisme. Les premiers 
se présentent selon deux tendances opposées, aussi 
bien en théologie qu'en philosophie : la via antiqua 
des reales (réalistes) dans laquelle so rencontrent 
thomistes, scotistes, bonavènturions et augustiniens; 
la via maderna des nominales (nominalistes) qui so 
rattachent à la logique d'Oxford et au nom do Guillaume 
d'Ookham. Dès la fln du 149 siècle, le nominalisme 
commence à prévaloir dans les chaires universitaires 
et dans les sludia des grands ordres. Sa caractéi1istiquo 
principale est l'application de la méthode dialectique 
décadente à toutes los disciplines, une problématique 
abstraite, en théologl~J.l él9iggment de la Bible 
et des Pères. A côté de ce ooùrant"'dofiii'he dans la facullé 
des arts l'averro!Smc latin, que la recherche l'écente 
présente comme un aristotélisme intégral reprenant, 
non sans modifications, la concept~on rationaliste de 
Dieu, d\1 monde et de l'homme contenue dans l'œuvJ'e 
d'Aristote C<;~mmentée principalement par Averroès. 
Cette conception impliquait une distinction radicale 
entre philosophie (raison) et foi, entre « physique • 
et~ théologie"; elle aôoutissait à des positions contraires 
à celles de la toi, présentées comme probabilitatcs ou 
conclusion68 malgré leur opposition à ln r6i verilas 
des affirmations dogmatiques. C'est pourquoi, les 
averroïstes furent accusés d'enseigner la théorie de ln 
double vérité; leurs écrits furent critiqués par los 
théologiens et les humanistes et frappés, on Italie, par 
deux condamnations épiscopales (M. Fois, Il pensiero 
cristia1lo di Lorenzo Valla .. , p. 49-57). 

L'humanisme se caractérise essentiellement par l'idée 
de renaissance culturelle. On sait pourtant qu'il prend 
conscience de lui-même et se développe aussi comme 
contestation de la m6thode logique des nominalistes 
et des tendances et positions averrorstes. Les huma
nistes préfllrent la valeur concrète de l'érudition à la 
méthode Jogico-déduotive, la recherche et la critique à 
l'usage (et à l'abus) de l'auctoritas, la connaissance 
aussi complète que possible des écrils de l'antiquité 
classique, grAce aux méthodes llistoriques et philolo· 
giques, à une connaissance fragmentaire de ces mômes 
écrits en fonction d'une thèse à p rouver. A la « physique • 
averroïste (médecine, nstronomie et astrologie, mathé· 
matique, philosophie de la nature), ils préfèrent les 
stuclia huma11ita1is, l'étude de l'homme, de ses valeurs, 
de ses tâches diUls l'existence. Par . là, passant au· 
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dessus de l'aetas media; ils entendent se rattacher à 
l'antiquitas, qui leur apparatt comme le moment histo
rique où l'homme avait réalisé sa • vertu », sa valeur, 
eu l'exprimant à un degré inégalable au plan littéraire, 
philosophique, artistique. Co retour à la grandeur 
ar1tique, surtout rcmaine, n'entraîne pas une imita
tion extérieure des modèles mais tond à faire émerger 
ln valeur ·do l 'homme libre, dans toutes ses dimen
sions, y compris la dimension spirituelle. En fait, ce 
rt1tour à la piissima antiquitas comporte encore un 
aspect de contestation de la théologie et des méthodes 
nominalistes (A. Viscardi, Dalle origini al R inascimento, 
dans Oricmamenti culturali della lettcratura italiana, 
t . 1, Milan, f 956, p. 136). 

De ces courants cul turels, l'humanillme eat celui qui pré
snnte la plus importante incidence sur la aplrltunlité. En se 
cnncentro.nt sur le problème do l'homme et on so référant 11la 
llltérature et aux traités clnssiques, l'humMisme créait un 
e:;prlt nouveau, uno attraction et une vision nouvollos des 
rénlltés terrestres. Malheureusement, à part quelquos lltudes, 
on manque encore d'llllnlysea approfondies sur la pensée 
r'lllgieuse personnelle des humanistes qui nppartlcnn'ont à 
cotte période; cependant, la thôso historique d'un humanisme 
p;~ganisan t et pré-illuminlslo, ainsi que colle d'une double 
tondance, palenne et chr~Ucnne, sont désormnls dépassées. 
l .es notes qui suivent so basent directomont sur les sources 
e1t n'ont pns ln prétention d'apporter uno synthèse définitive. 

1. Rapport entre valeurs naturelles et 
valeurs surnaturelles. - Tel est Jo problème prin
cipal qui sc présente, si nous laissons de côté la relation 
entre l 'humanisme et la foi. Assez commune est l'idée 
que l'humanisme a péché par « torrénisme » et qu'il 
s'est montré indilTéront aux valeurs do la révélation. 
D'autres pensent que, à la conception médiévale d'une 
Bttbordination des valeurs terrestres aux valeurs 
divines, l'humanisme aurait substitué un régime de 
cqoràination (ou d'égalité) entre ces valeurs, avec pour 
conséquence l'affirmation d'un christianisme anti· 
a~cétique et anti-mystique. On veut on voir une preuve, 
entre autres, dallB les critiques des humanistes sur 
l'état religieux (1. Colosio, 1 mistici icalia11i .. , loco cie. 
il1{ra, p. 2148-2158). Cette hypothèse ost-elle valable 
pour tous? Pour voir clairement si les humanistes 
sr~boràonncnt ou coordonnent les valeurs terrestres aux 
valeurs célestes, c'est-à-dire, solon la terminologie 
scLuello, si leur attitude est« horizontalisto • ou u verU
<:allste », il faut d'abord examine1• la question du sou· 
verain bien. 

On ne parlera pns ici de Dante Alighieri (t 2G5-1821), qui n'est 
J>as un 1\Umo.niste au sans do Pô trnrque et do sos disciples. 
l>'ailleurs, comme l'a remarqué A. Renaudet (Dant~ humaniste, 
l 'aria, 1958, p. 535-578), ln Commedia place los valeurs philo
sophiques, litt6ralres et politiques de l'antiquité, ainsi quo 
los grands mornllstes ou poètês, eur l'échelle eubordinaUon
niste médiévale ct met au sommet la contemplation mystique 
de l'homme surnaturel. 

1° LB SOUVE RAIN DIBN. - Au sujet du summum 
bonum, fln ultimo de l'homme, on peut distinguer 
deux. tendances principales. 

1) La première, nettement subordinationnistc, est 
celle de la quaBi·totalité des auteurs de la période 
6tudiée. Dieu connu, aimé, possédé éternellement, à la 
fois comme récompense et comme source de bonheur, 
telle est la fin ultime à laquelle doit tendre tout l'agir 
humain. Parfois, cependant, cette fln dernière est 

couHltlél•ée dans son aspect exclusif de récompense ou 
décr·ite sous los traits du paradis réservé à l 'homme 
apJ·t~s la résurrection. 

ChH7. Pétrarque, c'est là· uno conviction qul so fait jour dôs 
l'ôp•upro do sa crise epirltuello (18U-1850) ct se développe on 
constlquenccs pratiques Jusqu'à sa vieilleaae: Familiarum rerum 
epÎ$tolac xu, ?, éd. V. Rossi, Florence, 1934-1942; Ds otio 
religicwJ, éd. O. Retond!, Vatican, 1958, p. 68, 92, etc; De t ui 
ipsùu' r1c multorum ignoranlia, éd. P. G. Ricci, dans Petrarca, 
Pro.,r., Milan-Naples, 19515, p. 714·?2t. 

Cohu:!'.io Salutati (ISS1-H.05) reprend la môme idée : Epù· 
tolnrio, où. F. Novati, Rome, 1891-1911, t. 2, p. 45S; t. a, 
p. :soG; L. 4, p. i68, 167, etc. On la rotrouve chez los huma· 
nist.os do ln seconde gén6rntion : Pior Paolo Vergllrlo (1370· 
fltt, '• ), lO:pùtolario, éd. L. Smith, Rome, 1 !134, p. 180-182; 
Guarino (1374-'1460), Epùtolario, éd. R. Sabbadlni, 4 vol., 
Verlisl!, 1915-1919, t. 2, p. 522; Poggio Braocio!ini (1880· 
Hfi(l) , E'pùtolae, éd. 'P. '11onclli, 2 vol., Florence, 1892-1859, 
t. ·1, p. 131, etc; Aenoas Silvius Plccolomini (1.1t05-t46~. 
= l'le rr), D~ liberorum educations, M. S. Nelson, Wo.sblngton, 
19t.O, p. 128-iSO; Bartolomeo Fazio t 145?, qui l.end vers Jo 
sw1•nmrn bonum comme nohèvomcnt eschatologique de la vlo 
hUll taine, De exccllcntia 61 prautal'ltia llominù; De l1umanae 
11ito ~ {elicitatc, Hanovre, 1611 ; Giannozzo Manet tl (til96· 
14 h~l), JJa dignita.tt et euellentia lwmini4 IV, BAie, 1592; Fran· 
ce~!:o Filelro {1898-1481), Epùtl)lae familiàru, Venise, 152?, 
t. lir, Sr, 33r-53v, 222v; Matteo Po.lmlcrl (140G-1475), DeUa 
11ita cil•ilc, éd. F. Battaglia, :SQlogno, 1944. 

Leone Battiata Alberti t S472, l'un des moins • vortlcalistes •, 
tait sienne la tMso de l'homme créé pour 1 plail'e à Dieu •, 
le louer, l'honorer, lui~rèndre grâce et le craindre; les dons 
acc:ort!és à l'homme dans: la création doivent servir à 1 honorer 

•• et :;orvil• Dieu avec justice, piété, mod6rntion et toute autre 
intonUon parfaite et louable • (1 libri (kUa famiglia, éd. 
R. Romano et A. Tenenti, Turin, 1969, p. 159-161). 

J·:nnn Lorenzo Valla t 1457 montre que la fin dernière est 
ln ••lllupta8 cacle,tis, c'é&L-à-dlre l'acte éternel de la carita• 
con .. ummata par lequel l'bomme pollllédcra Dieu (De 11cro 
(O.lHOIJUB bono Ill, éd. M. Do Pnnina, Dari, 1970, p. ua 8VVj 
Dinlecticae dùputationes, cod. Ottobon. Lat. 2071), f. 29; 
Apologia ad Eugenium IV, diUls Opera, Bâle, 1548, p. ?98 b). 

l :et te conception verticaliste de la yie de l'homme 
rol.cntit d'abord sur l'é11aluation de l'antiquité classique. 
Tous les humanistes ne partagent pas sans do~te la 
dépr·éciation radicale de Valla qui considère comme 
un•J •< sotUso • ( dementia) la aagesse des philosophes 
et voit des modèles de vice dans les grandes figures 
du stoïcisme; certains cependant, et parmi les plus 
gruods, comme Pétrarque, Salutati et Bracciolini, 
considèrent l'6thique palenne comme imparfaite, insllf· 
fls;~n t.o ou même nettement mensongère, et cela juste· 
m<:nl. pareo qu'il lui manquait la connaissance de la 
fin der nière révélée par lo Christ; en conséquence, ils 
pensent que tout chrétien est supérieur môme aux 
au t.ern's les plus admirés : Cicéron, Virgile, Platon, 
Aristote. 

Gctle tendance subordinationniste est confirmée 
par la fonction instrumentale qu'ils attribuent aux 
scralia liumani.tatis et à tous les ar~ libéraux dans leur 
rapport avec une foi éclairée, consciente ot capable 
de rnndre raison d'elle-même (Boccace, Salutati, Vegio, 
Gi r·olamo Aliotti, 1U2-1480), avec l'étude de l'Iî:criture 
ct de lu. théologiè : ils opposent cette litterata devotio à 
la tlcvota rustioitas (M. Fols, Ll>r11nzo Valla, p. 205·234). 

Cette fonction instrumentale apparatt encore dons la place 
quu, conformément à la pensée de saint Bnsile, font aux étude~ 
clM~iques Guarlno, Piccolominl, Malteo Vegio (1407·1458), 
Vidorin de Foltro (1878·t~46). Ces études sont destinées Il 
former le pir boncu qui doit 4t.Je aussi un chrétien (l<klif. 
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Pétrlll'quo, De otio .. , n, p. 1)2 svv; DtJ sui ipsiru ... ignora11tia, 
loo. oit,; Epùtolae seniles, dana Op~ra, t. 2, Bâle, ;1.55~, p. 828. 
- Salulati, Epi$1., t. 1., p. 176·187; t. 4, p. 181·1~5, 163-167. 
- Boccaco, a~nealogie deorum gcntilium XIV, 22, et xv, 9, 
éd. V. Romano, 2 vol., Bari, 1951. - Guarino, Epùt., t. 2, 
p. 539 svv j Prooemium in ezpo1itionc Auguatini in tibro de 
CMtat4 Dei, 6rt. IL Müllner, A cht Inaugurtùredsn dea 'Vero· 
nuers ,Ortarino .. , dans Wiener Studien, t. 1.8, 1896, p. 301 svv. 
- Piccolomini, De ... ctlucationo, p. 129.- A.liotti, De monachr's 
crt4tlicndia, dans Epist!!laiJ ct opusculà, M. G. M. Scnrumnlll, 
Arezzo, 1769, p. 16t.-168, 225·227. - Vegio, D~J qducationc 
libcrorum cl oorum claris moribiU n, xvm, M. M. W. Fnnning 
et S. A. Sullivan, 2 vol., Waahington, 1933-1936, p. 88-86 ; 
De perse11erantia rcligionis, dans Ma2:ima bibliothcca Patrum, 
t. 26, Lyon, 16??, p. 232. 

2) La tendance coo,.dinationniste, représentée pa.r 
un petit nombre d'auteurs, semble mettre sur le même 
plan los doux gérnes de valeurs et proposex· à l'homme 
une fln immqnente, de type épicurien (Cosma Raimondi 
t 1436, Epistola ad Ambrosium Tignosium, éd. E. Garin, 
dans 1 fllosofl italiani del Quattrocento, Florence, 1942, 
p . 161 svv), ou de type nettement aristotélicien, comme 
le fait maintes fois Leonardo Bruni {1874-1ft4fa) : 
1sagogico,l moralis disciplinae, éd H. Baron, coll. 
Humanistisch-philosophisehon Scltriften, Leipzig, 1928, 
p. 20 svv; Canzone morale, ibidem, p. 1~9 svv; Epistola 
al Valla, ibidem., p . 1(a0. svv. En conséquence, on voit 
chez Bruni une tendance à valoriser exclusivement (ou 
presque) les grands modèles et les grands autours 
classiques pour la formation de l'homme et do la !emme 
du 158 sièclo, à donner aux principes moraux des 
paYons la même valeur qu'à coux des chrétiens, en leur 
attribuant une valeur absolue (M. Fois, op. cit., p. 17· 
22, 114-115). 

20 L'liOMMll J!T SES VALEURS. - L'homme est SO\l· 
vent situé au centre ou au sommet du monde créé. 
Cette suprématie a un fondement biblique et un sens 
nettement religieux chez ceux qui en traitent explici
tement. Pour Fazio, Manetti, Valla, la plus haute 
valeur do l'homme est sa qunlité d'imag11 11t re88emblance 
tk Dieu qui sera pleinement réalisée dans l'immortalité 
ou é ternité bienheureuso, lorsque, après sa résurrection, 
il sera incorporé au Dieu fait hommo .et deviendra. 
homme-diou. Cette dignité spécifique le distingue 
essentiellement des animaux ct le rend capable do 
religion comme de sagess11; elle résulte de la destina
tion providentielle de tout le créé à son usage et à sa 
jouissance. Cotte finalité de l'homme englobe également 
l'être humain individuel considéré sous différents 
aspects et, d'après Gcn. 2, 18·2~. dans sa complémen
tarité avec los autres hommes et la relation à autrui, 
en un rapport qui fonde l'amiti4 et la ratio caritalis. 
La situation de l'homme au centte du créé prend en 
outre une signification verticale, du fait qu'elle est 
insérée dans la conception du summum bonum. Valla 
voit dans le monde visible, harmonieux et merveilleux, 
un appel à l'él6vation mor~le, et dans la joie qu' il 
éprouve on usant et en jouissant du monde une pro· 
mosso.stimulante de la joie éternelle. Avec plus de pro· 
rondeur encore, Manetti exprime la relation monde
homme.Dieu selon la théologie paulinienne : « 'l'out est 
à vous, vous ôtes au Christ, le Christ est à bleu » (1 Oor. 
a, 2a). 

Fauo, D~ e:rcelùnti<l et pracstantia homini.s, p. 151, 15~ avv. 
- ManotU, 1J11 dignitat4 .. , p. 80, 111·113, 129, ûn livro IV.
Valla, DiaÙJcticiUI .. , 1, !. 18r-21v; D11 flcro .. , m, p. 118 svv,129. 

Les humanistes p.édagogues proclament en out1·e 
d'autres valeurs. Avant tout, la aulturo ou les« lettres • 
(gra,mmaire, dialectique, rhétorique, poésie, moralo), 
bien stable et inamissible, nécessaire à l'homme libre 
el que l'on doit donc offrir même aux jeunes médiocre· 
ment doués. Les lettres, quoique placées au-dessus do 
ta richesse, ne sont pas cependant une valeur absolue, 
mais sont ordonnées à la formation du Pir bonus. Les 
humanités sont préférées à l'étude de la physique aver· 
••oïste; destinées ~ à pat•laire l'homme et à le parer », 
elles sont« studio. ad bene vivendum » (Bruni, Epist. vr, 
6, éd. L. Mehus, Florence, 1741; De studiis et littcris, 
p. 12, 19). La perfection ou Pirtus est identifiée généra
lement au courage (fortitudt>) ou animi 11is du sage 
stoïcien, qui, à l'intérieur, domino ses passions et, à 
l'extérieur, ne se laisse pas dominer par les événements 
el. fait preuve encore des autres vertus cardinales. Los 
tr·aités de pédagogie et de morale civique insistent sur 
la ch11steté et la loyauté des jeunes, sur la justice 
nt la recherche du bien social dans la vie publique. 
Une ascèse sévère, pour contrôler les défauts spontanés, 
doit conduire à la possession de la vertu. La fuite de 
l'oisiveté, l'entratnement à la fatigue, aux intempéries 
ot à la g~ne, la sobriété à table et dans le sommeil, 
l'exercice physique sont les moyens les plus recomman
dos. De cette vertu, l'homme cultivé fera preuve dans 
la vie familiale et sociale, dans l'engagement au seJ•vice 
tle la cité où il devra préférer le bien général à l'intérêt 
personnel. 

Dans ce contexte, la « vertu » semble prendre un 
r.aractère immanent. Les sources paYennes, auxquelles 
sont empruntés presque exclusivement (sauf chez 
Piccolominl et Vegio) les préceptes e t les modèles de la 
vertu, la gloire, les honneurs~~ la f.éJi~" intérieure 
mals terrestre qui sont présentés èom~élles points de 
mire de l'homme vertueux, paraissent confirmer ce 
cat•actère d'immanence. Toutefois, si l'on fait exoep· 
lion de Bruni, on ne trouve pas d'auteur qui ne mette 
ta recherche ou le refus de la vertu en relation avec la 
volonté, le bon plaisir et l'honneur de Dieu, avec sa 
« vengeance » ou sa « clémence », avec l'enfer ou le 
paradis. A cel. aspect religieux et transcendant de la 
vertu des humanistes, il faut ajouter le facteur propre· 
mont religieux qui n'est jamais laissé de cOté par les 
humanistes de cotte époque et qui fait partie du pro· 
gramme des écoles de Victorin de Feltre et de Guarino 
de Vérone; explicité de fa9on divorso par chacun, il 
comporte toujours les éléments traditionnels : pratique 
rlu culte, dévotion aux saints, respect du nom do Dieu, 
prière de louange et d'action de grâces pour les bienfaits 
reçus, intérieurs et extérieurs, invocations à la Provi· 
fiance pour los choix de la vie et l'acquisition de la vortu, 

Les humanistes les plus « laïques », comme Albet•ti, 
l.lracciolini, Vergerio, donnent encore au facteur reli
gieux une importance prioritaire dans la formation du 
1•ir bonus, non seulement comme « frein merveilleux à 
bien dœ vices », mais encore comme élément essentiel 
de ta vie morale : « Qui ne craint pas Dieu, qui a chassé 
de son âme la religion, celui-là peut en tout être tenu 
pour pervers » (Alberti, 1 libri della famiglia, p. 70). 
.Manetti et Valla tendent même à identifier la sapientia 
avec la l'eligion chrétienne. Par contre, le facteur 
J'Oligieux n'est pas toujours mis en œuvre par les mora
lis tes et pédagogues; plusieurs ne nomment pas le 
Christ et ne citent pas les évangiles. Leur argumentation 
r'~ste au plan de l'éthique, et rocourt aux écrits préférés 
ùe Plutarque, Sénèque, Cicéron, Quintilien., Platon, 
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Aristote, Diogène La!lrce elles personnages de l'histoire, 
surtout romaine. 

Valla, le meilleur philologue et le penseur le plus 
uriginal de la première moitié du 158 siècle, s'est opposé 
tt cette tendance; il conteste de Iaçon polémique la 
1·éévaluation éthicc ·pédagogique de l'antiquité classi· 
que, avec l' intransigeance d'une apologétique semblable 
ii celle de Lac tance ot d 'Augustin; il défend la valeur 
exclusive des trois vertus théologales et du souverain 
bien de l'eschatologie chrétienne. Il se rattache ainsi 
tt Péh!arque qui vouo.it à l'échec toute construction 
J,asée sur un autre rondement que le Christ (Epi81. 
seniles xm, 5), ct à Salutati qui écrivait à Jean Dominici: 
• Que me plaise J ru;us-Christ seul, lui qui a été crucifié 
lîour·le salu t des fidèles, qui, au moment ott florissaient 
los études en Grèce et en Italie .. , a rendu in.sensée la 
sagesse de ce monde '' (Epistolario, t. r.t, I>· 215). 

Voir oncore : Salutati, J!pist., t. 1, p. 263·2?5. - Bruni, 
lJs strulii8 .. , p. 12 svv.- Bracciolinl, Epist., t. 1, p. 131 svv; 
l. 2, p. 194.- Gunrino, Epist., t. 2, p. 229, 674.- Vergerlo, 
De in&enuis mo1'ibus et lib81'alibrw studiis, éd. A. Gnesotto, dans 
iltli e memoria ... di scicn:zc, lcttere e arti, t. 84, 1918, p. 101·U1. 
-- âlb()rti, I libri della famislia , p. 29-70, 159·162, etc. -
Veglo, Do oducationc J·ll, IV. - Plccolominl, De ctlucation8, 
p. 128·190. - Prumieri, Della Pita ciPilc, p. 49, 183, 173. 

2. Valeurs du créé et vie active. - La vision 
de l'homme dans la création, la famille ct la cité, p our 
les humanistes, est certainement optimi11te. PO\lr eux, 
les qualités pllysiques et morales, la j oie de la relation 
nveo los créatures et avec les hommes dans la famille, 
k\ conversation savante, la constl'uctlon et le gouvor
Hement de la cité, sont des valeurs de création. La 
culture, la vertu et la conscience sereine qu'elle donne 
dans les entreprises sont les· stimulants de l'effort 
éducatif et de l'action duns le monde, qui sont considérés 
comme un devoir J'eligieux. 

Les humanistes conservent cependant. le sens des 
limites dos réalités terrestres, précaires et éphémères, 
par rapport au souverain bien, stable et éternel. D'où 
la persistance d'un certain pe11simisme, qui se dilluse 
depuis Pétrarque jusqu'au milieu du 15e slèc.le. Chez 
Pétrarque, toujours à la recherche d'un équilibre 
inté1·ieur entre les réalités mondaines (amour, ·culture, 
gloire) et la pleine réalisation de l'idéal chrétien, co 
pessimisme existentiel et augustinien a llecte Je contexte 
historique dans lequel il se trouve. Salutati lui prête 
des accents -médiévaux, rhétoriques mais pour une 
l>onnc part sincères, dans le De scwoulo et religionc 
(éd. ]3. L. Ullman, Florence, 1957) et daos sa dépré
dation du plaisir des sens (Epi$1., t. 1) ; de rriêmo, 
l'almiori dans le jugement d'allure antipélagienne 
qu'il porte sur los relations conjugales (Della vita 
civile, p. 18(•). 

Un pessimisme d'ordre éthique et religieux, ê n ce qui 
r.oncerno la conduite personnelle et celle dos divers groupes 
~ociaux ou eccléaiasiiques, un pessimisme plus di1Tus à .l'égard 
de la condition humainosoumlso aux vicissitudes de J.a fortune 
d do l'histoire, sc font jour également dans quelques llcrih 
de Braccioli.ni (Epùt., t. 1, p. 82·38, 61-64, 120·186; De aPIJI'itia, 
dans Op~ra, llâle, fS38; Historiae lk Pat'Îetats fo,.luTWB, Paris, 
1723). Pessimistes encore la constatation do V!tlla que loa 
mauvais sont plus nombroux quo les bons (D~ Pero .. , 111, 
p. 102) ot sa description do l'homme endurci (D~ li(lero a~bi· 
trio, éd. M. An!ossi, Florence, 193~. p. 89 svv). 

Ce pessimisme, souvent lié chez les humanistes au 
1troblème du salut, no les pousse pas à fuir la 11ie séou-

lière. L'aspiration à la solitude chez Pétrarque ne visait 
qu 'à 6vitor la foule, où le Christ est introuvable (De 
otio religioso) , ou à rechercher l'otium littttratum (De 
!lita soUtaria, éd . ./L Altamura, Naples, !196.8). Son dis· 
clp le Sa lu tati, cherchant à déterminer la valeur de la vie 
ac li v•~ <tU séculière et de la vie contemplative, affirme 
qu 'il est possible de réaliser le message chrétien dans la 
pr•·mière, et il n'exclut pas la possibilit.é de perversion 
de. us la seconde (Epist., L. 3, p. 802 svv, 5U svv); il 
semble mettre sur un pied d'égalité les deux genres de 
vi~. nn co qui concerne la vie chrétienne et la prière. 
Pal m i(ll'l, par contre, met la vie acl:ive au-dessus de 
celle des moines pour cotte raison que vivre saintement 
da11s la solitude est « sans aucune utilité pour Ja vie 
co111mune des autres mortels • (Della !lita ci!lile, p. 4.ft). 

Poul' la vie spiritu~Jle, J~;~ cons6quoncc do ln vision réaliste 
(pl~ttùt quo pessimi&tll) do l'homme ot de sa condition existen· 
tielle, c'11st la conscience do la néces.slté de la grAcè divino pour 
devenir vertueux ot même pour obtenir le succès dans l'éduca· 
tion dos enfants, ct par suite, la pleine confiance en Dieu 
pour Je salut. 

l'él.rurquo, De otio rcligio8o, p. 67; l>e 1'Bmediis utriruqu1 
(01·Lunas ur, dans Opera, t. i , BlUe, 155~, p. 104. - Salutati, 
Epù1t., !oc. clt. - Bràcciolini, Epist., t. 1, p. 82; t. 2, p. 19,, 
19\l , - Veglo, De eduoatwne 111 , 15.- Valla, D~ libero tu'bitl'w, 

·o p. ~ ... . 

Malgré cotte revalorisation de la vie séculière, on ne 
pe11L dire quo l'attitude des humanistes à l'égard de 
l'état reliBieua: soit colle d'une dépréciation. On trouve 
chnz oux des moqueries, do lourds sarcasmes, parfois 
des accusations précises; tout cela souligne plutôt 
l'iucvhérence entre l'habit et la manière de vivre, et 
donc une hypocrisie quo dénoncent:-souvent Jas ré!or
mntours des ordres au 158 siècle. Même la critique plus 
sy:;térnatique et plus théologique de Valla, quelle qu'en 
soit lu consistance, no touche pas l'état religieux, ni 
le dwix d'une vie Mcéti(Jlle, mais seulement la préten
tion ~ nn plus grand mérite lié à la profession comme 
telle, sans tenir compte du degré des vertus in térioures. 
On louo les fondateurs et les bons religieux, tout comme 
le~; fm·mos do leur apostolat et la solennité de leur Jitur· 
gie (M. Fols, L. VaUa, p. 265·270). Au cœur de cette 
at1 itmle critique, on discorne raspiration à une vie 
rel igieuse plus sincère et intérieure, moins alourdie 
par· lA formalisme; tel est l'idéal de l'état religieux 
proposé par Pétrarque, Salutati, Veglo, et par Valla 
lui·mèrne. 

:1. Retour aux fJOUroea. - Le oru·actère fMtl· 
dieux et aride des quaestiontJB (~urtout ohoz les nomi
nalistes), le peu d'estime pour la scolastique, la recherche 
d 'une doctrine simple et aftoctive, exposée selon le 
gotH lil.téraire des classiques, c'est ce qui a poussé les 
hu10auistes à redécouvrir les Pères : les latins (Cyprien, 
Lur:t.ance, Ambroi.se, J' érOmo, Augustin, Grégoire le 
Gl·;uHl, etc), puis les grees (Dasile, Grégoire de Nazianze, 
J ean Chrysostome, etc). Les humanistes voyo.ient en 
etL"<:. des théologiens indépassables, « luminaria roli.gionis 
chl'istianae », « columnae ln templo Dei » (Valla, Elegan· 
tiarum lingu.ae latinae libri trer, dans Opera, p. 622; 
De libero arbitrio, p, 7 svv), et des modèles de 1'11Uma· 
nittlS, telle que la coMevait un chrétien du iso siècle 
(Snlut.ati, Epi.st., t. 4, p. 181 svv). Le dialogue avec les 
Ptwe~. particulièrement avec le patttr Augustinus, 
J érôme et Lactance, conduit plusieurs d'entre eux à 
modôt•cr leur enthousiasme pour la pensée antique et à 

J 
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retrouver le goüt de l'Écriture et la poésie (\es psaumes 
(Pétrarque, Salntati, Btacciolini, Vegio). 

Ce gollt typiquement spirituel, au moins cliGz quélques-uns, 
va de pair avec la recherche de la ponséo authontiqué d9$ 
auteur& sacré.s, la vera 8criptura sancta, qui le$ porto à la 
correction et à l'(lnnotation du texte de ln Vulgate (Valla, 
Collatio Novi Testamenti, éd. J. Revius, Amsterdrun, 1630), 
puis à la traduction du nouveau Tostrunent à pàrtîr du grec et 
à une nouvelle traduction des psaumes à partir da l'hébreu 
(Manetti, dont les traductions sont encore inédites). Chez 
V ali!!., on trouve déjà les premiel'!l signes de la nouvel! a exégèse 
philologique, mais al!ssi d11 fidéisme bibliqllo, plutot paùll
nien1 qui conjointément avec l'augustinisme sera 11ne campo
santo capitale do l'dvanç4lisms postérieur. 

4. Conclusions. - 10 Le retour à l'antiquité, tel 
que l'humanisme l'a réalisé, ne signifie pas une reprise 
des vaUur8 naturelles et mondaines de la culture clas
sique- qui les disjoindrait des valeurs surnaturelles de 
la fol. La lecture des litterae saeculares est passée au 

· crible de la conscience chrétienne informée par le 
jugement critique des Pères. Certes, 'cartains humanistes 
réagissent contre l'idée d'un homme et d'un monde 
qui .seraient conformes à l'attitudè médiévale du 
co111empH1.s mu11di; ils tendent plutôt à renloriser ·ces 
réalités; ils n'en gardent pas m.oins Je sens vertical qe 
l'homme et de la vie éternelle, du primat de la foi et de 
la I:,eligion. Le souverain bien est toujours Dieu et la 
destinée eschatologique de l'homme, la valeur suprême 
à laquelle tout est subordonné. Mais on reconnatt 
comme valeui'S, et comme biens offerts par l'amour de 
Dieu, toute la création infrahumaine et par-dessus tout 
l'homme en sa réalité et en son ,intég••ité corporelle et 
spirituelle, son .génie, sa vertu, sa culture, son engage
nient dans la vie sociale, sans détacher ces valeurs du 
deètin transcendant de la personne. La religion dans 
ses multiples expressions (culte, observance des com· 
mandements et préceptes évangéliques, action de grAces, 
gloriftcation et amour du Dieu créateur, rédempteur et 
provident) garde la priorité dana la formation et dans 
l'existènce du vir bo11U8 humaniste. 

2o Sur un plah proprement spirituel, le retour aux 
Pères et à l'Ecriture n'est pas seulement une réaction 
contre la scolastique et le nominalisme; il exprime aussi 
la . recherche d'une vérittf vivante, qui réponde à un 
esprit las des « conclusions » intellectualistes et ·avide 
de certitude et de fol : « Fide stamus, non ptobabilitate 
rationum 11 (Valla, De libero arbitrio, p. 50) . La oons· 
cience de la faiblesse de l'homme, un certain pessi
misme conduisent à dépasser la conception s'toi'co-péla
gienne d'une ascèse exigée·par la vertu; plusieurs recon
naissent que cell~·ci est un don de Dieu et doit faire 
l'objet de la prière. L'Idée de Dieu qui prévaut dans 
la conscience des humanistes est celle d'un Père, 
aimant ' et miséricordieux, plutôt que celle de 'la tre• 
me nd«- majsstàS, bien quo celle-ci ne soit pas ignorée. 

3° L'imitatio11 . du Christ, élément typique de la 
spiritualité médiÇvale, ·fait défaut à l'humanisme ita
lien. On t•'ouve ra.1•ement 1m appel à l'exemple du Ch1•ist, 
tandis· que, depuis Pétrarque, à l'exception de Valla, 
le recours aux exemples des païens est constant. La 
présentation des modèles païens sur un plan éthique 
pour former un typé d'homme sage et horioral>le, 
héroïque et glorieu~ (pas forcément individualiste), 
plus Moore que l'importance donnée aux valeurs de 
création; la valorisation, souvent. exclusive, des 
maximes de' l'éthique classique : tels sont les éléments 
qui associés au naturalisme averroiste, peuvent avoir 

contribué à la formation de-la morale laïqué qui appa· 
l'f1itra plus tard. Dans la période étudiée, l'humanisme 
li'àpparaît pas naturaliste. E n outre, l'accent mis 
pur quelques autours .sur les aspects de la vie séculière, 
que l'on croit tout .. alfl!Bi valable sur le plan rqligieuJt. 
que la retraite de l'ascète, ne va pas au-delà d'une 
revendication, sllrement capitale pour l'époque, de la 
v11.leur chrétienne de l'engagement dans le monde:"On 
peut dire que l'humanisme italien, jusqu'au milieu 
du 15e siècle, maintient dans sa vision de l'homme un 
l'éel équilibre entre la dimension verticale et la dimension 
horizontale. 

1) Los 4ditioTUJ out été signalées dans l'eltpoaé;.compléments 
el blbllograpllio dans M. Fols, Il penaiero crislian(l di LClr~n:w 
V(llla ncl guadro storico·culturale dalsuc ambiente, coll. An(llecta 
gregorlnno. 1.74, Rome, 1969. 

2) Études g4nérales: - Pc118éc humanist~t ct tradition chré· 
tienne, Paris, 1!150. - A. B1,1ck, ])as Probl~m lkl christlicl1cn 
Ilumaniamus in dar italieTJisclum R enaÎ8Bjl1!Ctt, danll Sodalit(ll 
crasmiana, t. 1, 19fi0, p. 181,192. - a. Toffanln, Lq relisio118 
dogli umànzilti, Bologne, 1950. - P. O. Kristollor, Philos(l
pllical Movcm11nts of the Renaissance, ct Ar,guatiruJ in th1 
E1aly RcnaÎ81ancc, dans Stùdics in RclliiÎ89tlncc Thcught and 
.Lettera, Rome, 1 ~56, p. 17~81, 865-87.2. - Dans Gran'de Allio· 
logia filpa(lfica, t . 9, Milan, 1 116' : a. Di Napoli, Rcligionc c 
fi.losofia nel Rlnascimenlo, p, 1855-192~; I. .Coloai(l, I miHtioi 
italiani dalla fiTUJ. del Treœnto ai primi del Seicento, p, 213?-
2218. 

R. A. Bonne!, An Early Huma'ni8tiè Vittfl of the Aétillc allâ 
C(mlemplative Life, dans Italica, t. 48, 1. 966, p. 225·289. -
n. Müller, Bildung und Erziehung im Humanismua dar· ita. 
lienischen Renaissance, Wiesbaden, 1969; a.bondan te biblio•. 
gl'npble. - Ch. Trinkaus, In our Image and Lïkeness. Huma- . 
rlity and DiPinii1J in Italian humanistic Thcught, 2 vol., Lon· 
dreR, 1.970. - ~rt. Hu~ou.lmMB,J)~ 1· 7, cp). 4W·10Ô6. 

:l) Monographies. -P. P. aeresa, ·UmaiiiW~ristiano tM 
Petrarca, Turin, 1.9'66 (synthèse Importante).- a: M. Sciacca, 
La visions della vita nell' umanesimo e Coluccio Salutati, Palermo, 
1954. - B. L. Ullman, The Humanism of Colrwcio Salutati, 
Pado11e, 1. 968. - L. M. Veit, Pcneicro é l'ila religio1a diE. S. 
.P ir.cCllomini prima della 1ua con8aor~U~îont cpûcopale, Rome, 
1964. 

Mario Fo1s. 

11/'. P~IODE MOD~l\NE (:1.8•-18• S:d:CI.ES) 

A. Le 16' siècle. - B. Le 17' siècle.- C. Le 18' siè· 
de. - D. Le courar~t .jan.stlnist4 auœ 17' ct 18' siècles. 

A. LE 16" SŒCLE 

1. Cèntres d'animation spirituelle prétriden
tine. ~ Dans la période comprise entre le premier 
voyage de Christoplle Colomb (1492) et la veille 
du concile de Trente {1540 environ), des-centres d'ani
mation spirituelle sont fort actifs en Italie et constituent 
il! fer de lance de la réforme catholique. Ils obéissent 
aux mêmes sentiine!].ts ,auxquels répondait le domini• 
ea.in Jean Nidera1,1 concile de B~e {1481/49) : n'e!!pérant 
plus guère une réforme générale de 1':église, il escomp" 
tait néanmoins une réforme des clercs; leur sancti
lit~f!tion, leur activité charitable et apostolique suscite· 
nüoilt des cellules chrétiennes. Aussi hien, cette réforme 
pouv;1it commencer ave.o des membres quelconques 
dos deux ol~rgés et gagner progressiveme·nt le~centre 
de la cllrtHien té. 

En réalité, ce mouvement réformateur engloba une 
grande partie des ordres religieux. La. De11otio modema, 
t\ vec sa structure laYcale, y joua un r~le .de pointe:)n 
préconisant le· retour à l'intériorité; elle provoqua des 
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mouvements anulogues en Europe centrale et mérldio· 
nato (DS, ·t. 8, col. 727-7(.7). L'un d'eux prit la forme 
rl'u na confrérie : l'Oratorio del DiPino Amorc. -• 

j 0 L'histoire de:l'ÛRATORIO DEL DIVINO A MORE et 
ses antécédents ont été esquiss6s on maints endroits 
rlu Dictionnaire (t. 1, col. 531-533; t. 2, col. 290-294 
et 316-325; t. 6,~ col. 80-48). Nous ne rappelons ici 
qu<! quelques faits~essentiels. 

L'Oratorio de Gênes fut fondé le 26 décembre 1497 
J!ai· E ttore Vernazza (1470-1524); l'exemple de sainte 
Catherine de Gênes à l'hôpital de Pammatone pendant 
la poste de 1494 l'y~avait fortement encouragé. Le but 
1le cette compagnit4était la recherche de la sanctification 
et l'exercice de la charité. Ses membres édifièrent 
I'Mpital des incurables at réorganisèrent la compagnia 
rlnl Mandiletto pour l'assistance à domicile. Vernazza 
aida aussi à la fondation d'un Orat<Jrio à Rome (6glil'e 
de:; saints-Dorothée-et-Sylvestre) auquel s'adjoignit 
celui de l'hôpitnJ.~.Saint-Jacques (1515). Il établit à 
Naples (1518·1519):: la compagnia eloi Bianchi, dont 
l'ac tivité coïncida 1 avec une période pleine de pro
messes du Naples rellgle\IX prétridontin : introduction 
de.<> thôatins on 1588, des jésuites~en 1552, fondation 
de l'Opera della carità (1548) pour l'assistance des 
pauvre11 et des repenties, ouverture de la Ceuta dello 
Spirito Sartlo (1 555), à l'initiative du dominicain 
Ambrogio Salvi, pour la sauvegarde des jeunes filles. Les 
Bianchi, dont lesjègles refllltent l'esprit de l'Oratori~ 
del Divino A more, exercèrent une grande influence sur 
fl'autrel? confréries à Camerino, Messine, Palerme, etc. 
J.eur œuvre principale demeure l'hOpiLal des incu· 
rab les (S. Marin del Popolo); fondé par Vernazza, il 
eut. pour- animatrice Maria Lorenza Longo t 1M2 
(OH, t. 5, col.1UB), puis la duchesse de Termoli, Maria 
ll'Ajerbo, lorsque Maria Loronza se retira pour fonder, 
rm 1535, la communauté contemplaUvo do S. Maria di 
Ger·usalemme, premier noyau des capucines. 

Une influence plus ou moins directe da l'Oratorio ciel 
JJù•ino Atnore s'observe aussi à Florence. A la suite 
elu carême prêch<\ par le chanoine régulier Calliste de 
Plnisance (1520), ami de Vernazza, des florentins déci
ctèrcnt la construction d'un nouvel hôpital et, pour le 
so\1 Lenir," se cons tituèrent en associa tion, sous le titre 
de la Sainte Trinité. En 1519, Gaétan de Thiene l'animo 
!"Oratorio de Vérone, pu is Conde à Venise une Compagnia 
dP.l DiCJino Amors e t l'hôpital des ÏI'\CUt'ablos (DS, t. 6, 
c·ol . 31-33). C'est surtout à Venise, en raison de la 
ramine et de l 'épidémie de 1527/8, que le problème 
rle!i orphelins paraissait insoluble. Un gentilhomme 
vénitien, ancien soldat converti, Gil'Olamo Miani 
("" S. Jérôme Illmilien; cr :OS, t. 8), commença à s'occu
pet· d'eux ot des malàdes de l'hôpital. Comme bien 
~.l'autres, le lutUl' fondateur des somasques travaillait 
en liaison avec J ean-Pierre Carat a et Gaétan de Thiene. 
D~s 152 7, Girolamo recueillit des enfants abandonnés; 
il leur enseignaiL le catéchisme ct leur donnait un mé· 
1 ier'. En 1581, invité à prendre la direc tion de l'hôpital 
de~. incurables, il y regroupa ses pupilles. E n 1532, 
ayant renoncé à ~;~a toge de gentilhomme, il vint à l'in
lôJ' iour des terres Conder de nombreux orphelinats. 

C'est donc, à Venise comme ailleurs, tout un réseau 
de personnes animées des mêmes sentiments et unies 
c:nl.re elles, qui chet•cho à résorber les miBères du temps. 

!!o LB onouPil D s BnBsCIA, de la fln du 158 siècle 
jusqu'nu concUe de 'l'rente, manüeste à son tour le souci 
de la sanctification personnelle et l'esprit apostolique. 

C'c:;t, aussi bien, uno pépinière de Sl!ints : la hienhaureuae 
Sto!Mn Qulnzani (1~57-i!ISO), paysanne, torUalro dominicaine, 
qui e1:t nrlmiae il une grande ramUlarlto avoo loChrist; l'augus
tine J .aura Mignani (HS0-1525) au monastère de S. Croce, qui 
est eu cor.l'llSpondanco avec Oaéto.n de Thiene (DS, t. 5, col. 31-
SG); la tonda triee dos ursuline~~, sainte Angèle Mérici (U74-
16~0) . Un 1lls spirituel de L. Mignani, Bartolomeo) Stella 
(1~82 1554 ), entré. à l'OI'atol'io del Di11ino Amoi'B de ~Rome, 
renonce il la • cnrnèro • eccl6slastlquo sur los conseils de Gaé
tan uL tlu L(lura. Iiln 1520, Il ronde à Brescia un o,.atol'io sur 
le modèle romain. Inspirateur et administrateur de l'hôpital 
fonde c1\ 1521, il nttho des cœurs généreux, comme Jérôme 
l!lmlljon cL plus tnrd les premiers jésuites. 'l'andis que Paulm 
le nolflmalt protonotaire à la curlè, S!.élla entrait en contact 
avec lgnar.e de Loyola ot Phlllppo Neri, so liait avoo R6ginald 
Pole ot, par lui, avoo ceux qui personnifiaient l'esprit do la 
1-êforrnu catholique. 

Le groupe de Salô rell.tlemble è celui de Breaoia. Le prêtre 
Sto!Mo Bertaz~oli, son beau-frère Giatnbaltista Scaini et le 
frére d~ celui-ci Bartolomeo, lo dlrlgont. Stefano avait' été 
gognù pat Angllle M6rlol, ot les Scainl étalent dans l'orbite 
splriLuollo do L. Mlgnanl. Ces trois hommes formèrent uno 
ospùc•1 de cénacle, et ne tardèrent pae à frayer avec les théatins. 
Un lhéaUn est ln gloire du groupe, Geremia Isachino, futur 
conlc~".seur de Paul IV, puis directeur des converties à Venise, 
où il mAurt en 1676 au Sêrvica des pestll6rés. 

811 (, E OERCLE DB TOMMASO (PAOLO) GIUSTINIANI.
Cettn autre cellule de la réforme catholique n.ous 
ratnè n~1 ù Venise. Tommaso Giustiniani (1(.76-1528; 
DS, 1.. 6, col. 414·417) fréquente à l'université de Padoue 
un groupe d'étudiants qui partagent ses aspirations. 
Il quitlo Padoue en 1505 et sc retire à Murano, auprès 
d'un cercle de jeunes nobles dont l'intérêt pour les 
sciences est uni au sérieux religieux : Paolo Canale 
Vinr.m1zo Quirini, Gaspare Contarini, Nicolô Tiepolo: 
Gabl'iele Trilone, Sebastiano Giol'gi, Giamba~sta 
Egnazio. Canale entre chez les camaldules de Murano 
en 1!iOB, où U meurt bientôt. Giustiniani (itlfra, col. 2241), 
après de:; tentatives infructueuses à Terrasanta et à 
Murano, entre en 1510 à Camaldoli (il reçoit le nom de 
Paolo), suivi par Quirin! et Giorgi. De Contarini nous 
reskr1 L les lettres à ses amis de Camaldoli; humaniste 
prof1•nùément remué par les exigences de Dieu, il ne 
romil. jamais en question la voie de la perfection qu'ést 
la donallon totale do soi dans le clott.ro, mais il était 
consdenL de son inaptitude. Sauf Egnazio, aucun d'eux 
n'était prêtre ·ni lié par des bénéfices ecclésiastiques. 
C'est justement pourquoi ce groupe vénitien, qui est 
en q rwlque manière Mritior de Savonarole ot du néopla
tonisrne florentin, constitue un centre d'attraction aux 
origines do la réforme catholique. 

~o L'OaATonio DELL'BTERNA SAPIENZA de Milan 
resslHllble ame précédents. Fondé au début du t&e siècle 
par le commandeur de l'ordre de Saint-Antoine de 
Grenoble, G. A. Bellotti t 1528, il anime la pratique des 
verltrs cJ1rétîennos et la bienfaisance. L'Oratorw comp
tait parmi ses membres G. A. Morigîa et D. Ferrari qui 
s'unir•cnt en 1580 à Antonio Maria Zaccaria, venu de 
Cré11rone. C'est ainsi que furent fondées, à divers titres 
trois nouvelles sociétés, les barnabites, les angéliqu~ 
et cr. llc des personnes ma1•iées. 

Cn:~ l'oyers de ferveur, en des points aussi différents 
de lu. p1\rtinsule, témoignent qu'il n'y eut pas de solution 
do continuité entra la vie religieuse d'autrefois et celle qui 
allai 1. bientôt surgir. 

5° L'ÉVANG~l.ISME ITALIEN. - Ses racines sont 
divct·scs : la DePotw moclerna, le néo-platonisme de 
Mar:;iglio Ficino (1488-1499; DS, t. 5, col. · 295-302), 
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la mystique de la croix de Savonarole, l'éthiQlle du 
Divin Amour et même la mystique espagnola des 
Alumbrados. Ce mouvement déborde, en effet, l' It.nlie : 
il natt spontanément des aspirations et des besoins de 
l'Europe entière et intéresse théologiens et laïc:;. Les 
points de départ des uns et des autres étaient p ourtant 
fort ditTércnts, mals le même problème les préor .. :upe.it: 
la justification par la foi. Les visées du mouvement 
n'en restaient pas moins floues, ses orientatioms indé
cises, d'o1'.1 l'échec des tractations de la diète dn HRiis· 
bonne en 1541 qui durcit les tendances« hérétiques» et 
les tendances « orthodoxes ». 

1) L'influence de 'V~ld~s. - En Italie, l'évang~lisme 
s'épanouit pendant un.e dizaine d'années au hHJJ' de 
J ean Valdés, dont la personnalité est dlver:;tJrmmt 
appréciée .. Espagnol, en faveur auprès de Clément vu 
et de Charles Quint, il s'établit à Naples en 1!i!llo. Le 
cénacle qu'il y I'éunit ressemblait aux autres corcles 
humanistes de la ville par sos discussions et la qualité 
sociale de ses membres. C'étaient des esprits qu ' inquié
taient les problèmes théologiques et lo. nécessiV1 d'une 
réforme. Valdés interpréta,it le!! Êol'itures, aLLcntif 
au problème de la toi et des œuvres pour atteindre le 
salut. Il n'exalte pas la première au d6triment d l'll se
condes; il entend les œuvres comme un produi t. do la 
foi, qui seule conduit au salut. Son hétérodoxie sn mani· 
leste en des questions commo colle des sacremeulli. Elle 
est d'ailleurs plus le fruit du subjectivisme de sa pensée 
que de l'infiuence de la doctrine des réformateur:;. Mais 
ce subjectivisme mène à la désagrégation. 

En 1548, daux ans apràa la mort de Vald6s, parut a11onyme, 
à Vonl!o, un Trauato utilissimo del Bene{lûo di Oiesù Cllri11ùJ 
croci'{i81o vuso i cri5liani, d6pondant de l'Alfabeto cristiana 
et des Oento t dieci diPint comidcrazioni de Valdés, I)Ui cir
culaient manuscrite. L'auteur, Benedetto da Mantovn, onton· 
dait démontnlr que la foi justifiait par olle-même, • doô oho 
Dio rieove por giusti tutti quelli che veramente eredono tcsu 
Christo havoro sodlafatto alli lor peccatl; boncllé, si •:orne la 
luce non è separabllo dalla fiamma che por se sol~ abllrusci!l., 
cosllo buone opere non si possono sapàrare dnlla lede, chu par 
se sola giustiOca •· 

Le IJeneflcio présente des oonecpUons communes à Valdés 
ot aux réformateurs; si Benedetto prend sos distanr.cs par 
rapport il. lour doctrine de la Justillcntlon, l'inOuenc~ des 
réformateurs n'en est pas moins gr11nde. L'llùltitutio chrlstitmac 
religioniB de Calvin, qu'il a lue, n'est sans doute pns son modèle, 
c'ost du moins un instrument do travail. Le Tr{ltlow eut un 
immense suecùs, au point que dos prélats fort orthod•>xcs le 
préscnlôront comme un manuel propre à ranimér la J•îolo. 

2) R éginald Pol6 à 'Viterbe (1541-1 5~2). - L6gat 
des Étals pontificaux, R. Pole réunit dans sa réf>i(lence 
de Viterbe un cénacle d'une vingtaine da per::;onnes 
choisies pour leur culture et leur probité, qui dovint 
un centre de vie spirituelle intense. La curie rr.maine 
craignit d'y voir une continuation du cercle de Valdés. 
Mais alors quo·l 'inspiration de Valdés aboutissail. à une 
certaine anru'ohie intérieure et à des orion 1 atious 
disparates, Pole proposait une discipline équilibrée, 
appuyée sur une tradition saine. La vie joumalière 
comportait les heures canoniques " more theatinir.o », 
la messe, la lecture assidue de saint Paul ct des Pùres. 

Le modèle et l'inspirateur de Pole, c'était G. Conta
rini t 1542, homme de piété, d'humilité et de profonde 
cbarité, en même temps que l'Ame de la r•':form.e 
catholique. Il était depuis longtemps convaincu que 
« nul ne peut, par ses œuvres, être justifié et se purger 
de ses atTections, mais qu'il faut recourir à la grâce 
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divine, qui donne la loi en Jésus-Christ • (lettre du 
7 fovrier 1529 à P. Oiustiniani). Cardinal en 1535, il 
tut Je cher incontesto du mouvement qui comptait des 
esprits réformateurs comme Matteo GibeJ'Li, Ercole 
Gonzaga, 01'egorio Cortcse et n.. Pole. 

Vittoria Colonna vivait alors au couvent do Sainte-Cathe· 
rlno, il. Viterbe, dans la priêro et la pénitence. Très llüo avoc 
R. Pole, elle p0rticipait à la vic splrituolle du groupe réuni sous 
l'égide du cardinal. Vittoria admirait on R. Polo une profonde 
piété chrlstocontrique àt la promplltude à se dévouer pour 
l'lllglise et son chef. Dans les traits d'amour do Dieu et dans la 
théologie de la croix du Viaggio dell'anima al porw celeste, 
attribué à v. Colonna, on roconntllt facilell\ent la doctrine de 
Polo, commune d'ailleurs à tout son milieu. L'amitié do cos 
deux grandes Ames se développait alors quo la ligne de démar· 
cn.tion entre catlloliques et non·catholiquos restait encore 
usez confuse. Aussi n'ost-il guère surprenant qué leurs rela· 
tlons demeurèrent étroites avec Bernardino Oohlno, le capu
oln apostat, ou avec Pietro CarliOseeohl, le protonotaire qui 
finit sur lo btlchet, et auSBi avec dos hommes aussi droits que 
l'étalent OlberU et Corteee, ou Federico Fregoso {OS, t. 5, 
ool. 1189·1190) et Tommaso :Badi!L 

1) Oratorio de' DiPino Amore. - A. Binnconi, L'Opera delle 
OompagnÎil del Dii'ÎIW ATMn ruJlla rifornw cauolica, Cl tt& di 
Castollo, 19U. - P. Pasohlnl, lA Comp11gnio ckl DiPino 
ATMrs s la bensflcerua pubblica nci primi decenni del Cinqus
ccnw, Rome, 1925, et dans Tre riccrchs '"Ua storia della Chiua 
nel Cir1qucconto, Rome, 1945, p. B·88. - M. Spagnolo, PI'Q· 
dromi della rifomw. a V ic11nsa. nel 1ecola x vt, dans Regnum Dti, 
t. fi, 11149, p. 109·133. - P. Tacohi Venturi, Storia d11lla 
Compagn.ia ài Guù in ltalia, t. 1, vol. 2, Rome, 1950, p. 25-42. 
- Francesco Se.verio da Brusoiano, Maria Lor~n:a Longo e 
l'opera ckl DiPino Amore a Napoli, dans Colleolanea francis· 
CCIIIa1 t. 23, 1953, p. 1.66·228. 

2) Group~! de Giru&iniani. - H. Jedin, Vi11C6nso Quirini 
un.d Pietro Bembo, dana""MiscelltV,If.~ll) McrctUi, t. lt, coll, 
Studi:o~Testl124, Città dol "'atloano, t~G. p. 407·1t24; Con• 
tarini "nd OaTMldoli, dtlnB Archi11io italiano per l<& storia della 
pietà, t. 2, Rome, 1959, p. 5'1·117. 

3) Mil ill l' de Brœcia. - A. Cistelllni, Figure della riforma 
pretridentina, Brcsola, 19/aS.-Sur Angèle Mérlol, voir B. Dassa, 
La fon.4a:ionc di 8. Angela Merici cotn6 prima forma di Pila 
comacrata a Dio ncl mondo, Milan, 1967, !'t '1'. Ledoèhowska, 
Angèle M6rioi el la Compagn.ie d8 Sainte-Ursule, Rome, 1968. 

la) Croupes dc V aldU el de Pole. - D. Cantimori, Brctici 
italian.i nel Cinquecento, Florence, 1999 ; La riforma in ltalia, 
dans Qucstioni di storia moderna, publié par E. Rota, Milan, 
1941, p. 181·208.- H. Jodin, / l Gard. Pole e Vittoria Cownna, 
dons Italia france~caM., t. 22, 191t7, p. 13-SO. - Domingo de 
Santa Teresa, Juan de ValcUt (U98!-I54I). Su pe11$amicnto 
raligioso y las corrientes espiritualcl de"' tillmpo, Rome, 1957. 
- G. H. Williams, Th8 radical /leformalion., Philadelphie, 
1962, p. 5i8 svv.- O. Ortolan!, PÛJtro CarMSccchi, Florence, 
1.963. 

2, Ordres et congrégations. - 1° RéNOVA· 
'J'lON DES 01\Dl\BS ANCIENS. - 1) B énédictins. -
Ludovico Barbo t 1443 (DS, t. 1, col. 1244·1245, 
1426-1427) avait fondé la congrégation de Sainte
Justine de Padoue; d'allure centralisatrice, mals avec 
certaines formes démocratiques, la congrégation finit 
par englober tous les monastères d'Italie et de Sicile, 
entre autres le Montecassino {1505), d'où son nom de 
congrégation cassinienne. Le 16C siècle casslnien fut 
une période de vie intense aussi bien littéraire, oulturolle 
que spirituelle, en particulier pendant le triple abbatiat 
d'Angelo de Faggis (entre 1559 et 1575). 

Homme do gouvernement, oultlv6, do plllté profonde, il 
composa., entre autres ouvrages, un Triumphu. aTMrû, une 
paraphrMe des psaumes, une Pouu chriltÜUI4 et un OpUllou· 
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lnm ck nobilissittl(l ()raliono XL ltorarr1m. Il out des contucta 
a1•cc Ignace de Loyola, paut-ôtre aussi avec Philippe Neri. 

La congr6gation entretenait de bonl)es rela.ti11ns avec Paolo 
Giustiniani ct los cercles réformistes, comme oolul de Brescia, 
a1•ec R. Pole, d'aut1mt que G. Corleso 6Lalt devenu abb6 de 
Saint-Georges le majeur à Veniso. Los b6n6dlotlns de Oênes 
fraternisaient avec l'Oratorio gtinols; l'un des leurs, Hil!~rion 
(DS, t. ?, col. 501-502), dillusalt ln doctrine de Catherine 
de Gènes cltez loll b6n6dictines de Brescia. 

De Montecassino à la Vénétie et ù la Ligurie, c'était 
dans la congrégation un écllange fraternel et doctl'intù 
qui se faisait l'echo des mouvements religieux du 
temps. T. LeccisoLti a publio récemment des textes 
spirituels qui montrent bien qu'au Mont Cassin on 
v ivait dans la mouvance de Catherine de Gênes et de 
Giustinianl. Les moines écrivent daus le cadre de la 
tr'adition monastique, mais ils manifestent une recher
che plus décidée de l'amour divin, do l'annihilation de 
siJi et de la liberté spirituelle. 

2) Giustiniani el la réforme érémitique. - Après 
dix années passées à Camaldoli, P. Oiustlniani rondo, 
en 1520, la congrégation des ermites camaldules de 
Monte Corona. C'était sa manièJ'e de contribuer à la 
réforme : ofTrir à ses disciples, par son exemple et ses 
écrits, une vie érémitique renouvelée. 

L'Italie oonnRit alol·s un vasto mouvement de solitaires 
• séculiers •, comrno los appelle Œustiniani, exerçant un rôlo 
à la fois important ot dangereux. Leur pi6t6 e8t, on oJJot, sou· 
vont anarchique i ils fuient tout contrOle ; les foules sont 
conquises par leur austérité et leur vorbe audacieux. Mais 
leur esprit de contestation l'emportait sur une réforme posit.ivo 
ct l'esprit de solitude. C'est le cas du siennois Bartolomeo 
Carosio, dit le Brandano, contemporain de Giustinianl (C. To· 
gnet tl, Sul • romito • 11 profeta. Branda.no da. Pcfroio, dans 
llivi.sta. storica italiana, t. 72, 1960, p. 20-(t(tj, qui, sous une 
forme ordinairement apocalypUquo, réprouve les vicail ot 
rùclame un renouvellemont J•adlcnl do ln vie individuelle ot 
sociale. L'extension du phénomène érémitique, son sons ot 
son influence sur la piété et la réforme en Itnlie no sont pu 
encore bien 6clalrcis. On rencontre de vrais ermites et aussi 
Iles taux, qui suivent leur volonM. Pour conjurer Je péril 
llu'lls représentent pour l'f!gllse et lo monachisme, Œustiniani 
cherche à les attirqr. 

A Camaldoli, Giustipiani suscite un renouvellement 
cie ferveur et de recrutement; 11 promulgue des constitu
tions admirables. En un second temps, dans la campa· 
gnie des ermites de Saint-Romuald, il applique son pro
l{rammo avec rigueur et joie : roohorcher une solitude 
religieuse et un érémitisme orthodoxe éloigné de toute 
c'ltrangeté, mais qui demeurerait une protestation 
c:ontre le faste de la Renaissance. P armi les spirituels 
de son temps, Giustiniani confirme la fécondité de la 
vie contemplative. 

3) Les capucins furent appelés ermites, et leut'S 
J'ésidences ermitages. L'érémitisme était leur idéal, 
c:omme la pauvreté réelle. L'ordre nouveau dut son 
impulsion à la branche de l'observance qui cherchait 
la rénovation évangélique dans le t•etour à une fidélité 
Jl lus gran(le à la Règle primitive. A la vie contemplative, 
:;olitaire et modifiée, los capucins joignaient or dinaire
mant la prédication populaire : il nous en reste un sin
~~ulier témoignage dans La cc Severa Il.iprensione » di 
(ra Matteo da /Jascio, publiée par Melchior de Pobladura 
dans Archivio italiano per la storia della pietà, t. S, 
Rome, i 962, p. 279·310. CI. DS, t. 5, col. 1807·1818. 

Les capucins fondent leur spiritualité sur la vie de 
:;aint François : pratique radicale do la pauvreté et de 
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la p?:nH(lncc, œuvres de charité, oraison et direction 
spiJ·il.uolle. Ils exhortent à vivre les mystères du Christ 
dans une prière aiTectivo. 

Cet~ Lhèmes se reOôtont dans le Diàlogo della taluu emendaw 
de Oiuvanni da Fano t 1539 et son Arte della unions (Brescia, 
15llfi), écho du De triplici via de saint Bonaventure (cl DS, 
t. 5. col. 1350·1351, et JuN na FANo, t. 8). L'oraison est un 
thlm\C classique do leur prédication, al l'uno do leurs plus 
puma c;ontribut.ions à la J•ôCormo do !':église. Rappelons le 
suc~•:è~ cln ll:1 Pratica doll'orazionc mct1talo (1578) dl) Mattlûas 
Bellin t.ani da Snlr'J ot do ses autres écrits spirituels (DS, t. 1, 
col. 1:l55-1357; L. 5, col. 1351·1852). La spiritualité dos capu
cin:; ~'épanouira davMtage encore au 17• slôclc (DS, t. 5, 
col 1 :153-1354). 

::;ur la bienlteurouso Camilla. Battis ta da Var!lnll t 152~, 
chtl'ifise, voir DS, t. 1, col. 1240·1242 i t. 5, col. 1356-1356 
(bihlio~:taphie). 

r..) Dominicains. - La spiritualité dominicaine au 
i 6•· siôclo (t. 5, col. 1H5-145~) seconci_a bion le mouve
rneHt réformateur ot contribue au renouvellement 
gé11él·al : pastorale, pratique sacramontolle, aide aux 
cler·c.<; rc1guliors, soutien de la vie eucharistique, fonda
tic•• de confréries, approbation des Exercices spiri.
tw:/.s, etc. Les observants de l'ordre orientent son évolu
ti(ln, nol.amment dans les provinces de Lombardie et la 
congTégation do Saint-Marc, héritière de Savonarole.• 

J .cs figures de proue qui inspirent cos oflorts sont celles de 
Cal ho.wine de Sienne et de Savonarole. L'inOuonce de la vie mys
tiq•te de ln sainte, do son Di.alogo et de ses :Uttre1, est gt-ài\do, 
même en dehora do l'It.nlie. Savonarole est l'un dos autours les 
plu9lus ùarulla promlèro moitié du siècle; il suscite une v6rltable 
d6volion à sa personne. Le dominicain G. B. Carloni da Crema 
t •J 5~1, est l'un de ses disciples; sa doctrine ost centrée 11ur le 
coutb:\1; 6pi.rituel et l'amour, thèmes du aièole. Se, C$1lffOS lar
genwnt répandues ot son action ront de lui l'un des dlriMteurs 
spiJ•ituuls los plus roohorchés par A.-M. Zaccaria, Gaôtan de 
'l'li iene, la comtesse do Guastnlla, Ludovica Torelli, fondatrice 
dB:; augoUigues, oto (DB, t. 2, col. 158-166; t. 5, col. 1~(t7). 

~o LRS ctencs nÉGULIBRS. - Ces nouvelles fonda
tions constituent sans doute l'apport le plus important 
dr. l' L to.lie à la réforme de l'Église; comme un levain, 
ellus servon t de modèle aux px•êtres diocésains : l'idéal 
de la vie sacerdotale, y compris le célibat, tel qup 
l':Bglise l'a fpcé au moyen âge, ost tout à fait réalisable. 
Si l'idéal monastique se t~anstorme, l'union à Dieu 
n'(:n domeure pas moins le but de la vie spirituelle. 
L(•s moines avaient misé sur la prière continue par la 
lccliu div ina et la psalmodie; les clercs réguliers et, à 
leur suite, les prêtres diocésains s'appliquent davan
t aJ(e l~ la prière méthodique. D'où l'importance et le 
suc:cès des ExeroiceB spiritU{!l!J d'Ignace de Loyola. 

1.) 'l'h~atins (DS, t. 6, col. 30-~8) , - Gaétan de 
Thione, après avoir adhéré avec ferveur à l'Oratorio 
del Divino Amore, ordonné prêtre en 1516, sugg~re à 
se:; r..ompagnons l'idée d'une vie communautaire selon 
de~ r·ègles précises; ainsi naquirent les théatins (152~). 
Il!, encouragent la fJ•équentation des sacrements, entou
rnnt la prédication d'un grand respect, lisent un évangile 
cll:MJil fl semaine. Leur pau"l'eté et les exigences de 
l'ttdnlü;sion Hmitont leur nombre à une élUe active. 
L"ur spiritualité aacel'dotaJe. les incite à l'imitation 
du Christ jusqu'à l'union. D'oû uno vic eucharistique 
iu l.enso et une pauvreté radièale : l'ordro vi t du minis· 
tè•·e, sans mendier mais sans posséder. Saint André 
Avcllin t 1608 ajoutera même lo vœu de renoncer à sa 
pr·opr•e volonté (OS, t. 1, col. 551-554.). 

1? 
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2) Les bar11abitcs sont proches des théatins : d~1s 
deux côtés, lutte contJ•e l'esprit du monde, vle pauvre. 
zèle des âmes, spiritualité sacerdotale et eucharistique, 
culte de la prière. Ln vie spirituelle du fondateur sainl 
Antoine-Ma.rie Zaccaria (DS, t. 1, col. 720-723) esl 
centrée, par le chemin du combat spirituel, sur l'arnoul' 
du Christ crucifié et de l'Addolorata; cet amour :mime: 
et conditionne l'activîlé pastorale des barnabites, qui 
comptèrent au16o siècle un grand apôtre, saint Alessan
dro Sauli t 1592, évêque d'Aleria , en êorse. 
. 3) Somasqucs. - Oirolamo Miani (= Jérôme Êlmi
lien, 1~86-1537) adopta, lui aussi, la formule des clercJ:t 
réguliers, lorsqu'il voulut grouper ceux qui se déci
daient à combattre la misère au nom du Christ. Le saint 
ne vit pas le développement de son œuvre (orphelinats, 
hospices, refuges, etc), approuvée par Paul 111 en 15t...O. 
La u Compagnie des serviteurs des pauvres », après la 
l\tsion manquée avec les théatins, maintint .;on indé
pendance. l-oo renoncement et la purification intérieure 
sont conçus chez les somasquos comme une ascèst• 
propice à l'humilité et à l'obéissance, ascèse toute au 
service do l'apostolat. Lorsque Charles Borromée leur· 
eut confié la paroisse de Somasca avec le séminaire 
rural annexe, ils œuvrèrent en trois directions : l'assis
tance aux orphelins, l'éducation de la jeunesse, l'aide 
au clergé. Cet apostolat et cette vie d'ascèse confèrent 
à la spiritua.lité des somasques ce sens de la filiation 
amoureuse envers Dieu qui révèle une tonalité profon
dément mystique. 

4) Gro"pu diPsr•. - Cette énumllrallon ost loin de résumer 
l'activité cr6alriM qui se manifeste nlors on Italie. La formule 
des clercs réguliers étalt dans l'air comme une exigence de lo 
vJe sacerdotale; un peu p9.1'tout dos groupes de prêtres so Cor
ment pour prier, se soutenir dans uno vie librement régMe. 
Lorenzo Davldico, d11.ns l'Anatomia delli Pitii et le Vitwrioso 
trionfo di Maria VerBine (Florenoo, 1550; DS, t. 3, col. 50·51), 
signale dos groupM dé prêtres qui accomplissent o.dmira· 
blement leur ministère et tendent à la perfection. A Parme. 
vers 1599, sur l'initiative du bienheureux Pierre Favre, on 
.rencontre des Preti contemplanti; en 15SO, à Tortona, Fran
cesco Cornoliasca rassemble des Preti rifornuJti ; à Brescia, Il y a 
des antonins, fondés par Je ohanolno Angelo PIU'adisi, et dos 
Pères de S. M9.1'1a della Pace. A Ravonno, vors 152G, une petite 
congrégation do • Prêtres du bon Jésus • s'lnstnllo, dirigée par 
O. Maluso111 t 1G'i et vivra un siècle; à Fermo, en 1552, dans 
une socl6tô anàlogue, les membres aspirent à • vivre comme 
des réformés •· A Rome enfin, les pr4tros de S. Oirolamo doUa 
Carità (tel Bonsignore Cacciaguerrn t 1566; DS, t. 2, col. 10· 
14) ont une réputation de sainteté; PhUippe No ri vit avec 
eux; do là sortira son Oratorio. 

5) La compagrlie de JéBus ru t fondée à Rome par le 
basque Ignace de· Loyola, et approuvée en 15~0. Son 
idéal sc ayn thé tise en ce principe de vie et d'action : 
la recherche de ln plus grande gloire de Dieu, avec 
le Christ, nu service de l'Église et des âmes. Ignace 
précise : en recherchant d'un même vouloir salut 
et perfection personnels et ceux du prochain. Ce souci 
de sanctification dans une fidèle imitation du Christ 
est essentiellement évangélique. L'apostolat, qui ost 1\ 
la base de la vie de tout jésuite, entruine des innova· 
tions, même spirituelles : è. genres de vie di!Térents, 
nouvelles manières de prier. Le sens apostolique de 
la spiritualité lgnatiennc n'instaure évidemment pas 
une piété Individualiste, mais personnelle, où so révèle 
déjà une conscience communautaire. Les Exercices 
spiri,uels et les Constitutions attirent l'attention sur 
l 'ascèse apostolique: accepter et désirer ce que le Christ 

a ailné et pratiqué; le vince teipsum est une conditio11 
pour s'opposer à l'attachement « propriétaire ». Les 
traits essentiels de la mystique ignatienne (DS, t. 7, 
col. 1277-1806) furent explicités par ses successeurs, 
uotamment Claude Aquaviva (t 1615; DS, t. 1, col. 829-
83(!) qui précisa Je rôle de l'oraison et de la contemplo.
t.ion dans la vie du jésuite. Durant soll gouvernement 
apparaît un groupe de saints italiens (Louis de Qon· 
zague t 1591, Bernardin Reo.lino t 1616, Robert Bellar
min t 1021) et d'écrivains, comme Achille Gagliardi 
t 1607 (DS, t. 6, 'col. 53-M) et Bernardino Rossignoli 
t 1618, qui fixent la physionomie de la spiritualité des 
jésuites, sa doctrine, ses tendances, ses applications. 
La formation spirituelle du laïcat était un objectif 
majeur dans los 71 maisons et collèges où les jésuites 
italiens s'appliquent à la fin du 16e siècle à l'enseigne
ment, aux congrégations mariales, aux missions parois· 
siales, è. ln publication d'écrits spirituels. 

Btfntfdictint. - Ph. Sohmltz, /li!toire de l'ordre d~ 1aint 
/Jsnott, t. S, Mnredsous, 1948, p. 157-174; t 4, p. 148.153; t. 6, 
1949, p. 261. - T. IAlccisotti, Tracee di corrsnti misticlla cin· 
qucccntuch4 nsl codica ca.tsine&e 68~, dans ArchiPio italiano per 
l(t IU!ria dalla pietà, t. 4, Rome, 1965, p. 1· t20. - Canuùdule1: 
DS, t. 6, col. U4·U 7. 

Capur;in1: DS, t. 5, col. 1350-1359. Ajouter Optat de Veghol, 
La réforma des frèrcl minc"r' capucins dans l'ordre franci8cain 
ct dans l' ~gliae, dl\n8 Oollcctanca franciscana, t. a5, 1966, p. Il· 
108. 

Dominicai1111: DS, l. 5, col. 14f.G-H51. 
'l'Mali li# :voir DS, t. 6, col. 36-38, U-42. Ajôuter F. Andreu, 

La spiritualilà dcgli ordilli di Chieri.ci ragolari, dans Regnum 
Dei, L. 29, 1967, p. 154-183. 

Bru-nabitu : DS, t. 1, col. ?22-728. Ajouter G. M. Cagrû ol 
1~. M. Ghilardotti, 1 sarmoni di sant'Antonio Maria Zaccaria, 
dan11 Arcllivio italiano .. , t. 2, J:\~,.1 'J59~,p~~:J.-28~. 

Soma.tqu.e8. - L'Ortline dei Chieriéi-rsgiJltl;.j(.§llnaschi nelJv 
ccnlsnario dalla fonda:.ionc (15$8·1928), Romè, 1928. -
S. Raviolo, L'Ordina dai Chicrici regolari SomfJ8chi, Rome, 
:195?. - RiPisla dall'Ordina dei Padri $omfJ8chi, t. 31, 1956, 
p. 229 svv. - C. Pellegrini, San Girolamo M iani. Profùo, 
Cnsale Monterrnto, 1962 . 

Jdsui~• : DS, t. ?, col. 1276-1277, 1808-1306; t. 8, art. 
J i!SUITBS.- P. Tacchi Venturi, Swria dl!lla Compagnia di Gtlli 
in ltalia, t. 1-2, 2• éd., Rome, 1950-1951; t. a : M. Scaduto, 
L'cpoca di Giacomo Laine~. JI govcrno, Rome, 1964. 

8. Réforme et spirituallté. - Dans la réforme 
qui prend son point de départ à Trente certains aspecta 
o!Trent une plus grande importance pour l'histoire de 
la spiritualité. 

to ENS1UONUIBNT DE LA DOCTRINE. - 1) La prédi
cation, dans los promit'lres décennies du siècle, donnait 
prise à des abus qui la rendaient inefficace. Son contenu 
t\llSSi bien que le oomllortemen t dos prédicateurs pro· 
voquaient même dérision et scandale, comme le recon· 
naissait le cfnqulème concile du Latran (bulle Supernae 
M aieBtaliB, 19 décembre 1516; Mansi, t. 82, col. 945a). 
Cette décadence remontait en réalité bien plus haut; 
maintenant, du tait de la propagande hétérodoxe, 
c'était sur le plan doctrinal que se manifestaient les 
déviations. 

Quand Paul 111 devint pape, on se souciait déjà do 
r6former le ministèr.e de la J?arole, témoins l'instruction 
de Contarini de 1540 et les Constitutioncs de M. Giberti, 
pour son clergé do Vérone. Los décrets tridentins en la 
matière constituent une base solide de la réforme; on 
on trouve tout l'esprit dans les conciles milanais eL les 
l nstructiones praedicationis pcrbi Dei de Charles Borro
mée. G. Paleotti, évêque de Bologne, donna également 
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do sages conseils dans son lnetruttione pcr tutti guelli 
che havranno licer1tia di prcdicare, en 1578 (cf P. P rodi, 
11 cardinale Gabriele Paloolli, t. 2, Rome, 1967, p. 75 
svv). Ces prescriptions étaient fermement suivies par 
ll's ordres et congrégations. Do.ns les fondations nou
velle$, la prédicaUnn était l'instrument principal irl 
bormm animarum; comme l'atteste Ochino : u Predl· 
c:AilO non !llosolla né favole, come nel passato, mu il 
vcrbo di Dio e di Cristo vivo e vero, sincer•am<mte, e la 
emendatione dei peccati » (11.. Bainton, Bernardino 
Ochino, Florence, 1940, p. 31). La «prédication de la 
ponitence »étai~ à l'ordro du jour et la vie irréprochable 
dos prédicateurs la soutenait efficacement. L'histoire 
dns capucins, les chroniques des ordres nouveaux et la 
vie de leurs fondateurs nous !ont connattre ce nouveau 
genre de prédication évangélique. 

lllntro Jo so1•mon solon nol on chaire et l'oxhortation dialoguée, 
il y n désormais la leçon d'1!lorlturo sainte, dont, pa·rmi d'autres, 
1~ jésuite JérOmo Nadal rolbvo les caractéristiques ot l'efficace 
(DS, t 4, col. 218-229). L'exhortation simplé, chaudo ot 
p~rsuasivo fllit grand eJJet dans l 'Italle tridentine ot posttri
dontine. Elle nourrit spirituellement nombre do groupes de 
prOtrol'l ot do lnlcs fervents ot prodigieusement actifs. Le livra 
dos E:u:rclcc$ convient au dialogue spirituel, car il axlgo 
un guide. L'Italie Je raout do saint Ignace lui-milme (t5ft8) i 
plus tard, des délenl*!urs autorisés, comme A. Posscvlno, 
Fabio Fabü, A. Ougllardl, C. Aquavivl,l, le propagèrent, ot 
son influence rut décisive sur des esprits comme Charles 
.flurromêc, Mnrlo·Madeloino dq' Pazzi, Alexandre Luzzugo 
(1. Iparraguirro, Historia de Ùls Ejcrcièios de san Ignacio, t. 2, 
nome, 1955, p. s.r. 7). 

Dans l'Oratoire do Philippe Neri, l'usage quotidien do lu 
pnrolo de Diou est bien loin du ton des prlldloutours : les ser
mons sont des lmproviaations; nilo plan ni les dévoloppoments 
ne sont prévus il l'avance; Jo point do départ est souvènt uno 
kcturo spirituelle. Lour lorce est dana la répétition qui touche 
le cœur. 

Ces initiativos dllnotcnt un nouveau climat, tort apparent 
/:1 Rome et à la cour papale. Le canoniste espagnol Martin de 
Azpilcueta eonstaf.e Qprès le jubilé do 1575 quo • depuis plu
sieurs siècles on n'a pas vu à la Curie uno si grande puretô do 
ntoours •· La vie splrltuello, jusqu'niera méprisée par los grands, 
c:;t entrée dans la pratique. · 

2} Catéchisme. - Les livrets de doctrine cht•étienne 
s•m ~ diffusés abondamment par l'industrie croissante 
du livre. On y trouvé la doctrine religieuse populaire. 
Les réformateurs et la hiérarchie voient dans Je caté
chisme l'instrument idéal pour la conversion des masses: 
011 ouvre dos écoles de doctrine, on développe des 
missions qui deviennent les temps forts de la caté
chèse. En 1536, lo prêtre Castellino da Castello t 1566 
inaugurait à Milan une écolo du dimanche où on ensei
gnait aussi au.x enfants à lire et à écrire. Grâce à la 
(.)ompagnia della re(ormatione in carità (1589), les 
écolos de la doètl'lne chrétienne se répanden t rapidemon t 
eu tel'ritoiro lombard et jusqu'à Rome àvec les Oompa· 
r;nic dei servi de' puttini in carità. ·« Institutio puer! 
r•movatio mundi », répétait le jésuite Juan Bonifacio 
t 1606. Durant les pontificats de Paul met de Jules 111, 

surgit une pléiade de catéchistes populaires. 

Saint Charles développa dans son diocéso l'œuvre de Cas
tuJljno : on i!'iGG, il comptait 16 écoles, il en laissa 740. PnlootU 
lunda, lui aussi, duns son diocèse de Bologne, des écoles de 
catéchisme avec la collaboration dos • compagnies spirituelles • 
ct. dea piéuses tll!aoci~tions. La décision dos jésuites d'ouvrir 
dos collèges facilita considérablement la catéchès~. 

Illn même temps 110 dévoloppalt toute une littérature cat6-
ch6Uquo. L'lnt«m>B<Uorio tkl mautro al dùcipulo p11r Ùll'uÎNJ 

li fttnr. iulli (i~S7) de Castélllno est suivi par un opuscula de 
Tullio Crispolti, Alcu1111 intsl'rogatîoni Bulle cou della fed~ ~~ 
dq! stato, o~er 11Î11oro ohri;tiano (Vérone, !lll40). Les brochures 
se muiUpllcnt, mals sont bien vite supplantées par la Sun~~M 
doctriii(UI chl'ùtianae do ealnt Piorro Canisius (1 55~). tradulto 
en i lai ion (Venise, 1560). Se répandaient aussi la Do111•ina ch,.il· 
tia''" (trad. italienne, Rome, 1571) de Jacques Ledesma et le 
Cai<:r.hi.,mo della fede (Milan, 158ft) de A. Gagliardl, du moins 
jus•1u'l\ la paruUon do la DichiaraJÎOII8 della dotll'ina chriatiana 
(Ru1ne, 1598) do Bellarmin, qui les romplaça tous. 

2° l'" VIB SACMMBNTELLB. - Les spirituels regar· 
der• t comme un Cac lem• essentiel de la vie surnaturelle 
le 1;ystème sacramentel que la doctrine de la jul?tifl· 
catiou par la foi soule avait profondément remis en 
catJse. Jls inciten t à la réception fréquente des sacre
ment.~ . La confessioh es~ moins la préparation à la 
COt llmtmion pascale, qu'un événement habituel do la 
vie dt\vote et de l'ascèse chrétie!lne. Le chanoine 
régulier Girolamo Sirlno (Com11 acguietar si eülbba la 
divinrL gratia, Venise, 1539) montre la nécessité de la 
con resslon fréquente et m ême quotidienne pour main· 
tenir la •• monditia del cuore», et la nécessité d'un guide 
spi,·iLIJill (p. 75·81). Cet enseignement n'était pas 
nottVti<J.U. Dans son Trétttato della dù1ciplina o perfezi()l&e 
monu.5tica (trad. italienne, Venise, 1494, 1.569), saint 
Lorenzo Giustiniani t 1455 affirmait la nécessité de la 
con rer.sion et de la communion quôtidienncs. Après le 
COIH)i lo do Trente, les communautés religieuses, surtout 
fétnininos, furent rappelées à la pure obset•vance de 
la l'è~te ; elles sentirent le besoin d'être aidées . .Aussi 
la pCI'Sonnalité du directeur spirituel prit-olle plus de 
relï,,r. Les ordres et congrégations, comme les évêques, 
s'eu préoccupent. A Rome, Philippe Neri suit ses fils 
spiriLuols par la confession fréquente et môme quobl.
diettne ; il orée l'Ora toire un pou comme Ull cOmplé
mcn t ùe ses directions individuelles. Les clercs réguliars 
et lns jésuites faisaient déjà do la con!esslon un des pôles 
de leur apostolat. Les Exercices spirituels, l'éducation 
da11s lo:; collèges, la fondMion des séminaires, l'exten
sion des associations pieuses favorisent la vie sacra
menlollo et la direction de conscience. Les traités des
tin•is aux confesseurs ct les ouvrages de piété à l'usage 
de~; pénitents se multiplient. 

Dt!~ nhangements notables so produisent au11si dans la 
fréqtu~n Lation eucharistique. Il ost cependant assez 
dilllcilc de les préciser. 

-
1\u 15• siècle, sauf dans les monustèl'ila réformés, les évêques 

ot 1eR prêtra8 qui n'avalent pas da charge pastorale dirêCto 
cél<'•bl'lliunt assez rarornont la messe ohuquo jour. Les laïos 
COIItlnunlalont peu, sauf daiUI les ooroles pieux. 

J\ u 1 G• siècle, la fréquonco de la communion ros ta matière 
da di rection. En général, los ordres nouveaux la favorisaient, 
mais le clergé séculier était plus réticent. Philippe Neri conseillo 
la ,·omm union hebdomadaire; B. Coeolaguerra, qui vit auprès 
de l11i , prOne avoo !erve•)r la quoUdionne;-son 7'rattato della 
co~tmwnioM no compta pas moins do trente éditions do 1557 à 
1601& (DS, t. 2, col. 10·14). DBS chanoines réguliers napolitains 
l'imitùi'Oilt, comme G. Sirlno et N. Malnepolo (La lecond4 
parts del ricor(io dei pscoati, Naples, 1579). Mais d'autres traités 
du mt.n)(l g~nre voyaient )e jour, tels Jo De fi'CIJU~IIIi usu sanc
ti$.~imfle Eucharisliae 8acramenti (Naples, 1556) du jésuite 
Ch. du Madrid, Jo Tl'allato della frcqucn:=a della communionc 
de !?uJvlo Androni (dans ses OpmJ 1piritv.ali, Milan, 1579), 
sau~ compter des ouvragos comme l' E:r:t~rcitîo della 11ita cllrist iana 
(1575) do Gaspare Loo.rte qui dilluaalont l'enseignement de la 
ch:~irc et. du con!osslonnal. 

:!0 L' IDéAL SACERDOTAl.. - Les décrets dU COncile 
de •rronte sont la mellloure preuve de l'importance que 
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la fonction sacerdotale prenait dans le contexte dn ln 
réforme. Il se trouve des hommes décidés et capahlos 
d'im;uffier l'esprit : le plus éminent fut Charles Bort'O· 
mée qui dut lutter longtemps à contre-courant. Avant 
~ui déjà, ün M. Giberti s'était dre~sê contre les abliS : 
en 1527, il rejoignait son siège de Vérone qu'il ne 
quitta qu'à sa mort (15l,S). On sut bien vite avec qw ·llo 
énergie et quelle perspicacité il réali!lait son programn1e : 
cc commisse gregi prodosso, non praeesse ». Pasteur • les 
temps nouveaux, il donne partout l'impulsion : à la 
formation des jeunes clercs, aux initiatives d~ clel'f{Ô, 
à la création d'une pastorale adapt.ée, à la réorganh;a
tion du culte. Il préconise un nouveau type do prêt 1•e, 
l'homme de tous. Il montre ce qu'exigent de !laint.c·L(; 
l'administration saoramentollo ainsi que les responsahi· 
lités pastorales. Il rappelle aux prédicateurs l'obligali•m 
de la perfection, cal' rien ne touèhe comme l'exempln. 

En 1563, les pères du oonollo de Trentê qui promulguainnt 
Jea décrets sur la formation du olergé, avalent en main leM 

_OQrutiluti<>nes adreasées par Oiberti à ses prêtres. Saint Charles 
prend comme vicaire l'un des collaborateurs de GibcrU, Orma
neto (C. Marcora, NicoM Ormaneto, picario di San CarlQ, dt•ns 
Memoris storicho della dioco11i di Milano, t. 8, i 96i , p. 209-590). 
Sul van t le désir do saint Charles, Agostino V ali er, évêCJ un 
do Vérone, esquisse le portrait do l'Epillcopus idéal (Milan, 
15?5), tandill que A. Oaglill.l'di explicitait les o:.r.lgonces coucl
liaires dans son De muMre epiBcopali, en décrivant Jo gonrc ùo 
vie de l'évêque, ses exercices spirituels et ceux de ses tamUJ, rs 
(C. Marcora, Un trattato sui deperi lkl PescoPQ del P. A.chil/o 
Gagliardi, dans M cmoric .. , t. 14, 1967, p. 7-28). Cf DS, t. 4, 
col. 901-904. 

Borromée n'est pas un théol'.ieien de la spirituo.li l.o 
sacerdotale; il lui suffit' de se reporter à l'enseignomon 1, 
-du concile et de ses prédécesseurs. Il no fonde pas nou 
plus d'école spirituelle; dans sa spiritualité personnelle, 
on retrouve des éléments divers, surtout ignatiens, qui 
no sont pas toujours unifiés. Cependant il unit eous
tamment évêque et clergé, fonction sacerdotale et mis
sion épiscopale. Sa fondation des oblats manifeste r.a 
volonté de former une élite dont l'esprit devait souclur· 
évêque et prêtro!l pour le salut des âmes. Cette forme 
de \fie exige une sanctification centrée sur la prillr•o 
et l'étude, sur la pauvreté et la chasteté, dans le déL;I
ohoment. 

i) P. Taccbl Venturi, Storia .. , t. 1, vol. 11 Rome, 1930, p. 2U1 
liVV, 309 svv, aas svv. -Arsenio da Ascoli, La predictuionc dei 
cap puccini del CinqucccntQ in I talia, Ascoli Piceno, i 9G6. · -
A. Tamborini, La CQmpagnia c le scuclc della dcttrina cri~· 
tiana, Milan, 1989. 

2) L. Ponnelle et L. Dordot, Saint Philippe Neri ct la toci•'t4 
romaina de son 1emp11 (1616-1695), Pa.ri.s, 1929. - R. Ile 
Maio, 11onsigMrs Cacciaguorra: un mistù:o senesc t~Ua Na poli 
del Cinqucccnto, MUan-Naplos, 1965. 

8) P. Broutin, L'd~4quc demi la tradition pastorale du xvt• ait!· 
cie, Bruges, 1958. - A. Duval, L'ordre au concile de Trslllt11 

dans études sur le saçrement d11 l'ordre, coll. Lex ot•andl 22, 
Parill, 195 7, p. 2 77 ·S2~. - R. Mols Saint Charles 11orrom<'•l, 
J>Îotmier do la pastorale modomq, Nft'l', t. 79, 1957, p. 600-
622, 715-71.7. - El. Cattnnoo, La santità sacerdotale ~illsrtta ela 
S. Carlo 11orromco, dans La ScllQla cattolica, t. 98, 1.965, p. ~o;, . 
4.2ô. - A. Rimoldi, Le istltuzioni d i S. Carlo 11orromeQ pcr il 
clero milanc1c, ibidem, p. ~27-453. - G. Moioll, Tomi tU spiri
tualilà episcQpalc e sacerdotals in S. Carw 11orromao, ibide111, 
p. ~59-488. - A. Prosporl, Tra evanscli$mo c controriformor . 
O. M. Ciborti (1496-1643) , Remo, i 9G9. 

4. Les divers aspecta de la vie spirituelle. --
10 CAru.cTÊRISTIQUBs. - La vie spirituelle en Italie 
au 160 siècle est tendue vers l'action; elle est on mêmo 

temps combative, ca.r elle réagit contre le naturalisme de 
la Renaissance et l'hétérodoxie protestQnte. 

1) Austérité. - On ne peut s'étonner de la réaction 
des spirituels contre le relâchement que provoquo 
l'hédonisme de la RenaiSsunce. Cette prise de pos!Cion 
a laissé son empreinte dans la doctrine même : on met 
l'accent sur la mortification, la pénitence, le détache
ment, pour mieux imiter le Christ crucifié. On le eons
tate aussi bien chez les camaldules et les capucins que 
chez les clercs réguliers. La pauvreté évangélique 
vouée par les théatins les ll.Btreint au détachement 
absolu, à vivre d'aumônes spontanées et à refuser 
toute possession. Cacciaguorra déclare que les barna
bites sont « uomini veramente terribili in mortifloarc 
le persane ohe gll andavano alle mani » (0. Premoli, 
Storia dei Barnabili, t. 1, Rome, 1913, p. 4J77). 

2) Combat spirituel. - Si les pr•atiques de pénitence 
varient d'une famille religieuse à l'autre, elles relllvont 
toutefois du même esprit. L'ascétisme italien organise 
avec précision le combat spirituel. 

Théatins et barnal>ltos, par exemple, insistent sur Jo combat 
Intérieur. Ils s'inspiraient do Battista da Crema, qul publiait 
à Milan, en HiS{, son Della co«nitione e Pilloria di 8c ~tu1o 
(DS, t. 2, col. 158-156). C'est justement du cercle de ses dis
ciples quo sortira un jour Je fameux Combattimento spiritualt 
(Voniso, 1589) du théatin Lorenzo Scupoll (15!10-1610). Jacques 
Laynez, supérieur général des jésuites, choisit Jo combat spi· 
rituel comme thème do sos leçons spirituelles, en 1558, à S. Maria 
dolla Strû.da; il suivait 6vidommont les Ea:el'oices1 destinés, 
comme l'lndiquo leur titre, à • se vaincre soi-même et ordon· 
no1• sa vio sans so décider par aucun attacbomènt désordonné •· 
L. Davidico t 151~ prOne cette splritunllt6 combativê (Stecoato 
spirituale, Rome, 1560; Oiostra 8pirÎtt,alc, 1551 ; Facto di 
arme interiQre, l~érouse, 1552; ote). A. O~dl, à la fin du 
slôclo, ost sans dout~ l'autoûl""!Jbl·~écrj~U)l\t.2ur-propre aveo 
le plus do pEù'Splcamté : son ArMr proprw enseigne l'art de 
conduire l'Atno fervente à la désappropriàtion même des 
dons spirituels. 

C'était, du resto, la règle que les spirituels italiens 
avaient reçue de Caterina da Genova; cette admirable 
mystique, qui avait donné le ton à t ous nos maîtres du 
16° siècle, résumait sa doctrine en ce principe : pour 
imiter le Christ crucifié, il faut détruire l'amour-propre, 
ainsi régnera le pur amour de Dieu. 

S) L'action. - Contre la tendance de l'évangélisme 
à limiter la doctrine du salut à la foi vive qui l'emet les 
péchés par ~e Christ crucifié, les catholiques réagissent 
en acceptant en sâ totalité, sans attendre les décisions 
Lridentines, les lois do l'ascétique et de la mystique 
chrétiennes : pratique sacramentelle, vœux religieux, 
exercice des bonnes œuvres. On reconnaît là l'influence 
des nouvelles fondations religieuses. Les grandes orion· 
taUons spirituelles, qui leur sont communes,. sont 
justomont celles de la spiritualité de la réforme. L'action 
l'emporte : « attendere a la ulilità de altri », oommo le 
voulait Battista da Crama. Aussi, la forme de vie dans 
cos instHuts est-elle souple et à la mesure des besoins 
du temps; les prières chorales abrégées ou même sup· 
primées, le régime dos études plus personnel, l'habit 
plus simple, les recrues moins nombreuses mais choisies 
et suivies spirituellement. 

2° LA PIÉTÉ POPULAlRE. - La littéraLure de déVO· 
lion au 16o siècle est moins afYooLive qu'au moyen !lgc. 
Son souci est d'instruire ot de rendre meilleur. 

Le cntécblsme dovi~nt partie intégrante du livra da piété 
nt Pice flilr$a (parcourir, par exemple, le Cawchillmo catholico 
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ùo Pierre Cnnlsius, Venise, !1.560, et ses Ea:~roitament.a christia
nac pictati.,, 'l'UJin, 1588, ou le l'ecueil du camaldule Silvano 
lta7.'Û, Della scelta d'orazioni... con aggiunta della Dottrina 
dtrùltian.a do Lodosmn, Florence, 1578, 1688). 

Par ailleurs, l'union de la prière et do l'onsolgnement stimule 
des courants ouverts à la spirîtualit6 du lnicat. Voir, entre 
uutros, los opuscule~ du cardinal Vallor : Modo di "ivere pro
posto alle vergini elle 8i clliaman Dime11sc; IntorfiO alla vera e 
parfetta veduità; .Dolla istruzions dello dorlilc maritale (Vènise, 
1575); ou bien l'ouvrage do G. B. Vela tl, lntrodu~tions alla 
vita spirituale et porfettione christiana pcr oiasnull atato, in 
parûcolarc cioè de marit.ati, continBnti, !lcdove, vergini e religicsi, 
con la pratica spirituc./6 commune a mtti (Brescia, 1599). 

Le manuel de prièt•es et le livre ascétique deviennenL 
populaires. On réimprime des ouvrages du 159 siècle, 
coinme Je Libro duvoto c fruttuoso a cia,9cun fedel chris
tiano chiamato Giardino di orationc (Venise, 1511, 
1 !'i21, 1563; DS, t. 7, col. 777); on traduit lés œuvrl:ls 
de François de Borgia et de Louis de Grenade. Si les 
traités de Savonarole sont toujours en vogue, la Jitté
t·ature ascétique s'enrichit de nouveaux apports, par 
~~ x('mple les ouvrages des chanoines réguliers Pietro 
da Lucca et Serafino da Fermo t 1540, lequel diffuse la 
doctrine de ~aLLista da Crema. A ce renouveau manqua 
pott t-être une meilleure intelligence de la liturgie. 
L'emploi exclusif du latin et l'obligation d\1 rite romain 
ne la favorisèrent sans doute pas. 

La piété eucharistique et la d6votion mariale bénéO
t;ièJ•ont en premier lieu de ce renouveau spirituel. 

Signalons en parUouller la pratique des visites au Salnt
Hru;rement et les Qunrante heures; celles-ci furent Instituées 
il Milan, en 1627, par G. A. Bellotti; los capucins (notamment 
Giuseppe da Forno t tti!IG), les j ~sultcs et l'ensom.ble des prô
dionteurs en firent uno dévotion oxpintoire en période de car
navnl. La dévotion ouoharistlquo se mMifeste aussi dans les 
nombreuses confréries du Saint-Sacrement, où on discernerait 
vt•aisemblablement uno certaine rénction lutti-protestanto. 

l·a dévotion mariale s'affermit. Les positions Uulologlquos 
fles prédicateurs oL des écrivainl! préludent aux déflnitions 
postérieures do l'Église. Les principaux propagateurs en lurent 
les ordres mond.lnnts. Dans la tradition franciscaine, les 
r.npucins sa font romnrquer : ils érigent dos confréries do la 
Yier·ge, font couronner ses statues (Oirolamo dn Forli t 1.620 
un ast le protngonlste). La dévotion mariale est un aspect 
typique de la spirituulité d.es sorvltos, quo représente bien au 
·16~ siècle le général de l'ordre Agostino Bonucci. De leur coté, 
les dominicains diffusaient l'une des dévotions los plus popu
lnires de la chréllonl.d, lo Rosaire et les conCr6rics qui portent 
son nom (DS, t. 5, col. 1450) ; c'est aussi 1'6poque où wnt 
mm1pos6cs les litanies dites de Lorette. Los nouvelles fonda
Lions accentuent ces orientaUons do ln piété mariale, comme 
ur1 le constate dans la vio et les écrits de saint Ignace, do 
:;aillt Gaétan de Thle110, do saint André Avellin, ote. 

Le relief donné à la dévotion à la sainte Famille 
Gnntribue à l'exultation de saint Joseph, demeuré dans 
ln l)énombre au moyen âge. Le livro du dominicain 
Isidoro de Isolanis (Summa de donis S. JoBeph, Pavio, 
1522) aide à la popularité du saint qui apparatt comme 
uu personnage doué de toutes les perfections et particu
lièrement .desLinO à guider les ordres religieux. Le 
capucin Giovanni da Fano t 1539 se fait le pl'omoteur 
de la d<l'votion aux sept douleurs et allOgresses du saint. 

Cette époquo exalte aussi le martyre. On découvrait 
alors les catacombes {1578), car on ne connaissait encore 
quo celle de Saint-Sébastien sur la Via Appia; Cbarles 
Hor·romée et Philippe Neri y passaient de longues heures 
1l11 prière. Leur respect pour la mémoire des martyrs 
rut de plus en plus partagé par les fidèles et les pèlerins. 

Les jésuites firent peindre dans leurs églises des sèènes 
de martyre; les fresques réalistes de Pomarancio à 
S. Vit.nlo, S. Stefano Rotondo, S. Apollinare, sont 
célè!JI'e:;. Si la découverte des catacombes émut Rome 
ot la chrétienté, elle permit aussi les touilles (lil. Male, 
L'art rd igi.eU3: après le concil~ cltt Trente, p. 109-149). 

Lo rlifnrme prolosLnnto négligea le11 pèlorlnagos; les catho
liqueH h:ur gnrdèrent !our fonction péniLontlelle. Les italions 
ont l.uujuurs eu grnnde dôvotiQn à Salnt-Jncques dl! Compos
telle. Darl.olomeo l~or.tana, par exemple, quitte Vonlso le 
1!) lévrier 1538, arrive Il Santiago le 19 septembre 1639, après 
s'ôtrc a•·rêté à Romo et à Lorette. On se rend en foule à Lorette 
do tou t.o l' Italie ot mGmo de I'E!Ipagne. Le pblorlnage est le 
signe même du renouveau du sentimonL rollgioux en Italie. 
tJn c:ourant do ferveur renatt pour Jérusnlem, l'Alverne (La 
Varna), Cnmaldoli et la Portlonculc à Assise. Le j6sullo Gas· 
pare Loarte tente milmo la théorie du pèleriMgo dans son 
Trattrrlo tMle 8ante psrsgrinaûoni (Rom1;1, 1575), en polémi
quan 1. ovtw les protestants. Cette sorte de guido, dédié 1.1 Charles 
Borrom(m, répond aux questions du pèlorln, l'aide à accomplir 
un g<·Htu ùo prli\re et à contemplér les morveiJJes de la nature. 

ao CnN FnÉRIBS (DS, l. 2, col. 1472-1479).- L'aspect 
soci:J l de la vio chrétienne au 16c siècle appelle l'a.Lten
tion . Les fidèles étaiont invités à se réunir, selon leurs 
proft's::;ions et leur rang social, pour collaborer avec leurs 
évêque~. A Bologne, par exemple, Paleottl groupe 
los J'eprésentant.s de la communauté chrétienne, à 
com11wncer par les chefs do famille, pour venir en aide 
aux tl P.nossités matérielles et spirituelles. 

D(•s le moyen âge, c'est par les confréries que les 
laYes rcuouvellenL leur ferveur et leurs pratiques ohré
tiemres. Au 169 siècle, un certain nombre d'entre elles 
accettl.t~mlL leur caractè1·e dévotionnel; d'autres, au 
contl'airu, comme los Compagnies du .Divin AmoU1'j {ont 
do l'assistance au Pl'Ochain le moyen essentiel de la 
so.nt:l iii cation et deviennent les animatrices de la com
munauté. L'Instruction oatéchétique dans les écoles 
de la doctrine chréLienne est confiée principalement 
aux h•ïcs ; de nombreuses confl'éries remplissent sou
vent les mêmes fonctions dans ies centres ruraux, où 
elles nonstituent le laTcat paroissial. 

Eu rnal'ge de l'assistance publique, sur quoi insiste 
la discipline réformatrice de TI•ente, les associations 
laYca lcs prennent en charge un grand nombre d'hôpi
taux ct. d'hospices pour orphelins et mendiants. A 
Flor•.:uee, les grandes institutions d'assistance nées 
à l'<·poque communale continuent leur œuvre dans 
les cloccnuies de crise politique qui suivent. 

Ce t Cllscmble d'œuvrlll! do charité s'enrich!L au 16• siècle 
d'Initia lives inspirée~ par la • sensibilité • dela r6forme catho
lique et mieux (ldâ.p'l6os aux exigences de la société : hOpitaux 
do to11ta 5orte, rondntlons pour les besogneux, les vieillards, 
les or·phelills, los veuves; riches et pauvres, ménagères ot arti· 
sans _y prûtont leur concours. C'est ce que le jésuato Paolo 
Mori~;ia t i60q nppelle Jo • tosoro precioso de Mllanesi • dans 
sa R llcccùa di 1·1~ le opere di cal'ilà criltiana ch4 si (anno in 
Mila11o (Milan, i599). Co qul est vrai de Milan l'ost au.ssi on 
d'aulo·es villes. 

Cel to immense action charitable des dernières déconnies 
du siltèlu illùstro lo plan de l'enoYatio homini4 cher à nos ré!or
mataur·s rollgleux. Po\lr mieux l'apprécier, rappelons deux 
fal.ts : d'une part, la haulo valeur spirituelle dos règles pour 
bion :;cJ·vir les infirmes ~orltea pnr saint Camille de Lellis on 
158q-t !îRti; d'autro part, la participation des congrégaUons 
ma.ri n ll!~ au renouveau. Développées à l'ombre des collèges 
de jhmil.ol;, elles reflètent quelquo peu l'e.,prit qui anime la 
Compngnie. lldofonso Ciacon, on rééd.ltant, en tGo~. le Specu· 
lum perfectionis du chartreux J. Land,sberg, s'adressa.it ~ la 
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congrégation de l'Assomption de Romo 1 tanquam exemplnr 
quoddam virtutis Roma suscipi~ univorsa •· 

Le renouveau de vie chrétienne ost manifeste, surtou t 
o.près le concile de Trente. D6jà, en 1558, A. Possevll).n, 
on visitant Naples, remarquait les signes de vitalilé 
religieuse (I'. 1'acclû Venturi, Storia ... , t. 1 , vol. :!, 
p. 65-72), et le cardinal Valier notait (De con~~olatio11e 
Ecclesi-ae, lib. 2, p. 36) : • Sacramentorum frequentia 
excitata est, magna plurimis in populis exorta et aucla 
est dovot.io ». 

4° L'EsPRIT MISSIONNAIRE revêt alors une certaine 
importance. Les " relations annuelles ~. dUlusées e11 

Europe depuis saint François Xavier, y contribueut 
grandement. Attendues avec impatience, elles circu
lent dans les cours princières, chez les hommes d'~glist :, 
los t,miversltaires, les étudiants; on les lit mllme, à Flo
rence, après les c6léb1•ations liturgiques. On les imprime 
en recueils (A~JIJÙJi particolari dell' I ndic .. ; NUo<>i 
aiJIJisi .. , Rome, 1552, 1559, 1556; Venise, 1559, etc), 
qui trouvent une large audience. La vocation mission
naire, quand elle ne s'identifiait pas au départ avec J; l 

vocation religieuse, naissait spontanément chez lC's 
jeunes religieux. Co rut ~e cas pour de grands mission
naires italiens, comme Mattoo l=ticci ou Alessandro Vali
gnano. 

so SAINTS .1-lT MYSTIQUES.- Un signe non équlvoqu~ 
de la vitalité spirituelle du 16e siècle Italien, c'est 
l'abondance dos saints. Nous on avons nommé un 
grand nombre déjà. Lu liste pourrait s'allongot•, soiL 
qu'Il s'agisse de fondutelll'S, qui ont eu ou auront lem 
place dans le Dictionnaire (Francesco Caracciolo t 1608, 
Giovanni Loonardi t 1609, Camillo de Lellis t 1611.), 
de réformateurs comme Pie v t 1572, ou d'httmbk'S 
frati capucins (Felico da Cantalice t 1587 et Serafln•J 
da Monteg1·anaro t 1604), ou de contemplatives, 
comme Caler·ina de' Ricci t 1590 (DS, t. 2, col. 321.i) 
qui anticipe l'humanisme dévot de François de Sales, 
et Maria Maddalena de' Pazzi t 1607, qui est une flgm•.: 
de premier plan dans l'histoire de la mystique. 

1) Au.ter.trl lpiritu,clll. - I. Colosio, J mistici italiani dalla. 
fine del 'l'recer1to ai primi del Seicelllo, dans Grande arljologi" 
fllo$o{ica, t. 9, Milan, 1 9~'•• p. 2166·2197.- :S. ~as, Lo odizion,: 
del • Combàuimento spiritual8 • 1lal J681J al1tJ10, vivcnto il su" 
aurore, dans Stucli di bibliogro.fla e di 814ria in onore di Tammarc• 
de Jl.fariniB, t. 3, V6rono, 196'•· p. H•9·1?5. - Le traité de· 
A. Gagliardi, De/l'A mor proprio, a lltci publié par M. Bendîl!cioli 
en nppondico au Dr~~·~ compcndio di pcrfc;ionc crislia11<1, 
]rJorence, 1952, p. 117·126. - O. Foylos, Seraflllo da Ji'erm" 
caiiOtiÎco rcgolarc latera11ense, '1\Jrin, 1941. 

2) Piété. - A. Solu·oH, Das Gcbctbuch in der Zcit cler katho
liaclum Restauratio11, dnns Zeitachri{t {llr katholisch~ Tllcologic, 
t. 61, 1997, p. 1·28, 211·257. - Dllvotîons parUcullôres: A. RatU, 
Contribw:i<me alla storià eucaristico. di M i/arw, MUan, 1895, 
p. 28 svv. - Arsenio dn Ascoli, déjà cité, p. 271·292. -
J. A. Jungmnnn, Litursiaclles Erbc "nd pastorale Gcgonwart, 
Innsbruck, 1960, p. 295-818. - F. M. Willo.m, Storia del. 
llosarit>, Rome, 1951. - fl. Mâle, L'art religictJ.tt aprèa k 
COIICÎIIt de Treille, 2• 6d., Pn.ris, 1951. - M. Petrocchi, Uni'· 
1 De11otio modtmla • ncl Quattrocento italiano l ed a/tri scrilli, 
Florence, 1961. 

S) Con(rérw11. - G. M. Monti, Lo con(ratemi~ m~di.evali, 
t. 1, Venise, 1927, p. 300-3011.- G. Barbioro, L4 Cott(ratcmitc 
d~tl Santùsimo Sacramento prima. (lel1li80, VedGlago, 1941. - · 
G.•G. Me~;~raseman , La ri(orma delle corlfratcmitc lo.ioali, dan~ 
Problllmi di pito. rcligiosa in Italia nel Oinqucconto, Padoue, 
1960, p. 17·80. - M. Bendiscioll, Ji'inalità tradi.;ior~ali e motivi 
nuo11i in ur~a eonfratemita o. M anto11a nel t~tr~ cùcennio del 
Oinqutcenw, ibid~m, p. 91-101. - tl. VU!aret, Lu prcmièrM 

origine• da congrégations marialu dans la Compagr1ie lk 
Jtfllru, dans Archi~>um kist.oricu.m SocietatiJ Jcsu, l. 6, 1987, 
p. 25-57; DS, t. 2, col. 14.79·H 9'1. 

4.) E•prit missiotltlair~. - M. Batllori, Note sull'àmbionte 
missionario ncll'Italia ddl Cinqucccnw, dans Prt>blemi !li v/ta 
religiosa .. , p. 83-89.- M. Scaduto, L'opoca d i Giacomo Laù1c1, 
Rome, 1964., p. a7G-ll80. 

6) 1 Religiosità •· - G. GêLto, La letteratura asœtica o mistica 
in Italia ntU'eùi tkl Coneilw Tridentitto, dans Q"aderni di 
Bol(agor, t. 1, Florence, 1948, p. 51·77. - A. D'Addario, 
Note di swria della religiolità e della caritd tüi florcmini ne! 
$Coolo XVI, aans Aroh.il,io storico italiano, t. 126, ~968, p. 61· 
H?. 

Mario SCADUTO. 

B. LE 171 stta.E 

Si l'on veut porter un jugement exact sur la S(>iri· 
tuulit6 italienne du 17e siècle, il convient de laisser de 
côté la littérature religieuse de style pompeux ou fasti· 
dieusement coloré et d'étudier les thèmes et les toxtes 
habituellement exclus d'une histoire littéraire qui 
jusqu'à présent s'est surtout arrêtée aux p~dicutours. 

So raportor a.u Seiconto de C. Jam1aco (2• éd., Milan, 1966) 
et ~sn blbllograpbio. Po1,1r notre sujet,. ln Storia della lettera· 
t.ura italiana, dlrlg6o par Ill. Cecchl el N. Sapecno, t . 5 l l 
Seicento, Milan, 1967, ost déeevante. Alberto Vccohi d6passe 
l'interprétation IIU6ralre dans ses Moti11i •eiC6ntuchi di una 
tBologio. della predica;ionc, dans R iPisto. rosminiantl d i filo•ofia 
o di orutu.ra, t. 61, illG?, p. 1.04·116. 

En attendant uno histoire de ln spirituallt6 en Italie au 
17• 1Jièolo, consulter M. Petrocchi, Un Sciccnto spiritualil 
italia11o non formc.l istico, dans Oultura ~ Souolà, t. 8, 1969, 
p. 92·108. 

Il faudrait consulter aussi los livres et brochures de pl6t6, 
ut suivre dana le détail certâlii1" fljons ~'4PJ'.I els du siècle. 
Ce qui viont d'être dit au chapitre préc6dent pour le 16• siècle 
ost vrai également pour le t ?•. L'importance des pratiques 
do piété (pèlcrlnagos, jubilés !lvec leurs célébrntlons ot leurs 
j~\JX scéniqùes do stylo baroque, formes diverses do ln Via 
Grucis, comme on peut le voir dans le 0$, t. 2, col. 2596, 
Quarante heures, etc) est très grande. Il en va de même des 
notlvlt6s caritatives. Mo.is un bon nombre de ees pratiques 
échappent au contrOle de l'historien, oo.r olles relèvent souven~ 
do la vie privée cL n'ont guère lt~issé de documents 6crlts. 

1. Lee écoles spirituelles. - 1° Le succès da 
I'ÉcOLil cAnMÉLITAINE pendant cette période est à 
remarquer. Il s'alflrme; l'école diffuse los OOUVl'CS de 
sainLo Thérèse d'Avila et de saint J ean de la Croix, 
eL des thèmes franchement carmélitains; par exemple, 
dans leurs Opere spirituali, Alessandro di San FI•an
cesco 1' 1690 (DS, t. 1, col. 301·802) ct Bernardo di 
Sant' Onofrio t 1652 (col. 1509-1510) insistent sur la 
perte de l'esprit dans l'incomprébensibilité de Dieu. 

Faute d'une histoire de la spiritualit~ carmélitalno, U faut 
commencer par la lecture dos taxtes, lois que les Opere spirituali 
(N'aples, 1615·1619) d'Amanzlo di Slinta Rosa (DS, t. 1, col. 
1,21}, Jl cftristiatlo itt.vitcuo al Partuliso (Naples, 164S) d'lillisco 
VllSi!IIIIO, 1.'increata coloinba (Gênes, 1649) dG Bernardo di 
Sant' Onofrio, la Ri(ormo. tlell'lluomo (Venise, 1671) do Simone 
di Bnn Paolo, ole. Voir A. C. Gut~rnieri, La (acclla spiri,ualil 
del P. Co1inw Facclli O. Carm. ( t 16a2}, Rome, 1968. 

20 Les spirituels JésuiTEs du 17° siècle ont été peu 
étudiés. Un premier examen permet de conclure qu'ils 
demeurent dans la tradition de leurs devanciers : leu!' 
spiritualité est à la fois nettement morale et ascétique, 
mals en même temps mystique. Saint Roberto' Bellar
mino t 1621, par exemple, qui appartient à l'un et 
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l'autre siècle, est un théologien du dogme et des sacre· 
rnents fort réputé et un écrivain spirituel de valeur. 
Chez lui, l'amour du Verbe incarné, l'imitation du 
Christ ct l'union avec le Christ, le culte de la volonté 
divine, la perfection de la charité, le zèlo pour la gloire 
de Dieu, l'impelra~io des dons de Dieu et l'abnégation 
constHuent les bases de la vie mystique (M. Petrocchi, 
I grandi spirituali italiani del Quattrocento e del Gin· 
queacnto, dans Annali della Facoltà di lettere ... di Perugia, 
t. 1, 1963-1964, p. 107). 

D'autres jésuites sont connus dans la floraison spid· 
tuelle d'alors, tels D. l3artoli, P. Segnerl, sur lesquels 
nous reviendrons, ou Virgilio Cepari. Cepari t 1.681 
(DS, t. 2, col. 418-419) peut être considéré comme 
typique de la liltérature ascétique du début du siècle. 
Dans· son Esseroilio della presenza di Dio (Milan, 1621), 
il expose avec netteté la valeur de la volonté humaine, 
mais aussi l'efficacité de la présence divine, qui donne 
à la raison l'empire sur les sens et les passions; il affirme 
à l'occasion la possil>ilité chez certaines âmes d'un 
al>andon mystique total. Reconnaissons cependant 
que dans l'écolo ignatienne, depuis un Segneri et un 
Bartoli jusqu'à certain!i_ autours mineurs comme un 
Giuseppe Agnelli t 1706 (DS, t. 1, col. 251), la médi
tation est plus d6vcloppée que la contemplation. 

Sur la spiritualité des jtlsuitos Halions, on trouve d'abon
dantes Indications dans l'Archi11ztm hiltoricum .Societatis Iesu et, 
pour le début du slôclo, dans X. Tp11rroguirro, Rtlpertoiro do 
spiritualiUI ignatiennc. De la mort tù S. 1 gnaœ à celle du 
P. AquaPiPa (1666-1616), Rome, 1961, enfin une belle ébauche 
dMs J . de Ou ibert, La spiritualiUI do la Compagn~ de U1us. 
EtqtÛ$Se hiltorique, Rome, 1953. M. Potrocchi (Un Ssicen.to 
spirituale ... ) a donn6 quelques orientations sur l'ang61ologlo 
des jtlsui lêll, qul ost un aspect importllnt de la spiritualité de 
la Contro-r6forme (voir, par exemple, Jo Trattalo déll'Ar~g~lo 
Oustodo, Rome, 1612, de FranMseo Albortini). 

La bibliographie concernant Bartoll ct Segneri est très 
vaste. Consulter D. Mondrono, Paolo Segneri, dans Letteratura 
ilalirm~. 1 millori, t . a, Mllan, 1961, p. 1 ?51 svv, et lll. Rai
mondi, Letttratura bCII'ocC4. Sludi tul Seicen.to italiano, Floronco, 
i961. Sur l'ambiance romaine, cf M. Potrocchl, Roma ru:l Sei· 
mmto; Bologne, 19?0 (abondante bibliographie). 

3CJ L'P.coLE l'IIANOlSCAtNR a produit au 178 siècle dos 
œuvros spirituelles importantes, on particulier chez les 
capucins. Saint Lorenzo da Brindisi t 1619 écrit sur 
les sujets les plus divers : théologie morale, dogma
tique, sacramentaire et spirituelle; c'est l'un des prin
cipaux mariologues de son temps. Marie ne fut pas 
incluse dans la loi de la transmission du péch6 originel, 
olle fut tenue en dehors de la loi. La maternité de la 
Vierge fonde sa maternité spirituelle sur le Corps mys
tique, et le privilège de sa médiation universelle. 

J érOmo do Pnrls, La doctrine maria!o de $ai nt Làrtrcnt ~ 
B rindlls, Rome-Paris, 1989. - M. Potrocchi, Una • ~votib 
nwdornà • nel Quattrocsnto italianof, Florence, 1961, p. 'J t-?s, 
bibliographie des travaux de G. M. Roschini, Clement.o da 
S. :Maria in Punta, B. Prada, A. Rivera, etc. - Monographie 
générale par Arturo da Carmignano, San Lorsnzo da B rindisi, 
dottors della Cllic8a unipersaltt, (t vol., Venise-Mestre, 1960· 
1963. - DB, t. ti, col. 1953. 

• 

Un certaln ~intellectualisme» d'inspiration ignalienno 
semble se manifester chez le capucin Alessio Segala da 
Salo t 1628, lorsqu'il exhorte à " esercitare memoria, 
intelletto e volontà » (Arca santa nella quais si cor1ten· 
gono i sacratissimi misteri della vita e passions di 
Christo, Venise, 1622, p. 18) ou à étouffer (affogarc) 

' oum plotemontla volonté propre (Via sicura del Paradiso 
insegn<Uaci da Gi11sù Christo, Venise, 1617, p. 6). DS, 
t. 1, col. 806, et t. 5, col. 1352. 

Le capucin Tommaso da Bergame t 1631, avec son 
F1~oco d'Clmore mandato da Christo in terra (Augsbourg, 
1118!.!), est le ohanLro d'un ascétisme austère et lucide, 
d e: la soumission de la volon té humaine à la divine, 
(ln l'extermination de l'amour-propre pour épanouir 
lt• vie intérieure. « L'anima vien percossa dalli raggi 
c!·lci;Li, ove a poco a poco vien a perder quella freddezza 
e di venta per gratia quasi ardente, unendosi pcr am ore 
cnn il oelesLe solo • (p. ~75). Chez Tommaso, la vio 
cuntemplative est fondée sur une ascèse solide : l'âme 
embrasée du !eu divin ne goüte plus alors que Dieu. 

Pul'mi les travaux ricents, voir Glammario. do. Spirano, 
Fr" Tmnm<11o da Olsra laico cappuccino (1608-1681), dans 
M illt~dl/41)ta Bsmarsf!Bi, Bergame, 1958, p. 681.-760. - For· 
nan do da Rio&o, Fra TomtnMO da Olttra nel1v Oentenario délla 
rwscita, Venlso-Mostro, 1.968. - ' DS, t. 6, col. 1.353·1854.. 

Un autre capucin, Mattia da Parma t 16?6, présente 
l 'o':chello de la vie méditative dans son Viaggio dell' 
cwima per amlare a Dio (2e éd., Parme, 1658). Elle 
cou~;iste à vaincre les passions de l'Ame ot à centrer 
L••ute la vie spirHuelle sur la charité qui conduit à 
l'amour pur. Mattia a tenté qe systématiser sa 'penaée 
( l'ito. 8pirie~J;alo, arLgcliaa, divma, per Bantificare tutti e 
pa fare bellissima, richissima c gloriosissim(l l'anima, 
l'arme, 1663) et de démontrer quo la spirituallté est la 
sc:innco de toutes les sciences. Sa mystique est typique
weut trinüalre ot christocentrique. Voir M. Petrocchi, 
V 11 Seicento. 

On pourrait nommer encore le conventuel Lorenzo 
lli'I.UlOfl.ti di Lauren t 1693 (OS, t. 1, coL 19i1-1923), 
dont les écrits sur la prière et la contemplation sont 
importants, l'observant Ignazio Lupi t 1659, les ela· 
ri lllim; sainte Giacinta Maresootti t 16't0 et Giovanpa 
Maria della Croce t 1673 (t. 5, col. 1418). Signalons sur
luul san Carlo da Sezze t 1670. Singulière coïncidence : 
C::wlo da Sezze et Tommaso da Bergame, qui comptent 
p:ll·rni les grands éorivàins mystiques italiens du 
17" siècle, sont dos « incultes ut Ce qui n'empêche pas 
qn'i ls aient lu des traités de spil•itualité et vécu dans 
le c:limat cultivé de leur époque. Dans Le grandezze 
d··lle miqericordic di Dio (Opere complete, é<i. ·R. Sbar· 
ddla, t. 1, Rome, Hl68), Carlo présente le chemin de 
ln vic spirituelle : l'union avec Diou se réalise dans 
!'.thandon de la volonté, en actions, en paroles, en pen
sl:es, il touL ce quo Dieu nous envoie. C'esL à partir de 
cutte ascèse fondamentale qu'il est possible de s'élever 
Vlll'~; J'union transformante. La vie contemplative, que 
dtJs puges très vivantes du Trattato dello tre vie dell(!. 
modita.tionc IJ stati della santa contemplatior1e nous déori
v.m t, ost un état de pai~, d'amour et de consolation, 
<pli sont des dons de l'Esprit Saint. La consolation 
mnlinuelle, c'est d'aimer. Lorsque Dieu met en l'âme 
11 no lumière très vive qui ressemble à des « rayons 
e,d,·l1rnement resplendissants », oeUe lumière sort de 
la ltr mière incréée on Dieu, « che luce spi ra nella segre ta 
ubitazione del pOl'ill()ato cuore et interoo sono dell' 
fllli me » (Opere, t. 8, p. 263) . 

J>H, t. 2, col. 701.-?09; t. 5, col. 1857-1858; à la bibliographie, 
on paut ajouter : R. Sbardella, S. Oarlo da Sc;r,;c direttore 
sp irituak, dllllll RiPilta di as~tica e mistica, t. 4, 1989, p. 408-
t,:J~. - S. Oori, La flttionomia spirituak di 8an Carlo d4 St~~~.u, 
dans Studi {ra111:~scani, t. 57, 1960, p. 1?1·198; Per l'lldiswM 
crilica ckllt Opere comp~to di 6Cin 041'10 .. , t . 69, 1962, p. 9·23. 
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(to La SPiniTUALITÉ néNiiD ICTINE comporte, el111 
aussi, do$ personnages connus, comme le cardinal 
cistercien Giovanni Bona t 1674 (DS, t. 1, col. 1762-
1766); son ascèse est austère, et la perfection de l:t 
direction spirituelle le préoccupe. Chez Francesco 
Rasi t 1678, de Vallombreuse, ln méditation apparaH 
dans toute sa sécheresse, tandis que nous lrouvom; 
des pages mystiques splendides cl1ez la blenheureus<· 
Giovanna Maria Bonomo t 1670 (t 1, col. 1860) el 
Maria Crocifissa della Concezione t 1699. 

:;o AuTEuns DIVBns. - La recherche ardente el 
passionnêo des appels du cœur humain s'6panoui 1 
dans la vie chrétienne, c'est l'enseignement du domini, 
cain Jgnaûo Del Nonte t 1MB, en particulier do.ns ses 
SoWudini di sacri e p ietosi affctl i intorno a' mistcri di 
Nostro' SignQre e M aria Vergine (Florence, 1643). 
DS, t. a, col. 129-180. 

L'espagnol saint Joseph Calasanz t 1648 fonda les 
scolopes à Rome. Bien qu'il n'ait pas composé do traité 
spirituel, il a cependant montré dans sa. correspondance 
(publiée par L. Picanyol, Rome, 1951-1955) tout son 
attachement à l'oraison mentale, soutien do l'âme. 
La bibliographie qui le concerne est très étendue; rappé
Jons G. Santha, C. Aguilera, J . Centolles, San José de 
Calai/an:. Su Qbra. Escriws, Madrid, 1956, et P. Bau, 
Revisidn cle la vida cle S. José .. , Madrid, 1963. 

Saint Gregorio Barbarigo t 1697, évêque de Bergame 
ot cardinal, étudie en des pages vigoureuses et d'tin 
style très pur les thèllles do la misère et de la faiblesse 
humaines. Il n'existe· pas encore d'édition critique de 
sœ œuvres; voir l'essentiel de la bibliographie existante 
dans M. Polrocchi, Url Scicento. 

' 

ù'nutrcs écoles ont produit d~ écrits spirituels qu'îl, serail 
dommage do laisse.r ensovolls dans les bibliothèques. Citons, 
par exemplo, les textes sur la Trinit.é de l'oratorien Antonio 
Glielmo t 16ft~ (DB, t. 6, col. Ui), le tra.ité do spiritualité 
mariale du théatin ·Vincenzo GillbcrLI, La Ciuà d'Iddio Incar
nato (V(lnise, 1611•1615; DS, t. 6, col. 878), le livre tout 
d'ascétiSme salésien du barnabite Amedeo Corttotto (Es~rcitii 
lpirit~U~li per i di~ci giomi della tolittuline .. , Voniae, 1667; 
DB, t. 2, col. i SOO). D'autres points do vuo plus exacts seront 
permis, lorsque la recherche sur la vie religieuse Italienne 
au 1. 7• siècle aura progressé. 

2. Le quiétisme italien. - Le 17e siècle italien 
connatt « l' invasion mystique » du quiétisme. 

1o Son ORIGINE n'est pas simplement la prédication 
de Michel Molinos {1628·1696). Des tendances quié
tistes apparaissent en Italie dès la fln du 160 siècle, 
avec le Breve compencliQ intomo alla perfezione c/'is· 
tiana d'Isabella Cristina Borinzaga et d'Achille 
Gagliardi. Ce texte annonce déjà les thèmes do l'annihi· 
lation do l'intellect, de l'inhabitation divinlsatrice, de 
la non-volontariété des actes dans la vie mystique; 
au dernier échelon de l'échelle mystique, selon le Breve, 
il n'y a plus quo l'annihilation, la désappropriation 
et la sottrationa ou l' indifférence radicale; la conformité 
à la volonté de Dieu est dél)assée, car la volonté, dans 
u,n tel l'enoncemcnt, est liée, nbsorbée, abtmée en 
Dieu et, complètement perdue, elle demeure dans 
la volonté de Dieu souverainement déifiée, totalement 
identifiée avec elle; il no s'agit plus de divinisation par 
participation mais dans l 'essence. 

Pour la discussion concernant le Brs11e, voir 1\:[, Potrocchi1 
Pagine sulla lèltsratura. religiosa lombarda d~l' 600, Naples, 
1956, p. 71J-106; on y trouve la bibliographie do A. Pottlor, 

M. Viller, H. Bremond, J. Dagens, G. Do Luca., G. Joppln, 
l'. Pirri, M. Dendiscioli, ote. Voir cependant la notice de 
GAOLIARDI, DB, t. 6, col. 53·64, où le BrcCJIJ est analysé. 

Parmi les premiers quiétistes italiens, il convient de 
nommer le mineur observant Angelo Elli t 161.7, 
tllilanais, autem• d'un Specçhio epiritualc del prinoipio 
e del flrte della vittt ltumana, qui fut publié en 1595 at 
souven t réédité (DS, t. q, col. 599-600). Angelo laisse 
entendre que des actes mauvais peuvent ne pas entrai
uer de resp.msabilité morale. Un autre mineur obser· 
van l, Sisto de Cucchi, de Bergame, dans ses J'! ie della 
contemplationo (composé en 1619; DS, t. 5, col. 1539), 
pose le problbme du pur amout' quiétiste : on ne doit pas 
demander le pardon de ses péchés par crainte de l'enfer 
ou pour avoir perdu le paradis. Dans la contemplation, 
on doit abandonner tout discours et toute sp~culation; 
l'homme apaise i'intelligonc~ et ln mémoire « non spe· 
cula.ndo su cose particolal'l di Dio "· 

Le capucin Paolo Manassoi de Terni, dans son 
Paradiso in~riore (Bologne, 1627), déclare même 
nécessaire de mépris"e~ jusqu'aux trésors de la nature 
divine. Selon 1\:[anassei, l'amour désintéressé no suffit 
(lUS à gagner le ciel : a Si en te servant, j'en venais à la 
damnation, j'estimerais bien employé et pleinement 
pnyé chacun do mes services, pourvu que ton cœur 
soit satisfait ». L'auteur en arrive à affirmer qu'il n'est 
pas nécessaire d'accomplir d'actes méritoires; il nie~a.it 
do la sorte la nécessité de la volonté salvifique de Dum. 
ns, t. 5, col. 135{t. 

2o Le quiétisme donne naissance à dos OROUt•ss DB 
" PARFAITs ». Le laïc Giacomo Ca.solo, par exemple, 
t•6unissait ses adeptes dans l'oratoire de S. Pelagia à 
M'il an; il . refusait toute prflt.i(P,l~ sacr.y.ffi.Welle ( a~sls· 
tnnco à la messe, confession, comnitibfony; l'orruson 
mentale seule suffisait au salut. Ce conventicule se 
r·épa.ndit aussi dans la Valcamonica (Brescia). Les 
doux frères Leoni, de Cabaglio (Côme), dirigèrent des 
gt·oupes semblables. Dans celui de Simon, on enseignnlt 
lu passivité quiétiste, qui demande de ne pas résister 
aux tentations et de demeurer da.ns l' • indifférence n; 
le Christ lui-même pouvait succomber à la tentation. 
Duns le groupe d'Antonio Maria, on soutenait l'impecca· 
bilité des« ~arfaits »i rien n'a plus d'importance, ni ce 
qu i est sens1blo, invisible, céleste ou terrestre, ni Dieu, 
ui les saints, ni les démons, ni le bien, ni le mal. On 
constate une net te dévaluation des sacrements. 

Eln Piémont, des groupes quiétistes existent dans l'ontouro,go 
du comte Maurizio Scarampl, ol dana les Marches et l'Ombrie 
liUtour de Giacomo Lambardl, tllêoricien de la faiblesse 
humaine. 

LI\ carméUto dllchaussée Pnola Maria di Giesfl t 1646 
minimise la puissance du mal ot nie tout pouvoir de ln volonté. 
D'nprès Tiberio Malfi, on peut aimer Diou, satts amour et 
sans vouloir (Riflessi dell'liUomo inttriorp, Ron1o, 1665). 

Olammarla Grimaldi, mlnour obGervnnt, dans son 7'uoro 
dell' anim4 (Venise, 1673), chorohe à montrer que Jo parfelt, 
arrivé au sommeil mystique, no peut faire d'acte d'aucune 
~or to; U n'est pas libre et no pout rion demander, pns môme 
a<:oopter la vie saoraml)ntello. Avec Grimaldi, nous arrivons à. 
Jf.l ùcli llcation (l)S, f. 6, col. 767}. On retrouve la méme Idée, 
mais avec inolns de rigueur, dans la Scala dell' anima (Macera ta, 
1 1)75} d'un autre mineur observant, Pietro Battlst.a da Perugie. 
l•:n On, Antonio Solazzi syst6matiso le sommeil mystique 
(llft>rlo facile pcr fare acquisto <lcll'oraciono d i quictt, Romo, 
Hi?l'l}. 

iJo PIER MATTEO P &Tl\UCCI (1636-1 ?01), évêque de 
J esi et cardinal, est le quiétiste italien le plus connu. 
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Dès ses premiers écrits, Petrucci affirmai t que se mettre 
e11 la présence de Dieu n'était le fait ni des images ou 
des figures, ni de l'imagination ou de l'in telleot : en 
contemplant les choses éternelles, l'Ame se tient lmmo· 
bile et seule en Dieu; elle ne désire, ne cherche, ne 
demande, no veut rien d'autre que Dieu (Petl'ucci fait 
rendre ici un son quiétiste à la doctrine de sainte Maria 
Maddalena de' Pazzi). Le riert, pour Pot.rucci, est le 
centre do l'âme, ou mieux, c'es.t le cen tre le plus pro
tond de son essence, car, ajoute-t-il, lo rien est le propre 
dn la créature en tant que telle. Dans la désolation 
l'ùme demeure dans une douloureuse impuissance de 
méditer, de discourir, de réfléchir ot aussi de contem· 
pler, de sorte qu'elle ne produit plus d'actes de .toi, 
d'espérance et de charité, même dans la tentation. La 
volonté est ainsi dans un vide profond et elle n'éprouve 
plus de' goù t. Eln substance, comme l'écrit P et'l'ucci 
dans une phrase qùi lui fut du1·ement. reprochée, le 
rien est l'exemplaire de l'Ame mystique, autrement dit, 
l'âme a perdu le pouvoir de vivro par elle~même, de 
sentir, de savoir•, da pouvoir e t même de mourir. 

T. Menghini, B. Discla, C. Caldori, auteurs d'écrits quiétistes, 
furent des disciples de Petrucci. Le soumo quiétiRte enveloppa 
égnlement G. P. noccbi, Michele Clcogna (peut-être le plus 
t11ntu.isiste do tous; DS, t. 2, col. 890), Vittorio Agostino Ripa 
t '1691, éyôquo do Verceil, qui.cllargoa François La Combe dos 
Cl\S de conscience dans son diocèse, pendant que Mme Guyon 
y séjournait. L'oratione del cuore facilitata, œuvre de Ripa, 
est un lien entre Jo quiétisme italien ot Jo quiétisme français 
par l'intermMialro do La Combe et do Mme Guyon. 

40 L'or J•OSITION AU QUIÉTISME sc traduisit par des 
condamnations peJ•sonnelles, des mises à l'index, par 
la rétractation, en décembre 1687, de P etruc.ci entre 
les mains d'Innocent XI. La l~tte antiquiétiste se 
pou!'lluivit nu 1se siècle, par exemple en ~icile. L'oppo
sition doctrinale est venue surtout des jésuites, entre 
autres Gottardo Belluomo, Paolo Scgneri, Da.niello 
Bartoli. P our Segneri t 1694, prétendre que, dans la 
vie spirituelle, Dieu seul agit comme cause extrin
st:que, c'est vouloir obtenir Je don de la contemplation 
dt': façon artificieuse; même dans les degrés mystiques 
Je:; plus élevés, les actes ne cossent pas, Cll.l' ils d~oou
lent de la vortu donnée par la grll,ce. Bartoli t 1685 
(DS, t. 1, col. 1272-1278) ne considère pas comme une 
doctrine saine et chrétienne celle qui consisterait, 
après avoir posé un acte de foi on la présence de Dieu, 
à refuser ensui te d'accepter toute pensée, si sainte 
soit-elle, de faire un acte bon avec la participation des 
p1tissances (mémoire, intellect, volonté) et à attendre 
enfin de l'Esprit Saint l'infusion de la contemplation. 
Bar toli mettait da la sort.e en évidence l'impossibilité 
de pO\Irsuivre la vie mystique sans la bnse d'une ascèso 
cohérente et toujours active. 

L'échec du quiétisme entratna indirectement une 
noLable suspicion de la mystique à la fln du 170 sièclo, 
qtù influença do nombreux écrivains mystiques du 18o. 

M. ;F'etrocchi, Il qtûttismo italiano dol Scicertto, Rome, 19~8. 
- S. MotUronl, Un TIUOPO docum.onto per 14 storia del quietismo 
itctliano, dans Rivista di storià della Ollicsa in ltalia, t. 3, 1949, 
p. 409·414. - 1•'. Nloollni, Su Migu.el Molinos, Picr ,Matteo 
l'ctrucci e aUri quiotisti scgnatamellle napolotani, dans Bollettino 
d<1ll' Arch.ivi.o storico dd Banco di Napoli, 1951., fasc. S, p. 88-
201, et 1959. - O. 8. Tocci, Il P. Antonio 7'orres e l'accusa di 
quistismo, NaplCJJ, i 959. - A. Veoohi, Correnti religiosc ncl 
Sei-SeU8ccnto vcmt lo, Venise-Romo, 1962, p. S7-12G.- A. Saittn, 
l'er la storia della diffusionc del l)tiietismo in Sicilià, dans 

Criûcct $trlrica, t. 2, 1963, p. ~78-~76. - M. Bendiscioll, Der 
Qui<·tî$mus swischcn Hi.lresill und Ortliod.oa:i~, Wlosbaden, 
196'>. - M. Soaduto, Il P. AntOnio Ji'raMelco (Candelari) 
1la ~ll~eona 11 il quietismo m4rchigiano, dans M ilooUarn:a Mel
chor de Pobladura, t. 2, Romo, 1964, p. 827-845.- n. Guarnieri, 
Il utoPimcnw del Libero Spiriw, Rome, 19615. -Eulogio de la 
Virl-(011 del Carmen, L itteratura upiritual del Barrocco y de la 
ilusrraci6n, danR Historia de la espiritualidad, t. 2, Bar~lone, 
196\1, p. 361-ll?S.- M. Pctroochi, Roma neZ Scioentc>, llolognê, 
19711 , 

E•l :tttondt~nt l'arllolo QuttTisru, lo DB a ou l'occà!iion do 
trai Ler :) m.aîntas rcpl'iscs la queation. Voir les articles : Fil Nil

LON . OAoLIARn i , Mmo OuvoN, lLLUMINtsxn. 

Massimo P nTIIOCCIIl. 

C. AU 18• SIE:CLE 

' . Climat spirituel . - Pour t1·acer les lignes de 
l'épanouissement spirituel en Italie au 18° siècle, il 
convient de po1•tor son attention sur lo. rcligiosità et 
les manières les plus communes dont olle s 'est eg.pri
mé• ~ . fAl société italienne d'alors peut-elle être considérée 
cOiume déyoLe et pieuse? Malgré toutes les diversités 
de sl.l'Ucture sociale, do coutumes, de niveaux d'ins
tru•;tion, il n'y eut pas, jusqu'après 1750, d'importants 
ph<\nolllènes d'incrédulité ou de désatlection religieuse. 
L'incrMulité commençait à se répandre dans les 
mil ieux. intellectuels ou chez les « ~rands », selon L'i,~
crctlulo senza scr.tSa (Florence, 1690) do Paolo Segnerî. 
C'c::;t vers 1760/70 qu'elle deviendra une source 
d'alarme croissante et publique pour l'~glise. Le 
1s e siècle vit en Italie de l'héritage de la réforme catho
lique; s'y concilient le soin de l'orthodoxie doctrinale 
et la végétation cultuollo la plus variée, voire la plus 
bit.: trJ'CJ . Nonobstant la réforme du calendrier r~ligieux 
par Benoit xxv, les fêtes abondent, précédées clè neu
va·i nes, de · triduums, de je1}nes. Le secteur qui laiSsait 
le plu:; à désirer, c'était l'instruction. Les séminaires 
n'existaient pas partout. De plus, l'entrée dans la c1éri
caf.11l't1 était loin de répondre toujours à une vocation 
réelle. t .e souci de fournir de tamps en temps aux fidèles 
unu prédication solide manifestait bien lo malaise. 

~l 
• ,. • ' · "q 

J .e~ villes étaient plus f!lvorû;ées à cot égard. Les plU!! 
im]•OI't:.mtes invitaient, par lè carilmo ot parfois l'avent, un 
prl\o lientaur renommé pour sa doctrine et son éloquonco : il 
déloitait des sermons pensés, limés et, souvent, dostlnés à 
la J•ulJlication. A dire vrai, la présence au ca~me otaltconsidérée 
souvunL comme une sorto de devoir de respectabUIL6 socinle. 
Lo i>l'<!dlcateur laissai t sans doute derrière lui des âmes repen
tie:: c ~ cncour!lgées à vivre une vie plus chrotlcnne, mais aussi 
une Ooraison d'éloges poétiques en italièn ot on latin, pompeux 
ot v oins. 

./1 près avoir examiné beaucoup de ca~mes Imprimés du 18• 
siècle, on peut affirmor que le~ l)rédi~atours rép~tés vi~aien t 
moins à instruire ct à émouvoir ll)s Amos simples, qu'à gagner 
les notables, les gens de qualité, dans la persuasion que les 
gro11dN, du prince Il l'homme de lettres ot au riche bourgools, 
donnai<mt le ton au comportoment religieux et moral, ot que 
les pnLit.es gens suivraient ainsi plWI facilement la voie de la 
drmturu et do la dévotion. Li!S campagnes ne voyalont guère 
quu des prédicateurs sans façons et souvent enclins aux 
alli ludes théâtrales. Bila documet;~tation directe sur les prédi· 
caf,ions rurales est Il pou près inexistanto, les plnint!ls ne man
qu<~ n 1. pus dans los notes HyiiOd(luX. nt surtout dm1s les relations 
des missionnaires. 

~!. Les miss ion s populaires. - Un év6nement 
m:1rquant pour la piété populaire, en Italie comme 
ail lonrs, fut la dllTusion croissante des missions. J ésuites, 
la:ttu i:;Les et capucins, bientôt suivis par d'autres 
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familles religieuses, avaient déjà acquis, ~u siècle pré· 
cédent, une expérience dh•ecte du travail missionna.it'e, 

Le passage des J11isslonnaires marquait un renou
veau de vie chrétienne, soit par la prédication, soit, 
dans le eus des jésuites, par des. cérémonies qui accu
saient le penchant baroque pour le décor fastu r:ux-, 
telles les processions à cnractllre pérù ten tic! eL ex 1>ia· 
toire. Les missions provot{uaietü un enthousiasme par
fois très vif, comme si un vent il'résistible venait sus•:it.m· 
une afiectlvité qui bouleversait la vie tranquille des 
pécheurs ct les appelait à la conversion, à des pr1•pos 
vertueux, à la fréquentation des sacrements, à dos pt·n
tiques dévotes, à des œuvres de bienfaisance. J .a 
méthode de l'aoUon missionnaire concrétisait ain~;i le 
caractère particulier de la piété populaire. Voir M. Do 
Meulemoester, La • Vita divota • des missions r~apoli
taine(i au xvnro siècle, RAM, L. 25, 19q_9, p. t.57- '•61t. 

Le plus célèbre missionnaire de la prCimière moitié 
du siècle !ut le franciscain saint Leonardo da P ort.o 
Maurizio {1676·1751). 

II tâclu1 de résumer plutôt que de synthétiser la môthode miR
I!ionnalre des jésuites (ôcho des Eurcices spirituel$ do j;ainl 
Ignace), bas6e sur l'alternance de fortes ômotions psycholo
giques, et colle des lazaristes, plus enclins b. UDl:l prédicn ti on 
raisonnée, aux entretiens du confessionnal et aux conférences 
spirituelles. En schématLsant, on pout dire quo Je saint pt~rt.·üt 
do la conviction qu'on doit tout d'abord racheter les flllôlos 
du péché, d'où son Insistance sur lo caractère terrible do ln 
justice divine, les fins dernières, le malheur du pécheur. 
L~incitatlon il. la pénitence fltait provoquée ensuite pnr lu 
méditation do la Passion. La rencontre au confessionnal t•tnr· 
quoit le d.ouxlèmo temps do la millSion. 

La « conversion • assurée, Leonardo cherchait à édifier 
une solide vie chrétienne, en montrant le caractèro 
central, du point de vue cultuel et spirituel, de l'EuchA
ristie, la nécessité ct les modes do la prière et de l'ascùse. 
D'un trait bion ft•anciscuin il dépeignait la vie du dévot 
comme colle d'un homme qui a laissé de1•rière lui l'::t.n
goisse du péché, comme u la plus gaie et la plus heureusu 
qui soit », animée par l'espérance et l'amour, duns la. 
paix du cœur. 

Pour Leonardo comme pour tous les missionnail'es, 
une !ois Jo. conscience du chrétien renouvelée, c'est tuul. 
le comportement de la communauté qui devait s'eu 
trouver !nnuencé. Aussi les prédicateurs tâchaient-il!; 
de remédier aux vices de la société, d'éliminer les v"n
goances, les haines invétérées, lo. pratique des duds, 
l'usure, l 'intempérance, le relâchement des mœnt'H, 
l'oubli des pauvres. 

Les missions, p6rlod~:~ de grilccs générales eL in di vi · 
duelles, faisaient découvrir des vocations excepti••n
nelles à une sainteté plus exigeante. Le prédical•·ur 
devenait alors directeur spirituel. 

a. La direction spirituelle : jésuites et 
franciscains. - Les méthodes de dil'ection spi t•i
tuelle avaient fuit leurs preuves. Comme les échos de 
la tempête antlquiétiste n'étaient pas encore éteints, 
prévalaient encore la sévérité ascétique et une certaine 
méfiance à l'égard des phénomènes mystiques. 

Chez les jésuites, tels que G.B. Pinamonti t 170S (Il 
dirmore ... MUa 11ia della perfez:ione cristiana, Florence 170!ô), 
C. A. Çattnneo (L'Es~rci;lo clolla buMII.l morts, Milo.n, 171 3, 
et lès M118simo c~rM propoBic in varie le11ioni per chi Bi ret ira 
ncgli Esercui 1piriluali di Sant' Ignazio, Rome, 1 7.2~; DS, t. 2, 
col. 353) ot surtout AlcllBandro Dîoto.llovi t 1721 (t. a, col. 9\17-
999) dont une brochure (La bencflcenza di Dio verso dc~tli 

uomini e l'ingrlllltudine degli uomini Perao Dio, Vonis!l, ~ 7t6) 
!ut Jongtompa célèbro, la rigueur de la mortilloatlon s'e.lliait 
à un optimisme fondamental sur les posslbillt.ée vertuousos de 
la natur~ humo.lne touchée par la grâce. · 

Plus encore que. les jésuites, les franciscàins faisaient 
largo place à l'affectivité dans la vie spirituelle. Dans 
les écrits spirituels de Léonard de Port-Maurice, on 
J•emarquc la prééminence du silence contèxnplatif qui 
laisse investir l'âme par la présence et l':unour de Dieu, 
et l'incline à embrasser tout mépris et toute souffrance. 
Le cas du capücin Gaetano Migliorini da ;r:lel'gamo 
t 1758 est significatif. Écrivnin spirituel et pr6dicateur, 
Gaetano propose un itinéraire spirituel conduisant 
l'âme de ·la méditation discutsive à la prière, qui ost 
un entretien fait de larmes, d'humiliation, de confiance, 
d'abandon à Dieu (en particulier dans ses Pnn11ieri eà 
a:ffétti 11opra i Mi11t{Jri, Bergame, 1741). 

On pourrait citer d'autres autow'S encore; qu'il 
suffise de rappeler lo capucin Bernardo do. Caslelvot.ore, 
dont le Direttorio mi11tico pcr li confessori (Venise, 1750) 
se dégage des préventio•~ s antiqui6Ustes et off~e la 
synthèse mesurée eL harmonieuse d'une expér1ence 
spirituelle qui, par la mortification, s'ouvre llUX subli
mités de l'amour pur. Certes, on ne saurait oublier 
d'autres écoles spirituelles, comme celle du Carmel, -
les éditions de Thérèse d'Avila et de Jean de la Croix 
se succèdent au 1se siècle - , mais la présenca des 
écoles ignatienne et franciscuine paratt plus éclaton te. 

C'osL à ces deux écoles qu'il faut. rapporter la difTu
sion de certaines dévotions : celle du Sacré-Cœur, 
dont los jésuites surtout se sont faits les apôtres, et 
celle aux mystères de la P assion (Via Crucis) qui fut, 
avec celle des mystères deJ'IncarJ.I..,a,~ et do la Nall· 
vité, l'apanage des f'+mill'êi"fi·ancfS'Gaijl'îi. L o. Via Cru· 
ci.s était répandue dojà, mais c'est justement au 1se siè· 
cie qu'elle parait répondre à une vie dévote plus efTec
tivement attirée par le mystère de la rédemption (voir 
art. CHRMIN DE cnorx, DS, t. 2, surtout col. 2597· 
2599). Quant à la dévotion au Sacré-Cœur, elle se fon
dait sut· une sublimation des affections humaines, dans 
l'analyse desquelles les jésuites étaient passés mattt•es. 
L'une et l'autre, en définitive, par des voies différentes, 
visaient à donner à la piété un caractère ohristocen
trique, autour duquel devalent s'ordonner les multi
ples expressions do la relig,osità spon Lanée, deptùs la 
dévotion mariale jusqu'au culte -des saints. Pourtant, 
ces nouvelles dévotions, en plus de celles, très nom
breuses, héritées do la tradition, donnaient J'impres
sion d'écarter de la litur~ie le centre de la vie chré
tienne. La protestation janséniste n'était pus sans rai· 
son. 

4. Muratori et Scaramelli : dévotion et 
théologie. - Pout• trouver un équilibre entt•o la 
spontanéité do la dévotion et le culte liturgiq~e, L. ~· 
Muratori t 1750 sous le pseudonyme de Lammdo Pt•t
tanio, publia à Venise en 114 7 La R cgolata clivoJionB 
de'cristiani, qui demeure l 'un des ouvrages les plus 
importants de la spiritualité du 18° siècle. Dénonçant 
le péril d'une religiosité oxtél'ieure, fantaisiste, d6sor
donnée il cherchait à t·amener la piété à une sobl'lété 
évangéllquo ot ecclésio.Je qui ropondralt à la nourriture 
essentielle proposée par le Christ, leg apôtres et l'J!lglise, 
en so gal·dant des vues particulières de p ersonnes pri
vées, si saintes soient-elles. L'acte central du culte, 
c'est ln Messe il faut le rendre intelligible à tous. Mura· 
tori ne s'opp~so pas à la vénération des saints et de la 
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Vierge, mais il déplore la u .scorretta divozione » (la 
dévoLion déréglée) dont ils sont l'objet, quand on en 
vient· presque il oublier le Dieu ma.ttre souverain de la 
gt·âce. Ni le but ni le ton de l'ouvrage n'ont, rien de révo
lutionnaire. L'auLeu1• veut uniquement équilibrer la 
dévotion; il parle moins d'erreurs que d'abus. 

Cependant, oos pages, dont on admire encore Jo sons pro
pl\étique et la palslbl!l $ngosso, provoquèronL J'hostilité : 
certains rangent toujourll Muratori au nombre des jansé
nistes ou des philosophes des lumières. La vérité est qu'il 
eut un sons très haut do la tradition, do la vie chrétienne 
en tant que réalité ecel!\slale, de l'équilibre propre au catholi
cisme. Sa prisll de position en faveur d'uno • regolata dlvozlono • 
(tlévotion discipllnéo) s'eltpliquo, si l'on tient compte qu'en 
lui se retrouvent In préoccupation antiprotestanLo et la séré
nité de l'humanisme chrétien, affinées par Jo métier d'histo
rien qui Jo disposait à toujours rechercher co qtû cst authon· 
tique, originel, éssontlel. Muratori demande 1~ r6vldlon 
ststématique do la piété traditionnelle et il en propose, 
avec un sena pastoral vigilant, une restauration raisonnée. 

Do façon plus explicite, le jésuite G. B. Scaramolli 
tente tmo entreprise analogue sur le plan de la théologie 
spirituelle. 

Scaramelli (1687-1752) est l'autour d'ouvrages dovonus 
classiques : Il discernimcnw degli spiriti pcr il retto regolamcnto 
<lcllc a~io11i propric cd altrui (Vonlso, 1758); Il direttorio tucctico 
et Il direttorio mi.stico (Veniso, 1753 et 1?M); ils sont Jo fruit 
d'une 6tude e~ d'une expérience de trente ans de prédication 
et do direction spirituolle. A vrai dil'll, son mérit11 le plus 
grand est d'àvoir ordonné m6tl1odlquement1 avec flnbsso ot 
des idées claires, une matière àrduo et complexe. Scaramelli 
111ontre quo, tout en partant d'un 8\lbstrat ignaUon, Il possède 
bien le corpu1 de la littérature ascôtico-mystlque; iJ le synthli
t.ise ot, d'une certaine manière, le vulgarise. 

En effet, le but de Scaramelli est. essen tiellemon t 
pastoral; dans ses deux premiers ouvrages, le tou et Je 
développement rappellent la prédication du 1sc comme 
du178 siècle. Il n'en a pas moins la prétention de d6crire 
les étapos de l'itinéJ•aire spirituel et d'analyser les 
mouvements du • cœur», p1•is entre la volonté du bien 
<:L los passions. L'auteur présente donc toute la vic 
spirituelle, à partir dos premiers degr•és de la morti
lication et de la méditation, do l'attention rationnelle 
c:l; du u discernement ». 

La lumière de l'inLcllect doit l'emporter sur les attraits 
suggé1·és par la sensibilité et l'imaginalion. Le dévot, 
selon Scaramolli, ost un chrétien qui sait user do ses 
facultés ratioone.lles pour se disposer à l'œuvre de la 
•~rAce, et celui qui sait lire et ordonner le rythme de 
l'expérience spirituelle est un mattre dans le discerne· 
rnont des esprits. On dirai t que, selon l'auteur, l'expé· 
1'ience pout être, en quelque façon, « p1•éordonnée ». 
Ce n'est pas que le savanL jésuite laisse dans l'ombre 
la grâce et q\l'il on oublie le jeu libre et entratnant. 
l .orsque l'âme, exercée dans l'ascèse, atteint le degré 
cie l'amour de pui'e charité et qu'elle franchit le seuil 
do la mystique, Scaramelli esquisse un tracé de l'ascen
sion vers l'nbtmdon et le ravissement. 

Après avoir souligné J'intellectualisme de l:!caramelli, 
il faut admettre qu'il aida à dissiper la méfiance à l'6gard 
de la mystique. On sait que le général des jésuites 
s'opposa à la publication (posthume) du Direttorio 
mistico et que l 'ouvrage circula d'abord manuscrit; 
.mfin imprimé, son succès exceptionnel montra que le 
vent anUmystique o.vait cessé de souiller. Du reste, 
c~omme bien d'autres, Scaramelti avait rencontré des 

An•os quo Dieu appelait manifestement à des expé
riences extraordinaires. Il voulut offrir à leurs direc
tetii'S éventuels un ouvrage qui les éclaireraH et, en 
17~•0, il publia, à Venise, la Vita di suqr Maria Croci· 
fls:;a Satellioo t 1 ?4~, qui èst un modèle dè la biogr~ph\e 
d'une âme parvenue aux degrés les plus hauts de la 
cot• temt>laUon. 

h. Expériences mystique". - On attend encore 
uno1 ~~xploration systématiqu·e de la floraison mystique 
au 1.so siècle en Italie. En dépit du climat de réserve 
à l'c\gard de la mystique, les expériences ne manquèrent 
pa~: , at. certaines sont connues. Tout d'abord, celle de 
sai11 te Vét•onlque Giulianl (1660•1727}, capucine. Véro· 
nique vit plongée dans une mer immense d'amour, 
oil elle se laisse porter, consciente de son néant, doc llo 
et désiYGuse d'expérimenter l'angoisse du Christ ago
niRan t et les marques de la Passion. 

Sorl Diario paratt avoir été commencé lorsque la sai.nlo 
B'vull déjà franchi Jo soull de l'union mystique. Il la révèle 
coutlllO prise dans un tourbillon : tantOt, c'est l'aridité de 
l'ahs~ncA de Diou qui ln pousse à elloroher passlonn6ment les 
pci ote~ physiquoa ot mo~nles, à l'Imitation du Christ sou!Jrant, 
tantlll, e'ost l'embrasement dans le ravissemont do l'elttase 
et Iles visions. L'expérience de la sainte a quelque chose de 
trn~-:ique à nos yeux et nous serions enclins à y voir un modble 
de mystique baroquo, sillonnée d'6ciah'8 et noyée dans los 
t6uêbres de la p6nltcnce. 

::ios contemporaines, la bienheureuse Maria Maddalena Mar· 
t!Mngo (i687-17B7), Maria Diomlra del Verbo Incarnate 
(1701H 768), oapuoi1)e~ olles aussi, ot ln clari~so Clara I11a· 
bello Fornarl (1 697·1.7~~). pa.~couront toutes, mals è. des degrêll 
ditTéronts, un dur chemin do pénitence et toutes sont sou
mises à d'Indicibles souffrances, qui les accompagnent depuis 
la phase négative do •l'anéiUlti~ement juaqu'à celle W. l'union 
avuc I.e Christ do la Passion, aimé d'un amour ~hl. Bien 
Qll•l plus cordial, on peut rupprochor de ces mystiques saint 
Gl•.vrmni Giuseppe della Croce (1.654-1734) :sa vie do mortifl
oalion, son d(lvouement total indlquen~ les eond!Uons pour 
p~•·vonir à portor avec joie la oroix du Christ et à vivre d.ansla 
famllinriL6 do Dieu, contompl6 dans ln douceur do la possession. 

A dire vrai, il ost impossible do faire l'histoire des 
e.x pl\r'ionces mystiques : chacune est unique. Ce qui 
int pur· te, c'est de constat.er que même au « siècle des 
lumièrt~S ,, l'Esprit souillait. A la génération de mys
tiqur•s que nous venons d'évoquer, succède, pru• exemple, 
sainte 'l'oresa Margherita Redi (17<.7-1??0). Carmélile, 
Torc:;a a ressenti l'influence de la grande tradition des 
mystiques espagnols, dont elle utilise quelquerois cer
toio~; traits qui expriment son expérience. Celle-ci 
pourrtùt se résumer en une volonté d'anéantissement 
tol.a l de l'esprit investi par l'Amour divin. Le Diou 
qui s'est révélé comme Amour aime se W.ire, se cachet . 
Snn absence, que rendent plus aiguij la connaissance 
et hl méditation des perfections révélées, angoisse et 
bouluverse tout l'être physique et spirituel; la sainte 
vi 1. Mt abandon comme une agonie. Mais cette sublime 
so•tfT!'ance, c'est en.coro aimer. Dieu se cache à la sen
si! ,iJi té et à l'attention méditative pour pénétrer jus
qu 'nu fond de l'âme et l'élever à la contempl(l.lion des 
aUri buts divins les plus ineffables. Cotte contemplation 
arlle•nine à l'amour unitif; l'âme e11t comme dans un 
b1·asior, étonnée et stupéfaite, tout en connaissant 
l't•xlnse, la quiétude. 

(). Sai:r;1t Paul de la Croix et saint Alphonse 
d e Liguori. - Sans parler d'autres expériences 
mtlins bien connues (par exemple, celle de Maria 
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Celeste Crostarosa, 1696-1755; DS, t. 2, col. 2627-
2628), arrôtons-nous à l'une des plus g1•andes figures de 
la spiritualité italienne au 18° siècle : saint Paolo della 
Croce (169(.-1775) semble Inaugurer une nouvelle école 
de spiritualité, en fondant les passionisles et en traçant 
un chemin de haute sainteté à partir d'une expérience 
très origiuale dont il expose les donnoos essentielles. 

La lecture des mystiques espagnols du siècle d'or et 
celle do J ean Tauler l'ont certainement influencé, 
mais, tout compte tait, de façon secondaire. Pour Paul 
de la Croix, c'est par l'annihilation de l'âme humble et 
pénitenCe, - fondement de la vie spirituelle -, que 
la grâce se répanl;l.' en elle dans toute sa force. Tendre 
vers l'humiliation, menacée par la tentation de croire 
que l'amour de Dieu ne sc rend pas sensible, c'est accep
ter l'aridité, considérée comme un état propre à la 
misère humaine. Avoir cons.cienco qne le Dieu qui 
aime est un Dieu qui éprouve ·ot qui épure, c'est admet
tre que l'ar·idité est moins une phase d'angoisse qu'une 
ultime épreuve de l'humilité. Paolo a décrit admirable
ment .cette situation dans son Diario spiritualc, qu'il 
composait à vingt.cinq ans, pendant une ·retraite dans 
1~ne solitude totale, où il demandait à D~eu de le disposer· 
plelnément à son appel.'C'est justement en ce temps de 
prière et de dure pénitence, de méditation et de contem
plation, que le Christ de la Passion, se conformant à la 
volonté do son Père et par amour des hommes, se pré
sente à Paolo comme le centre unique de la vie spiri
tuelle. Le sai'nt ne songe pourtant pas à faire seul cette 
expérience. Silence, vie continuelle de prière et de pri· 
vations doivent trouver lour pendant nécessaire dans 
une vie de charité : il pl'êche à des populations miséra
bles, il fonde une congrégation religieuse, dont lo. disci
pline trlls sévère a pour objet de disposer à la miséri· 
corde envers ceux qui ignorent le sacrifice rédempteur, 
et, finalement, de les faire aimer, car ils sont, eux aussi, 
« la· personne » du Christ. 

Paolo della Croce a atteint les sommets de lo. ruys· 
tlq~e; il a aussi guidé, comme le montr'e sa correspon
dance, bien des âmes sur le chemin de la sainteté. Il 
recommande le « niente avere, nionte sapere, niente 
potere »; ce p.'est nullement une disposition quiétiste, 
mais une discipline intérieure qui permet de sc détacller 
de toute affection tel'restre, dans une foi inébranlable 
et la certitude de l'amour de Dieu. Il connatt la phase 
de l'aridité et l'annonce à ses filles spirituelles comme 
une étape nécessaire de l'élévation mystique. Mais il 
la considère sans trouble : elle est uno preuve décisive 
qui confil'mo l'âme dans son dépouillement, justeme~t 
parce que les facultés son L fixées dans la foi au Dieu 
qui aime. L'aridité ne doit devenir ni un drame, ni 
une tentation. Un amour qui se tait et semble sc reti
rer, c'est un amour qui purifie, et l'âme, au lieu de 
craind~'e de le perdre, souffre et. se maintient dans la 
paix. 11 Quo l'on sente le gotH de la présence divine, 
cela n'a pas d'importance. Ce qui importe le plus, 
c'est d'y rester avec une foi pure, dépouillée de 
toute joie pour l'amour do Dieu, qui est la joie do nos 
joies 11, 

Le thème du dévouoment et celui do ln contomplalion des. 
myst4)res rle la Passion, - en étroite union - , constituent 
une sorte do dénominateur commun nux auteurs splrltuols du 
18• siècle. Comme si, avec une certaine âpreté, l'on voulait 
opposer à un si~cle enclin n l'hédonisme, au juste milieu rai
sonnable et sensible, une volonté d'expiation et la proclama
lion d'un Diou incarné pour sou1Jrlr. C'est ce que nous dit 
aussi, mois do façon plus sereine, Alphonse do Liguori. 

La spiritualité de saint A.lfoTU~o Maria de' Liguori 
(Hi96·1787) est moins systématique; la littérature· 
ascétique et mystique se retrouve toute chez lui, mais 
sous lorme de réminiscences et de suggestions. Son 
Lhème central parait bien Otre la prière. La pr ière est 
la condition premièra ct dernière de la vie chrétienne. 
.~!;llo conduit à la sombre méditation du péché et do la 
mol't, à la contemplation admirative des mystères de 
lu vie du Christ et de la Vierge, à la très haule contem
plation de la Trinité et de ses op6rations ineffables. 
J.a prière transporte enfin l'âme dans une région 01'1 
l.uut s'adoucit dans, la. orain te, les larmes, la joie. 

Alfonso .fait la part bellE) à l'affettuosità e·t,.à l'occasion, 
eMe au sentimentalisme. Au-delà de sos pages manié· 
•·ées , il y a une rigueur et une sévérité ascétique qui 
u'ont rien à voir avec uno piété naïve ou doucereuse. 
En plusieurs ouvrages de cet écrivain abondant (L'appa
NICilllio alla morte, Le Gloric di Maria, La pratica di 
t.r.mar Gesù Cristo, Il gran mczZ{) della preghicra., La 
via aUa salute, La vera sposa di Gesù Cristo, eLc), nous 
passons de la perception douloureuse ct angoissée de la 
mi:;ère humaine à un émerveillement presque lyrique 
des dons et consolations de la grâce. Liguori pout•tant 
no parle pas de mystique (Il a sans doute oxpél'lmenté 
los hauts degrés de la contemplation). Certes, il connatt 
1~ mystiques, mais il les vulgarise dans une piété qui 
veut êLre à la portée do tous. En fait, il a interprété, 
mieux qu'aucun autre auteur spirituel italien, les 
manières des âmes simples, leur cordialité nâlve dans 
Jour entretien avec Dieu, la VIerge, les saints. De là, 
l' impulsion inépuisable à la charité qui en découle et 
catte sollicitude pastorale, qui sous-tend son œuvre 
de .neraliste (voir le $picücgium; signalé infra, vg t. 12. 
1964, p. 254-269). ., ..., • n~ 

7. Spiritualité et sensibilité. - Le 1sc siècle, si 
hlllùre et si sensible, trouvait chez Liguori son expres· 
sion. La raison de son immense succès serait-elle dans 
cot.l:e stmsibilità qui imprègne largement ses livres? l1 
Mticipait l'affcttuosità qui, avec moins de discrétion et 
plus d'enthousiasme, sera lo propre des romantiques. 

Du reste, cette spiritualité aiTeotive et sensible pré
dominait à la fln du siècle. En témoignent les livres de 
pl'ières, les exhortations des prédicateurs, des jésuites 
p:u' exemple, les panégyristes et les hagiographes. La 
vogue des écrits de François de Sales en ost aussi une 
p•·euve : on prononce d'innombrables panégyriques 
du saint, il est le modèle d'une piété raisonnable qui 
évito tout excès, aide à la mesm·e de l' imagination 
el. du sentiment. Face à l'irréligiosité envahissanLe, 
on fait ressortir la propension des raisons du cœur (la 
sympathie des apologistes pour Rousseau n'est pas for
tuiLe). Ces raisons du cœur caractérisent justement 
aussi bien les dévotions, comme celle du Sacré-Cœur, 
quo la lecture de la Bible, devenue source de pieux 
exet·oices poétiques, ou le moralisme de l'instruction 
rll ligieuse, et enfin, la contemplat ion sensible des œu
vres de Dieu dans la nature. Dans cotte voie, on pou
vait. craindre une spiritualité un peu douteuse, comme 
lo déplorait le prédicateur franciscain Pietrarossa. 
Mais il arrive que tous ces éléments, qui affieurent 
partout, soient habituellement coordonnés, par exemple 
dans les écrits du jésuite G. B. Roberti (Trattatello 
sopra le virtù piccole, Bologne, 1778), où l'analyse 
J>sychologique n'est plus mise en traita comme chez 
G. B. Scaramelli, mais en d'agréables pages littéraires. 
L'âme se meut dans un climat de sérénité, à peine 
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nuancé d'une pointe de pathétique, comme si la dévo
tion était en définitive la plus naturelle, la plus douce, 
l:l plus consolante des conditions. Mais l'heure allait 
sonner d'une nouvelle méditation sur l'~glise et l'enga
gement chrétien. 

tl n'y a pas d'étude générale de la spirituali té italienne au 
18• siècle, mais des travaux particuliers dont la valeur est 
trôs in~galê. Nous donnons quelques indications, en suivant 
l'ordre do )a présontaUon qui pr6c/Jdo. 

1) Climat tpiritucl. - Metodio da Nembro, Gaetano Miglio
rini 1la Bcrgamo, Milan, 1959 (introduction). - A. Prandi, 
Jlcligiosità c culltua rtcl '700 i1alia11o, Bologne, 1966 (étude dos 
apologistes et prédicateurs; dltl\Jsion de l'lncrédulité). -
M. Petrocchi, La spiritualitd. ncl S~tttcer1t<>. italia11o, dans 
Ctlltura e Scuola, 1968 (Information sur les études plus récentes; 
t"bloau ralsonn6 dos courant.s spirituels). . 

2) De Uonarcl da Port-Maurice et Muratori d.l Teresa Redi. -
l ·6onnrd de Port-Maurice : Opera complete, 5 vol., VoJ1.1so, 
1R68-1869; Operette o lmcre inedite, Arezzo, 1925. - Sur son 
orientation. spirltuellé, revue Studi franoescani, 1952, n. spé
cial; .surtout A. Wallon.stoin, La apiritualità di S. Ltonardo. 

Gaétan do Dorgamo, voir Metodio d11 Nembro, supra; DS 
t. 6, col. 48-58. - Follco da Mareto, JI Direttorio mistico del 
1'. Bcrflard.o da Castclvcterc, Rome, 1950; DS, t. 1, col. 1505-
1506. 

Copieuse littérature sur Muratori. A. Vecchi, L'opera rcli
ginsa d;,l M~traJ.ori, Modène, 1955 (érudition et Onesse cri
tique). - Il n'y a pos d'étude satisfaisante sur la théolo
gio splrltuollo de Scaramelli. Observations quelq1.1efois très 
ln tércssantos dans L. A. Hogue, The Direltorio mistict> of 
J .B. Scaram11lli, dans A rchi11um historicum Sooieuztis J uu, 
*· 9, 1940, p. 1-39, et G. Fllograssl, Il P . Guwanni Bauista 
Sr.aramelli, dall!J Rivista di Pila spiritualc, t. 4, 1950, p. 376-
389. Voir DS, t. S, col. 1278-12?9. 

Los nombreuses biographies de Véronique Oiuliani sont 
plus 6dlflantês quo orltlquos. Des pagos précieuses dans 
S. VtrOIIÎca Giuliani. V itae spiritualis magistra et e:tem.plar 
tt·sti$ ... ( 1660-1900), Rome, 1962. lÎldltlon du Diario. Un 
t•·soro 11ascosto, 10 vol., Prato ct Clttà di Castello, 1895-1928, 
pnr P. Piz.zicarlo.. 

Do M. M. Mnrtinongo, pas d'édltion critique. L'atdobi~J
craf!a della beata suor M. M . Martinengo, Br"'scia, 19!ï~. de 
G. M. Pûgnottl, suffit pour une orientation préliminaire. -
Sur Marin Dlomlra, une mlnco Vita dalla Stïor Maria Dio
n•.ira .. , soritta da lei mcdcsima, Modôno, 1788; ct DS, t. S, 
col. 9911-997. - Do Clara I. Fornari, le Trattatt> tniStlco· delle 
virtù osteriori, Voniae, 1758, posthume; cr DS, t. 5, col. 716· 
718. - Dos écrits do Joan-Joseph dê la Croix, une édition 
noodorno par A. M. Snlvadoro, Lottore c scritti di S. Gio11anni 
Uiu.,eppe della Croce, Rome, 1956. - Une 6tudo 4 signaler 
pour son intelligence et sa pénétration est celle de Gabriel de 
Salnto-Marlo-Madololno, ~ spiritualitd. di $. Teresa Marghc
rita Rcdi del Cut>r di Gosù,, Florenco, 1950; voir aussi Epheme
rides carmèliticac, t. 1.0, 1959, consacré à la sainte. 

S) Paul de la Cro~. - La plus récente biographie est cello 
do E. Zofloli, S. PMl.o della Croce. Storia critica, 3 vol., Rome, 
i 96S-1968. - Pour l'interprétation de l'expérience ot do la 
dnctrino spirituelle, consulter : Gaétan du Saint-Nom de 
Mario, Oraist>n ct ascc111ion mystigus tù S. Pa.ul.., Louvain, 
1930, ot Doctrine de S. Patù de la Cro~ sur l'oraÎ80il et la mys
tiqm:, 19S2. - C. P. Brice, In Spirit and Tru.th. The spiritual 
!Joctrinc of St. Paul of the Grou, New York, 19~8 . - C. Bro
VAtto, lntrodtuit>n~ alla spiritualità di S. Paolo .. , Teramo, 
i '15!1. - S. Droton, .Srutù sur la doctrinc spirituclk de saint 
l'atd de la Croix , Tournnl, 1962.- LèS articles de J . de Oui
bort, R. Oarrigou-Lagrnnge, J. Lebroton, M. Viller, C.A. Na
seUi, sont présentas et discutés dans les ouvrages pl'lleédents. 
1 Pnrmi los disciples du saint se détachent Tommaso Struz
xieri et saint Vincenzo Mm•ia Strambi t 18.24, évêque do 
Macerata. Co dernier, dans lo slllago de son père spirituel, 
fut lo promoteur rie la dévotion au Pr6cloux Sang et a laissé 
des écrits, vg JJei tesori che ab/liamo in GBSù Cristo (Macera ta, 
1805), Il mtse di lu.glic consacrato al Prc:~iosissimo Sangu8 
di Gesù Cristo (Milan1 vors i82t, avec la collaboration de 

O. 13onanni), qui ont eu grand succès. Il ost aussi l'autour do 
la premiore biographie do Pnul de la Croix (Rome, 1786). 

f.:criLs du saint (dea inédits sont réguUèrement publiés dans 
le i)oUettiM tùUa Congregasione ckl/4 Orou e Pas1ionc di 
N.s. C.C.) : Diario spiritualc, avac introduction et com.men
talros par Stanlslao doll' Addolorata, Turin, 1929; LI!Ucrt 
anuotéos par Amedeo della Madro del Duon Pastore, 4 vol., 
Ro •oo, 1924; nouvollos Lcttere, dans lo Bollcttint>, 1926-1928. 

4) lllJ1ilon8c ela Liguori. - D'Innombrables écrits ont été 
conRIH:réR à saint Alphonse; voir M. De Meulemeester, Biblio
grat>hie gini ralc des 4crillailll r4dcmptorÎ8tcl, t. 1, La Hayo
Louvnin, 19SS, et le Spioilegiu.m laiftoricum congregaJ.ionis SS. 
Redemptoria, Rome. Une édition d'OJ>ere ascetiche (? vol., 
Rorno, 1999-1997) rut remplacée par une autre (S vol. parus) : 
Introclrtziona generale pnr O. Gregorio, G. Caeciatore et D. Ca
pone, Home, 1960; Del gran mc.uo della prcghiera e opuacoli 
affl•!i, pnr à. Cacolatore, 1962; Apparccchio alla morte B opus
coli af!lni, par O. Gregorio, 1965. - :Biographie crlUqùo la 
plu:J à jour : :R. •relleria, 'S. Alfonllt> de Ligori(), 2 vol., Madrid, 
1950-1 \!51. - Sourco fondèrl'lèntale : A. M. •rannoio., mua 
Pite,. ctl i~tituto di S. Alfon~o Maria tù Liguori, Naples, 1798-
18(12. - - Biographie classique : A. Berthe, Vie de saint Alpht>nae 
de GigrMî, Paris, 1900. 

K11r ln spiritualité alphonelenno : K. Keusoh, Die Aszetik 
tùr hl. Al(o111 M. fiOn Liguori, Fribourg, Suisse, 1924, d'une 
imporLunoo eapitale; en collaboration avec R. Oo.rrigou
La~rango, l'admirable étude : La 'piritualiu tùsaint Alphome
VS~, juin 1927, p. 189-250. Voir aussi G. Caeclatore, La spiri
tulllitù 1li ~ant'Al(o/1101 dans Le 1cuolc cattolichs di spiritualitd, 
Mii:Jn, 1 9~8, et surtout O. De Luca, S. A lfonso, il mio maestro 
di o•ita r.ristiana, Albe,, 196S, et O. Getto, Vila c 3crit:ti di sant' 
At(onso tù Lig!Ulri, dans Lertsratura religioaa dal Ducccnto al 
N ol'ecenlo, t. 2, Floronco, 1967, p. 285-~00. - O. Liévin, 
s. AL••noNsB DB L1ouom, DS, t. 1, col. 357-889. 

Sur Roberti et la piété • sensible •, voir A. Prandi, $piritua
littl et Blmsibilild, dans Sensibilità tJ ra•ionalitci ~~el scttecento . 1 

Florence, 19GB. 

Alfonso PI\.Ufi>L 

D. LE COURANT JANStNISTE AUX 17• ET 18• SltO FS 

'1. Sources port-royalistes. - Remarquant.que 
« l'Halie est lll'Obablement le pays où Port-Royal a 
plus de véritables admirateurs.,, 1'6vêquo constitution
nel li nn ri Grégoire (Los r~ines de Port-Royal4es Champs, 
Pa.d:;, 1809, p. HS) reconnaissait la séduction que la 
vie spirituelle du célèbre monastère parisien a, exercée 
$Ur les courants de ln spiritualité ita,Iionno. 

1 ,n diffusion dos « bons ouvrages de théologie et de 
piété ,, que la France avait produits dans les derniers 
cent-cinquante ans et les nombreuses traductions faites 
en raveur dos laïques, « fort dépourvus de livres solides 
et 11Lilos » (El. Codignola, CarttJggi di gianBenisti liguri, 
t.1, Florence, 19U, p. xm), lurent sans doute les canaux 
pa1· losquols lo christianisme austère de Port-Royal se 
répancli t dans la péninsule. Faut-il noter que ce furent 
sw·tout les œuvres de Saint-Cyran, Arnauld, Pascal, 
Nil:ole, Floriot, Quesnel, Duguet, Mésonguy, Gour
lin , Lo 'l'ournoux, Qorboron, Guibaud, Gudvert, Hugot, 
Po11get, Trouvé, Cerveau et d'autres, qui retinrent 
l'attention et dont l'influence se fit plus ou moins forte
ml'nl. sontir? 

Le~ rouvres de J .-J. Duguet (DS, t. S, col. 1759-1769), en 
parti11uliar, eu~ent en Italie une quarantaine d'éditions et de 
traductions, dues surtout aux port-ro1alistas vénitiens et 
lo111bar·ds, ot marquôront dos hommes comme saint Alphonso 
do Liguori t 1787 (DS, t. 1, aol. 357-389), Adeodato Turchl 
t ~ R03 ct plus tard Gioacohino Venturn t 1861. Voir P. Stella, 
ltiuflrari portorealisti: Jacques-Josepll JJuguet (1649-1788) 
t lt: &tu fortune in ltalia, dans Salesiar~um, t. 27, 1966, p; 629-
665. lo;ustachio Degola t i826 traduisit êt distribua généreuse-
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ment comme • aumône spiriluelle • les Gtmili d'un' anim<1 
pcnitcnt~ (1792) do E. Gulbaud t 1.79fa (DS, t. 6, col. 11 ~11-
1132), dont le moralisme psyohologiquo semblait s'inspirer llo 
celui de Duguet. 

L'influence do co~to litté)•ature est · certaineme11t 
plus nette rl.ans l'Italie du nord et du centre que don~; 
celle du sud où la circulation dos livl'es fut plus len 1 t'. 

On note lo mômo pbônomèna dans les régions oil ne semblcn~ 
pas exister d'authontlques cercles jansénistes, comme dam1 1(1 
duché de Modène ct flogglo (éducation du jeune Giuseppe 
Baraldi t 1832 qui, en 1822, commonMra la publication de 1\(1~ 
célèbres Mcmoric di rcligionc; of 8. Fabrlani, Vila di numa. 
G. Bara/di, Modène, 1.834, p. 43); dans l'Ombrie (à Pérouse u~ 
AssisB, dans lBS milieux MnédictiM, sous l'influence des mo LI· 
rlstes, surtout dos abbés G. M. Lauri t 1.808 et P . Di Costan1.0; 
voir Stanis.lao da Campo.gnola, Giansenismo s antigia11sa11ismr> 
ill Umbria, dans A.tti del VIl Convcgno ... di studi Umbl'i, Il 
pe.rattre). 

Pour l'Ombrie, le fait est d'autant plus intéressant quo lùs 
imprlmorlcs antijans6nlstos de G. 'rom~Uïaini (Foligno) ot 
surtout d'Ottavlo Sgo.rlglln (Assise) travaillaient o.ctivemen t. 
Codlgnola (Cartcggi, t. 1, p. LVIII) considéra la seconde comn•e 
•lu forge de l'antijansénisme ltallon •· Il y en avait d'autres, 
par exemple Zempel a Rome et Panialis à VerMll. Simouo 
Occhi de Veniss et les frères De Simone de Naples imprlmalon ~ 
pour les jansllnlslBS, ot ils n'étaient pas les seuts. 

Une telle circulation des idées de Port-Royal permd 
sans doute d'affirmer des liens de parenté enLro la 
spiritualité italienne du 1sc siècle ct le jansénisme Crau
çais et flamand, sans vouloir on att.énuer pour autant 
les nuances et les caractéristiques ni la réduire à un 
sirnple reflet. Du reste, les problèmes de l'augustinisn ··~ 
archaïsant soulevés par l'Arig"stinus sont redlsculf'n'l 
ct équilibrés dans l'écolo d'Enr·ico N oris t 1704, Fulgell· 
zio Dellelli t 17fa2 et Gian Lorenzo Berti t 1766, prom(l· 
teurs avertis d'un augustinisme «rigide • qui s'éloignai L 
de la très austôro concoption de l'ascèse qui avait déjù 
conduit Giovanni Bona t 1680 {DS, t. 1, col. 176:!· 
1766) sur la voie d'un retour autonome à saint Augus
tin. La recherche d'une piété solide eL raisonnée et d'uue 
morale austère et communautaire, en contraste avr.c 
l'extériorisme et l'individunlisme du siècle, semblti 
favorisée au11si par les enseignemen la de Ludovic•J 
Antonio Muratol'i t 1750 sl loin pourtant du christia· 
nisme dé Port-Royal, comme de l'augustinisme rigido. 

Lo. bibliographie sur lo jansénisme italien est immense. Voir 
Jo panorama do F. Marglotta Broglio, A.ppunti stcricgrafld 
sul giaMcnismo italiano, do.ns Raccolta di scritti in onor11 ,Ji 
A.. C. Jemclc, Milan, i962, p. ?91·849, el lo. blbllographle lin 
P. Zov11tto, lnuodW1io11t al giaTI4cnisrru> ilaliano, Trieslo, 1970, 
p. 91-188 (cf RAM, t. t,7, 19?1, p. 106-108). 

F. Rojo, Enaayo biblioGrdfico d4 Noria, Bellclli y Bsrti, daus 
Analecta augustiniana, t. 26, 1963, p. 294·368. - B. V QII 
Luijk, Gian Lorcn::o Bcrti agostiniano (1698-1166), dans RitJÏSt•• 
di 1toria dèlla Chit1a in /talia, t. 14, 1960, p. 235-262, 888-4Ht. 
- G. Pettenati, JI cardir~alc Giovanni Bona e il giansenU!mo, 
dans Nuove ricercliiJ storicllo sul giaTI4cnismo, coll. AnQ!ectn 
gregoriana 71, Rome, 1911~. p. 85·13?. - L. Coyssons, l.o 
cardinal Jean Bona et ls ianstfniame, dans Bencdictina, t. 10, 
1956, p. 79·119, 267·927 (aussi dans Jansenistica minora, t . ~. 
Mo.lines, 1958). - Stanislo.o da Campagnola, La • Moraln 
chrtftie1me • di i>ierro Floriot c le CorltroCJcrsic giansenistiche, 
Rome, 1966. - A. Vecchi, L'opera rcligiosa dsl Murator i, 
Modène, 1955; "/llibro CM il Muratori non tcristc ~ruila riformn 
del clsro, dans A.ui 11 M enwrie ... per ls a11tiche pro~Jincic mode· 
nui, série 8, vol. 10, Modôno, 1958. 

2 .. Jansénisme et cc Wwninismo >>.- Engagl': 
dans une activité réformatrice fébrile avec la préten-

tion illusoire de ramener l'~glise à la « pureté » des 
temps des Apôtres et des Pères, le mouvement jansé
niste italien affirme d'une certaine façon son origina
lité et aa vitalité pendant la période où il connatt une 
diffusion e~ropéonno . J ... a splritualit~ de P ort-Royal 
ost alors dans une nouvelle phase, doctrinalement moins 
préèise, mais pourtant riche de vitalité spirituelle, 
morale et psychologique, oomme en témoignent les 
cercles de Pavie, do Ligurie et de Toscane. Les termes 
« dévotion », « réforme •, • morale saine •, « vérité », 
« tradit ion », si fréquents dans les écrits de l'époque, 
sont, en effet, très souvent ambigus et conduisent à 
des positions contradictoires. Ajoutons que les préoccu
pations intempestives de réforme semblent inspirées 
davantage par un sentiment d'opportunisme et de 
crainte que par l'originalilé de la doctrine. C'est dire 
que le mouvement s'origine dans le drame de l'illu
minisme au sein de l'~gll.so catholique. Déjà le réfor
misme religievx de Muratori voulait p1•évenir la vic
toire de l'illuminisme. Et le souci de distinguer ce qui est 
essentiel au christianisme et plus encore à la vie chré
tienne, d'avec los structUJ•es humaines et caduques, 
apparatL une défense de la foi à l'encontre de la nouvelle 
eullure libertine et laïque qui commençait à circuler en 
Europe. De fait, le réformisme janséniste du 188 siècle 
réagit sous l'effet de cet aiguillon : mais si des points 
de convergence et d'identité entre illuminisme et jansé
nisme ne manquent pas, les raisons de s'opposer 
sont plus manifestes oncoro, môme lorsque leurs 
représen t.anLs, d'eap1•it ouvert, semblent disposés à 
accueillir tout ce qu'il y u de vàlable dans lo!i idées 
nouvelles. 

E. Codlgnola, /lluminiBii, fli~fl(onÜ!t~,f··obini nt/l' /ta• 
lia dèl Scttcccnto, Florcnco, l 9!. 7; Il giaiit.Knîklo toscano 1141 
cartcggio di Fabio <le Vccchi, t. 1, Florcnco, 19~~. p. U -39. -
Stanislo.o da Campagnola, Problt~mi 1torici del mo~>imelllo 
~riansenùta e~ropeo, dans Lc.urcntianum, t. a, 1. 962, p. 24 7-
248. - C. Caristia, Rif!uli polilici del giansenillmo italiano, 
Naplos, 1965. En italien, « illuminisme • équivaut à • slàelo 
dos lumières •· 

S. Multiplicité de tendances. - Plus occupés 
à so défendre et- à lu~te1' contre les adversaires qu'à 
méditer leurs propres a~titudes spirituelles, les jansé
nistes italiens dispersèrent leurs forces , dans des initia
lives divergentes sans trouver un centre de gravité. 
La raison en est sans doute le manque de doctrino, 
mais importe aussi le fractionnement politique du 
pays, qui multiplie et affaiblit influences et tendances. 
Aussi une étude régionale s'imposerait-elle. 

Plus que sur les hommes des premières générations 
<!ont la spiritualité se dégrade presque toujours en polé
mique ou en politique, l'attention de\'rait se porter 
sur ceux qui vécurent l'expérience du réveil intérieur, 
'~omme Eustachio Degè>la, Tommaso Vignoli, Bene
detto Solari, pour le groupe de Ligurie; Giuseppe Maria 
Pujo. tl, poux· Je groupe d~ Venise; Fabio de Vecohi et 
Scipione de' Ricci, pour le groupe de Toscane; Giovanl)i 
Andrea Serrao, Giuseppe Capocolatro, Alberto Capo
bianco, pour le royaume de Naples; etc. La spiritualité 
do ces hommes se manileste plus dans leur compor te
ment et leur préoccupation d'instruire et do former d'ex
cellents prosélytes {avec cet esprit de corps qui carac
térise los minorités persécutées) que dans leurs écrits. 
Gela vaut aussi pour les membres de certains ordres 
religieux (augustiniens, scolopes, oratoriens en parti
culier) qui jouèrent un rôle dans le mouvement. 
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Ce comportement est surtout sensible da!lll les cori'Bspon
diUlOOS : P. Savio, .Ds~o:r.ione di Mgr. Adsodato Turchi alla 
Stulla Seds. Testo • DOLXX vu documenli sul giansanisnto ila
limto cd estero, n omo, 1998. - E. Codlgnola, Cartcggi di 
giml8clli41i liguri, t. 3, Florence, 19U·1942; Il giaMenismo 
to.<cano, déjb. oit.é. - P. Stella, Il giaMcnisnto i11 ltalia. Colle· 
t ionc di clocunwui, t. 1 ·2, vol. 1·2, PicmoT~U, Turin, 1966·19?0. 
- P. SpoRato, Pcr la 1toria del gianscnismo ncll'Italia Meri
dionale. Amici c corriapondc111Î di Alberto Capobianco, Rome, 
1\166.- Manque oncoro un travail d'onsomble. Le bon ouvrage 
d~: A. C. Jomolo, Il giaMenismo in Italia prima della Rivo
lu;iona, Dari, 1928, s'arrôte à la RôvoluLion. 

Une analyse exacte du groupe v6n1Ucn (y compris le terri
toire de Bergame et de Brescia) a ét.é laite par A. Veoohi, 
Com mli rûigiMe nel Sci-Settcccnto ~tlncto, Venise-Rome, t962, 
p. ~09-619. Ln personnalité do O. M. Pujo ti commence à inté
r•·sser les historions: M. Vnussnrd, La jansdnisme (Jtlnitien à la 
fln du xviii• siècle. Giuseppe Maria Pujati, dans Revue hÏ8to
riqttc, t. 227, 11>62, p. 41.5-MI4. - P. Stella, Crisi religiosc nez 
})I'Îtnù Ottoconto piomontc8o, Turin, 1959; Giatl6crli51i piaman• 
tc.<î dèii'Ottoccllto, 1961.. - E. Dnmmig, Il movimento. giaiUIIi• 
11ista a }{oma no/la sccor1da metd del secolo xvm, Ctttà de.l 
Vnticnno, 1945. -B. Mnttouooi, Sci]>io11e de' Rioci. Sagsio 
atorir.o-teologico au! giansenismo ita!iano, Brescia, 19H. -
S. Cipritlni, Y. Palmieri giansenista lit;ure, Plaisance, 1949. -
Sur Dogola, infra, col. 2272. 

O. Mnntesc, Pietro Tamburini c il giansonismo brcsciano, 
Brescia 1952; voir nussl A. Voochl, Corrcflli religiose, p. 515· 
613. - 'O. Cigno, Giovanni Andrea Serrao c il giansenismo nclr 
Jmlia M eri<liMalc, Palerme, 1938. - O. Auletta, Un giarue· 
ni.,ta napoleta110: moru. Giu4eppe Captctlatro, a1'CÎ(Jt8COIIO di 
1'aranto Naples 191.0. - P. Sposato, l>er la storia dst gianse
nismo d6jà cit6: - Manquent oncoro dos 6tudos sur Solari et 
Vignoh (voir El. Codlgnola, Cartcggi, t. 1. , passim). 

Malgré cer tains aspects défavor~les et ~es op~osi
t ions de caractères ot do génératiOns, le Jansémsme 
if alien se répandit, de façon plus ou moins organisée, 
dans tou te la péninsule; il con tribu a à développer la vita
li t.é religieuse ct la générosité civique, qui atteindront 
J,mr sommet dans l'harmonisation, tentée en Ligurie, 
doo principes révolutionnaires avec le christianisme, 
plus que dans le mouvement réformiste de Pistoie. 
:r-Iais son enseignement spirîLuel ne fut rocueilll dans 
aucune publication originale, d'un certain talent litté
raire et digne d'un succès de librairie. 

4. Littérature &pirituelle originale. - Dans 
la trôs g••ande majorité dos cas, los données doctrinales 
l•lS plus originales sont contenues dans des œuvres de 
polémique ou des publications occasionnelles. Un récent 
panorama a été donné par M. Petrocchi, La spiritualità 
twl SattecMto italiano. Dal Berti al Degola, dans Cultura 
e Scuola, t. 7, 1968, p. 88-98. 

Des érudits comme Giovanni Bottari t 1775 et 
l' ior Francesco Foggini t 1783 laissent cependant par
fois de cOté l'érudition et la polémique pour se consa
l'rer avec un prosélytisme infatigable, à des publica
tion~ spirituelles de caractère augustino-janséniste. 

MIU'tlno Natali recueille pour Je grand publio los Preghiere 
ciel/a Chiua per ottcnere da Dio la sua sallla grcuia (Pavie, 1 ?84) 
P.t les Semimenli di un cattolico sulla pl'cdtstinazione de' tanti 
(1782}, où il s'inspire d'Arnauld et de Barcos. Mn.is la prédes
tination jans6nlslo avait él6 déjà présonltie dans la traduc. 
lion adap~éo du Trauato della confldsnr.a criatiana (Vénlsé, 
'751) do J .·B. Fourquevaux (DS, t . 5, col. ?51), lalto par 
Costn.ntlno Rotigni. Giuseppe Slmioli écrit ses Escrc~i di 
11irtrs cristiana (Pi~toie, ~782) en se référnnt surtout à Quesnel. 
Plus original, le traité Delle (es~ de' cristicmi (Nnples, 177i) 
de O. Capecelatro souligne l'obligation de se consacrer inté· 
rieurement à Dieu, tandis que O. A. Serrao, dana son /&tru-

:ion,, pratica ~cl orcuÎOili p~r li 1acramfnti della cOfl(eslioM e 
dsllu comunione (Naples, 1.?88), manifeste dans la pratique 
sacr.uuuntollo l'appréhension qui caractérise la rigidité jnn
&6ni~ tc; Il on va do mêmo dans La conc>srtions dsl ci.UJre (parue 
d'al•ord b Naples, pula è. Vercoll) do Nicola Clrlllo. 

SonL trop polclmiques pour être considérées comme des 
œu \'ros S11irituollos los Rifùa•ioni aopra l'origine, la natura c il 
fine della divozioM al Saoro Cucr11 di Gesù (anonyme; Naples, 
178n) do O. M. Pujatl, ct la !Att11ra Î8trutti~>a di un tcol~so 
ron"w " tttl rma rclisio1a 8tla consiunta inlorno alla ds11ozioM 
al t:uor~ rli Gc8ù (Rome, 1 ??9) de Paolo Marcello del Mare. 
Il est nurieux de rem11rquer avec M. Petrocchi (La spiritualitd, 
p. %), <tuo les jansénistes parlent volon~iers de la • conversion 
du eOJur • et do la • r6tormo du cœur •, mais qu'ils sont hostiles 
au ~y .nbollsmo du cœur nppllqu6 au culte do ~sus-Christ. 
Le mômo esprit do polémique ontouro la pratique du Chemin 
do Oroi:c, comme en fait preuve ln Dif!lcolt<i. sopra il pio Bser
oi;ù, lidia Via CrucÏ8 (Venise, 1786) de O. B. Gundagnini et 
le No eserol:io dslla '/lia Oruor'a (Florènce, ~ 782) de O. M. Pujatl. 
Voit· DS, i. 2, col. 2597-2699. 

l'ou•· cos polémiques nous renvoyons à A. Colletti, 1t sian· 
sanismo c la. dc~o:ionc al Sacro Cuore di Gaaù ( Geno11a e Pr$
toi<t.), Modène, 1938; mnis.,volr aussi A. Bernareggi, LB pole· 
mich<• ûrca la dcw:~iMe al S. Cuor11 irl ltalia alla fiM dal'700, 
dnn~ T.rL $Olwla cattolica, t. 48, 1920, p. 2t-86, 95·114, 156-172, 
et 1•1. Pnlandri, La • Via Crucia • dsl Puiati e le lue ripercu.s
sioll i polt~miche, Floronco, 1928. 

Las câlèbre.s O~nali11 do 1'6vôquO:dé Pistole, Scipione de' Ricci, 
ont ou sans douto une plus grande dllJuslon et influenc~ quo la 
Rcu:colca dsgli opttecoli intcresaanti la religions, collection de 
1? hrochures (Pistole, 1780 svv) qui contenaient beaucoup de 
tex tell trl\duits du rranÇll.is, mais trop confuse.!! pour éti'B lorma
trkns ot trop encombrantes•pour être pratiques. 

11 o~t signlllcatlt quo prosquo tous ces écrits ont vu le jour 
ent•·o 1771 et 1788. En 1792, Fabio de Vooohi rencontrera 
dos déboires dnns la publication do sos lst!'ur.ioni sulld licrità 
che rial<<trdarw la srcuia di Ge1ù Cri8to (Sionno, 1792), ( parce 
qur. écrî les en langue vulgaire et pour l'utmté de lous • (& Codi
gncoln, Il sian1cnismo toscano, t . 1, p. 2?8). Plus Uird, Degela 
ne roussira pll!J à éditer son E1pos~iont dsl Pater, dont la 
composition dilJère de celle de Pieri'B Floriot (E. Codlgnola, 
Cal'lllfU:i t. 8, p. 61.7; DB, t. 5, col. 61.9), ni sa brochui'B 1 dovori 
della vr:~. crialiana; los manuscrll.s sont conservés à la Bibllo· 
thèLtllC Vntlcnno. 

L'abaence d'une littérature de formation vraiment 
originale était péniblement ressentie par los jansénistes. 
Ils rôvaient d' 11 un livre qui, d'une manière noble et 
digne da nos augus tes 'mys tères, expliquerait les fonde· 
rotul t.:; <le notre religion et enseignerait la manière saine 
de sc convertir à Dieu sans tant de digressions, qui 
trait.Ol·ait do la réforme du cœur ct de l 'admini&tration 
de:-: atu}r·ements selon la coutume de nos Pères » (V. Pal· 
miuri, duns E. Codignole., Carteggi, t. 2, p. 27). Ils cher
chaient en vain « une Instruction ot une apologie du 
chl'isLianisme, mais adaptée au peuple », qui unirait 
suhlimité et simplicité, et enseignerait « les choses les 
plus abstraites de la manière la plus naturelle » (ibi· 
dem, p. 5?3). Absorb6s pa r les polémiques, détournés 
de l'idéal des réformes en s'appuyant sur les princes, ils 
ac•:uoillirent volontiers « le torrent " dos • écrits d'or » 
q1u1 la France de Por t-Royal avait produits (P. Savi~, 
D e1•o;ione, p. 880). 

r.. La. Bible en langue vernacwaire. - Los 
dh:cussions et les réformes restaient l'affaire do milieux 
rcs lrr. ints ot no prêtaient guère au prosélytisme. La 
trad u<:lion de la Bible, surtout du nouveau Testament, 
y \:outribuerait bien davantage. On ferait ainsi cesser 
ce quo Fabio de Vocchi appelait « il lurto aplrituale 
della parole. dl Dio fe.tto al poverelli e agl'ignoranti » 
(E. Codignola, Il giansenismo tosca11o, t. 1, p. 133). 

1 
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Par là, Bottari espérait rendre plus pure et plus inté
rieure une religion qui n'avait du christ ianisme d'aUh'l:! 
idée que ~ quelques pratiques matérielles, superficielles 
et ex térieures et n'enseignait pas à adorer Dieu e11 
esprit et en "éritt! comine Je commande JéSus-Christ )) 
(ibidem, p. 31). . 

La décade 17?1· 1?81 abonde en éditions Hallennes do la 
Bible, maia 9-e tendanr..e janséniste. · 
~$levons l'édition deR Actes des ApOtres, Rome 1?71, par le 

chanoine ./1... C!itenacei; à ~adoue, en 1, 773, sous le nom du 
-camaldule N. Malermi, la Bible entière d'Al vise Gu erra; en 
1.7.75, commonco à Vonlso l'impression de la version de la Vul· 
gate, avec les annotations de Silvestre do Sacy. De 1771 à 1781 
pàratt la traduc~ion d'Antonio Martini (approuvée par un 
·bret de Pie v1, i7 mars 17?8); les jansénistes de Toscane en 
firent \lne édition il.nnotée S$1on le\11' goflt. La promotion de 
Martini au siège do Bobbie, puiS de Florenee, en 17 61, . est 
·considérée par Foggini commo • une r6compenso de Dieu • 
(E. Codignola, Il glaTIIJMismo toscanô, t. 1, p. 52). 

6. Liturgie et vie chrétienne. -La participa· 
tion du peuple à un l'éveil personnel et communautaire 
-semblàit exiger l'usage de la langue vernaculaire dans 
l'administration des sacrements, comme l'observe 
le ministre Kaunit~ en 1775 (E. Codignola, Cartcggi, 
t. 1, p. 71). Le problème fut abordé au synode de Pistoia 
(1786). On en espérait« un avantage spirituel qui ferait 
en trer dans l'esp1•it des r ites et contribuerait beaucoup 
à l'instruction et à la sanctification des fidllles 1> 

(R. Tanzini, Istoria dcll'Assemblea degli al'cil'eiJcQ/JÏ e 
(Jescopi della Toscana, tenuta in Firenze l'anno . 1787, 
Florence, 1 ?88, p. 51). C'étaient donc les dispositions 
.intérieures que visaient en définitive les décrets du 
synode. 

Dans co plan de réforme on pr41voyalt aussi la. râvision du 
missel et du bréviaire, du culte des sai,nts dont on voulait lill
miner les légendes, les ·poncifs, etc. Interprète des sentiments 
d'une large majorité, le synode insiste sur la nécessité do 
réduire lAS f3tss, les dévotion~;, les panégyriques;- il déplore 
l'habitude de • lillssor voilées les hnflges plus antiques et plus 
v6néréos •, M qui • tend à tavorlsm• la plus grossière supersti
tion •· Do telles pratiques sont • des, nouveautâs • introduites 
dans l'lilgiise en oppO.sition aveo la tradition apostolique. 
On récuse au~11i Je~ m.édîtation!! pieuses acceptées sans orltlquo 
et sans choix, et surtout les dévotions r~centes au Sacré· 
Cœur et au Chemin de C~olit. L'année oil Vincenzo PahnJeri 
(Trctttâto slcrîco dogmàtico critîco &llo i11dulqs11ZB, PiBtoie, 
1786) faisnit le procès des • mauvaises études scolastiques • 
et de • l'avariCf;J de nombreux frères et moines • et los ren
daient responsables dos désordres qui s'étaient introduits 
dans los indulgences, Jo synode rap,palait la rtéceesi.té d'ina· 
trulre les laïques sur les sutlragos dos dt\tunts at les élletro de la 
communion des saints, pour motL1·o un troîr1 aux ab11s des 
indulgences (R. Tllllzini, lstoria, p. 193). 

Ces pous$écs réformistes manifestaient les disposi
tions intérieures d'une religiosità en contraste avec 
celles de l'époque baroque aux splendides décorations 
et aux cérémonies fastueuses. Si cette religiosità a 
trouvé' son expl'ession dans le synode de Pistoia, elle 
avait connu une lente incubation; les écrits de Mura· 
tori, en. particulier La carità cristiana (1728), e t DeUa 
regolata dfwozionc de' cristiani (1747), qui furent tant 
loués par les jansénistes et largement diffusés parmi le 
clergé, spécialement par Ricci et par Pannilini, évêque 
de Chiusi et Pienza, n'y furent pas étrangers. 

7. La formation du chrétien. - Co compo~· 
toment n'était pas exempt do tout esprit de contesta-

Lion. Mais on y reconnait aussi un besoin sïncère d'ado· 
rer et d'aimer Dieu. Son infortune vint de ce qu'on y 
liait étroitement la justification à une pratique reUgie:use 
regardée non pa~~ comme uu.e œuvre de l'homme, mais 
comme le fait d'une inspiration. La grâce, toujours 
victorieuse du libre arbitre, réduisait l'histoil•e de 
l'homme à l'antagoni~me entre Jemc délectations: 
l'une charnelle et l'autre surnaturelle (A. Vecchi, 
C:ommti religiose1 p. 425); Loin d'avoir prise ·sur les 
lnYques et la majorité des clercs, les initiatives jansé· 
nistes créè1•ent autour <le leurs promoteurs déceptions 
et animosités. Elles n'en paraissent pas moins rem~· 
qus)>les, eu égard à une théologie et à une men talité 
obsédées de jùridisme ~t de moralisme. 

Mais, plus que de réformes extérieures, l'inclination 
in térieu11e vers Dieu devait nattre d'une f0rmatio11 qui 
engendrait une piété sans efTervescence ni tensions. 
·Dans une solidarité souvent inaperçue avec d'autres 
mouvements et d'autres orientations spirituelles, le 
janstinisme italien, lui atJSSi et à sa manière, contribue 
à susciter une oppositiçn cc évangélique » à la religion 
ex terieure 'è:t sentimentale du 186 siècle. En effet, on 
ne doit pas sous-évaluer l'action éducatrice déployée 
par ~es hommes comme Vignoli, Vacchi, Degola, 
ou des disciples de moindre envergure, lancés, en 
particulier, dans la prédication et les missions popu· 
laires. 

Soutenu par l'idée messianique d'une régénération 
universelle de l'l!lglise, Eustachio Degela (1761-1826) 
est sans doute la figure la plus émine)lte de ces éduca
teurs chrétiens, engagés dàns la prédication, l'activité 
politique, la formation sacerdotale et l'instruc~ion 
I'eligieùse des enfants. En l'enèouragéant dans l'activit6 
ca.téchét ique, Pannilini hli r~~J~t l\ l:lf"!P.!Üe du grand 
Gerson (P. Savio, Devozione, p: f1S)."":O!Pr&te, le pro· 
blème de la !ormation chrétienne avait déjà préo
ccu))é lès évêques, et, pendant la seconde moiUé du 
Hl6 siècle, on avait vu pulluler une infinïté de 
catéchismes. 

' 
' ~' P. StQlJQ, Alle fonti del Oatechîqmo rJ,i san Pio x: il Oaeechismo 
cli mons. Casati, dans Salssianum, t.' 23, 1961, p. 4à-6il. -
SLanislao da Campagnola; Un • Oompcndio della dott.rina 
cristiana • dcll766 che sta alla bMt del « ëatechismo • di Pio x, 
dno.s l,aurenlianum, t . 2, 196t, p. 19?·225. - P . SpO$$to, 
Per la sloria del giansenùmw, p. 11-58. 

De tempérament mystique, ouvert aux hétérodoxes 
et ame juifs, Degola ne refuse pas d'accueillir les idées 
démocratiques; c'est une voie ouverte par les postulats 
jansénistes. lntérc~>sé à la réforme de la vie chrétienne 
plus qu'à la. ·théologie et à la spéculation, il sait, malgré 
ses exaltations messianiques, f6rmer et consoler avec 
discrétion; il ne surcharge paS l.es âmes de choses inu
tiles, mais il laisse tranquillement à la foi le soin du 
ferment chrétien. Sa participation à l'œuvre du réveil 
of: de l'éducation l'elîgieuse semble le rapprocher des 
Manzoni et des Mazzini, étudiés dans les cha.pitre.s sui
vants. Cf DHGE, t. 14, 1960, col. 160-162. 

C'est surtout par sa méthode de formati6n qne le 
ja.nsénisme i tallen a contribué à remuer les cousciEmces, 
it :ms citer de .nouvelles forces in térie'IJres. Mais ce serait 
une naïveté de surévaluer cette constatation : do.ns le 
mouvement janséniste de la péninsule se mêlent divers 
mouvements spirjtuels q'\l'on retrouve. dans le climat 
de la restauration post,napoléonienne. 

. ST~NIS~AO ,DA CAMPAGliOLA. ' 



' 

2273 DE L.A RESTAURATION A L'lNDÊPENDANCE 2274 

V. P:tluOD;E CONTEMPO~ <'-9"-20• aiÈCLES) 

Les courants religieux dU 19& siècle en Italie sonL 
t rès différents, voire opposés; ils sont tcn·tement liés 
<!lUC rnOU\;ements politiqùes et nationalistes. Ce siècle 
so divise tout naturellement en deux parties : avl;lnt <lt 
aNès l'Indépendance. ;En chacune de ces pét•lodes nous 
tl·aiterons à part, pour plus de commodité mais au risque 
da durcir leurs positions respectives, ce qui concerne la 
spiritualité traditionnelle de l'ensemble de la popula
tion et la spiritualité qui se dégage du courant « libé
ral )), 

A. De la Restauration à l'Indépendance (1814-1800}: 
.11' La fPiritualité traditionnelle; A" « Conci/iatorisme )) 
et « réformisme )l. - B. A p,artir de l'Unification: B' 
Orientations culturelles ct pbÜtiqucs.; tJli ' Orténtations 
~pirituelles. ' ' 

1 c 

,A. DE LA RESTAURATIO~ A L'JNDtPENDANCJi\ (1814-1860) 
A1• LA SPIRITU.U.IT~ ~DUIONNELLE 

lNTRODUCTION. - La plupart des milieux italiens 
furent concei~és par les événements révolutionnaires 
qui frappaiept l'Ëglise et choquaient le sentiment 
rc:ligieux; on y voyait un geste sacrilège et une profa
nation qui attirel'aient les chAtiments divins. La Révo
lution apparut comme l'incarnation des, puissances 
infernales. Quelques-uns, y compris des· jansénistes, y 
cherchèrent, au contraire, la justification. de leur doc· 
trine nationaliste et démocratique, ou de leur libéra
lisme religieux. Ces d€lux tendances s·;a!Jronteront 
tout au long· dU' siècle. , 

Tandis qne les lettres pastorales des ~vêques souli· 
guent vigoureusement l'esprit ·anti-chrétien du tsc siè
cle français et de la Révolution; surgissent un peu par
tnu.t des toyers de renouveau. Le mouvement sans doute 
le plus original fut celui des Amici:zie, lancé dans le 
nord du pays par l'ancien jésui·te N. de Diessbach (1732-
1798; DS, t. 3, col. 881-883) , et anim~ par P io Bru· 
none Lanteri (1759-1880). Les << Amitiés chrétiennes » 
ot. « sacérdotales » maintinrent une vie spirituelle fer- , 
wnte et apostolique. Elles luttaient contre l'impiété du 
« siècle des lumières >>, spécialement pàr la dltTusion .des 
h<ms livres. 

D'autres animateurs, tels Luigi Mozzi ·t 181!!, Faustino 
G. Pinzoni t 1848, Ludovico Pavoni t 1849; ote, hm
corent. des (nuvres pour la défense de la .foi, ouvrirent 
dns écoles de charité ou des Oratori, notamment à 
B1·escia et à Bergame. 

Citons tout de suite quelques ouvrago~ qui aid9•·ent si.ngu
lilirll":lent-le peupl~ chrétien à. vl;vrc sa fol : La 11ia della santità 
mostra$4 da GesiJ. 11cll4 devo!lltohc al ittto S S. Cuore (Florence, 
1?\15; ~uéque1>, 179?) d',Agostîno Alb~rgotti, évêque d'Arezzo 
à partir 'do 1802 ;, lés Document~ per istru!IIÎQIIP IJ tranquillitù 
cld/.c: Mime (Turin, ;1795) du-barniiliito C. G. Quadrupani t 1807, 
et le fameux Mcsc di Maria d'Alfonso Muzzarelli ·(Ferrare, 
1'185), ql!i tut rééd\té plùs'dS s9ixante fois àu 19e siècle. 

C .. Bona, Le • Amiçizie ·~. SocU!t4 setrr8te 11 ninaqoita religiosa, 
1'1'10·1880, Turin, 19.62. 

Notie renvoyons une fqis pQur toutc,s à ) a bibllographie 
de notre Don. Bosco nella storîa della religiosilù cattolica, 2 vol., 
Zurich; 1968-1969, qui recouvr\l l'ensemble des questions 
politiques, s.oclnles et religieuses ~u prtaen~ ,cha~itr~, ~t à 
M. Petroccht, Schema pcr rma s!orw della spmtualltà ·uatJana 
llt~flll ultimi cellto ann'i,l dans Spiritualità s •aiionc dèl laicato 
cattolico italiano, t. 1, Paooue, 1969, p. 17-58. 

1. La restauration religieuse (1814;1848}. -
1° YEns LA RECONVERSION GÉNÉRALE. - L01 chute de 

DICTIONNAJRil Dll SPIRITUALITR, '1'. VII. 

Napoléon contribuo ~ donner une actualité nouvelle 
au mythe dela Révolution. Pie vu, l'entré dans ses états, 
devi•3nt le symbole de l'Église opprimée et triomphante, 
taudis que le 1se siècle est carachériHé par sa peuuio
ritù (A. Mu~~arelH, Delle ·cause dei mali presenti e del 
timQrc de' mali futuri c suoi remet;li, Foligno, 1792, 
ch. 2), dont les tentac\Iles renaissent sous formES de. 
sociél.6s secrètes (fran~maçonnerie, carbonari, etc). 
Le;c; « libéraux » protestent évidemment contre une 
explication aussi ~;~impliste des événements. La reli· 
giusitù t.••adlt~onnelle voit des châtiments divins dans la 
·famine des années 1815·181'7 ou dans les moùvements 
liMraux: de 1821. Le sentimen'L de culpablllté aidant, 
on se tourne plus volontJers vers 'Dieü. Les missions 
populnil'es ont une ~rande aud~ence, l'enseignement 
Cat.étihétîque ~t réorganisé, les COI)frêries· ét les aSSO
ciaLions pieuses renaiss~mt. La ·vie chrétienne, dans un 

' . . 
espl'jl. de repentir,et <t expiation, se tourne vers la dévo-
tion, à la Via Cruois, à la Passion et à la Croix du Chriat, 
unique salut. 

Mise en relation avec les cruautés de la Révolution, 
la d(,voLion aù Prééiéux: Sang du Christ est pa.rticuli~· 
re•Hent. significative. Parmi flOS promoteurs : les saints 
Viucenzo Maria S~rambi t 1824, paS'sionîste et évêqu,e 
de ~ncerata; Gappare Del Bu~alo t 1887, fondateur. des 
Mbl;ionnaires du Précieux Sang.; Vincenzo l'aUotU 
t 18GO, fondateur de; )a aociété de ·l'(l.postolat catho.
Iique. 

LeH exe~cices des missions populaires s'Inscrivent dans un 
cadre dont Antonio Itiocwdi t 1844 nous a laiSsé l'inventaire 
(Dct; mczzi di ;promuovere l't{Z!lctuwn{rejigiola ir~ ogni clèt88" di 
J)cr,,onc, Bergame, _i8à1; c( .Del~ Uissioni1 l!ergame, :l827). 
Dan!! son recueil (Lczioni di sacra eloquenza, Turlli, d81t0), 
6. Audî"io noua présente la sérlo des Instructions classiques 
pom leH divers auditoires de missions, ext1•aitos dos prédica
teUI'il on renom, dépÙis Bosstret et les deux Segneri jwlqu'à 
Mac: Cnrthy. Lli •liate des l'mlicl~. Î8ti'tuiotli, .Medittu~ni, 
Ora.oioni sacre, etc, qui furent atora Mitées, serait longue : 
elle oscille entre l'apologétlquo et la cat~chèse populaire. 

N. Palma t 18!t1, L'4nitTW. ili!'ilat4 alla contBmJ114zwnB eû!' 
mi.,tcri del Sqngue di Gc{lù Cristo ... , l.'Aquila, 1830, dédié à 
(). J>r.l :Sufalo. -A, NMelJi, .l/Ottocc11to ro.mano 1: la dct•o111ione 
al San flue Pre:çioso, da'ns Tabor, t. S~. 1963', p. ?5·9'?. 
• C:. Vot•uccl, Pcr un a storia eû!l cattoli~esimo intransicente ill 
Italia dal :1816 al 1848, dans •Rassegna storica toscana, t. 4, 
195$, p. 251-285. - S. Fontana, La controrivoluzioiiB cattolica 
i11 ftrûia (1820.18/JO), Brescia, 1960. - D. Vonoruso1 Ten· 

, dqn:-.e e problt!lli della cultuM callolic.a.. tra il 1 8)4 e Il 1831), 
dau:; Stu.diurn, t '\ 6S, 1967, p. 84~r8SS. 

. 
!.! 0 JNnUBNdE DU RO\IfANTI&M_~. - ·Ce qui était alors 

en jeu, c'était moins les pratiques religieuses et · les 
mo·~u r·s que l'adhésion même aux données de la: foi, en 

-partlùlllièr cliez les. jeunes. L'apologétique du 18& sie
ole avait essayé de réagir contre la représentation d'Jin 
chrisUanism.e étouffant et. asservissant. l..e Géni~ 
du t'hristianisme de Chateaubl'iand (traduction italienne 
à partir de.1822) n'est pas accueilli seUlement comme une 
exaltation des valeur~> neligieuses au negard ·du progrès 
humnin, mais aussLcomme une apolôgétiqlte d'inspita
tiou paMaJienne. Même critiqué pour son · esthétis.me 
êt t;Oll éruditiô~ fantaisiste, lé Génie ne connut pas de 
déclin en Ita)ie pendant tout le 1:911 siècle, et on en 
rekouvo les accents en maints ouvrages, tel le~ Bellézit 
della. fede de Gioâcchino Ventura (Rome, 1838-1:842). 
Le Génie change le climat de 111> polémique ·entre rigo· 
rist.cs et « bénignistes ·». Le « hénignisme )) moral 
l'empot'te un peu partont; Alphonse 1de' Liguoti en 

18 
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est le porte-drapeau (béatifié en 1816, cànonisé on 
1836). Ses œuvres spirituelles répondent bien auxmnLi
vations sensibles de l'époque, et le christiani.sme ·roo·~a.ït
tique se complalt dans ce qu'il croit voir de doueeur 
et de foi aimable dans François d'Assise, François de 
Sales, Philippe Neri, Vincent de Paul, Fénelon ~4 
Alphonse de Liguori h,1i-même. CeLte religion roman
.tiquè donna naissance à un psychologisme' dévot, qui 
peut conduire à une· spiritualité de ferveur et de senti
ment. 

Voir, d11ns cet esprit, l'influencé ·des œuvres de Giovnnni 
Domenico Giulio t 1881 (DS, t. 6, .Côl. lt12-41S), et celle deR t.ro.
ductlons italiennes fort a,Ppr.éeic!cs dos nombreux ouvrages da 
Barthélemy Baudrnnd t 1781 (DS, t. 1, col. 1287-1290). 

Sur l'esprit franciscain au 19• siècle, or A. Gomolli, Il fran
·~efctme~imo, M.ihtn, 1.9G6, p. 311-<.22.- Sur Fénelon, G. Mau
gl\Ïn; Documenti bibliot;rafi.Ci ~ critici per la stotoia dtlla fortrtM 
del F'énélon in Italia, Paris; 1910. - François de Sales eRt 
.trlfs lu et souvent rMdltO, qu'il s'agisse de l'Introdut~i<l1lC alltl 
1>iia divota ou du Tsotimo, ou encoro du rocuoil de P. Collot., 
Lo spirito di S. Francesco di SaÙUI. - L'esprit de Philippè Neri 
est à chercher surtout dans les ouvrages adrosst\s aux: éduca
teurs ou aux jeunes. - l..es œuvres d'Alphonse de Llguorl 
2ont rééditées par centaines (cr M. be Meulemeestcr, Bililio· 
~raphi11 géntlraU! d11s écrivai11s r4dempt<lriste8, t. '1, Louvain, 
11JSS). Naples ât Turin !l6nt alors des centi-es d'inOuQnce 
alphonsiennB. Voir aussi G. Cacciatore, S. Alfonso de~ Liguori 11 
il · giansonismo .. , Florence, 1942, et DS, l. 1, col. 357-389. 

30 'l'RADJTIONALJSME ET RJ!:TJ!: llONOMlE Sl'IRI1'UELLE. 

~Le tr·aditionalisme, 1le fidéisme, le renforcement de 
l'autorité conditionnent aussi' la vie chrétieime durant, 
·la période de là• Restaùrati<m, Les personnalités de 
Donald, Joseph da Maistre et Félicité de Latpenu;lb, ' 
qui représenten~ ,alors ces tendances, son,t " tre .gcmii 
straordinarii e benefici che; la provvidenza ha iJ1 
questi tempi accordati al cristianesimo » (note de l'r',di
teur aux Riflessioni lratte dal libro · intitolato " Il soli· 
tario cristiano cattolico •> (de N. de Diessbach) e dnll' 
altro i'rititolato cc Emirena del conte (Robbio) di S. Haf
faele )),· Imola, 1827, p. 24). Ces mouvements de pensée 
opposent à <r l'orgueil des Ivmières '' et au chaos t•t':vn
lutionnairo un. certain pessimisme su.r les posà~bili té!:! 
de la r\l}son en race des .vérit~a esseritielles. de la reli
gion. Ils tendeni ~à intensifier la soumission' à la voiollt.o 
salvÙique de Dieu et.à l'Èglise, pur qui les hommes rCI{Oi

·VCnt !.'enseignement et les moyens de salu t. cc Nos }1 :~:;
te\Irs nous unissen·t au pape; le pape nous unit à Die11 ''• 
écx•ivait don Bosco au fro ntispicë de ses AvviSi ai car.to
lici (Turin, 1850). Une certaine hétéronomie spiJ•i
tuelle peut découler de pareille aLti tude. 

Des écrit.~ de J. de Maistre et de Lamennais il était 
facile de conclure que la soGiété serait d'autant plus 
sQrement régénérée que l'autorité souveraine de l'Égliso 
e·t du pape saraH plus complètement J•econnue. La ~·~s
tauration catholiqtte, dans cettè optique, n'ent.l'aî· · 
naît pas seulement une contre-révolution, mais visait 
encore la renaissance de l'Europe et du ·monde. Leur~ 
admirateUl's sont des cr ultramontains'' et des personua· 
.lités comme G. Ventura et son cercle de Naples el, dll 
:Rome; G. Baraldi t 1832 à Modène, G. G1•lmaldi't 1 H37 
à Lucques, P. B. Lanteri et Cesare Taparelli d'Aze1;lio 
t 1880, des jésuites comme G. Perrone, A. Brescinni, 
Luigi 'I'aparelli d'Azeglio, etc. 

Lamennais fut tra(l.uit en italien : Saggi<l sull' illllifferc:rlzcl 
iu mat11ria di reli8iof1e, Naples, 1818-1821, par B. Bottic;~lli, 
minime, M. Monfor~o .ot G. Ven tura, ·thtlatins; Fermo, 181.9{20, 

par le èonventuel A. Bigoni; Milan, 1819. Mélanges rcligicu:r; 
et philosophiques, Turiri, 1~25 (éd. originale). Guida <ltll~ prima 
gioventù, 'I'urin, 1828. D~lla imita.slone di G. Crist<l, avec les ' 
réflexions de LQ.mennais, Venise, 1840 • 

A. Gambaro1 Sulle orme del Lamennais in·ltalia. Il l(lmen· 
nesisriio a Torino, Turin, 1968. ~ G. Vl!rucci constate qué 
• la résonance du catholicisme libéral de Lamennais en · Italie 
tut médiocre • (F. Lamennais dal cattolicesimo àutoritario al 
ràdicalismo democratico, Naples, 1963, p. 201). 

F. Andreu, B ibliografla del P. Ventura, dans Rcgnum Dei, 
t. 20, 196~, p. 148·210. 

40 CRISE h!ENAISIENNE, ~ PURISME», « CONCILIATO• 

1uSMB )), - 1) Autour de 1830 (Révolution de J'Qillet, 
troublés libéraux), un cli\1-agè se. produit dans l'opinion. 
Les événements de 1789 montrent la nécessité d\m 
réveil du ' patriotisme (ct S. Fontana, Là corttrorivolu
zione aattoliaa, déjà cité). On est consterné par l'évolu
tion du menaisianisme, surtout après les Paroles d'un 
croyant (tels Vcntura, Monaldo Leopardi, Serafino 
SOI'di, etc). Le èonservatisme religie'Qx se durcit, 
C. Boccella constate que « beaucoup ont prêté foi à 
une sorte de millénarisme, qu'ils se sont .placés à lo. tête 
de l'Invasion démocratique·et ont cru la dominer, sans 
s'apercevair que pendant qu'ils fàisaient un pas elle en 
faisait mjlle " (Ocnni sull' abate de la<Mcnnais, dans La 
scienza ela, fede, t. 2, Naples, 18U, p. 3'•o-3(l6). Révolu
tion et christianisme sont désormais inconciliables; 
on fuit les adhérents aux sociétés secrètes: comme on 
fuit les transgresseurs du repos du dimanche et des 
autres commandements de l'Église. 

Le réveil patriotique n'en est pas ralenti pour autant 
dans. le clergé ·et le laïcat. Les migrations· et l'exode 
rural enctrainent des mutations dans la vie chrétienne 
traditionnelle. Les con~d~et Jf~pagnie ·à but 
cultuel se. transforment peu à peu en œuvres de charité 
(instruction aux enfants, assistance aux pauvrès et 
aux malades). Des congrégations masculines et Céminines 
cse fondent à des fins cP,aritables. 

Parmi les œuvre~ spirituelles de cette époque, il convient 
,de signalèr celles de G. B. Pngani (i806-~860), direé.:~ur spiti• 
tuel au séminaire de Novare et membre mOuent de l'Istltuto 
della carità de Rosmini. ·Il publia entré autrê.'J L'anima diPôta 
d6lta SS. Eucaristia, Vigevano, 1885, ote. 

2) Le (( j>Urisme » acquiert à cette époque un certain 
relief. Ce phênomène littéraire n'es.t pas sans attache 
avec le mouvement patriotique. Il prônait une cer
taine nostalgie des communes, de l'humanisme et de>la 
Renai~sance. Au nom du purisme on réimprime 
d'ahciennes traductions de textes sacrés, <,tes Pères 
dë l'Église et d'auteurs du « bon s~ècle , » ne 1~e). . . . . . 

Antonio Cesari t 182'8 ést le meilleur représentant du 
• purisme •, lui qui « par aes écrits et par son exemple nialntlnt 

•glorieuserMn~ la ~oi au Cllrist ot 11,1 langue itallcnno • (Oior· 
dani, dans A. Pol'npea.ti, :Utreratura italian,a,.t a,, Turin, 1948, 
p. 600). Cf A. Vacchi, La dottrina spiritltale di A. Ccsari, dan·s 
Ohiesa espiritualità nell' Ottocenlo italiano,·Vérone, 1971, p. 147· 
225. 

La spiritualité du • ooncillatorlsmo • est tra.ltée dans les 
chapitres suivants. 

2. La spirttu(ll~té tradf.tio:nn~lle (18~6·1860). 
- Après l'échec de l'Indépendance en 1St.8-18~9, le 
retour à l'ordre ancien et l'éloignçrnent des libéraux, 
tous les éléments sains du « conciliatorisme » ne tom
baient pM pour autant. On demeure convaincu qu'il 
n'y a pas contradiction entre soienèe et foi, que la 
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science renforce au contraire la foi. C'est ce que souligne 
nettement la lettre pastorale de' l'épiScopat napolitain, 
le 7 décembre 1849, sur « la science et la foi >>. Na dis
parait pas davantage la conviction que la religion 
conserve son utilité pour la cc vie matérielle 1). On ren
Contrait déjà pareille argumentation ch'Hz Léonard 
de Port-Maurice au 188 siècle (son Tesoro nascosto 
conn\lt une dizaine d'éditions au 198 siècle; cf Opere, 
t. 2, Venise, 186'8, p. 332); d'autres la reprendront, 
avec plus ou moins de bonheur, ·tel Giuseppe Cafasso 
(lstruzioni per esercizi spirituali al clcro, 'l'urin, .1898, 
p. 211). 

Néanmoins, la· crise présente, nt se retirer de la acèlle 
des bommes comme Ruggero Bonghi et Raffaello Lam· 
bruschini; elle posa de graves cas de conscien.ce à des 
jésuites comme Carlo Passaglia et Carlo M. curci; les 
cÇttholiques se confl'nèrent davantage dans la. vie civique 
et administrative; on attaqua l'indifférentisme et l'anti· 
cléricalisme. La vie chrétien~;~e insista sur des prati
ques expiatoires; on priait pour le pape (« il dolce 
Cristo in terra », comme l'avait appelé Catherine de 
Sienne) et la barque de Pierre désormais exposée. 
Bref, le catholicisme se ·taisait plus défensif; le catho
licisme pratiquant se transformait et devenait mili· 
tant, caritatif et social. En ces années, le cas de don 
Bosco peut être retenu : u'n instant attiré par Gioberti 
et Je néo-guelfls~e, il se tient à l'écart des factions poli
tiques, tout·occùpé de spi) action <W profit pela jeunesse 
et des 1• opere d~ ~arl,tà ». , pn trouve~ait des réactions 
analogues chez le!l àichevêq_ues et évêques de M;ilan, 
Turir\, Venise, Fermo, Guastalla, Naples, Bergame, etc. l 

Il n'y a pas d'étude d'ensemble sur la spiritualité de i848 ~ 
1860. Il faut recourir aux monographies 'loeales et dioc~sainlls 
et aux ·biographies. 

Voir O. Martina, Il clcro italiano c la sua aziono pastol'aÙ! 
ver8o la metà d~ll'Ouocemo, dans R. Aubert, Il pontifwato di 
Pio 1x, Turin, 1969, p. ?l)i.-782 (trad. de Le J>lmtiflcat de 
Pie x1, 1846-1878, 2• éd., Paris, '1968) . ..;_ G. De Rosa, .Storia 
del mo11imento cattolico in ltalia dalla Restauraz;wne all'eta 
gwlittiana, Barl, 1966, - P. Stella, Per una storia del profe
tismo apocalittico cauolico ouocentesco, dans Rivi.sta di storia e 
letteratltra rcligio1a, t. 4, 1968, p. 448·469. 

1° LEs œuvREs DE cHARITÉ.- En plus des missions 
populaires, des ,R;tercices spirituels, des ritiri et de la 
catéchèse, rappelons les œuvres de charité. Le terme de 
" charité » avait encore au début du 19~ siècle quelque 
chose de sa saveur originelle : il désignait l'exercice 
de la vertu théologale. Ses prototypes étaient d'abord 
le Christ, puis des personnalités aussi exceptionnelles 
que François :X.nier, Philippe Neri, François. de Sales, 
Vincent de Paul. Oaritas (Jllristi urget nos, telle est la 
devise que saint Giuseppe Benedetto Cottolengo t 18412 
donne à ~a Pic(Jolct Casa de la divine Providence. C'est 
sou~ le nom de la 1c charité » que-sont fondées les institu
tions de sainte Jeanne-Antide Thouret i' 1826, de la 
bienheureuse Maddalena di Ca)'lossa t 1835, des frères 
Cavanis, .d'Antonio Rosmini, de Ludovico Pavoni, etc. 
Dans ses Osservazloni sulla moral11 oattolica (ch. 15), 
Alessandro Manzoni donne ·comme exemple d'une cha· 
rité chrétienne toujours vivante la milanaise Teresa 
Trotti Arconati (1765·1805). 

Certes, cette cc charité» s'exerçait, au début du siècle, 
dans le cadre imposé par la Catitas joséphiste, du 
moins dans les états autrichiens. Mals, selon Muratori, 
la « charité » caractérise In « regolata devozione »; elle 
démontre que le christianisme est le noyau vivifiant 

du progrèS civique et moral; à Papologétique pasca
lienne qui atteint le cœur pour l'ouvrir à là grâce, elle 
prl'll'c'îrb le témoignage des œuvl'es. C'ét-ait déjà la pensée 
de N. de DiessJ)aCI\ (Le chrétien catholique inviolable· 
ruvnt attaclul à sa rt!ligion, t. S, ch. 18; Turin, 1771, 
p. :3~111; cr Lamartine à la marquis' de Barolo, on mars 
1828, Lettere inedite .. , publiée par V. P. Ponti, .Turin, 
1926, p. 62) . 

Il convient de signaler spécialement le succès de la 
Sot\iété de Sa.int .. Vinèent de Paul, importée de France. 
l~mc t.rouva un terrain favorable là où existaient des 
f:p•nnpements lares actifs. A, Turin, par exemple, d'an-
6eus mambres de l'Amioizia cattolica s'em:Otèrent (des 
Provana di Collegno, des Galleani d'Agliano, etc). 
Les années 18ft0-1846 furent parmi les plus fécondes, 
t1vant que la Société ne devtot la cible des antlcléri
eaux et. qu'on ne se mô<Juât de ses « Paolotti ». Son 
succès étàit dtl en P!lrtie à ce qu'elle répondait aux 
•>. :<igences carit~tives et spirituelles de ses membres. 

L. A. Muratori, 7'raftato m()ralc B!llla oarità c~istia.~1 rMd., 
2 vol., Borgo S. Donnino, 188{,-1835. - ·J.•M. do Gorando, 
11 1•i.sitatore tÜ!l po11ero .. , premusi alcuni ccnni ltdlo slalo della 
pt,bblica benefl.cimza ncl regno Lombàrdo· Veneto, tr,ad. it!IJ., 
2• éd., MUan, 1834 (I;c 11iiitcur du pauvre, Pari~, 1820). -
C. J>. Morichlnl, Degl'ill8tituti di pubblica carità ... in Roma, 
H.omP., 1895. - G. BMcapè, 1/@sistenza. 11 la. bern~fl.cenza. al 
tP.rm ü~t~ della domin~ione straniera, dans Storia di M ilcino, 
t. 1'1, Milan, 1960, p. 802·881. - D. Galllo, Introdu.~îone aUa 
storia delle fondazwni religioss a Vérona ntl primo Oti1J9cnlo, 
dans Chiesf!o e spiritualità .. , p. 227.,310. 

Su1· la lHtératuro ot l'histoire de ·la &oci6t6 de Saint-Vinq~nt 
do Paul en Italie, voir A. Foucault, dans Sooitlt4 de Saint· 
V ir~ecr1t de Pliul. Livre du centmairt. t. 1, Pari11, 1983, p. 1 ?1-
1 % , ot F. Molinari, J!.e' con(eren~ ili &- Vinc911l10 ~ltalià ncl 
s"coltl XIX, dana Spirituafità ~ aziolle .. , t. 4, p. ii9·f0~. 

2o LITURGIE ET DÎVOTHYN. - La 'langué latine .était 
encore un écran entre les fidèles et la célébration libur· 
gique. Le synode de Pistoia, à la veille de la Révolution 
(>u.pra, col. 2271) avait provoqué un certain raidisse
ment à l'encontre des décrets tridentins, car on entl'e· 
pr·enait déjà, assez timidement d'ailleut•s, la version 
Halionno de la Bible et on songeait à une liturgie en 
lnngua vulgaire. Po,lr les uns, cette liturgie favorise
rait « lo .spirito p:rlvato »; d'autres, tel Rosmini, 
rc:grot.taient cette diversité de langue .entre clercs et 
fldèles. On ne s'efforçait pas moin~ de rendre les rites 
ac;c<.!sSibles; on ~·éimpriJne, par exemple, les Esercizi 
di pietà per tutti i g{orni,dell'anT!o de-Jean Croiset, des 
cal.l:chismes de l'aqnée liturgique (Bossuet, Casati, 
Boriglioni, etc), d.es missels (Messale romano, Eucologio, 
Parrucchiano romano, Ufficio della settimana. santa; etc) 
qcti MnéftciaJent· de la version italienne de la Blble 
publiée par Antonio Martini au 188 siècle. Ces publi
cations rencontraient néanmoins des réticences. Les 
fldc)los comprenaient .pourtant l'importance et la. valeur 
dcJS céléprations eucharistique,s, et la communion était 
bien pour eux le centr•e de la ~ie.sacramentelle. Le senti. 
ment de la dignité du sacrement était très vif; peut· 
êl.re d'ailleurs avec une certaine note romantique. La 
participation tréquento à l'eucharistie paraiSSait à 
buaucoup le meilleur an:tid,ote à l'affaiblissement. de la 
foi. Un des p11oblèmes les plus gravement débattus 
tut alors celui de la sanctification du dimanche. Le 
clunat du 18e siècle avait provoqué une èertaine désaf
fection des fêtes de -précepte. Prédicateurs et apolo
gi;; tos, au ~ 90 'siècle, s'efforcent d~en montrer les avan· 
tages matériels et spirituels. · 
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0; Rou$seau, Storia IÙ!l rnoPimento liturgico, trad. italienne, 
:Rome, 4 961; appendice sur l'Italie par S. Marsill, p. 26a-a~9.
E. Cattanco, L'iMcgnamcnto della storia stdla partccipa~ione 
deJ popolo cristiano al culto della Cllicsa, dans La parteci]>a· 
ûoru: iléi fcdcli alla Messa .. , Rome, 1968, p. 319-8(;9. 

A propos de ! .t langue vulgaire en .liturgie, voir P. Stella, 
L'cucarisU:a ne/la spirit!talità itizliana, dans Euoaristia, Memo
rialc del $ignore .. , Turin, 1967, p. 150-159, et A. Quacquarelli, 
La 18zione litrtrgica di A. Ilosmini, Milari, 1970. 

Los manuels do dévotion ont 6t6 légion, en lt.nlio comme 
allleurs, au 19•. siècle. Nous en ayons-· déjà cité au passage. 
.Avec ceux 4e saint Alphonse ,de Liguori, rappelons ceu.x de 
-QiuMppe Riva t 1876, en particulier son Manuale di Filotca 
. (Milan, 1831'; 38• éd., :Bergame, HÎOfa). Sur cette Jittér~:~tute 
pléllSe ef sur l'imMmbl9 de.s probl~mes évoqués dilns ce cha
pitre, voir P. Stèlla, Bon Bosco, d<ljà cité. · 

3°. PRINClrAOX 'rllKMES llPlRll'Ulns. - C'est à la 
« grande affaire )) du salut personnel que le~:~ fidèles 
:;e montrent particulièrement sensibles. Il implique 
conversion et fldé!Hé, amour Olial et attachernent au 
Christ. Cette attitude aux apparences fort utilitaires 
n'est cependant pas sans grandeur : c'est par amour 
âu Christ que l'on. se dévoue au prochain et que l'on 
tient à son devoir. Les catholiques libéraux , d'ordinaire 
plus cultivés, peuvent invoq~er dès tnotivations' théoJo
giques plus protondes ou s'inspiver d'oxpériencei spiri· 
tué.Ues plus solides, lfl. vie chrétienne des fidèles n'en e1;1t 
pas moins \I.Uthentique ,(P. Ba11baini, Problcmi rcligiosi ... 
in. Toscana, p. 160-1.63). 

1) On peut dire que la vie chrétienne en Halie est 
polarisée par la perSonne du Christ Sauveur. Certes, 
ce siècle a ses méditations théologiques sur lc-'Clirist, 
_centN du JllYstèl'e du $alut, Pl'~llguré et à son tour pré
figurant le mystère de l'Eglise (Bigooi, Ventura), 
récapitulant l'human!té dans une dialectique de pro
grès, avec des accents inspil•és de Vico, Hegel, Gioberti 
(Romano, Fornari). Mais la spiritualité plus commune, 
celle des fidèles et de beaucoup de prêtres, est . plus 
affective; olle reste tributaire de .eos sources, fl•ancis
caines, · ignatiennes, alphonsiennes. 

La contemplation des mystères de la vie du Christ 
()t <le sa Mère provoque ce~ mouvements de dévotion 
aiiectlve. On compx•end saM peln!l la place que peut 
-OCcuper la dévotîôn au Cœur du Chl'ist au 19e siècle, 
plus· encore qu'au siècle précédent : Cœur, « fournaise 
.arden te de chari'té », Cœ\Jr offensé qui appelle rqpa,ration, 

Signnlons quelques ouvr~Jge~ ph1s signillcatife, celui du 
conv~lituel Angelo Ilig'oni t 1860, pat èxemplé : .Il regno 
mistico di Gesrl, Cristo ossia l' av~eramento tl8l/.c p'rofezie e de'Ue 
figr/J'c ·dcU'Anûco Tcstamerùo c del Nrtol>o irt GMri Cristo e 
n4lla sua 'cllicsa (11 vol., Padoue, 1822·1826), dont on devine 
le· surabondant nllégorisme. . _ 

De Oioacchino. Ventura il faudrait citer Le belle~u <lella 
fed~ (S vol., Rome, 1839-1842); La Madre di Dio, Madr~ d~gli 
uomini (2 vol.,. Ftorne, 18U), La scq{>la dei miracoli (3 vol., 
Rome, 1à43-1844), Il tuoro nascosto owcro omolio sopra i 

. mistori (2 vol., Roine_, 18'•7), ot bien d'autres, tant il est al:Jon
dant. Il mânileste un sens mystique dos événements provl· 
dentiels qui s'inspire, même littérairement, de Bossuet et de 
J'ean·J liCques 0 \1guet. · 

Raffa!llé Lupoli, -rédemptoriBtè et évtiquê de Làrino (1766· 
1827), présente une méditation mystique ot allégorique dos 
évônomcnts à la· lumière du Christ, dans son Conoscimento di 
G~r4 Cristo (5 vol., Naples, 1813). On y sent l'influence du 
jansé.n~te Pierre Caussel f 1729, dorit'la tr:lduction, Della 
cosn'i~iQne di Gesù 'Cristo ctmsidcrato ne' suoi misteri (Naplèa, 
1-778; Turin, 1809), venait d'titre rééditlla. A la suite da saint 
Alphonse, qui avait aussi puiaé ·aux ~ources do Nicole et de 
D'u((liet, il prélientè dè façon affe-ctive sos méditations du 
Seignèur. 

Giusoppe Romano t · 18?8, Jésuite, publia La scicnsa lltll' 
rwmo inwrior~ e delit luc relasioni cor1 la natura 11 con DiQ {S vol., 
Palerme, 181o0·18f,.S). Quànt à Vito Fornari (1821·1900), 1111 
méditation phtlosophico-théologique sut le Chri3t débor4e 
notre aujat. 

n. Tucoi, Storia della létlèratura rclalic'a al culto del S. Cuore 
<li Gcsù, dans Cor Jesu, t. 2, Rome, 19'59, p. 'lo99·63Jl. - V. 
P~;~t.erno3ter, .La cristolosia del P. A. 1Ji(JOJIÎ, dt~!!S Problemi e 
fi1Jr1rq cleùa scuofa scotisia. del Santo, }>'adoue; 1966., p. 5311-598, 

2) La Vierge Marie.- La vie chrétienne est polarisée 
uussi par )à dévotion à la Vierge. Les conférences· de 
Vcntura (La Madre di Dio, Madre dcgli uo~ini, cité 
plus haut) trouvèrent une audience empressée auprès 
du 'clergé et des Mèles cultivés. Le peuple èlnétien 
s 'émouvait -dans la contemplation. de· l'Addoloratâ et 
l'O(:our.ait filialement à l'interoesMon de la Mère ·de 
toutes grâces. ·La proclamation du dogme de .l11mma
euléè Conception (1854) fut Paffirmation à la fois du 
mystère de la chute et de la rédemption en des temps 
flo rationalisme et d'indifférentisme. Ellie contribua, 
dans sa pvéparation Cômme dans ses effets, à lnt!lnslfier 
Jcs pratiques dévotîonnelles (le mois de Marie; 'par 
Mt:emplé) et à ~ttimul~r 'la vic chréti(mne. ' ·-

' Dans le sillage del! Glor~ di. Maria d'.AJphonee dè. Liguori 
(1? 50; très pombreuses réédition!>). IJignalons les rédempto
•·istea Fr~:~n~Sê() .,'\.n~orûo Qi Paola (1,737-18.14), . GraniÙ!z.zs di 
Jl'Jariq ... sopra il Salve Ilogina, Foligno, 1803 (Naples, :1.8(;5, 
11JM, '1865); B. Giordano (1?~8-1'822) 1 DiSàorsi sacri ]Jer tutte 
le fcstMtà della sratl Ma4re di-Dio .. ; :N~:~ples, 1820, etc. 

On' publia de très nombreux « mo1s de Mar'ie ». 'Voir, par 
mcemple, P. Stella, 1 ten~pi •e gli soritti che' prepararo-m> il 
• M~s~ di maggio • di Don Bosco, dans Sa1esianum, t. 20, 1958, 
p. M8-694._ ' ~-·N· • l)t ·~ ' ' 

La littérature sur l'Immaculée Co'ncepti~!Mifirnlt immense; 
il faudrait citer B. Guidetti · t 1881, le cardinal !.. { .. ambrull· 
chini, G. Perrone, E. Ma.rongiu Nurra t 1.866, L. Pagano 
t 1862,. C. PtWJaglia, etc, sat~s oublier les rééditions de Justin 
.ll'li~chow,' <;I.e -C. de V~ga, ou tell traductions de ·Grignion d_e 
Montfor~ (Tratlato della vera. divozione a Maria · Vcrgine, 
Turin, 1857), do A. Nicolas, eto. Consulter aussi A. Ricoa.rdi, 
Storia dei samuar.ii pi.ù oolebri di Mària, 5 vol., Milan, 18~0· 
1885. De plus, le_ J'ayonnement en Itnlle du s.llllctuaire de 
Notre-Drune dea Victoires de Pari.a ,fut grand; cf Manuale 
p~r Bli assresati .• , '1'urin, 18(12, etc, et sur Dufriche-Desge
nette6, DS, t. 3, C()l, 1757-1759. 

Etudes récentes avec , annlyso dos .o~vragcs ltnllcns ~e 
<:uUo époque : J. B. Carol, Du' corrcdcmptio'rlu bcatac_ Mar1ac 
Virginis, Cit-tà 'del Vatic~:~no, 1950, p. ~56-480; P. M. Lustris· 
$tmi, La mari()l()sia nel sec()lo ;x1;~~:, Rome, 1964 (ronéoté). . ' 

B) La perfection. - L~s chemins de Ja vie chrétienne, 
au 196 siècle., en Italie, co,nduisent par le détachement 
des créatures- à la conformité· à ·la · vblont~ . do Dieu 
(spiritualité . salésienne · eJ-•alphonsien~e). à Fimitation 
du Christ, et de la Vie11ge (influence franciscaine et 
}lassionisto), ver& la plus grande gloire de Dieu (influence 
ignatienne).- Tenant compte des mises en gJU>d~ d'un 
Muratori comme des a-ttaques des Pr-ovinciales de 
Pascal, la piété· cherche à êtve soHde; elle ,s'inspire 
des COUI'ants que nous venons de relevel', et en pat•U
culier d'auteurs · comme Scupoli, ·François de Sales, 
Nicole, Segne.ri, Croiset, Crasset, Nepveu, etc. .. 

go pratique; le$ moyens- dQ vivre l)n chrétien ct de 
progresser vers la sainteté se ramènent à l'accomplis
sement parfait du devoir d'état; enraciné dana la charité, 
dans une charité même héroïque. Ils fendent ainsi à 
promouvoir la dignité de la· personne dans un appel 
général à la saintet-é. -Il est frappant de constater que 
l'hagiographie cherche à montrer que la:,sainteté est 
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accessible en tout état de vie; elle le souligne par les 
laits beaucoup plus que pnr l'approfondissement da la 
doctripe spirituelle. 

Ouvrages qui rollôLont bien le soin do réagir contre la spi· 
rltualité jansénisto do • la voie étrolto ot dliJicile • et qui 
orientent ver& la vlo chrétienM parla! le : O. B. Pagan!, Sotwla 
della 'cristiana perfczw111J (Vigevano, 1836; 6• éd., Milan, 1875). 
- L. Lambrusohini, Avvisi per rm' lmima desidorosa ddTla 
cristiana pcrfc~iOIIC Il consegrata alla vita divota, dans 'Ope~ttl8 
spiritruùi, t. 1, Rome, 1883. - G. Frasslnotli t 1868 publie 
à Oônes Il co1r(orto dell'anima di11ota (1852), Ricordi per rma 
flglia cli~J vuol essere tutta di G~Jsù (1851), L'artc di farsi Ranti 
(1861); cf DS, t. 5, col. 1188·11~~. - L. Leonet.ti, L'anima 
amalltc di Dio 1lirctta Mlla 11ia del diiJirro amort! (Go éd., Rome, 
1858). - Il faudrait ajouter la traduction des traités de 
C. Milley ct do CallllSado sur l'abandon. 

La Bibliotheca sanctorum a relevé, entre 1800 et 1860, plus 
do 80 italiens et lt.alicnnes qui sont saints, bienheureux ou 
dont la causo ost Introduite en cour do Rome. 

(t) La. spiritualité du clergé. - Le typo du prêtre 
au 198 siècle esL le prêt re apostolique, llélé at saint , qui 
travaille pour la gloire do Dieu et Jo salut des Ames 
par la douceur conquérante (vg J ean Bosco, Vincent 
Pallotti, les frères Cavanis, Joseph Cottolengo, A. Ros
mini, L. da Casoria; etc) ; mals pour régénérer le monde, 
il faut détendre la foi et repousser les hérésies. On trouve 
ce portrait dans les hagiographies idéalisées et les 
textes autobiographiques plus que dans les t raités 
classiques sur le sacerdoce qu'on réé~il:e pourta11t 
(Jen.h Chrysostome, Basile, Condren, Bona, Alphonse de 
Liguori, etc). 

La baisse du recrutement du clergé est un s t imulant 
pour le prêtre zélé. Cependant, la bourgeoisie et la 
noblesse fournissent moins de prAtrcs que la classe 
rurale, et ceux-ci risquent d'être moins écoutés. Don 
Bosco, venu de- ses collines piémontalsAS, annonce 
l'heure où les clercs viendront « tra l'incudine, la zappa 
e il m!lrtello ». Mais la formation inl.ellectuelle du 
clergé. est en cause, roalgré la présenc~ de prêtr~s éru· 
dits ou philosophes. Les règlements des sémmaires 
séparent les élèves de la vie extérieure, selon Je type 
borroméen, alphonsien ou sulpicien. Les clercs sont 
formés selon un modèle unllormc : méditation, messe 
quotidienne et examen de conscience, récollections 
mensuelles et retraites régulières, dlrecUon spirituelle, 
exerciCés do charité envers les confrères, los pauvres, 
los malades, les enfants, prédicat ion, presse catho· 
llquo; etc. 

Parmi léS monograpbie6 régionales récentes : G. Marlina, Il 
ckro italiano c la •ua a'ion11 paslorak 11erso la metà dcli'Otto· 
ce~, déjà cité. - P. Barbaini, Probkmi religiosi Mlla 11ita 
politico-culturQle del Riaol'ginumto in Toscana, Turin, 1961. -
X. Toscani, Jndica:r.ioni sul clero bersamasco ... nel secolo XI X, 
dans Rivista di storia della Claiesa in ltalia, t. 21, 1,967, p. 411· 
458. 

Ouvrages dcstin6t au clerBtl. - Éditions ou l••aduotlons de 
traités de C. Arvisenet, Memorialt: l'itac sacerdotalil (2• éd., 
'l'urin, 1795; DB t. 1, col. 934·985); N. Belon (DB, t. 1, col. 
1969); H. Dubois (DS; t. 3, col. 1 798); C. Oentil (DS, t. 6, 
col. 212-~18); J.-B. Compajng (DS, t. 2, col. 1812); ou encore 
des traités de Ch. de Condren, de J. Bonn et d'Alphonse de 
Liguori. 

Lès ouvrages d'instructions ct de méditations à l'usage du 
clergé sont tort nombreux. On pourrait signaler aussi dos 
lellres pastorales collccllvos de l'épiscopat piémontais ou napo· 
lltaln, en 18'•9. 

5) qpiritualité missionnaire. - Le 19o siècle est un 
grand siècle missionnaire en I talie comme en France 

' ( DS, t . 5, col. 988-991), aussi bien pour les religieux, 
ln dorgé diocésain que pour les laïcs, eL c'est une 
Jlc)lc v(:auté. L'élan fut donné, semble-t.il, à l'occasion 
ùe lu consécration épiscopale à Rome en 1815 du 
sulpicien Louis Du .Bourg, comme évêque do la Loui· 
sisno. L'approbation en 183? de l'œuvre de la Propa· 
gation de la foi, lancée par Pauline Jaricot, à Lyon, 
on1819 (encyclique Prob'O n.ostis, 15 aotit ~8(l0, en faveur 
de l'Œuvre) , en consacra l'essor. 

T:tndis quo les ordres anciens qui se reconstituaient 
l'<lprcuaient leurs activi tés missionnaires, des initia
l.ivns nouvelles apparaissaient un peu partout : T. Ghi· 
l:tr·cl i, évêque do Mondovi, projette un collège de prêtres 
po til' les missions (1846); à Gênes et à Vérone, N . Oli
vicri et N. Matza lancent des œuvres pour le rachat 
cle11 osclaves; à Vérone encore, s'ouvre un instit ut pour 
l•Js missions africaines; entre 18(t0 et 1870, surgissent 
des séminaires, des institutions, des éqoles apostoliques 
J!Oill' les missions, à Gênes, 'l'urin, Milan, Vé1•one, Naples, 
Homo, etc; des congrégations missionnaires naissent, 
surlout dans la deuxième moitié du siècle, telles les 
missionnaires du Sacré-Cœur de sainte Françoise
Xa.vior Cabrini (1850·191?; DS, t. 5, col. 1129~1131). 

Lo~;; fidèles se sentaient de plus en plus concernés 
J>ar le salut de tous ceux qui na connaissaient pas le 
,·rai Dieu ou « tlltonnaîent sans la lumière de la toi et 
risquaient la damnation » (Placido Tadini, archevêque 
<le Gènes, letti·e pastorale du 6 février 1889; cf lettre 
des évêques L. F &·ahsonl, P. Cattani et A. de Mari, 
110 11l38; P. Riberi, Ristretto della TWtizia sull'Opera pia 
della Propagazionc deUa Fede, Turin, 1846). 

f.: Ludos récentes : C. Costanllnl, Gregorio xv• 11 le mÏ$sioni, 
ol aus GrcgQri? XVI. Miscellanea commempratioa, t. 2, Rome, 
19~8, p. 1·28. - G. D. Tr<~gella, Le Minioni t:ll8rll cU Mîlano ... 
(lOtld6es en 18!10), 2 vol., Milan, 1950-1959. - lA eo~pmuione 
m r$.vinnal'ia in l talia. AUi !ki/a. lt l'sa stmimana di 1tudi millio
"«ri, Milan, 1963. 

Il Caudralt consulter l'œuvre dos missionnaires italiéns eux· 
tn(\mos ct celle des promoteurs des missions, sans oublier les 
périodiques missionnaires : la rédacti'on it.allonno des A.nnali 
della Propagtuicne della Fcde (depuis 1837), I'E1po•ûione delle 
missioni cattoliche, 186~ (devenu Mua~ deU<t mil•ioni .. , •rurin), 
utc. On édita, ré<ldHa ou traduisit dos histoires des mi11sions : 
1). llortoli, P. Wlllmann, M. Henrion, ote. - L. A. Muratori, 
Il oristianuiiM (~lice nBllB mùtsioni ... Ml Paraguay, Turin, 
·182~. - B, Mazz\Jchelll, M emoric utol'iclltl ed edifi.can# d'un 
missionarw (dominicain)... negli Stati Unili di A.t~~el'wa, 
Milno, 1844. 

6) Contentons-nous de faire içi allusi<?n aux événo
mnnts essentiels qe l'histoire des ordres et congrégationS' 
:tu 1!lc siècle en Italie. Le Concordat napoléonien met 
un frein awc tendances décentralisatrices du clergé 
sor.ulier et régulier. Pie vu restaure la Compagnie de 
H1~ 11s on 1814, tandis qu'Antide Thouret établit à Naples 
UIHl congrégation sœur de colle qu'elle :ronda à Besan· 
çon; les congrégations du 19o siècle seront tout spécia
lernent dévouées au Saint-Siège. D'autre part, le 
got~vernement civil (réppblique ou empire) intervient 
au l.oritairement dans la vie ecclésiastique à la manière 
cfun .Joseph u, ou con11idère l'Église comme un instru
cnl.lnt moralisateul'. Cette mentalité se prolonge sous la 
Restauration. Les ordres anciens rena.issen t ; les con tcm
t)lal.ifs sont acceptés sans défaveur; les récenU; concor
cla tfi les mentionnent. 

J .es ordres et congrégations actifs apportent une 
:lide efficace au clérgé diocésain : jésuites, capucins, 
laY.At'istes, rédemptoristes, passionistes, sont des mis· 
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sionnaires et des prédicateurs zélés; barnabites, scolopes 
et jésuites rouvrent leurs collèges, tandis que les frères 
des Écoles cllrétiennes instruisent les enfants pauvres. 
Les jésuites, notons-le, !uren t à la fois fort loués e t 
rort cllitiqués t certains voient toujours en eux dos 
laxis tes, d'autres les instruments d'une monarchie 
ecclésias tique Ulliverselle. Ils sont chassés des états 
sardes on 18ft S. C'est le début des lois contre les congré
gations : on enlève à certaines d'entre elles la person
nalité juridique (1855), on en supprime un certain 
nombre dans plusieurs états (1856-1861). La séparation 
de l'Église et de l'État fut proclamée en 1871, avec les 
conséquences que l'on sait. 

Des re.ligieuJt furent pro!ond6roont marqués par les événe
ments révolutionnaires. Ce !ut lo co.s du bénûdictin Antonio 
TosLI, qui affirmait : « Come llgllo dl Adamo mi sonto rivolu
zlonarlo più di ogni aliro; io muovo dalla rivoluzlono come 
fntto s~orico, cho doploro, o va do Il Cristo per cansnrla • (E. Rota, 
JI OoncordGIO e il pcm~icro atorico dsl P. 2'oati, dans Cllie&a i! 
Stato, t. ~. MiJnn, 1.939, p. 491). 

Les nouveaux fondateurs, un don Bosco par exemple, 
furent surtout des hommes d'action. La calamità des 
temps et l'appel du Seigneur les pressaient d 'entre
prendre des œuvres de charilé, de grouper des compa
gnons qui deviendraient d' « utiles citoyens » dans une 
« société démocratique ~-

Une quarantaine de congrégations rcllgiouses italiennes 
furent approuvéas de 1819 à 1860. Chacune d'entre elles a sos 
annales ol ses monographies, y compris les ordres · nnolons 
restaurés. Relevons quelques litres : P. Pirri, P. GiovaMi 
Rootllllal!, XXI generale dolla Compagnia di Ossù (1786-1863), 
Isola del Liri, :t 980. - O. Promoll, .Storia d.si Barnabiti dal 
1700 al 1826, Rome, 1925.- Melchior de Pobladura, llistoria 
gan.srali8 ordini.s Fratrum minorum cajluccinorum, t. 4, Romo, 
1951. - C. Verri, 1 Fratelli delli! Scu9le cri$tia1~ c la storia 
della &cccola in Pismonts (JBS0-1020), COme, s d. - DS, t. 5, 
col. 1313·13U et 139~-140 1 (trèrea mineu.rs); ift61-146f• (lrè
res prêcheurs). 

M. Roberti, La lcgislcuionc ccclcl itutica n.sl psriodo napolso
nico, dans Chieaa e 8/Gto, t, 1, p. 253·332. - P. S. Lolohl, La 
lcgislasio11e tcclcsia&tica liberale italiana ( 18~8-1914), ibidem, 
' p. '·07-~28 . 

OoMlusion. La pie myBtiquo. - Les e:)l:périences 
mystiques ne sont pas moins fréquentes et . authenti• 
ques qu'en d'autres temps. Elles se concentrent pout
être davantage d,ans l'ambiance de la vie eucharistique, 
aussi bien chez les laYes q\le chez les religieux. Le nom
bre do congrégations nouvelles chez lesquelles le culte 
eucharistique est central est grand : l'adoration conduit 
à la contemplation, la contemplation à l'union. C'est 
lo cas de Teresa Trotti Arconati, de la bienheureuse 
Anna Maria Taïgi, t 1887, de saint Domenico Savio 
t 1857, d'Elena Querra t 1914, ote. 

L'oxercice ·de la présence de Dieu et celui de la confor
mité à la volonté de Dieu ouvrent la voie à l'union 
amoureuse et à la mystique sponsale. En m~me temps, 
la contemplation des mystèl'es de la viè du Christ, de 
son incarnation à sa résurrection, et en particulier des 
mystères de sa P assiou et de son Cœur, demeure un 
royer ardent de vie mystique; on le perçoit surtout, 
semble-t-il, dans Pambiance de la spi ri tu alité francis
caine et passioniste (par exemple, Elena Querra; 
Gabriele dell' Addolorata t 1862, DS, t. 6, col.1·B; etc). 

Dos autobiographies do mysLiques seraient Il étudier. 
Citons, par exemple, le bionhouroux Domlnlquo do la Mèro de 

Diou t 1849, po.sslonlste (DS, t . 8, col. 1.534-1539), la bienheu
ronRI) Maria de Mattio.s t 1866, fondatrice das adoratrices du 
Pr6cioux Sang, Marin E . Dominici. 

SI on réêdite les œuvres dos grands mystiques (Th6rèse 
d'Avlla ot JBan dé la Croht, Jean do Borniôr~~~ et Henri Boudon 
ou Ambroise de . Lo.mbe~). il faut avouer que l'on ne trouv() 
guôro do tralt6s. mystiques de grnndo olo.sso compo~éa par des 
c:nntomporalns. Des eonstatatlons analogues ont étê .faites 
pour la France du 19• siècle (DS, t. Il , col. 954-955). 

Pietro STELLA. 

A".« CONCIIJAl'ORJSME • ET « RÜ'ORMISME • 

La citation paulinienne (2 Cor. 5, 18) : « Omnia ex 
Dco, qui nos reconcilia11it sibi por Christum, et dedit 
nobi!l mlnlsterium reconciliationis », par un des derniers 
1Mis non des plus obscurs héritiers du catholicisme 
libéral et du rosrninlanisme, Antonio S toppani t 1891 
( Wi intran~igonti alla stregua dei fatti .. , Milan, 1884, 
fl . 2'•2), pour appuyer un programme ( conciliatorista) 
d" '' conciliation Qn tre l'Eglise et l'État », montre 
l' importance que revêtent encore à la fl n du siècle les 
motivations pastorales et spirituelles qui avaient animé 
le catholicisme libéral entre 1820 et 1860. 

Il ost sans doute délicat de parler d'uno 1 spiritualité conol
lioloriste • Italienne, ét!lnt donné la variété d'attitudes ot 
cl 'nspirntions rollgiouaes qui s'y rencont~rent (A. C. J emolo, 
Jl r.a11olicc1imo l ibcrCJÙJ dal 1816 al 18~8, dans sos .Scritti vari 
•li .9/oria religiosa e cii>ilc, Milan, 1965; en partiol désaccord 
avec .romolo, E. Passerin d'Entrbves, dans Rivi~tà di slorfa 
della Ch.iesa in !talla, t. 20, 1966, p. ~91!-509). JI est vrai quo 
1:1 manlôro dont les cat.holiques llbôraux, après l'Indépendance 
d ln chute du pouvoir temporel, pebllrént le problème de la 
" r.oncU!ntlon • trouva un écho dans tout lo pays : on sentait 
lr1 n6cessit6 do reconsidérer les principes do la vil! chrétienne 
chHJR n~e socié_t6 qui avait connu ll~pérl~_nco;.-rowooionnaire 
,.t daR Idéologies antlclôrloales. Auss1 est·1l pcrnmî'~e parler 
d'une 1 spiritualité concUiatoriate •· 

1. Situation. - La crise de la présence chrétienne 
dans le monde moderne était en relation avec une 
cc1·Laino désagrégation de la théologie et un~ apologé
t.iqno anachronique. On avait également èonscienoe du 
dangor de rejçter, comme étrangères ou contraires à 
ln l'.mdition chrétienne, toutes los tendances libérale$ 
!'lana le domaine 11'\0ral, civil et politique, et du besoi" 
de repenser selon la Coi les principe/! do 1789. Aussi, 
tout un couJ;an t catholique fu t·il très sensible aux 
u ~uvrtls historiques de Manzoni, Balbo, Troya, Cantù, 
'J'osli, Capponi, etc (B. Croce, La scuola cattolico-libe
rllll~ , dans Storia d-eUa 8toriografla, italiana nel sec. XIX, 

ao éd ., Bari, 1947), qui présent.a.lent une vision dyna
miquo de la vie clirélienne et qui écartaient du message 
chr'•Hien tout' absolutisme ins titutionnel. On aspirait à 
U l l christianisme • évangélique» et à la primitive lliglise, 
ruponsés dans un contexte nouveau. Co courant « conci
li:li,IJI')ste )1 communiait avec les mouvements européens 
du rénovation chrétienne (ceux de Franco, d'Allemagne 
of. do Suisse, notamment). Il résultait de tous ces élé· 

' wertts un sens très vif de l'éCorme, de purification du 
message chrétien et des institutions temporelles de 
l' l~gliso, un certain rigorisme moral, l 'insistance sur la 
libl'o adhésion au Christ, les devoirs des prêtres et les 
t::.Chcs apostoliques de chaque fidèle. 

Il faudrait étudier chacun de ces aspects. Disons SBulement 
que ce courant 1 conolliatoristo • fut lié b. la naissanco de la 
consc:ience nationale et à l'Idée d'une mission propre de l'Italie, 
molmo dane le domaine religieux (F. Chabod, L 'ilka di Ronw., 
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dnns ' 8toria cùlla politica uwa italiana clal 18'1 0 al 1806 
2• éd., Bari, 1962). 

La phénoménologie spirituelle du « conciliatorisme » 
esL en grande partie Je produit de la confrontation de 
nouvelles rormcs religieuses reçues de l'étranger et des 
tl'aditions religieusea nationales ou plutôt régionales. 
C'est ce qui explique, par exemple, le rapide dépa.sse· 
ment, danf1 le cadre du « néocatholicisme » italien, de 
l'influence de Lamennais (A. Gambaro, Sulle orme del 
LamennaiB in Italia, t. 1; S. Fontana, La controriPo· 
Zuz.ione caltolica in /talia, 1820·1830, Brescia, 1968). 
Au lieu d'un simple appel au passé ou des rêves de 
renaissance socio-religieuse rnenaisiens, on préfère 
s'attacher aux aspects rationnels du christianisme, dans 
lt• sillon de Muratori, et appliquer, pourrait-on dire, 
au christianisme et à la Révélation le principe du pro· 
grès de l'histoire. 

La spiritualité do Manzoni, par exemple, npparatt comme le 
fl'Uit de ses contacts avec le libéralisme français ct les tradi· 
ti ons spiri'tuellos de sa terre Jorn barde et ambrosienne, trans· 
mise11 par les derniers héritiers du jansénisme (F. Ruffini, 
La Pita 1'eligio1a di A. Ma11Zbni, Bari, 1931), puis par le clerg6 
libéral ct rosminien. 

La splrltuaUté de Rosmjnl, nô à Rovereto, c'est-à-d1ro au 
croisement de l'Europe centrale et de l'Itnlia (L. Bulterctti, 
A. Rosmini 11elta Restaurazionc, Florence, 19(,2}, est tonotlon 
des apports de la culture .religieuse do langue allemande, 
rocondés par la spiritualité vénitionno do la Restauration 
Antonio Cosarl, Maddalena di CanoBBa; A. Ver.chi, lnt1'odu· 

.:ions al Ro1mini 1pirituals, dans Rioûta 1'01miniana, t. 61, 
1961, p. 2~8-2?8), et des apports du mondelombatd dans lequel 
le rosminianisme s'Insère tout naturellement dans les années 
1830-1840 (F. Tranlcllo, Cati<Jlicesimo concilicuorista, cité infra). 

Dans le catholicisme libéral toscan (Lambruschlni, Capponl, 
Hionfloll) , on relève dea traclil! du protcstnntisl)le libéral gonc
vois et du Réveil (G, Spini, Risorgimento c pro~sta11ti, Naples, 
1956), et un certain rigorisme savonnrolien (G. GonUlo, 
c. CappOIIÎ ~ la cultura toscana ne! lee. XIX, s• lld., Florence, 
19<.2). L'inquiétante personnalité reHgieuse de Tommaseo 
ne se conçoit quo dans une dimension cosmopoll te ( originœ 
illyriennes, formation vénitienne, amlll6 avec Manzoni et 
Hosmini, contacts avec Lamennais, longs séjours à Florence et 
Paris, rapport11 avec les libéraux toscans) et sa passion do 
•:locher. Quant à Gioberti, il faudrait chprcl;ler j\1aqv'à quoi 
))Oint son adhésion à la théologie piémontaise (Gerdil; 6cole 
anti-probabilis~e; P. Stella, Giall8~nisti piemon~i ckU'800, 
•r,trin, 1961•), bn!lo de sn formation rollglouso, a été vivifiée 
par le eatllollclsme fraoça.is, le rosmlnlanlsme (G. Gentile, 
Rolfmini e Gio/lerti, 2• éd., Florence, 1955; F. Traniello, loco cit.) 
ct le monde franco-belge rencontré en exil. lAI théatin Gloac
chino Ventura suivit un chemin assez semblable à celui de 
J.~amennais, sans jamais pourtant tomber dans les mGmes 
crre\Jrs; son s6jour parisien après :1848 vint enrichir sa person· 
nalité quelquo pou provinciale. 

Les él6ments, du moins moraux, de cotte culture religieuse 
se retrouveraient chez les principaux ropr6scntants du Jibé
,.lllisme Italien (parfois catholiques pratiquants) : Camillo Cn
vour, piémontais aux &liCèndancos salésienne et protelltante 
(F, Rumni, La gio~in11na di Cwour, Turin, 1938; E. Pasaerin 
t.I'Entrève11, 1 precetùrni tùUa formula caPouria11a • Libera 
Chiûa in libero S1a1o •, dans Rassegna 11orica del Riii01'8im~rnto, 
t. 4, 1954, p. 4.9'•·606); Marco Mlnghelti, d'l1:milie, sensible à 
ln doctrine rosmlnlonne et aux mouvemente de rénovation 
catholique ourop6onno pnr l'intermédinire de J. Dolllngor ot 
cie Lord Acton; B. Rlcnsoli (cf Huma11itas, t . 6,1951, p. 65-88), 
il tC. 

Tel est le climnt dans lequel so développèrent les orienta· 
tions spirituelles qu'animait le désir do • concilier • raison et 
roi, science et Rôv6JaUon, civilisation moderne et chrû;tianis
me, tlglise et 11ltat, ote. 

2. Tendances cc ooncWatori•tes >>· - Deux 
points paraissent déterminants pour bien sàisir le 
con tenu de ce courant spirituel. 

1 o L'idée d'une mission religieuse réservée à l'esprit 
italien (ce qui légitimait les aspirations nationales et 
exigeait purification doctrinale et réforme de l'~glise). 
Ln c:onciliation entre la mission universelle de la papauté 
ct la formation d'un état national conditionna les 
orlnntutions spirituelles des catholiques libéraux. Deux 
voks se dessinèrent. Le mouvement néo-guelfe, entre 
18lJO OJ I. 18~8, tentt\ d'instaurer une souveraineté « spi· 
rituelle n sur des états fédérés qui libérerait le pape de 
ses ldches politiques et assurerait à l'~gliso une juri
diction nationale suprême. Mais, après les désillusions 
de ·t 8r.8, on chercha plutôt à « libérer » l'gglise du 
pouvoir temporel, on Insista sur la « credibilità » et 
l'eflicacité du message chrétien, sur un renouveau des 
~g l iS(!S locales, sur la théologie de l'autorité et do' la 
libt> rtcl religieuse. Bref, une nouvelle eccléslologie 
s'ébauchait, dont l'ex-jésuite C. Passaglia fut le théolo· 
giecl (Per la causa italiana ai vescoPi cattolici. Apologia 
di nn pTelb cattolico, 1861); elle eut pour corollaire une 
certaine dévaluation de l'esprit monastique traditionnel, 
l'h c~istance sur la spiritualité de l'apostolat, sur le sacer· 
doce des fidèles, etc. 

~o Le contexte national dans lequel se développait 
la spidlualité concillatorlste ne pouvait à la longue que 
lui nuire, et « l'emprisonner ». Les catholiques li.béràux 
de la premièi'e génération (Manzoni, Rosmini, Lambrus
chilli) avaient été des personnalités religieuses capables 
de dépasser les contingences historiques; par la suite, 
les problèmes politico·religieux et le retrait de l'~glise 
en face des « nouveautés 11 appauvrirent, en quelque 
mc.:~lli'O, le contenu spirituel du p_p.I'J.9i}iato~!~~D'au· 
trwt que sa diiTuslon se limitait en' ~rund~~ie au 
clm·gé cultivé, surtout urbàin, des paroisses à' do mi· 
nontn bourgeoise de l'Italie septentrionale et de la 
To~ca.ne. Bref, le mouvement n'était pas « populaire ». 
Il avait cependant permis au lalcat de prendre plus 
d 'nulonomie; et de s'opposer peu à peu à la déchristia· 
nisa t ion des clnsses dirigeantes, en montrant la compa· 
tibili té du message chrétien et de la « conciliation ». 

:~ . Principaux protagonistea. Si l'on 
co•O.fH\J'e la richesse spll'ituelie de la doctrine et de 1~ 
vic; reli&.feuse des « pères » du renouveau catholique à 
celle de leurs épigones de la fin du siècle, on comprend 
miaux le repliement et la chute de tetlsion qui se sont 
opérés (P. Scoppola, Grisi modemista tJ rinnovam~Jnto 
cCLttolico in. ltalia, 2e éd., Bologne, 1969). 

'1 o La personnalité dominante est celle d'Antonio 
RoMnini (1791·1.855). L 'ampleur et la vitalité de son 
!nossage spirituel son·t une dÇcouvert:e récente de l'histo· 
riogruphie religieuse. Il telld constamment à dépasser 
les catégories culturelles (romantisme), philosophiques 
(ontologisme) et môme théologiques (augustinisme), 
qui sont le cadre historique de sa pensée. Certes, ces 
coordonnées importent à l'exacte interprétation de sa 
spi ri l.ualité. Les événements de sa vie (participation 
ace x Amicizie cristiane, rencontre avec la bienheureuse 
Maddalena di Canossa t 1835, fondation de l'Istituto 
dcllla carità en 1828, enthousiasme de 18~8, dénigra· 
tinn de la part de !les adversaires jusqu'à la condamna· 
tion occlésiastique de deux de ses ouvrages en 184.9) 
e t l'évolution do sa pensée philosophique et théologique 
(phi losophie de l'être, anthropologie morale et surna· 
LIII'Ciie, depuis la Teodic~a, 1845, jusqu'à la Teosofia, 
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i859-187l&) ont nourri sa réflexion, sa vie et sa doctrine 
spirituelles. Celle-ci se caractérise par des constantes 
qui la rolien t, avec une forte note d'originalité, à des 
courants spirituels à la !ois anciens et novateurs : 
elle est cllri.stocentrique, biblique, ecclésiale et litursi-, 
que. 

C'est à l' imitation du Christ (en étroite connexion 
avec le livre do l'Imitatio Christi) obéissant, souffrant 
et crucifié que nous ramènent tous les trai t!l d.e la spiri· 
tua1ité rosmioienne (Della educazio1~o cristiana, 1828). 
Elle est dominée par une authentique théologie de la 
_croix (Rosminl !onde son Istitu'Lo au calvaire de Domo
dossola; son œuvre la plus connue s'intitule Le cinque 
piaghe della S. Chiesa, 18l&8) : la doctrine de la charité, 
le principe do l'indiftérence et de la passivité, les règles 
de l' Istituto, Pecclésiologie, tout se ramène à cette 
théologie de la oroix. 

, La charité parfaite n'est, pour Rosmini, qu' « une 
totale consécration ou un total sacrifice que l'homme 
fait de lui-même à Dieu, à l'imitation du Fils unique » 
(.Massime di perfeûone, 1830). A l'exemple du Christ, 
il s'o.git d'atteindre à un état de parfaite passivité 
(au sens littéral du terme), -ce qui est la règle d'or do 
l'ascèse rosrninienne - , en conséquence de la cons
cience de notre « inutilità » (lettre à N. Tommaseo, 
1. 7 octobre 1832), de la negaziona de soi (lett.re à C. Reina, 
2 juillet 1852), de << la mort à soi-même <lans la vertu 
de la sainte obéissance, abnégation, humilité et amour 
de la oroix ,, (lettre à G. B. Giacosa, 2l& janvier 183l&). 

La spiritualité ignatienne eL celle des grands mysti
ques des 16° et 17e siècles (de Jean de la Croix à Féne
lon, que les romantiques redécouvrent) ne sont pas, 
on le voit, sans influence sur le rosminianisme spirituel. 

Les conséquences concrètes de cette « beata' passività 
dell'uomo che como la ce,fa vieno maneggiato e infor. 
mato dello spirito del Signore ,, (lettre à B. Boselll, 
17 octobre 1827) concernent l'obéissance, « aveugle » 
mais guidée par le « spirito d'intclligenza », à l'autorité 
hiérarchique par qui se manifeste la volonté de Dieu. 
Elles concernent aussi la nature de cette autorité, qui 
~mplique toujours ct uniquement l'idée de « service » 
et non de domination; dans cet esprit, le pouvoir tem
porel des papes était la« corona di spine » portée « pour 
le hien de l'Eglise et des J.>euples qui lui sont confiés 
par la divirte I?rovidencé », Cette idée de << diaconie » 
S'appuie sur ce principe que « seul le Christ est· le gou
verneur do son Eglise •. 

De cotte doctrine découle pour le chréUen le devoir de 
• bannir de son cœur l' inquiétude et toute anxiété et 
souci, même on ce qui parait ne concerner quo le seul bien 
de 1'1iiglise ». Pour Antonio Rosmini, ce serait de l'orgueil 
et de l'aveuglement d'oublier que « nul n'est nécessaire 
a1,1 divin Rédempteur pour la glorification de son Eglise, 
laquelle consiste dans la rédemption de l'esclavage du 
péché, duns lequel se trouvon t de la même façon tous 
les hommes ». Cette universelle fraternité dans le péché 
et l'impuissance, cette Oonception, de saveur augusti
nienne (on opposition avec le cournnt • hénignJste » et 
quelque peu pélagien), d'une nature gua.sta (Del razio
nalismo elle tenta insù1uarsi nelle scuole teologiche, 
18t.0/1; publié en 1882) qu'il raut constamment morti
fier, · fol'men·t comme le cadre de la spiritualité rosmi
nienne. Elle recherche assid1lment l'harmonie entro les 
tâches apostoliques auxquelles tout le monde est appelé 
ct la vie contemplative à laquelle tous doivent o.spirer 
(A. Prandi, Correnti e figure della spiritualità cattolica 
nei sccoli XI X e xx, dans La Chiesa cattolica neUa storia 

claU'umanità, dirigée par P. Brezzi, t. 5). « L'union de la. 
s:=tinte contem})lation et l'exercice des œuvres de charité» 
étnient Jo but de l 'Institut de Rosmini, sans autre inten
tion que de répondre aux« signes » du Seigneur exprimés 
)H\.r les appels des pasteurs et des évêques. 

Le messngo spirituel rosminion, caractêriaé po.r un constant 
r·ucours à l'Ecriture, y compris l'ancien Testament, finissait 
pur informer touto untl ()Onception ecol6slologlque : .• Au-dessus 
do tous les intérêts qui ugitent et tourmentent ln société ct 
l'humanité, se lèvo l'lilvungile et, avec l'lllvangile, l'évêque qui 
en ost le mattre lustltué par Dieu • (lettre à Cl. Samuelli, évOque 
do Montepulclano, 18~8; cf Jean xxm, Oiornal~ dtll'anima, 
n ome, 1964, p. 313-314). A Tommnseo, à la recherche d'une 
j us ti fieation civile, sociale et nationale du clltllolieisme, 'Etos
mini répétait : • L'Êvangllo se auffit à lui-mêmo ... La religion 
n'a plls besoin d'être justifiée par des œuvres bumllinBs ... Ce 
sont léS pauvres que le Christ est venu évangllliser ... Voilà 
comment l'lllglise s'ost onrlohio, voilà l'unique moyen· pour que 
la l'oliglon du Crucifié arrive à dominer les intérêts mat6r1Bls •· 

On comprend ainsi l'aspiration de Rosminl vers une 
Église retournée à son « originaria semplicità. •; olle 
s'harmonisait avec le courant du catholicisme réfor
miste, mais son profond accent ecclésial en faisait 
l'originalité. L'image de l'Église crucillée démontrait 
qu'olle était essentiellement le « corps mystique elu 
Christ n (Oateellismo f!BOOndo l'ordino delle idBrJ, 1838) : 
les plaies du Christ, clans son « corps » vivant dans 
l'histojre, sont les blessures infligées à l'unité de l'Église. 
La redécouverte du sens mystique de cette unité brisée 
•JX (>Iique l'ecclésiologie rosminienne, et l'apparente à 
celle de J. A. Moehler (Die Ein.hcil ckr K ire he, Tübin
~cn, 1825). 

Ln philo du cOté, ln plus grave, c'litr'l'à èltlaunJ'~nstours. 
r .o~; autres (division du clergé et du peuple, qea évêques et du 
dcrg<•, l'assorvill!lément des évêques à. l'autorité politique et 
l'ér.nrtèlemont des :Sglises locales, l'utilisation abusive des 
biens ecclésiastlquos) redisent la perte du sons do l'unité mys-
1 iqnn. L'unitê de 1'1ilgUso, fondée sur la diversité des charismes, 
tles fonctions, des tro.ditlonsioealea, c'est le bien par excallonee 
tJUll Rosmini se proposo de revaloriser. Elle a son moment 
essentiel dans l'o.otlon liturgique, œuvre commune du clergé 
t•L ùu ~ouple (• acèordati in una sola o modosima operazione •), 
r.pùcialomont dans le sacrifice eucharistique, cep.tro de la vie. 
or.r.lé.si ru:o. 

Çatte unité n son signo vivllnt dana Jo. primauté pontificale, 
tians laquel.le, à la suite du Ds uni~at~ EccluirM de saint 
Cyprien, Rosmini voit • l'origlno do l'unique épiscopat • que 
d~tionnBnt coUégialement tous les évêques. Cette unitê 
s'exprime par lo choix des évêques auquel pronnont part clergé 
llt 1\dèles; olle so justifie enfin dans le sacerdoce dos fidi\les : 
• Si celui quise sncriflo ost « prêtre •, la perfection do la moralé 
évangélique implique quo cbaquo chrétien soit en quelquo sorte 
• prtltre •, e tru sncerdote olle abbia lll vlttlma in .sé medesimo .. 
(A.ntropologià 60prannaturaL:, édition posthume, 1884). 

• • 

Il faudrait pouvoir développer les conséquences de 
r .. tli.Le spiritualité ecclésiale : elle requiert la liberté de 
l ' rî:glbe vis-à-vis du pouvoir politique, la liberté au 
sdu de l'~glise, une formation rénovée du clergé, 
la Jl rééminence de la vie llturgiqtte en laquelle se recons• 
t.i l:uersüt l'unité de l 'Église priante et sacriflante. 

On comprend les échos quo devait évoUier le rosmlnianismé 
spirituel. Cette doctrine pénétra dans plusieurs séminaires ct 
lu cuités d11 théologie (Turin, par 11xemplo); olle alimenta 
n~elmo certains courants anti-t11mporo.listes et Jo conciliatorisml! 
d~: la fin du siècle jusqu'à frOier le modernisme. L9 1'08minia· 
nismo sortit alors des séminaire~; et oJtorça une certaino emprise 
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sur lez; laïQS libéraux. Ainsi, do Manzoni à Gcromla Bonomelli 
t 1910 et à Antonio Fogazzaro t 1911, toute une tradition 
lombarde on tut comme l'héritière (F. •rraniello, /...a 8pÎritua· 
lit<t rosminiana llclla. floria religiosa -<kll'ltalia modtlma, dans 
S]•irùualità e <MÎ9ne aenaicato cattolico italia11o, Pil.doue, 1969). 

h'lstituto della wità diflll!lll la, spirituQ!ité -de Sôn tonda· 
te11r on Angleterre aupràs de quolquos membres du mouvoment 
d'Oxford (William Lockhart), on Italie surtout, pal' ses person· 
nalltés plus ropréseniatlves : L. Gastaldi, 1815-1883, arche
vêque de •rurin, G. B. Pagani, Vincenzo De Vit, G. Boz~etti, 
18?8·1956 (Opere complete, éd. par M. 'F. Sciacca, Miltm,1966), 
tous auteurs d'œuvres Bpir.ituèllell de premier plan ·bil,\n 
c.onnuea "des intellectuels; ou auaaU\l poète Clê'mente 'RebOI'Il., 
l'un des meilleurs écrivains religieux du 2oe sièclo. 

No\IS avons présenté Rosmini comme Jo .point de départ et 
de çomparaison de la spiritualité conoiliatoriste, p~ce que 
beaucoup d~ ses plqs éminents représentaots, tels ManzQni, 
•rommaseo, Gioberti, sont en quelque ra'çon, ~ell débiteuts. 

' 

20 Une harmonie spirituelle était à la base de 
l'amitié nouél.l entre Rosmini èt.. .Alexandre Mdnz'ôni 
(1785-1873); cette amitié, aux alentours de 1850, devint 

' une véritable intimité, qui anima le cénacle rosminien 
de: Sti'esa, certtl'e de méditations philosophiques et de 
vie chrétienne intense (R. Bonghi, LtJ StrtJoianrJ, 1897). 
L'adhésion progressive de Manzoni au rosminianisme 
philosophique est due à leur commune manière de vivre 
~~t de sèhtil' le chl'istiani.sme. Il est difficile de distinguer 
une spiritualité proprement manionienne; on peut 
nc\anmoins discerner quelques julons qui ont prédisposé 
Manzoni au rosminiar'lisme. 

Ccrtos, l'expérience dramatique ·de sil conversion (1810) 
le marqua profondément (T. Gilllarati Scott!, La giot~inona del 
M anzor~i, Milan, 1969) : elle donna à l!a vie chrétienne une note 
poulinienne et i>M~Iieone (P. P. Trompeo, Il • P(U'-i • ~l 
Ma~.~ZQiti, dans Vecchie B nruwe rilegature sianseiiÎSIB, Naples, 
HJ58), cette cOJl!lciOnCé dé la gratuité de la ~rAce et d'un mys· 
tèro divin Insondable, qul.sc reflètent dans s,a poésie. La longue 
ôvoluUon do sa vie sp~rltuelle', plus encoro'quo de sa th6ologie 
(on en retrouve les traces dans les' deux "éditfohs do ses Osscrva· 
Ni<mi ~tilla morM11' cattolica., 1819 et 1855; voir éd. deR. Amerio, 
Milan-Naples, 1966) œt à noter : élie part rd'un sentimimt de 
la Vie èhrétienne influencé par le .calvinîame austère de sa 
femm(l Henriette Blondel, puis par le catholicisme dea j$n$é· 
niHlcs Gregorio Dogola, Tosi, Gludloi, qui oriontèronL sa forma
tion i clio aboutit comme naturellomont au rosminianism~, à la 
• fides quaere~s lntellectum • et à la • r<Mionalità • paulinienne 
(Ossèrv<Mioni, ch. 1 ). 

La fréquentation dés Pères, surtout saint Augustin, des 
!\po logistes tr!ÏnçaÎl! du 1 ?• lit du 1'9• ~;~iècle (Manzoni admire 
]et; Oonsidirations sur le doG17UI ginirateur de la piéti catllo• 
ligtÙJ de Ph. Gorbot, parueg en 1·82\); of F. Ruffini, op. cil.1 

t. :l, p. 201 svv; DB, t. 6, col. 295·300) renforce l'attirance do 
Manzoni pour un christianisme authentique, quo. soutient 
sa méditation })iblique et liturgique. (yoir ses Im1i sacri, 1812· 
1822). 

Voir G. Alberti, A. Ma11zoni, dans Storia della l~lleratura 
italiana, éd. E. Cecolll et N. Sapogno, t. 7, Milan, 1961!. 

• 

Un nouvea\1., sons ecclésial apparatt, que ne conti'edit 
nullement l'interventioJ,I de Dieu dans le mystère de 
la conscience, telle qu'li la décrit dans la conversion de 
l'Jnnominat_o, mais qui s'appuie S\lr une vision mys. 
th1 ue d'une Église non-triomphaliste, fort. proche de la 
concep,tion rosminienne; il -souligne la place de la souf~ 
france1 tle l'humiliation, de la faiblQsse humain.e dans la 
"io ecclésiale (voir spécialement les premières stropnes 
de son hymne de la Pentecôte). Ce catholicisme n'est 
guère ami de la casuistique, de l'intellectualisme et des 
di!lCJJssions théologiques ou de l'institutionnel; ll trouve 
sa force . dans la recherche du message évangélique 

intégral, et dans l'e.xemple . elu pardon de saint Éti~nne 
la gal'antie de la tolérance chrétienne (O!Iserva.ziQni, 
ch. ?). Qu'il suffise de noter compiett le chef-d'œuvre 
de Manzoni, 1 .pT'omessi sposi (1826·1827), a con~ribué 
à. rùpand~:o une image nouvelle de la foi ~hr.étie_nno. 

3'' Il n'est pa.s interdit de penser que le catholicisme 
libt:~ 1·al tro\1va en Rosmini son philosophe, en.-Manzoni 
son poète, en Gioberti son idéologue politique, C'est ·à 
travers Vincenzo Gio~erti (Ù01·11l:'>2}, en eilat, que 
ces aspirations à. un catholicisme capable d'affronter 
Ie monde moderne dans ses transformations sociales, 
poli J:iqucs et. idéologiques, prirent une dimension poJi
tiqlle ~~ l ·nationale. Ce passage se fit de façon très 
bru~>qua, et la situation de l'Église qui jouissait en Italie 
d'une grande · hégémonie politico-sociule le rendait 
inévilabte. -Gioberti était fort sensible à ces tensions 
hist.orico-politiques, qui restaient en marge du mortde 
rosmiuien; son objectif de la « conciliation n, inspiré 
par l'idée d'un primat italien assuré par la présence 
de la papauté, finit par entratner Globet'ti loin des pro
blèmes religieux et spirituels du. néocatholicisme, 
Vambigurté la plus radicule du mouvem9nt nôo· 
guel fH, qui exerça Ull certain pojds dans l'opinion libé• 
rale (W. Maturl, L'aspetto religioso drJl 18118 6 la etorîo· 
grajlct italiana, dans Atti del corwcgno «A. 'Volta» 1948, 
RonlO, 191•9), est dans sa prétention de faire du catho· 
l~cisme le &upport d'un renouvellement beaucoup plu.s 
civil que religieux. . 

Cn qui intéresse-réellèmen.t Gioberti, c'est un chris-
tian isrne anlmateu.: de la civiltà. · 

D'où sa polémique contre le biblisme protestant qut néglige 
la tJ·adiU1m, c'est-à-dire, pour Gioberti, l'élément dynamique 
du müholicisme; ·d'où on core -son ~vèrsiO_&LPOur touté,.Qilristo.,_ 
logiu • dîuls laquolle on prêohorait ot on adorerait. un J:hrl$t 
sans los œuvres • . (I 'fram17Uihti deUa ~ riforma cattolica •, 
éd. G. Balsamo Crivelli, Floronoo, 192~, p. 208); d'oà enfin 
l'aspiration' à un christianisme positif et non mystique (• "Mia 
rèligiono, fondata e fondamento della lllo!lofla •, ibidem,. p. 209, 
214). • ~n.ns ·dépouiller· Rome et la papauté de son but ëêl~Jetè1 
il faut en développer l'élêm~nt terrestre Qt en taire une cÏf/illà • 
(p. 29). • Les sacréments deven$,ient des éléments d'a.cté.'> 
sociaux, le sacrifice une vertu, l'.Elglise Uné aocié\é, la rosurrec
tlon eL la vlo !uturo des progrès dc·la civilisation •· eto. Dans 
ses polémiques contre un mysticisme • qui immolait la te~re 
au dl.ll •, il confondait OIIBUistlque et scolastique, moines et 
jésui toR, Origên'e et Augustin ou 'fi\OlliM a Item pis, 

Cc pragmatisme enira,tna dès conséquences graves. 
On vit, dans l'unité nationale comme tine réirlisation 
providel~tielle et 1,\~e coqq~êt~ ci:vil.~ et religieu,se; un 
natJonahsme catltol~t(ue nrus.aru.t avec toutes ses amb1, 
guH6s. ChQz Gioberti, la conccptio!l do Rome tendait 
mê.11\e à effacer l'image du Golgotha; « son ~ Ghllst 
devmwit un Logos métaphysiqpe, ; « C'es.t . une Idée, 
ou plutôt l'Idée par excellence, sans qu'il y olt de 
sant-:. de ·larmes, de couronne d'épines et de clous » 
(T. Gallarati Sootti, La 1'iforma catt<Jlica di V. Gioberfi, 
dan:; il R'inMvamento, t. 1, 1907, p. 181). Apparais· 
sent ainsi au S\ilin du conclliatorlsme un couran·t an.ti
asc(;tiq~te ' et la p~iroauté de la 1< praxis ». 

' . 
4" L'expérienc(l spirituelle de Niccolô Tomrnaseo 

(1802-187~) est .assez énigmatique : il fut avec 1;Janzoni 
le plus grand. représentant de là poésie religieuse ita
lienne, le traducteyr passionné des :Psaumes et de 
l'Évaugile (Salmi e inni saori tradotti, Florence, 1965; 
R. Ciampini, L'ultimo Tomrnasc(l. La. Persione dei Va7l· • • 

geli, Florence, 1966), le commentateur des lettl•es de 

n 
1 
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Cathet•lne do Sienne, Je redécouvreur de Savonarole. 
« Religieux par un invincible besoin de l'âme », commu 
il se définissait, il trouvait dans io christianisme l'apai· 
semant de son anxiété existenllelle plus que la partici 
pation à un message de salut. Sur cette donnée de base, 
substrat do l'a poésie (C. Dl Biase, Autobwgrafismo e 
arte di N. Tommaseo, Naples, 1965), se greffa un chris
tianisme force « émancipatrice » de l'humanité, qui 
teintait sa vision religieuse d'Un<il nuance populiste. 
Il se tourna plus volontiers vers J ean-Jacques Rous. 
seau et Lamennais que vers Rosmini (qui avait évellll': 
en lui le sens de l'~glise) et vers Manzoni (dont il aimait 
la tolérance religieuse), mais il concevait le binôm<· 
«catholicisme et liberto » bien autrement que Manzoni. 
I)éfenseur d'un catholicisme politique et social hardi 
(R. Cio.mpini, Vita di N. TommMeo, Florence, 1945), 
acharné anti-temporaliste (Rome ct la mo11dc, Capolo.go
Turin, 1851), il aspirait pourtant à la réconciliatioJt 
des « intérêts du monde » et des 11 intérêts de Dieu >), 

à une religion qui, en un sens quasi savonarollen, 
pénétrerait partout comme « l'air s'infiltre en chaqut 
lieu sans en chasser les autres corps •, à une religion 
qui serait le support et la justification dernière des 
réformes politiques (Delle irmo11azwni rcligiose e poli
ticlul buone all' Jtalia, éd. R. Ciamplni, Brescia, 1968, 
p. 185). 

5• Tommasoo 6laborait ces idées vers 1830, au contact d\J 
mllleu toscan ot surtout de Raftaollo Lambrruchini (1 ?88· 
t8?S), tandis que le-s thèsés do • l'Avenir • retentissaient en 
Italie. En Toscane, l'opposition à un catholicisme • asc6tiquo •, 
inuUlo at passif, s'alimontait au • siècle dea lumières •. Si l'ou 
ajoute à ces tondances un certain latitudillarlsmo d'origine: 
calviniste et genevoise et l'accueil fo.it à cortalnos positionr. 
salnt-slmonlonncs, on saisit miaux cotte pente à réduire le 
christianisme à une loi morale qui caractérise ln doctrine dfJ 
l..ambruschlnl ot la plaCé à ml-chemin entre le christianismu 
• illuminé • ct certaines anticipations modernistes (A. Gnmbaro, 
Riforma religiosa .. , t. 2; A. C. J omolo, JI c(lttolice4imo liberale, 
op. cit.; O. Sofri, Ricm:h4 sulla formruionc religio1a" ouZluraJc 
di R . LambrtUchini, dtu111 Annali cleUa 1cuola Mrnu~le superiorc 
di Pua, t . 29, t 960, p. 1~9-189, en partiel désaccord avoc 
Gambaro). 

Les ldllos pédagogiques ct philanthropiques de Lnrnbrus
chinl s'Inspirent un peu du rousseauisme (M. Casottl, R. Lam· 
brU~~chini e la pedagogia ùaliana lÙll' 800, 2e ôd., Brescia, 1951) : 
une • science de la morale • selon G. V. Dolgcnl, un empirisme 
qui rappelle Locke et Condillac, uno dévaluation de ln véritA 
révélée au profit du • sens interne • inspirent les projets de 
réforme religieuse de Lambruschlni ot sn simplification extrême 
du dogme ot du culte. Son probl6mo religieux dominant esL 
celui de la 1 rigeneraziono dol popolo •, en une acception plus 
morale quo politique. Co christianisme • raisonnable 1, de style 
lockien, cotte religion • du cœur humo.in • sont animés par un 
fort 'sonthnent rMormatour ct œcuménique, lié à une locturc 
moralisante do l'll:vo.nglle et à dos Influences protestantes llhé· 
raies (Della libmà. e dell'autorit4 ... ) . 

Go Un ami de Lamhruschlnl ct do Tommaseo, Gino Capponr: 
(1792-1876), redécouvre lui aussi une religion du cœur, un 
christianisme écrit dtu111 la conscience bien avant do i'ôtrc 
dans les textes et surtout dans des règles ecclésiastiques, 
simpllfté et • puritlé •, a-théologique ct a-philosophique. 
Capponi, au-delà d'une période • lllumlnlste • in!tioJe, recon· 
naissait los limites de la raison, Jo besoin d'une foi fondée sur· 

. fe sentiment et l'intuition; U y mêloJt un certain pessimlsml' 
aristocratique, mais 11. no pal'tagenit ni les ènthousiasmos do 
~régénération • de Tommaseo et de Lambruschinl, ni les orien· 
tatlons philosophiques et théologiques do Rosmlni et de Olo· 
bert!. Ennoml de tout pragmatisme religieux, bien convaincu 
de la néoosslté de ~éparor chrl.etianisme et que-stion sociale, 
système politique et intérAt mal.llriel, Capponi se rapprocha.ll 
M~Jez de Manzoni : sa sensibilité historique lui donnait lo sons 

du rolatlf et même un certain pessimisme (El .. SMtan, G. Cap· 
J'Mi ftorico, dans Europa 8eUotcenttsca " altri saggi, Milan
Naples, 19111). A la différGnce do Manzoni, ·capponi, do.ns 
son miliou tosean assoz ihdolent, sombloJt incapable d'une radi
cale • conversion •· Un vague syncrétisme l'attirait davantage 
que le 80DS dramatique du mystère ou le scandale do la 
croix. 

Conclusio11. - Telles sont quelques attitudes spiri
tuelles, qui n'arrivent pas à composer unp symphonie, 
rnais témolgnen t du renouveau religieux dans la ligne 
de la tradition chrétienne. La « conciliation » du monde 
et de la culture moderne (d'origine non-catholique) 
impliquait la roconnaissance religieuse des aspirations 
à la liberté et aux libertés; elle impliquait aussi, en 
définitive, le refus de croire à l'enchatnement Réforme 
protestante-ll bét•alism~-révolution (ou socialisme), que 
cherchait à imposer le catltollclsme intransigeant. Là 
réprobation à peu près générale do '' la grande Hévo· 
lution » ct de son esprit n'empêchait pas les concilia
toristes de repenser en chrétiens los principes ge 1789 
ct d'accueillir favorablement les idées chrétiennes 
qu'on retrouvait dans les courants culturels du libéra
Hsme et de la Restauration. La vie chrétienne répon
dait, là aussi, à des courants historiques. CheA~les oatho· 
liques Ubéraux l'e~;;pérance était grande de voir on 
Italie le catholicisme ot Jo monde moderne «réconciliés »; 
aussi ressentaient-ils Je besoin d'une adaptation théo
logique et spirituelle aux courants de pensée cqntem
porains et de nouvelles armes pour une apologétique 
renouvelée. 

En somme, à leurs yeux, la Révolution avait, entre 
autres choses, bouleversé certaines formes chrétiennes. 
L'appel à la Bible, la redécouverte des Pères, la critique 
de ln scolastique décadente rapprochaient les concilia
totistcs. Rosmini, Manzoni~ Giobé\{lj:l..,B~ montraient 
dé)à d'irréductibles adversaires de la · -casuistique, 
du bénignisme probabil~ste et do la théologie alphon
sienno. Ils réussirent à entratner dans leur sill;1ge les 
anti-bénlgnlstos ct certains héritiers du jansénisme, 
creusant ainsi un Cossé difficile à franchir entre eux ot 
lns milieux intransigeants favorables à une littérature 
spirituelle plus traditionnelle et aux structures centra
lisatrices de l'Église. Les cenciliatoristes jetaient ainsi 
la semence d'une spiritualité '' cultivée )o, aristocratique 
même, plus adaptée aux classes dlrlgeant~s 'qu'aux 
masses. Jlln même teJ;Dps, ils exprimaient l'exigence 
d'un christianisme plus attentif à la mentalité do 
l'homme moderne, moins autoritaire et moins fait 
d'habitudes. En certaines régions, ces idées devinrent un 
élément essentiel de la r~ligiosità. Mais les aspira· 
tîons « conciliatrices » impliquaient l'acceptation d'un 
certain • monde », avec ses structures politico-sociales, 
ses rapports économiques et de clfll!se, sa culture '' l;lour
geoise », « monde » qui allait à son tour connattre rapi
dement sa mutation. 

De nombreuses études sur le eathollcisme libéral et ~~~.~ inci
dences 11pirituelles ont puu depuis 19~5. Voir un prGmior 
bilan dâns R. Aubort, J.-B. Duroselle, A. C. Jemolo, Le libtl· 
ralisme religieuœ au XIX0 1ièck, dana Relasioni dsl x congrùl~ 
intsrnruionale di tc ie~ 11toriol~, t. Il, FlorGnce, 1955, p. 305-
aua; voir déjà A. C. J emolo ; Mopimenti religio6i ne! Risorgi
mento, dans Il 1848-1849. Conferen.se fwrentine, Florence, 
1950, p. 1. 95·~56; Aaaeriti cupetti religio1i del Quarantol!o, 
da!W Atti dsl con~~egno 1 A. Volta •, p. 248-288. - Atti dsli'XI 
conpa~no 8torico to1cano, dans R1U1egna 1torica toscana, t. ~. 
1958, p. 216-~0?. - Atti ciel xxxvu conpeaso di storia ciel 
Risorgimento italiaM, Rome, 1961. 

E. Passerln d'Entrèves, Il caltoliceaimo liberale in Buropa ' il 
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.moPimcnio neoguelfo in Italia, dans Nuove .que:Stioni di storia .. , 
t. 1, Milan, 1961, p. 565·606. - F. Fonzl, Stoto c Cllicsa, ibi· 
detn, t. 2, p. 325·988. - Chics a e Stato nell' 800 (Mi~ceUnnea 
P. Pirri), 2 vol., Padoue, 1962. - G. Sotri, Lambrusollini, 
Capponi, Tommaseo ~ ii ct~ttolicesimo liberale (1831-1834), 
dnrl$ N. TonmlàSéO, helle inno"azioni .. , (Id. par R. Cianrpinl, 
Brescia, 1968. 

a. Martina, Il liberalisTM cattolico ualiano, appendice à 
R. Auber,t, Il Pontificato di Pio rx, Turin, 1969; lllibcralismo 
cattolico tJcl il Sillabo, Rome, 1960. - G. De Rosa, Storia del 
milVÎmcnto cattolico in ltalia, t. 1, Bari, 1965. - a. Verucci, 
1 cattolici o illiberalismo, Padoue, 1968 (rec\Jeil d'articles). -
F. Tranlellq, Cattoliceaimo conoiliatorista. Religions t1 C!'ltura 
tU"lla tradiziontJ rosminiana lombardo-piemontestl (1825-1·870), 
Milan, 1971. - Chiosa e spiritualità ncll'800 italiano, Vérone, 
1911. - ·Voir aussi les Mctnôric storicluJ cklla dioce8i di Milano 
(1\15(1. svv). 

8eaucoup d'éléments épam, mais de premier ordre, sur la 
apiritua_lité o. conciliatoriste· • dans les corre!lpqndnncea. 

Rosm.ni. :.... C. BergamQJ;chi, Bibliografla, rosminiana, 2 vl)l., 
Milan, 1967. - OpertJ, M. nationale par Ill. Castolll, Rôlîre, 
Padoue, 193(1. svv. - Epùtolario completo, 13 vol., Casalo M., 
1$8?-1894; A. Rosmini c il clero ambrosiano, M. G. Radiee, 
3 vol., Milan, 1962·1964·; Rosmini·Tommaseo, Cartcggio eduo 
c inedit11, éd. V. Mlssori, 4 vol., Milan, 196?·1969. - De 
1 'Hpistolario completo on a extrait \ln Epistolarù! a8cetico, 
4 vol., Rome, 1911-11112.- Divers recueils d'écrits spirituels 
font référence aux lettres : La perfezione cristiana, éd. M. 
F. Sciacca, .Turin, 1 !l!î5; Spiritualità rosminiana, éd. R. Bes
scc·o Bol tl, Milan, 1964, ote. 

M. T. Antonelll, L'Mce8i cristiana in A. R11smir1i, Domo· 
dossola, 1.952. ~ .M .. F .. Sciacca, lfltcrprctruioni rosminianc, 
Milan, 1958. - E .. Verondinî, ~ttere suUa spiritualità rosmi· 
r~iar1a, Milan, 19G6: - F. 'l'raniello, 80oietà relîgiosa e sooietà. 
cioile in A. Roslnini, B()lo~ne, 196~. - Consulf.èr s~ééialêmênt 
le bülloUn Charitas (1?26 svv) qui publio doll écrits splrituéls 
de Rosminl et des oommon tnlre's. 

ll!an.;oni. - Cartcggio fra A. Maruoni 11 A. Rosminî, éd. 
G. Bonola, Milan, 1900. - Opm: complt:te, nouv. éd. par 
A. Chiari et, F. Ghil!t~lberti, Milan, 195ft. svv.; Lettere, éd. 
C. Arieti, S vol., Milan, 1971.. 

Gioberti. -Opere edite e inedite, 20 v oL, Milan, 1986~1.9~7. 
- Corrospondanco h:ilportanto avee . D. Pinèlli, G. Massari, 
G. Montanolll, Rlbori, G. Baraoco, ·L. Madaro, ote, on divorsos 
publications; Epi8tolario, éd. G. 'Gentile, ote, 11 vol., Florence, 
1927·1937. 

TIJmmaseo. - N. Tommaseo·G. eapponi, Cartcggio incdito, 
éd. l. Del Lungo et p, Prunaa1 5 vol.; Bologne, 1911·1982. -
En dohol'll de ses nombreux recueils de poésies ; ])iarifJ intirno, 
éd. R. Ciamplni, .a• éd., Turin, 19~6 .;, Salmi e inni sacri lradott~, 
M. R. Clamplnl, Florcn.cq, :1967 ; ])cl presentee dell'av~enire, 
éd. T. Lodi, t. 1, Florence ,196_8; Raèconti biblic_i c nUiditrui.qni 
srti Vangeli, éd. G. Gambarin, Florence, 1970. , 

A. Ga.mbaro, .Riforma r~ligiosa n~l cartcggio 'irl~dito di R. 
Lambruschi11i, t. 2, Turin, 1926; éd. par A. Gamharo : Lam
bruschini, Dell'autoruà e della libertà .. , Florence, 1926, et Edu· 
caûonp e politica neUe relazioni di R. Lambruschini con Aporti1 
Gioberti, Rosmini, Turin, f 9'39. . · 

Lctter11 di G. Capponi .. , éd. l>ar A. Carrarosl, Florence, 1881i-
1890. - Scnitti e1liti e it~t<liti .. , Florence, 1877 svv; Ricordi e 
pen#eri, M. U. ?dorra, '11urin, 19~2; &ritti inedîti, éd. 
G. Maccbia, Florence, 1957. 

B. Ricasoli, Carteggi, en cours de publication depuis 1939. 

A. Gambaro, Sulle orme di Lamennais in Itqlia, t. 1, 'furin, 
1958; Cartcggi iru:diti del :Lamennais con italiani, dans Giornalc 
critico cltlla filolof/.a italiana, t. 9, 1928. - P. Pirri, Carteg'gi 
d11l P. 'l'apal'elli d'A~glio, Turin1 1._933. -P. Qulntavallo, La 
~oMiliasicme .. . Lettere del P. L. 'l'ostie G. Casati, Milan, 1901.
F. Traniello, Don Tazz11li ela« Storla unipersale » dtl Oantû, dans 
Rivista di Storia della Chiesa in Ita!ia, t. 18, 1964, p. 254-· 
289. - B. Ferrari, Eugè~ Rendu e Massimo d'Aze~;lio, Turin, 
196?. - F. Kaucisvili, Carteggio Montalembert·Oantù (184g-
1868), Milan, '1969. 

Francesco TnANIELLO. 

B. A PAR1'1R DE L'UNIFICATION 
B'. ORIENTATIO.NS CUL1UREIJ,ES ET ·POLrriQUES 

1. Caractères généraux de la vie reUgjeuae 
'après l 'Unification. - Les odentations culturelles 
et l'•Jligieuses qui se manifestent-en ltàlie dans la période 
posl:· unitaire sont fortement conditionnées par la« ques
tion •·nmaine » et les di't!)rses positions prises par les 
catholiques devant le nouvel Etat. Cette il,lterdépen
dance des problèmes et des ~ttîtudes politiquèS, cultu
rellc:s eL t•eligleus!'ls (spiritualité et piêté) èonstitue, 
dans son ensemble, une caractéristique de l'histoire 
pos 1:-uni taire. 

P.m après l'Unité, les lois de laYcisation de l'État adoptées en 
Piélllont entre 181a8 et 1859 sont étendues à tout Je Royaume 
ct cntra1nen't la suppression dl! j:)lùs do 700 maisons religieuses 
et la dispersion d'environ 12 000 rêligiîrux. o·~utre -part', 
l'ho~tilité .du Saint-Siège à l'égard du mouvomont unitaire 
favorise l'anticléricalisme. Ayec l'appui de la franc-maçonnerie, 
les ;rssocia,ti!'ns de libre-pensee ~e répandent; depuis 1866, 
elles ont. le1,111Ï,QUrnal, Lilmo Ptri4Î6r~ iles pubU~ations d'Inspi
ration rationaliste sè multiplient : !lntre 185(1. et 1858, l'ex· 
prêl.rc I!onavino, connu sous la paau(lony~e deAllsonio Franchi, 
nvt.it larrcé un périodique de tMtdarlèo rationtdiste, Î4 Rag1'on~; 
en ·1 86'~, paratt on Hallon la J'ie de Jesus de Renan; F. De Boni 
puhlic des écrits antlcathollquos (La Ohiua romana 11 l'1ta,lia, 
186:1; Ra.gionc tJ dogma, .1866); en 186â, paratt Ill fameux /nno 
a ,s,lt<U•a, de Glosuè Carducci. Les années suivante,s, un enaei· 
gn~rnent positiviste, décidément hostile à toute religion, se 
rép:mfl dans les universités. 

lVlême en Italie, <lUi demeu·re ,pourtant étrangèrQ. au 
~toues:ms de déchristianisation que connaît la Ft•ance 
à la fin du fSo et au débll't du f9° siècle, · on oonstate 
donc, a.u sein de la bourgeoisie et ensuite, progre~sivl,l· 
mer tt, dans les milieux popul·aires, lae~ignes d'un~ésaf· 
fec t.ion de la religion traditionne1le. 

Los d6voloppements do la queaiîo,Jl romaine, - née en 1848 
avct; ln faillite du néo:guolrfism'o, aggravée en· ~860 par l'inva

. sion d'une partie de' l'Etat pontifical, rendue plus dramat,que 
en 1 S?O avec l'occupation de Rome-, renforcent la sensâtion 
d'une grave menace qui pèse s:ur la religion, l'Eglisa, Ill p·é.pe. 
Aprùa 1670, l'idéologie laY que est tliiJusée par ·Ja -tribune parle
meu taire et 1~ présae; on proclame une nouvelle mission de 
Roine, qui! des' hommes de gauehiJ comme Crispi identifient 
ave ... la lutto contre la papauté ot la religion catholique. Après 
l'U11ité , se déploie aussi le prosélytlstrto des vaudois et des 
égli>:es évangélfques1 Le monde cathollquo· a J'a;sen$ation d'une 
imminente ootastrop'he que.seule une Intervention exCéptioh· 
nelln cle la Providence pourrait écarter·, sur lQ plan humalil, 
l'uniqnt'l attltude'COhéi'lmt'e apparalt· à beaucoup cèllo du i'ofus 
.et de la défense : une • pllyèhologie d'a~jégé • conditionne 
lourrhunent l'attitude du clergé et des fidèles. 

Cil!; raits et ces considérations• font mieux comp:vendre 
les orien tati ons culturelles des catholiqués. 

Dans la première moitié du siècle et pas seulement en 
ltalie, la culture catholique avait été, dans èertalns 
comtlnt~>, subordonnée aux exigences de la « restaura• 
tion " religieuse et sociale : s1,1r les traces du Lamen. 
nais pt·emière manière, la religion avait été à ~eu près 
réd•tHe à une « idéologie» qu'on opposait à l'idéologie 
révolutionnaire. En Italie cependan.t, plus qu'en 
F l'llllcc, se • faisaient jour de~ orientations de pensée 
d'u ~~~· inspiration rel!gJeuse plus authentique, et rn oins 
exclusivement destinées à dés· fins de restauration 
sociale; en Toscane, par exemple, autour ·d'hommes 
comhHl Lambruschini ou C9,pponi et, en J,.ombardie, 
de Manzoni ~t de Rosmini. Voir le chapitre précédent. 

Dans les décennies qui suivent l'Unité, quelque chose 
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semble av ob· été perdu de ces expériences si riches; 
dans les milieux des catholiques intransigeants, 
comme par 1~ paliisé, et dans les derniers grouves d'ins
piration ca~holico-lib~rale, mais beaucoup plus qu,e 
par le passé, la réfleJ(ion culturelle. et la vie religje1JSC 
sont conditionnées par des situations et pr~occupations 
pratiqnes, disons politiquès. Le 1·apport entre c:ttlturé 
et politique semble, en oons~quenco, souvent déformé, 
La cultUI'C ecclésiastique 'ser;:t elle aussi condî tionoée 
par cette ambiance et éette << psychologie d'assiégé '' 
et p~rattra, d~s son ensemble, malgré de not~ble.s 
exceptions, arriérée ou isôlée: 1 

2. La tradition (( oonomatoriste >>.-Le c~ergé 
méridi!)nal âdhé•·a, en bonne partie, aux événements 
de 1859/60; dans ·son ensemble, lé clergé çentro-sep· 
teJtt,rional maintint rigoureusement sa fidélité au Saint
Siège, l'on tefois, dans le nord, en particulier dans la 
Pi'érnoflt· et. la 'Lom'bardie, ainsi ·qua dans le sud, bien 
des initiatives cherchèrent à favoriser la conc~liation : 
des « Sociétés occlésfastiques '' ou « pour l'émancip~
tion du clergé >> lancèrent des périodiques (le M,cdi(J.torc: 
fondé par Passaglia à Turin; If conciliatorc à Milan; 
L'Esaminatorc de Stanislao Bianc~ardi à Florence), 
Ces gro\lpes et ces périodiques ont l'ambition de résou
dre les dissè(Jtiments entre l'Église et l'État, en prO
. nant la renonciation au pouvoir temporel, at aussi, 
avec divat'Sas nuances, la x·étorme da l'Église. 

Dan11 ces petits groupes, on rencontre do remarqu~bles 
figures de prêtres, comme T. Mamiani (1111teur de la curieuse 
brO'Chure De!l<l> rinaac'iia catJQUoa. Naiortnione d'un alunno 'ili 
prl)paganda fide, 1862), Fr. Livorani (Il pap'atc, l'imperc è il 
regno d'ltalia,, 1861), C, Passaglia (qui ·soutient une pétition 
dè prêtres au _pape on ta v our do la renonciation au • pouvoir 
tèinporel, 1862), ou le bé,n6dlctln Luigi Tosti. 

On trouvo aussi dos pOI'Sonnages qui cherchant dans lee 
i4é~s pouvolles une rt\ponso à Jours crises personnelloo, se carne
. té~~sont, au regard de . la tra,dltlon, .catholico,Jibéralet pré-uni" 
talre,,par. un Intérêt accru pour la.p,o!Hlquc. Malgr6 l'appui du 
gQuverQement, ils ·ne rencontrèrent pas grand écho et Ils dia· 
parurent sous la pression hostile do l'autorité eccléslll!tjque. 

Le. Syll«beu (1864) et le conolle du Va~ioan (1869-70) don
nèrent un rude coqp à ee qui restait de la tradition cathollco
libére.l,~ : elle ~tUI'Véc"t CQmme état d'Ame et attitude mentale 
chez les •.ttansigenti ~ et les • COJICijil~tQrlsti •; ces catholiques, 
l!&ns P.luss'a~ronter aux thèm08 de la réforme de l':Glgliull ou de 
la • cono.iliation •, proclamaient leur . .do.ublo Odll!Hé à l':Glgli11e 
et à l':Gltat: • oattolici con il Papa, liberal! oon Jo Stato »i clest 
la formule qui eyntMtise .en 186? le programme de la Ri11'ista 
uni11ersals di GeM11a, dirig6e par Mantredo .da Passano et 
Paris Maria Salvago. 

Malgt'é les limites imposees à leur action par les 
condamnations ecclésiastiques du libéralisme, les 
« conciliatoristes ». demeureront toujours prof ondé· 
ment imbus du catholicisme libéral du début du siècle : 
aspiration à une conciliation entre la foi et la raison, 
entre le catholicisme et la liberté, vive préoccupation 
des problèmes de la « gioventù studiosa », sensibilité 
aux périls d'un divorce entre l'Église et l'esprit du temps, 
que favorise, à leurs yeux, l'îmttge rigide at hostile de 
l 'lflglise présentée par les << zalan ti ''· Sur le plan culturel, 
la « rosminianisma » constituera, à la longuej une sorte 
de ·plus petit dénominateur commun entre les tendances 
et oouran ts du catholicisme « concillatoriste ». 

Ce mouvement obtient l'approbation des classes plus 
élevéès et de nombreux ~vêq11es; . mais le « corrciliato
l'ismè » ·fut et demeura toujours· le mouvement d'une 
élite, étranger à la classe populaire. 

a. La tendance intransigeante. - Le mouve• 
mtmt cathoiiqtta intransigeant qui sa développa dan!l 
les dernières décennies du 19e siècle se rattache, .par 
ccrta,iqs 'aspects, aux positions contre-révolutionnaires 
de la Restauration, ri;lais sa physionomie s~ préciSé eti 
fonction des problèmes que posent l'unification natio
nale et, en particulier, la· question romaine. 

' • 
J,a rev:ue des jésuites, La ai11illà cttttolica; (Nap!es, 1850; 

t.ranstêrée presque aussitôt à Rome), représente l[\ meilleure 
axpression de •Jette intransigeance :. à l'encontre. des préten· 
lions de rétofme du e"tholicisroe libéral, elle affirme <!'lé 
J'li:gliso, de par son institution. divine, estirrélormable, qu'élie 
n'a pas à s'adap,ter à 'la civilisation moderno, mais au·c'ontraite 
à promouvoir lell'etour do la société au catholicisme et l'lnstau· 
l'ation d'une authentique • civilisation catholique •. · · 

Oans ·la ·décennie·antérleure à l'UpiOcation, L'armonia cklla 
r•eligümq cc>n la cicliltà, journ$1 de Don MargQtti, avait mené en 
Piémont une vivo campagne eontto les lois do laïcisation, et il 
avait pr6'conlstH'abstcntlon électorale aux 6loctlons tlo 1860. 

Après l'Unification, plusieurs initiatives-d'inspiration intran· 
sigcante surgirent pour défendre la • liberté de l'Église • et 
t1u pape; en fln, en 18?5, l'Opera dei Mngressî c dei 'comitati 
'"Wolioi .devint u.n centre national de .coordination. Les posl· 
tions du mouvement intransigeant se résument dans son oppo· 
Rition acharné!! au libérali~ïmé et à ses multiples .mé,nitesta
t.ions, dans le refus de I')lltat lib6ral (àuquel on oppose le PacM 
reale) et dàtlsl'ab3tention 6lectorale . 

Sur le plan doctrinal, l'intransigeance cath.oliqua se 
caractérise, avant roâma l'eucyciiq.ua Aeter~i Pair.~~r 
do Léon XIII , par le retour au tl\orn'isme, '!,)le souti~nt 
a v oc vigtieu)• Lf!. cipiltlt. h1ais, dans la tr.adi~ion thomis~a. 
on mettait surtout e~l é':vidence le principe d~autorité 
pour appuyer la polémique an ti-libérale; comme les 
néo-thomistes . du début du .. le, OQ.'y n.~echerehait 
guèr.a, daliS la J)l\ilosophie · de ·l~éeolé;."îffl~r.éponsa -à 
fl'authentiques problèmes spéèulatifs, mais l'appui 
réllèxlt d'une. a~tion pratique. )/ecclésiologia so:us· 
jacente à l'àction des intransigeants,. ~üi Uépasse 
d'ailleurs les conclus.ions du .conèile du Vatican, iden
tifie l'Égl_isa at l',au torité:·pap~le : ~'jmage du pape, ch'ef 
d'une armée dont les fidèles seraient les soldats, revient 
sonv.ertt· .dans l~ur . presse. 

Ca mouv.ament, qui a ·de •solides racines· ·dans les 
paroisses et. qui sa déveioppa rapi~ament dans la· cl~e 
populaire, entretient ·uhe via chrétienne fondée sljr 
uno ohéi!ls~nco J>assiv~, .le .renqn!Jèment au ju~ement· et 
ü la rèsponsabillté indiViduels; et sur une sorte de culttl 
de lil pèfSonne du_ pape. , . 

Les intransigeants, - à q1,1i lès · ~< corrciliatoristes » 
rar,rocharont SOUV;an~ l'intention d!obéir pour mieux 
commander, en se ser:vant de l'autorité ~, croient 
l•oaliser ainsi un ~ catholicisme pur·,, ou « sans àdjectifs )). 
Les développements (lu mouvçment et· les polémîqùes 
tt venir vont démontra!' la limita culturelle at sp~ri· 

• 1 • 

t.nolle do cette prétention. 1 

' 
'•·· Clerge, séminaires 'et études eoolésiasti-

ques. - D'après des rala:t)ons et observations laites au 
19e siècle par des érudits, souvent' étrangers, le niveau 
do la eultu.re ecclésiastique .au milieu du siècle est fort 
médiocre. '!!as recherches. plus récentes ont précisé . \ . . 
sans les ·aémehiir ces impressions d'ensemble. 

' . 
Au moment de l'T.JnifiCAtiQll, lo clc,rgt\ .. cst as'scz nop~~reux 

(un prêtre pour 250 habitants environ; avèo des pointes )Jus 
êlovées dans le sud), mals on général sa préparation est insu hl· 
santo. 

Cotte c~enco ile formation comme le fréquent accès a\1 
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.~acerdoce par opportunisme plus que par voeation.expliquent 
les rioi:nbreuaes apostasies (jusqu'à 20 % des pr4trcs dans cer· 
tains diocèses du midi). 

Le niveau des études, dont les graves insuffisanoos 
•waient été dénonc6es par R osmini dans les Cinque 
)Jiaghe della Santa Chiesa, demeure, malgré quoique 
progrès, assoz bàs; les professeurs ne sont pas, dans 
l 'ensemble, sélootionn6s d'après Jour compétence. 
Sauf . quelques except~ons, les études posilives sont 
négligées. Des théologiens de valeur, par exemple 
Ballerini et P a.ssaglia au Collège romain, s'inspirent 
encore, au moment de l'Unification, d'une SOI't.e d '6clec
tisme philosophique; le Collège J'Ornain restera d'ailleurs, 
jusqu.' à l'avènement de Léon xm, hostile au thomisme. 

E n dive.rs centres cependant, des groupes, pour la 
plupa t•L j6suit.es, travail~ent à la renrussance du tho
mism~ : à Pl~iaance, Bu.zz,e tU (lt lea .frères S.Qrd.i; à 
Naples, Taparelli 'd'Azeglio, Libel'atore, Sanseverino; 
à l'Aloisiarwm des jéS\JÎtes de la province lombardo
vénitienne, Cornoldi. A parLir de 1862, se multiplient 
Jes manuels d'inspiration thomiste. 

Le succès du thomisme, au fur et à mesure quo le 
dergé in transigeant s'y rallie, fora se durcir les juge
ments sur le libéralisme et sur le no\Jvol Btat nationo.l, 
ct accentuera 1~. contraste entre le« clergé libéJ'al ,, ot le 
" clerg·é intransigeant )) ; en certains diocèses, · tel ,celui 
d o Milan, on ira môme, pendant plusieurs. décennies, 
jusqu'aux acèul!ations, invectives, calomniee et recours 
à Rome. C'est dans ce ·contexte que se situe la polémi
que sur le rosminianisme. 

Le a juUiet ~86~, la congrégation de l'Inde~ av9.lt prononcé 
une sentence d'absolution des œuvres do Rosmlni et le pape 
avait défendu d'accuser la doc~rine du philosophe. Mais Ol} 
!'alson de sa dlllusion et de l'ic.lenLIII9ntlon du rosminianisme 
avec les t(lndances libérales, la. polémique reprit un tour (Ulsez 
vif chez les tenants dl.lls. seolasUquo, en particulier à la Civiltà 
et au journ9.l intransigeant L 'Osscrvawro cauolico de Milan, 
que dirigeait Dovide Alborl.ario. En i 870, une not.o du Mattre 
du sacré Palais pr6clso qu'on • ne pout porl.cr de censure 
théologique sur la doctrine de Rosmini •. Dos journaux intran
sigeants durent ao rétracter. M11is le conflit rebondit, plus 
âpre, sous Lôon xm : cette fois, pour appuyer la philosophie 
Rcolaatiquo, un décret du 14 dûcombre 188? condamne '•0 pro· 
positions de Rosrnini (Danzlnger, n. S20HI2!t1). 

5. Léon XIII :la décennie 11 oonoUiatoriste ». 
- Le climat de confiance qui caractérise en tout 
domaine, surtout à ses débuts, le pontificat de Léon xm, 
!;e répercute aussi sur les 9rientations religieuses, ctùtu
r•elles et politiques dos catholiques italiens. 

E n ce qui concerne la question romaine qui condi
t.ionne to\ltes los attitudes des co.tlwliques, lu pre.mière 
décennie du ponUilcat se caractérise ,par un ,esprit 
d'ouverture et de conciliation envers l'État i talien, 
analogue à celui manifesté envers d'autres gouveJ•ne
rnen ts. 

Parmi tous ceux qui furent favorables ~ ln conciliation, rap
pelons c. M. Curel, passé de l'intranslgcnncc au eonciJiatorismo 
(Il moderno dissidio Ira la Chiesa 11 l' Italia, 1878), et A. Tost! 
(La. concilia.ziono, 1887), qve soutenaient pourtant des jour· 
naux proches dos milieux du VaUcan (L'Aurora, lo Jourrlâl 
<le Rome, le 111onil8ur de Rome). Mais, d'un~ part, l'hostilité 
des gouvernements de gauche (au pouvoll' depuis 18?6), 
d'autre part, la rigidiM du Saint-Siège, quo renforçait la nomi
nation du cardinal Rrunpolla au poat.o de secrétaire d'liltat, 
rendirenL Impossible toute conciliation : les temps n'étalent 
pwr mllrs. · 

En 1879, la Rivi11ta universale (transférée entre-temps 
à l!'lorence) se transforme en Rassegna naziorlale; elle 
dcrnrmre, pendant quelques dizaines d'années, la voix 
ln plus autorisée du mouvement; l'article-programme 
de la rovuo déclare ne pas !l'intéresser aux ' dogmes et 
di:-;ci(>lines ecol6siastiques »; en fait elle donne une 
grande place aux thèmes de la t radition catholico· 
libél'fllo, cherchant à dissocier la religion de tout système 
philosopblq\le et, en particuJier , de. la scolastique ... 

La physionomie culturelle et rellg1euso du « conclha· 
t od:;me » (les déceptions de 1887 . n'empêcheront pas 
son influence sur la vie spirituelle) se retrouve surtout 
d:10s les lettres pastorales, les écrits et les correapon
d;u'lt.os d'évêques comme Bonomelll, Capecelatro (sa 
V ita di Gesù Cristo en 1882 constitue, dans le panorama 
al'::>cz modeste do la culture religieuse d'alors, une 
notable exception) et Scalabrinl."'~ Dans l'ensemble, 
le ton du mouvement « conciliatoriste ,, est '' désormais 
spirituellement bien plus élevé que dans les années 
do l'Unification; il ne s'agit pas d'une position religieuse, 
to1 trnée de préférence vors la politique, mais d'une 
tol'rne de spiritualité qui réunit des motifs d 'indépen
dnnr.c néo-guelles et les transmet à travers l' inégalable 
!Il ~•·n de la modération et de la charité chrétienne » 
(1~ . Passerin d'Entrèves, L'ert ditti della lrtulizione 
cuL!olica risorgimenlalc, p. 227). ' • 

6. R etour a u tp.omisme et développem• nt• 
du la culture cath olique. - L'échec des tenta· 
tives de conciliation en 1887 ct la condamnation de 
R•1smini ne son t pas pure coïncidence; dans la mesure 
où celle-ci fut sollicitée et voulue par los partisanll du 
rt1L0111' au thomisme, elle donne un sens précis au néo· 
tl1 omis me italien. En réalité, le r!tour au t.h,gmisme, 
v ivement souhaité dans l'encyclique A eeemi Patris 
dr· Léon xm (4 aollt 1879), fut réalisé diversement : 
à Paris et à Louvain, des personnalités comme Maurice 
d' H ulst ou Désiré Mercier y virent moins un retour 
pur et simple au texte do saint Tho~as qu'une réin~r
pl'étation d'après de nouvelles ox1gences; en I~ahe, 
au contraire, en particulier dans les écoles romames, 
Ct,: r·aLour se fit uvee une certaine étroitesse d'esprit. 
L'impression d'ensemble, selon R. Aubert (Aspects 
divers du néo-thomisme .. , p . 171.), c'est que le tbomisme 
d•·s universités romaines, dans le dernier quart du 
1 ~Jil siècle, est de qualité inférieure à celui do la généra
ti •m précédente, bien qu' il n'y manque pas de llgures d'un 
cr rt.ain relief comme Salvatore Talamo, élève do San· 
Sl:vel'ino, Qt les jésuites Orazio Mâzzella ct Louis Billot. 

' Lus caractères et los limites du néo-thomisme italien expli-
quent le faible · développement·. de la théologie poslti~e ou 
hi;;lorlque qui s'affirlno au contràire en d'autres pays. Dana le 
cr•d i'O nsaez pauvre des études historlco·posltivea, Il y .a cepen
dnnt dos oxcoptlona aigniflcatlvcs, tels Antonio StQppanl 
(!.a r.osmogonia motaica, 188?) ct O. B. De Rossi, fondateur 
dl" l'archéologie chrôtionne; à Naples, un important centre 
d'{ltutlcs sc orée autour de Tosti et Capocolatro, li6 à 
ln tradition philologique du 18• siècle et aux orlentatiôns de 
l'historiographie catholico-libérale. 

Duns l'esprit du néo-thomisme, Giuseppe Toniolo tonda en 
1li99 la S~cietà cattolica iialiana pér gli llu.di soïentifici; Toniolo, 
pnrmi lès c lntranaigeant.s ~. ôtait la peraonnallt6 la plus son.sl· 
bl11 uux. problèmes do la cul ture; son nom rosto attaclui, entre 
aulrus, à de nombreuses études d'histoirc économique médié· 
v«lc. Cette Societd, avec ses sections religieuses, physiques, 
hist.oriques et philologiques, végéta, saur dans lo domaine d~s 
éLudes aoci9.los, sans laisser de traces durables dans la VtO 
cnlturellé du pays. 
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7. Catholicisme social et Démocratie chré
tienne. - Le nom de Tooiolo est surLout lié au déve
loppement du caLholicisme social et aux polémiques 
suscitées par la Démocratie chr•étienne. 

L'échec des espérances « conciliaLorist.es •, en 188?, 
marque Je point de départ d'un vigoureux développe
ment du mouvement intransigeant. Eln 1889, l'avocat 
vénitien Giovanni Battista Paganuzzi devint président 
de l'Œuvra des congrès; autoritaire, il contribua beau
coup à renforcer et ù rép~ndre J'organisation intransi
geante. Dans ce climat, l'encyclique Rerurn novan'rn 
(1891) donna une impulsion décisive b. l'action sociale 
des catholiques. Toniolo fut en Italie le plus grand 
théoricien et l'un des plus zélés propagandistes du 
catholicisme social; en 1889, il avait fondé à Padoue 
l' Unione cattolica per gli studi eociali in Italia qui tint 
son premier congrès à Gênes en octobre 1892; l'organe 
officiel de l' Uniono (1893), lo. Rivista imermuionale di 
scienze sociali, fut dirigé par• Salvatore 'l'alamo et 
Toniolo lui-même. Dans une assemblée générale à 
Milan (juin 1894), l' Unione approuva un « Progr•amme 
des catholiques en face du socialisme », qui devint la 
base de plusieurs plans socio.ux. A l'Œuvre des congrès 
Toniolo apporta constamment sa doctrine, sa ferveur 
religieuse ot. ses talent.'! de médiateur. 

De fait, sous la 'poussée dos problèmes sociaux, 
l'unité du fron~ intransigean~ se brisait, ot apparais
sait clairemont la faiblesse d'un programme qui pré
tendait fail·e d'un « catholicisme sans adjectifs » une 
base commune d'action religieuse, sociale et même poli
tique. La doctrine de Toniolo, tendue vers la vision 
d'une société idéale, hiérarchiquement ordonnée, 
inspirée des modèles médiévaux, et dans le climat 
culturel néo-thomisle, ne satisfaisait plus une généra
tion de catholiques formés sous le ponUficat de 
Léon xm. Cette nouvelle génération organisa la 
« Domocrazia cristiana ». Cotto appellation provoqua 
de vives discussions : la Ci11iltà lui ét.ait opposée, 
mais Toniolo, en juillet 1897, publia dans so. revue 
une étude bien connue sur « Il concetto cristlano 
di democrazia », qu'il présentait d'allleurs de façon assez 
paternaliste. Romolo Murri (1870-1944) occupa bientôt 
une place de premier plan dans la Démocratie chré
tienne; ce jeune pt·être des Marches au brillant talent, 
lança en 1898, un nouveau périodique, La culturale 
sociale, qui sera, jusqu'en 1906, l'organe le plus autorisé 
et. le plus répandu du mouvement. 
• . ' 

Los polémiques sur la question sociale ct la participation 
à la vie politique conduiront, on quelques ann6Cl9, à la crise 
du mouvément intransigeant et, do p~:~r la volont.6 de Pie x, 
/.1 la lln de juillet i90!t, à la dissolution de l'Œuvre dos congrès 
(elle fut remplacée par dés Unions selon le modèle allemand). 
Le pape, on novembre 1904, atténuera la rigueur du non 
tJJpedit, qui avait approuvé l'abstention 61ectorale; los diri
geants libéraux recherchaient alora l'appui des catholiques pour 
contrébalancer la pression orolllllante du socialisme. 

En 1914, l'intransigeance sera encore le lot de quelques petits 
groupes el de quelques journaux comme l' U nità cattolica do 
Jrlorence, maïa la question roma.ine, toujours pondant!), ne 
aera plus un ob~tacle à la participation loyale des catholiques 
à la guerre dans laquelle le pays sera bientôt ontralné. 

8. La crise moderniate. - La crise moderniste 
qui, rut assez vive en Italie, r•evêtit des caractères par
ticuliers. 

La question romaine avait longtemps absorb~ les 
énergies des catholiques. Le réveil de la culture catho-

tique, à la fin du siècle, est dt) à la génération qui appro· 
che alors de sa maturité et qui n'a pas participé aux 
v\c)isaitudes des années ?O. Cette généraUon ressent 
vivement le « blocage» cultw·el que la question n pro
voqué et elle cherche à le dépasser, d'autant que le 
clîmat politique e t religieux favorise une action cultu
"elle et religieuse en profondeur; la pression grandis
sante des masses et la crainte d'un bouleversement 
do l'ordre existant mettaient on cause la • religion d~ 
la liberté )) qu'avait prônée l~ classe dirigeante libérale. 
Bn Italie cornme ailleurs, le posi~ivlsme déclinait en 
laissant une grande sensation de vidé dans les cons
ciences : des écrivains comme Ruggero Bonghi ou Gae
~auo Negri plquo.iènt la curiosité et intéJ•essaient aux 
problèmes religieux. 

Cette tendance novatrice se manifeste tout d 'abord 
dans le secteur des études bibliques : dos prêtres e t 
r·eligieux tels que Giovanni Semeria, Francesco Faberi, 
Umberto Fraco.ssini, Giovanni Genocchi, ont cu de 
fréquents contacts avec des érudits comme Louis 
Duchesne et Fr. von Hügel; 'naissent ainsi des amitiés, 
se forment des 'ussociatlons comme la« Società di studi 
biblici » (Romo, 1896) et • l'Opera di San Gerolamo », 
pour la diffusion de la Bi~le. 

En janvier 1901, Salvatore Minocohi fonde à Florence les 
Studi reliswsi, • revue critique et historique pour promou
voir la culture religieuse en Italie •; elle deviendra l'organe 
l)tlasl officiel do co mouvement cultural; en janvier 1905, 
parn.lt tl Roma la Ri"i8ta storico-critica cklls scienze tcolo&ichtt, 
quo dirige Giuseppe Bonaccorsi, puis Ernesto Buonaiut.i. 

Une attention grandissante so manifeste aussi pour une 
nouvelle apo1og6tlquo, une nouvelle prédication, plus solide 
et. plus moderne, vraiment religieuse, étrangère à l'esprit 
polérnJque dés intransigeants. Semerln ouv~"'.lœœênes une 
&unla di religwne pour los laies, où ir dévoroP'tiè6)es grands 
thèmes des orlglnoa chrétiennes et de la philosophie religieuse; 
sus lo9ons sont groupées dans : Velllic'inquc anni di stol'ia del 
Crutiancsimo na.tcttnte, 1900; Dogma, gerarcl1ia e culto nella 
Chiesa primitilla, 1909; Il primo sangue lli'Ùtiano, 1901, etc. 

Ces initiatives suscitent quelques polémiques durant 
le pontificat de Léon xm, sans entratner de conflit 
g1·avo avec l'autorité. La correspondance des prota
gonistes de oc mouvement (tels que Fracassini et 
GcJoocchi) met en relief un esprit sincère au service de 
l'Église en même temps qu'une mentalité ouverte à la 
culture moderne. 

Pie x était un homme religieux, étranger aux grands 
dASSeil'ls politiques de son prédécesseur ct conciliant 
su1· la question romaine ; mais sous son pontificat, la 
vic interne de l'~glise se durcit, et les initiatives d'antan 
rur·ent comme paralysée~. Le mouvement dé"mocraUque 
cbrétion contribua au développement do la crise moder-
niste en Italie. · 

Les joullés de ln Ilomocr~:~zia cristiana, onolins à forcer los 
limites Imposées à leUJ' action par les documents pontificaux, 
rer.horob.alont des responsabilités et dea inltiallvos plus larges 
duns le domalno social et politique. Sur oeUo vole, après la 
auppresaion do l'Œuvre des congrès qui provoqua une crise 
au ~eln de la Démocratie chrétienne, quêlques jeunes dl.seiples 
de Murri fondèrent on 1905 un mouvement sans lien avoc la 
hiéral'ohlo, la Le1a democrallca n<UionaÙI; il lut désavoué Plll' 
Pio x (encyclique Pi111ti l'anima, 1906). . 

Le mouvement réformateUJ' trouva un apport ~téressant 
auprùs d'un groupe de jeunes laies (parmi lesquels Alessandro 
Cru;ati, 'l'ommaso Gallarati ScoUI, Stefano Jacinl) qui 
rubliôront à Milan, au début de 1907, Il Rinnovamerlto; cotte 
revue b6n6ficia de l'appui de l'écrivain Antonio Fogazzaro, 
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auteur du fameux roma.n Il Salùo (1.906), dans loquet il avait 
tonlé une synthè~a du mouvement réformateur. La revue, 
qui acoueilluit lîbéralomont des écrits do diverses tondanées, se 
caractérisait par la liberté de la rcoherchEJ dans Jo domaine 
religiepx et solentiQque 'et dans l'a!Hrmalion du • primat de la 
consoiènee •· 

Dans la période qui précède l'encyclique Pascendi, 
le mouvement réformateur a de plus en plus conscience 
de l'exigence d'un rée;lramcn critique et d'une synthèse, 
mais le climat ost superficiel et l'éclat extérieur atti· 
raut. Do nouvelles revues ot les quotidiens eux-mêmes 
contribuent à créer un climat confus, peu favorable à 
une réflexion sérieuse. 

La vague rénovatrice fut accueillie dans les sémi· 
naires; do nombreux opuscules anonymes divulgu~er\t 
ces nouvelles tendances, tels que : A Pio x. Quello che 
vogliamo. Lettera apcrta di un gr1,1.ppo di sacerçloti, qui 
fut largement répandue e't traduite en plusieurs lù.ngues. 
A Molveno, dans Je Trentin, en aoQt 1907, sc tint une 
réunion de réformateurs, italiens et étrangers; au lieu 
d'aboutir à une base d'entente, elle mit on relief de 
profondes divergences. 

L'encyclique Paseendi (septembre 1907) suscita des 
réactions diverses, depuis des adhésions massives ot 
parrois ostentatoires, jusqu'à la difficile recherche 
d'un équilibre entre les exigences de la liberté ct le 
rospect de l'autorité; il y eut aussi dos ruptures décla· 
rées. 

Romolo Murri, en plein accord aveo en formaUon thomiste, 
adhéra à l'onoyclique (La filo•ofia nuova e l'enciclica comro il 
modemismQ, ·1908); il pol6mlqunjt même contre diverses expres
sions do ln • pltilosophlo nouvelle 11, incompatibles, d'après lui, 
avec le' dogme catholique. Sn rupture d'avec l'lilgliso (suspen
sion a di11inr8 en 1907, excommunication en 1909) no !ut pns 
due à des dissentiments intellectuels, mais à ln revendication 
de ·son autonomie politiq\Je et il. des moUrs disciplinaires. 

Salvatore Minocohi, tout en dôclarant que ses Studi rèligiosi 
n'avaient pns été condamnés, on arrêta toutefois la publica
tion (fln 1907), se sépara bruyamment do I'lilgllse au début 
do 1908 et refusa de rô trac tor en conférence sur l' E11igma della 
cencsi clel petuiero antico c mcderno, censurée par l'archevûque 
de Florence. 

Le groupe du Rinr~ovamttlto, à qullo cardimll Ferrari, arche· 
vêquo do Milan, avait demandé d'arrêter la publication, 
continua pO\Jrtant, mals avec des attitudes divorsos, dans la 
volo difficile de la résistance b. l'autorlt6 sans rompre avoo 
l' lilgiise. 

' 
La réaction la plus violente, mais anonyme, contre 

l'oncyolique fut celle d'Ernesto Buonaiuti (1881·19~6), 
sans doute le représentant Jo plus connu du moder· 
nisme italien·. Ses mémoires (Il pellegrino di Roma, 
La generazione dell'Esodo, 19~5; rééd. en 196~, avec 
introduction de A. C. Jemolo et notes de M. Niccoli) 
sont un document de 'spiritualité sincère et profonde, 
mais qui n'est pas exempt de contradictions. Son 
influence sur les études religieuses en Italie rut grande; 
ses publications scientifiques se situent principalement 
dans la période qui suivit la crise moderniste. 

Toutefois, l'attitude de Buonaiuti, en ces années-là, 
fut singulillro, sinon déconcertante; après avoir pris 
position dans les Stltdi relisiosi en 190~ et 1905 en 
raveur des courants apologl)t.iques de la « philosophie 
de l'action " et avoir perdu à cause de cela sa. chaire 
d'histoire de l'Église au séminaire de l'Apollinaire, Il 
s'était contenté de diriger sa Rivista storico-critîea delle 
seienze teologîcl!e, où il était moins exposé aux suspi· 
cions de modernisme. La revue, à la parution de l'ancy-

clique, fit acte de soumission à l'autorité et accepta 
tut censeur ecclésiastique. Mais en octobre 1907, en 
utilisant aussi des matériaux apportés par d'autl·.es, 
Hnonaiuti publia sous l'anonymat Il programma d6i 
modernisti. Rispos~ alla enciclica cli Pio x « Pa8cendi 
r.lumi1lici grégis P, où il tentait de démontrer, en raison 
dns récentes conquêtes de la critique historique, la 
cohérence et la nécessité des idées nouvelles. En 1908, 
en partant d'une synthèse hâtive de l'interprétation 
pl'agmatique du fait religieux proposée par William 
James avec la conception eschatologique des origines 
chrétiennes élaborée par Loisy, il en vint à affirmer, 
dans les Lettere di un prete modcrnista, l'identité d'un 
cht•istianisme rénové avec l'essence profonde du 
sociallsme, ot il se fit lo propagandiste d'un messianisme 
social confus, le socialismo cristiano. On retrouve ces 
irl6os dans la revue Nova et Petera, que publiait à 
Rome, en 1908, un petit groupe inspiré par Buonniuti. 
Dans ce socialisme chrétien, le ehristianismo perd 
t.outo sa physionomie traditionnelle : le Royaume 
évangélique devient un règne terrestre de progrès et 
de justice sociale. J~o radicalisme des positions dè 
Bnonaiuti accentua la cassure du mouvement réfor· 
matour (cf Ci sono due modernismi ?, dans Il Rinn<>· 
(lamento, t. 4, 1908, p. '•02-~08). L'expérience du socia
lisme chrétien s'éteignit sans laisser, au moins apparem
ment, de traces durables; Buonaiuti lui-même, dans ses 
mémolres, parle des Lettcre comme d'un « péché de 
jeunesse », 

A côté de l'histoire des réactions publiques suscitées 
par l'encyclique, il y a la difficile histoire des silences : 
ils sont dictés parfois par l'opportunité et la peur, mais 
aussi,- et ce n'est pas rare-, par un haut sentiment 
do fidélité à l'Église, par la confiance en la fécondité 
cles sacrifices, accept~, au sein de l'Église, par obéis
mmce. Les documents qui apparaissent peu à peu au 
grand jour manifestent cet état d'esp1•lt, qui fut celui 
de Semeria, Oenocchi, Fracassini, et de beaucoup 
d'autres. 

La campagne menée sans souci do justice et de 
charité, par les catholiques intégristes, contre tout ce 
qui avait quelque saveur de nouveauté, los mesures 
t·igoureuses prises par l'autorité rendirent plus durs 
nos sacrifices ot plus Apre le déchirement des esprits; 
des évêques et des cardinaux,-Ferrarl lui-même -, 
ne furent pas épargnés. 

:mn définitive, le mouvement réformateur catholique 
du début du siècle représente une tentative des plus 
significatives pour ouvrir la culture religieuse à un 
rocond échange avec la culture d'autres pays. 

:Mais le ca.ractèr.e du mouvement, la déviation vers 
la propagande sociale, son insucclls final, dQ·1 dans une 
large mesure, à la répression opérée sans discernement, 
c1n t laissé en grande parUe en suspens les problèmes 
d'où était pal'ti ce mouvement. 

L'échec du réformisme et la répression antimoder
niste accentuèrent les distances entre l'Église et les 
milieux intellectuels, sur lesquels par contre l'idéalisme 
c>.xor9a une Influence croissante, comblant ainsi le vide 
er·éé par la crise du positivisme. Par ailleurs, les authon· 
tiques et durables courants de la piété populaire, tavo
r·isés au 19c siècle par l'action du mouvement intransl· 
gonnt, ne suffiront pas à éviter un éloignement continu 
des masses ouvrières, largement conquises par le socia
lisme, alors que l'lllglise paraissait toujours plus liée 
à dos intérêts de consoa·vatiôn sociale. 

A la veille de la première guerre mondiale, le tableau 

• 

' 
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do la vie religieuse it.allenne, qui a beaucoup évolué 
depuis l'UnitlcaUon, est en dMlnitive dominé par de 
forts contrastes. 

1) Ori.entruioM bibliographique• et cadre à'eMcmbls. -
A. Della 'l'arre, Il cristianc1irno in Italia dai fllosofisti ai 
modsrni.'lti, Milan,-1911; toujours utile.- A. C. Jemolo, Chiua 
c Struo irl-ltalia negli ultimi cer~to anni, 6• (Jd., Turin, i963.
R. Aubert, IL po~~tificato di Pio tx, olt6 •upra, ool. 227?; 
l'app. 1 da ():. Martina pr~sente Je oadro documentaire de la 
situation du cleJ•g6 dans son ensemble. 

2) Condliatoristc.t. - F. Fonzi, 1 catlolici s la sooietà italiana 
dopo l'Unitd, 2• éd., Rome, 1960. - E. Pnsserin d'Entrèves, 
Il caUoliccsimo libtrale dopo il 1848, dans RMsegTUJ storica 
toscana, t. 4, 1958, p. 287·304 i L'ereditll <lclla tradi:~ions catto· 
lica r isorgimentals, dnns Alpetti dslla oultura crutolica nsll'stà 
di ùo114 xm, Rome, 1.961, p. 253-287. - O. Conlcssore, 
Çomerualorisrno politico 11 riformillmo rsligioso. Lv. • Rcuscgna 
na:~ionals » <lal1898 al1008, :Bologne, 1971. 

3) Mouveme11t intraMigsant. - (}. De nosa, Storia del movi· 
n11mto cattolico. Dalla Rsstaura:ione aU'ctà giolit.tiana, Bari, 
1966. - A. Gambnsln, Il moc•imento sociale nell'opera lki 
congrcssi ( 18'U.J901J), Roma, 1958. 

ft) Sur Rosmini et le rosminianisme. - Voir supra, col, 2286· 
2289. - F. Traniello, Socùtà rsligiosa e 1oci11tà ci11illl in Roi· 
mini,.Bologoo, 1966; Cauolicc1imo conciliatorista, Milan, 1"971 
(8rtpra,· col. 2293). . 

5) N4o·tlwmisme en Italit: R. A uhArt, Aspects diusrs du n4o
.tllomismc $OUB ls ponti~cal de Uon lttu, dans Aspctt.i della cu/tura 
caUOlica .. , p. 183-227. 

6) Vie r~ligicu.ss au début du 20e a. - D. Secco Suardo, Da 
Le011c xm a Pio x, Rome, 196?. - P. Scoppol(l., Grisi moder· 
nista e rinnoPamcnto cattolico in Italia, 2• éd., Bologne, 1969. 
- M. Guasoo, Ftrm~~nti nei scminari dsl primo '900, Bologno, 
19?1. 

Pietro Sco'vi>OLA. 

811• ORIENTATIONS SPIRITUELLES 

1. Caractères généraux. - Le processus d'uni· 
flcation nationale au cours dos années 1859-1870 
désag1•égea « habi t\ldes » et « traditions' » régionales 
anciennes, mit fin à la restauration des institutions 
ecclésiastiques (politique concordataire de Pie vn à 
Pie tx) et à la réforme religieuse par décrets, dont le 
moment culminant avait été 1~ Syllabus (1864-). La 
situation· religieuse en Italie est alors influencée par 
l'idéologie libérale (voir les chapitres précédents). 
Lo contexte en est une sorte de dialectique entre « la 
rencontre eL les l\eUI'ts (ou l'ensemble des rencontres 
et des heurts) que provoquent les idées et les actions 
composant la trame du processus historique désigné 
sous Je nom de Rlsorgiment;o, d'une part, et d'autre 
part, les croyances, les institutions, les autorités reli· 
gieuses ' prédom'inantes à cette époque en Italie » 
(L. Salvatorolli, Il problcma .. , p. 198). Le tout se passe 
dans un climat de transformations profondes (renver
sement des trônes, fin de l'alliance du trône et de 
l 'autel, retrait de.s privilèges ecclésiastiques, abolition 
du pouvoir temporel des papes, etc). Cette situation 
aura son point d'aboutissement dans les traités du 
Latran .en 1929. 
~· I.e phénomène socio-psychologique inhéront au R isor
gimento esL un« déchirement» des esprits, partagés entre 
ln loyauté à un régime « usurpateur ,,, enraciné dans 
lo jacobinisme et Pidéologio révolutionnairA, charriant 
un magma de protestantisme illuministo, et la fidélité 
à une ll:gllse où les valeurs spirituelles apparaissent 
malencontreusement liées aux temporelles, où la foi 
est enserrée dans la politique, et qui s'éloigne du « pt•o-

grès • et des • libertés modernes "· Dans les lettres pas
torales et les décrets 11ynodaux, la déchristianisatton 
clos élites est liée à cet état de fait et 'à cotte men tallté : 
la sécularisation de la culture, la laYcisation des institu· 
lions, l'athéisme sont les épigones du jacobinisme et 
de la révolution nationale. Le Syllab!L8 de 1864 mar
quait, dans les intentions do Pie tx, la rupture de l'll:glise 
avoc le monde « moderne ». 

Contrecoup de la question romaine, les problèmes 
politiques et les problèmes religieux 'étaient en Italie 
plus inextricablement imbriqués qu'en tout autre 
pays. On n'acceptait pas de solution intermédiaire : 
les courants intransigeants en politique ot en religion 
s'opposërent avec vigueur' aux courants catholico
li.béraux dans la seconde moitié du siècle. Les polé
miques recouvraient des diftérences de doctrine et des 
l.radl Uons . qui, comme des « forces profondes », a fTec
t.aiont toute la communauté chrétienne. Nous nous 
~tm1terons ici à la vie spirituelle des catholiques, repré· 
sen tés par une bon no parUe du clergé et l'ensemble 
des l&lques, appelés souvent cat.holiques « intransi
geants ». 

2. Les oatholi~eiJ << :intransigeante ,. -
~o LEun l!S)'R t'l.'. -. Un esprit commun semble les 
caractériser, qui se traduit par un regroupement 
autour de la hiérarchie et une u mystique de la papauté », 
qu'on essaie do ronder en doctrine. 

1) « La mystique de la papa!tté ,,, - On la sent SOUI'dre 
che1. la plupart des évêques qui voient que l'humilia· 
lion do la papauté est une des causes principales de la 
criso religieuse, de l'apostasie et de l'eftofidrement 
du principe d'autorité eri matière rel~~ et poli
tique. Cette mentalité est issùe- crns·.couf roman· 
tisme do l'école française de Joseph de Maistre ot de 
R-1•'. Rohr];lacher ou de l'école allemande de J. A. Moeh· 
let·. Elle ,.~appuie · aussi sur les conceptions historiee· 
apologétiques du Primato que Gioberti professait au 
tomps du néo-guelflsme ou de celles de Pietro Balan .à 
l'époque du mouvement intran~Jigeant. 

La doctrine du concile du Vatican sur la suprématie 
et. l' infaillibilité du Vicaire du Christ, chef et mattre 
do l'Église universelle, pèse de tout son poids : le Tu cs 
PP-trus dcvien t la charte des ,q catholiques purs ,, ot le 
point do départ d'une spiritualité qui engage l'homme 
tout enlier. Évêques et fidèles considèrent le pape 
r.o)rnrne l'oracle suprême de la vérité; sa parole u un 
'lens chariSmatique; ses messages sont plus quo des 
6nonc6s de principes ou des réflexions éclairées, ils lient 
complètement la foi du chrétien. La. pot'Sonne du pape 
r~s ~ Jlobjet d'une vénération extérieure (fâte de. la chaire 
de Saint-Pierre, denier de Saint-Pierre, pèlerinages 
vc•'R « l'augusto prisonniér ») et plus qu'extérieure, 
~~a•· Je Vicaire du Christ est revôtu de prérogatives 'ét 
de charismes qui dépassent sa personne e't ses mérites. 
C'est. aussi une réponse à l'influence du scientisme et du 
positivisme, qui gagnent même les écoles de théologie 
nt tendent à réduire le domaine du surnaturel et du 
c.livin. Ce courant permettait de redécouvrir une Église 
•:haJ•gée de mystllre jusque dans ses aspects sociaux et 
j u rilliques. 

!!) Dynamisme institutionnel de l'Ecclcsia. - On a 
eonsr.ience, en offet, d'appartenir à· une société de 
salnL qui dans son essence est hierarchia, impcrium 
sacrum. Le hierarchioon en est l'élément de hase, d'or!· 
gine Racramentelle; il ost considéré comme l'ensemble 
des principes juridiques qui constituent. le pouvoir 
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dr.s· ministres sacrés, en déterminent les droits et les 
dev1•irs; parallèlement, Je Symbolum, Jo Codex et le RitUtJl 
définissent l'essence de 1'1Îlglise dans une perspective 
!;Ocio-juridique, mais de telle manière qu'ils semblent 
sous-évaluer les aspects mystiques, redécouverts alors 
par J . A. Moehler, M . .T. Scheeben ou C. Passaglia. Une 
mont.alité rigide on est la conséquence : elle tend à 
t:n fermer la vérité dans un schéma simple et défini, 
à humaniser le mystère on le ramonant à des ensembles 
logiques, mais par là on a conscience aussi que le salut 
passe par la pauvreté des structures ecclésiales et. des 
moyens humains. Remarquons qu'au moment même 
o•) l'on croit à l'efficacité éducative des lois, à la vale\Jr 
clt'.s soutiens humains pour prémunir l'intelligence du 
contact délétère avec dea idéologies jugées incompa· 
l.ihlnfl avec l'Jbvanglle, se fait jour une très forte exi
genee d~ recueillement et de communion dans la foi et 
lu discipline. L'obéissance et la dévotion filiale à la 
hic\rarchie ainsi que la déterllliuation de défendre les 
valeurs chrétiennes en sont les fruits. 

2° EXPLICATION DB L'ATTITUDE D BS CATHOLIQUES.-
1) La première explication est affectiCJc. Pie 1x, prison
uiar et martyr, inébranlable dans Je non possumus 
politique et religieux, est devenu le symbole vivant 
rln la « force mot•ale ». Jusqu'au pontificat de P ie xx, 
il re~te le modèle du chef, seul et sana défense pour 
diriger une ~glise ballottée par les remous politiques 
d<JS potutates tcnobrarum. La. papauté est le rocher 
irlfrnngible, la source de tout progrès religieux, le cri· 
lère de la sécurité et de la défense de la vérité, le point 
do départ de toute réforme doctrinale et pastorale do 
l' li:glise. Les difficultés rencontrées par Pie IX, la fer
vetu· de sa piété, le charme de sa personne exercèrent 
une attraction extraordinaire sur l'esprit des fidèles 
cl. contribuèrent à faire redécouvrir l'unité ·et l'univet'· 
~-·lit•~ de l;Église. 

2) C'est san& doute à l'ecclêsiologio du concile de 
'l' 1·eu te, expliquée au 17e siècle par Roberto Bellat· 
mino et récemment par G. Perrone, qu'il faut ratta· 
chor le courant doctrinal des catholiques italiens. On 
uc peut limiter la zone d'expansion de cette spiritualité 
ecclesiale à la sphère du néo-thomisme que représen· 
l.ont alors Matteo Liberatore t 1892 et les frères Sera
fino et Domenico Sordi (t 1865 et 1880). Les facultés 
c.le théologie de Rome et les séminaires, comme les 
revues, en sont comme le terrain d'expérience ou les 
instruments do propagande. Il fau t également tenl.r 
c ~o rnpte de la morale alphoiJSienne, qui permet de sortir 
des difficultés du laxisme et du néo-jansénisme, et aussi 
do la doctrine de ~osmini, qui rend les osprHs plus 
at.Lentits à la mission actuelle de l'Église, de la spiri· 
tuulité des Exercices spirituels de saint Ignace, dont 
dos mattres comme G. Cornoldi t 1892, B. Sandri t 1898 
nt d'autres inculquent une fidélité à toute épreuve au 
pape. 

30 SPIRITUALITÉ ECCLÉSIALE. - Le « mouvement 
vers Rome » est un phénomène hiérarchique avant 
d'~tre laïque,, de nature religieuse et ecclésiale et non 
poli f.ique et culturelle. Il part de l'idée que Dieu ne 
peut admettre la ruino d~ l'~glise hi la défaite du 
Vicaire du Christ, et de la conviction que la condam· 
na Lion de l'Idéologie cc moderne » par Grégoire XVI 
(Mirari 11os, 1832) et Pie IX (Syllabus, 1864) doit avoir 
un sens prophétique : dans les desseins de Dieu, elle 
présage une « némésis » vengeresse pour les promoteurs 
1l ~s révolutions. Cet état d'esprit entratne une concep· 

DICTIQI'Il'IAIRR Dll SI'IRITUALITB. T. VII. 

tion l'eligieuso teintée de prophéties · messianiques ou 
catastrophiques sur Je destin de l'Église et de la société. 

Le résultat positif Je plus surprenant du« mouvement 
vers Home • a été de faire dépasser une vision parti· 
cularir.tc do l'li:gtise : il n'y avait plus des chrétiens de 
clochor, mais des chrétiens du pape. On cherchait 
concrètt:ment la communion avec l'lllglise visible, 
sans nxclure pour autant la.réalité mystique et charis· 
matiquo, comme le montre bien l'expérience mystique 
d'un Giuseppe Toniolo et d'un Guido Negri. Cette 
expérience n'excluait pas l'obéissance à l'JJlglise locale 
(paroi:;so, diocèse), mais postulait une obéissance ct 
une humilité enracinées dans la foi : autrement dit, 
la vie chrétienne devait être vécue dans lo cadre hlé~ 
rarchiquc de l'JJlgllse, et la voie de la perfection passait 
par la communauté paroissiale. Cette prise de conscience 
fut rertdue possible grâce à une ecclésiologie qui appro
fondissait la nature de l'JJlglise, société visible et société 
transcondanto, et qui exigeait, pour que la foi fftt 
vécue, qu'on s'approchât de la vérité à travers des 
structures historiques sClres. C'est dans co cllmat. 
spirituel que les documents des papes, du Syllabus 
aux encycliques de Pie xr, furent Jus avec tant d'atten· 
tl on. 

s. La vi,talit6 apirituelle de l'Égliae. -
10 L'c"RI.IV RB 1>8 REOIIRISTIANII!ATION, - Clergé et 
Jales ~;'y engagent avec des sentiments profondément 
ohrétions. Des individualités plus màrquantes sont 
poussùes par un charisme prophétique comme l'exta· 
tique ~;aint Gabriele dell'Addolorata t 1862, Giambat
tista Oiordano t 1871, lo charitable Ludovico da Caso· 
ria t 1885, le mysUque Contardo Ferrini t 1902, Gio· 
vanni Somerla t 1981; elles ouvrent la, voie à d~ni· 
Uatlves évangéliques. 

La vie du simple fidèle est soutenue par la catéchèse. 
Dans le nord de l'Italie, elle consî.$te en un cours d'ins
t•·uction~ postbaptismales, guidant le chrétien depuis 
la connaissance rudimentaire des vérités religieuses 
par la méthode des « dottrine cristiana •, jusqu'à la 
connaissance plus solide donnée dans les catéchismes 
du soir ct l'homélie dominicale. Dans le sud, où les 
lipns ùu clan conslltuent encore la base de la. trame 
sociale:, la formation religieuse passa par les rites, 
symboll~!!, processions, représentations sacrées. Des 
missiorls populaires se donnent un peu partout; les 
passionistcs et les capucins s'y consacrent spéciale
ment, Landis que les jésuites prêchent les exercices 
spirituels, en développant, selon les diverses catégories 
de chrêt.iens, une spiritualité plus intérieure et l'assi• 
milation des principes essentiels du christianisme. 

Les pèlerinages (Loreto, Pompai, d'innoml;lrables 
sanctuaires régionaux, la tombe de saint Pierre) et les 
processions sont toujours très suivi$. Signalons enfin la 
proteo~ion de foi (communion solennelle). 

2o VI ll cunflTJI!!MME PAnoissu.Ls. - C'est au cœur 
de la paroisse que l'on apprécie l'humus ecclésial; 
c'est là que l'on constate la pratique dos sacrements, 
des dôvotions et de la catéchèse, là où se solennisent 
les rif as qui consacrent la vie du chrétien,' les fêtes 
saisonrlières et les processions, où se font les exorcismes 
sur les animaux et les moissons; où l'on invoque les 
saints patrons des métiers, etc. 

1) On ne peut faire abstraction du milieu pour com
prend re la vie religieuse des paroisses. Le type famiUal 
prédomine dans Je sud; la vie religieuse y prend des 
forme;; individuelles ou communautaires, selon le 

i 9 
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modèle du clan et dans lo.cadro do l'économie patriar
cale; le typa ét:at~que prévaut dans le centre-nord, 
ce qul favorise les associations syndicales, politiques 
ou a1.1tres. Ces mentalités et ces coutumes favorisent 
ou entravent le développement de certains aspecits 
de la vJe chrétienne. Dans le sud, on n'aime guère-les 
formes modernes de l'apostolat des laYes; dan.s le nord, 
les dévotions et les pratiques de piété traditionnelles 
sont moins appréc\ées. Ces faits permettent de décou
'7rir la dynamique des << forces profondes ,, qui animent 
l'Italie religieuse. , 

2) Pastorale défen8iJJe. - Un sentiment de crainte 
devant le drame dans lequel se débat l'Église « pel'Sé· 
cutée ».a son origine dans la « ré:volution » : on signifie 
par là toute pensée. ou toute P.arole radicalement an ti
chrétienne dans le domaine politique ou religieux·, la 
dégJ•adation des idées, la subversion des valeul'S, un 
vent de ra.ticHialisme athée, bref, tout ce qui tend à 
dessécher la florissante vio religieuse de l'ltalle. Oo 
n'est. pas loin de penser, comme les apologistes de la 
fln du 18° siècle, que la dépravation des mœurs est. un 
fruit de la corruption du cœur, que les crimes commis 
contre le bien commun et destructeurs du principe 
d'autorité ont leur explication dans le rejet du Christ 
par la famille, l'école, les constitutions et les parle
ments, et que le « laïcisme ,, est la dernière création 
du radicalisme libéral dans son travail de déOhristiani· 
sation. Aussi l'inspiration des documents de la hiérar· 
chie, depuis le Syllabus, est-elle sou vont défensive . 

. a) Piété sacramentelle. - On redécouvre la valem· des 
saCI·ements : le baptême et la confirmation donnent 
l'occasion d'une profession publique de roi; la péni
tence rappelle les dimensions sociales et ecclésiales du 
péché, la valeur religieuse de la satisfaction, la solida
rité réparatrice; le mariage a une ·valeur sacrée et il ost 
l'antidote de la « désacralisation » de la ramille; l'eucha
ristie est le lieu suprême de la vie communautaire. 
C'est sur cette doctrine sacramentaire que s'appuient 
les innombrables confrériés et pratiques religieuses, 
qui manifestent la foi et la ferveur, et donnent corps, 
dans un élan apostolique, o,ux· actes de consécration· et 
de pénitence, aux pèlerinages, aux neuvaines êt aux 
exercices de toute sorte. Les congtégations religieuses 
nouvelles se multiplient; avec les ancienne~ elles aident 
la conscience chrétienne à découvrir l'l!lglise Corps 
mystique, contre-poison efficace contre l'individualisme 
et le rationalisme. 

{t) Œuvres sociales 'et fl$Sociaticns pieuses. - Au cours 
de la période de transition du paupérisme pré-capita
lisl:e au prolétariat, les catholiques s'ingénient à temé
diel' aux -maux sociaux, en soutenant ou en organi· 
sant les· conférences Saint-Vincent de Paul, les pàtro
nages Saint-Raphaël pour les émigrants (auxquels 
les notns de G. Bonomellî, G. B. Scalabrini et Fr. X. 
Cabrini sont attachés). Des œuvres ·appropriée& S\)nt 
créées au profit des paysans. Ajoutons encore les cam
pagnes contre le bln.sphème et poùr la sanctiflcatioll 
du dimanche. Dans le· contexte-social d'alors, que nous 
n'avon11 pas à exposet• ici, ces initiatives, nées d'une 
vision de toi, humanisent et christianisent. 

,Le souci de plus en plus grand de l'action et l'aspect 
• temporel » de la charge pasto1•aie aboutissent à mieux 
faire connattre les nombreuses confréries déjà exis.tantes 
en Italie, et dont certaines révèle'nt davantage la ·fer· 
veur populaire ou même le folklore. Signalons les 
congrégations mariales, l'œuvre des .retraites spiri· 
tuelles et les tiers ordres, le soin des hospices et l'œuvre 

de Sainte-Zita, la dotation des jeunes filles .pauvres, les 
sociétés d'àSsistance pour défendre les causes des 
pauvres, des veuves, des orphelins,_ etc. Les membl'es 
de ces œuv1•es et· associatlons appartiennent en générnl 
aux , classes les plus humbles, chez qui le s.entirnent 
religieux s'exprime d'une manière instinctive et affec· 
Uve. 

Les élites cultivées s'intéressent à des formes d~apos
tolat plus moderne ou plus actuel. On peut citer les 
associations de pèlerinages, l'organisation de cours 
de religioll e.t d'écoles supéi•ieures de théologie e.t d'apo
lol{étique, des comités de défense des intérêts catho
liques pour la liberl,é de l'enseignement -tlt .l'enseigne· 
mnn t de la religion dans les écoles, etc. En del\o~'S des 
œuvres, associations et mouvements -qui visent à soute
nir directement la papauté (supra, col. 2805), une.iiîi· 
Ua l.ive pp.rticulièremen t importante. p·ohlr.ise l'activité 
dos catholiques : l'œuvre des congrès. Cett!l œuvre 
t~st un mouvement d'Église. qui r~(lète la. dynamique 
ùu christianisme; ·elle est prometteuse d'une certaine 
osmose entre la société religieuse et la société civile 
(supra, Col. 2299). 

On constate cependant que le champ d'action des 
cathofiq,Jos sl'l déplace : des œuvres charitables fondées 
:;u)• la roi, il s'étend vers la politigue et l'économiqÜ,!l~ 
on aband~mne le terrain religieux pour entrer dans 
le secteur ·technique et scientit'lq\le; J'~p.ostolat liiYquo 
perd ainsi son caractère ecclésial et se transforme er\ 
parti ou· en syndicat·. Ces diverses èxpérience$ ne font 
que oonstaier la crise que traverse le ministère pasto· 
r<~L , 

4. La spiritualité sacerdotale et religieusé 
a été vécue par des person.qj}lt~s dq,il_}f;Qmier' ordre, 
dopuis Giuseppe Cafasso t 18~0, GlovartllloB01co t 1888, 
Leonardo Murialdo t 1900, G. B. Soalabrini t 1905; 
jusqu'à Luigi Guanella t 1915. On ne trou:ve•guère chez 
eux une théorie du sacerdoce mals un engagement plein 
de foi et d'amour; leur vie est urre synthèse riche en 
contenus docblinaux; leur livre, c'est le Christ prêtre; 
lmu• apostolat. c'est l'accroissement du royaume de 
Dieu, le désir unique de faire crottre la :vie de l'esprit. 

• 
1° FonMATlON :Du CLERGÉ. - .Selon le concile de 

Trente, on perfectionne la formation donnée dans les 
séminaires. Cette formation est austère (discipline, 
ascose, rythme <le prière), sur los traces de Cliarles 
Borromée ·et de Gregorio Ba.rbarigo; on .S\ÏU le néo
thomisme renaissant de LIJ:Jer.atore en philosophie, 
et de Perrone en théologie. On ne pouv11it qu'être méfiant 
à l'égard d~ l.'!lgnosticism~ des écoles publiques Qt 
con fiant en la grAce. Pourtant, d'aut.J:es programmes de 
vie et de per,fection sacerdotales, tout en restant fidèles 
aux traditions de l'ltglise, · se superposent à ceux-cl, 
car• le génie inventlC et l'intuition mystique dea saints, 
tel un Jéan Bôsco, assimilént peu à peu les progrès de la 
psychologie et do la pédagogif! modernes. 

Nous avons cité q1•elque.a types de prêtres; ajoutons-y deux 
pM laurs. S!lint Pie x, de l'humble offiee de chapelain ét de curé 
CH\ terre paysanne du Veneto, s'éleva jusq-ul~u fatttl du ponti
ficat; il demeure la figure mêmo du pasteur,de cos vastes zones 
rurales dlll'ltalle du nord, où les gens, sans grande Instruction, 
vivent de ~raditions. Au sud, Annibale Di Francia t 1927, 
pur non apostola,t dans les q!Jartiors pa.uvrés, est un autre type 
do pasto,ur parmi des (l'ens qui ont un sens irès d~vélopp.ti de la 
famillê, ot chêt qul l'lllvangllê passé par les !lens de parenté 
e~ les œuvres de blonfaisanco plus que par l'Instruction rail· 
gJtlUSe. 
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2° LBS FONDATIONS RBLIGIETJSES SOnt nombreuseS 
en chaque région. E lles prennent naissance dans lu 
paroisse, dans une association charitable ou sou$ 
l ' impu,sion d'une ârne apostolique. Certainçs ont pour 
but l 'évangélisation dos en fan t.s et des adolescents, 
d'autres le servlce de11 malheureux, d'autres les mis· 
slons (la fondation de Daniele Comboni en 1881, par 
exemple), à moins qu'ollos n'ambitionnent tous ces 
projets à la fois comme celles de Jean Bosco. Ajoutons 
onc.ore la fondation de Giuseppe Cottolengo pour 
l'assis tance aux arriérés, do G . .B. Scalabrini et de 
F. X. Cabrini pour les émigrés italiens, d'~lisabeth 
Vond~amini pour l'assistance aux malades et aux 
abandonnés. Dans cette variété de fondations, on 
ùécouvre un lien évangélique commun, le don au Sei· 
gneur et au prochain. 

5. Christocentrieme. - 10 LE CtiRIST. - La vi ta· 
lité do l'Église a pom· source et sommet une solide doc
trine axée sur le Christ. Lo Christ est « servi >> et aimé 
duns les pauvres (Mul'ialdo), dans les infidèles (Corn· 
boni), dans les vieillurds et les malades (Cottolengo), 
dans les enfants et los jeunes (J ean Bosco, Mazza). 
Pour faire connatlro Jo Christ on ouvre des -écoles, on 
renouvelle les « dottrine crist iana •, on lance des mis· 
t;lons· paroissiales ou l'on part à l'étranger . L 'amour. 
qui est à la base do l'apostolat du prêtre et du laYe, se 
transforme chez certaines Ames en contemplation et 
réparation : • J e complète dans ma chair co qui manque 
à la Passion du Christ pour son corps qui est_ l'~glise » 
(C.ol. 1; 24). C'est le cas che1. Gemma Galgani t 1908, 
Les infortunes de l'lnglise, m o.térielle11, morales et rell· 
gieuses, réveillent dans lu conscience des croyants 
(prMres, religieux, fidèles) le devoir de l'exercice 
concret de la charité, et celui de la catéchèse (Pavonl, 
Ma.saa1a). 

La spiritualité christocontrique est euchari8tiqUA; 
un mouvement de grande envergure conduit au sacri
fice eucharistique et à la communion : la vie du sim· 
ple chrétien lui-même est polarisée vers le mystère 
eucharistique, pivot de la vie liturgique, but de la vio 
pastorale, sommet des charismes baptismaux, en bref, 
source e t ferment de lu vie spirituelle. Il est significatif 
que c'est sous Pie x, l'ancien curé de Salzano, que 
la première communion est fixée à l'âge de raison et 
que le viatique, dans les paroisses, est porté solennelle· 
ment aux malades. La piété eucharistique se déploie 
on institutions permanentes (processions, congrès, 
ligues, etc) et en associations charitables. Tout 
concourt à favoriser la communion fréquente, à donner 
de l'importance à la communion pascale, à la Messe du 
dimanche. 

La dévotion au Sacré-Cœur de J ésus est étroitement 
unie au christocontrisme. Imiter le Christ, adhérer au 
Christ, vivre comme lui et avec lui sont les aspirations 
constantes des écrits spirituels de sainte Gemma Gal
guni, de l'humble et simple Agnese Saéclletti ou do 
Guido Negri. On los retrouve exprimées dans les pra
tiques de dévotion des séminaires, des congrégations 
religieu'ses, des paroisses (chapelets, premier vendredi, 
actes de consécration, apostolat de la prière); elles 
ontratnent vers les œuvres charitables. Ajoutons la 
dévotion si populaire de la Via Crruis, largement 
répandue dans le nord comme dans le sud de l'Italie. 

2o LA » BvOTION A LA M8RB DB DIEU rontre dans la 
même perspective christocentriquo : la Vierge imma· 
culée, vivante de corps eL d'âme au ciel, mère do l'~gllse, 

es t associée à son Fils dans l'œuvre de la rédemption. 
A une époque de déisme, de néo-jansénisme, qûi ten· 
tniont d'éloigner Dieu de l'homme, le chrétien redé
couvre dàns le oul~e du C~ur dè Jésus les liens d'amour 
qui l'uni13sent à D'leu; à une époque de ·rationalisme et 
do positivisme, les apparitions do Lourdes .ouvrent 
l'e:;prit aux réalités invisibles présentes dans l 'his toire 
humaine. La floraison mariale tut immense et sos 
formes variées ; des sanctuaires privilégié.<; deviennent 
d'authentiques centres spirituels; des personnalités 
comme Rosmini, Arnaldi, Perrone se font les anima
teurs de la spiritualité mariule, de nombreuse~ fonda
lions se mettent sous la protection de la Vierge, tandis 
que la dévotion montfortaino imprègne la dévotion à 
Marie. 

Nous nous bornons à quelques études plus récentes sur les 
puin t.s directement abord~s dans ce chapitre, sans répéter la 
hiùliugraphie <lu chapitre préoodont. 

1. Italie et p apaut4. État 61 .Sglise. - G. Spadolini, Catlo
li,·csimo e Risor8imonto, dans QU111tioni di • toria dlll Rillorgi· 
mclllo .. , Milan, i 951, p. 82i·906; La 11ità religio•a in.Italia mi 
tccoli XIX•XX, ibidBm, Milan, i 954. - R. Aubert, Il pomifkato 
di Pio 1x .. , •upra; R. Aubert, J .-B. Duroselle et A. C. Jemolo, 
Le libbalù~ religisu:~: au XIX' 1idcù, ci té tupra, col. 2292. 
- L. Salvatorelli, Il probkm4 Nligio•o nal .RisorfÎm41ll0, dans 
Rassegna 1torica dlll Risorgimenw, t , 49, 1956, p. 198-216. -
lo'. l•'onzi, Sùùo e. Chie•a, dans Nv.ova quution.i di noriQ dlll 
1/isorgûnento .. , Milan, 1961, p. 826·988. - Chie•a e Stato nell' 
ottoccnto (Miscellanea P. Pirri), Padouo, 1962. - A. C. Jemolo, 
Chitsa 11 Stato in. ltalia n.a~li ultimi cento annt, Turin, 1966. 

G. Do Rosa, $tôria 41 mo11imento cattolicd .. , 1upra; GiiUeppe 
S1accheti e la pietà ~''~ta. Rome, 196?. - M. Bendisoiol.i, 
CMc.va e IOai111à nsi 81U:oli XIX 11 xx, dans NIUIPII g111111ioni di 
#WÎa conùmporalltla, Milan, 1968, p. 925-449. - Spiritualitd. 
~ azions flellaicato cattolico italian.o, Padoue, 1969..- A. Garn· 
hnAin, Pietro Balan ttoriografo apologista dili pa]Hito (IUO· 
1898), dans Arc/livum hiltoriu p ontifiûu, t. 4, Rome, 1966, 
J>. 3'•11-864 ; ll cùro ptJ4opano ela domirnuion.c aiUII'Ûica, Rome, 
1%7; Gar~JN~hia a lo.icato in.Italia nel 11condo oUOCenJo, Padoue, 
1 ~G9. 

G. Cacclatore, S. Al(oTIIo dii'Ligorîo 11 il tian.tanismo, Flo· 
ronco, 19!.4. - R. Tollorla, S. Alfon•o Maria dii'Ligorio, 
Madrid, 1951. - G. Radlco, Annali di Anwnio Rosmini 
Subati, 2 vol., Milan, 1961·1968; Rotm ini e il roaminianssimo 
rwl Ventto, Vérone, 19?0. · · 

2. Reohristianitatiora. - i) Gdn4ralitdl. - Alti dei congrelli 
aaltolici italiani, de 1S74 à 1910; cf A. Garn basin, Il mo11i~n10 
sociale nell'Opara dili con.grei8Î (1874-100~). Rome, 1958. -
A. Loon!, Sooiologia raligiosa fi aJio~ pMtorakt, Rome, 1955.
F. Fonzl, 1 cattolici e la società italiana dopo l'unità, Rome, 
1 !JGO. - M. Matlotti, Form• di coUaboriUÎOM ll'a llfiCOIIi • 
la ici in Calabria 111gli ultimi CllllO anni, Padoue, 1969. - Collec
t ion ThucuUiu et:eluiarum ltalUul "NC~miorù IIIVi (•«· XVIII· 
xtx), Romo, 1969. - A. Gambuln, 011rarchia .. , p. 85-5~, 125-
2a2. - P. Sooppola, voir le chapltro précédent. 

2) Le• hommu.- Ludovico da Cuorla t 1885, frère mlnour, 
V iw par A. Capccelatro, Remo, 1898; Co!ltardo Forrlni t 1902, 
St:ritti rcligi~Ui, Mllan, 19i2, 1981 (DB, t. 5, col. 199-200); 
Oiovunni Semerin t 1931, barnnblto, biographie pat ,F. l3ala, 
'rut·in, 1941; ote. 

3. Q11clque9 biographie• d11 p rdtr••· - Misccllanca di 1tudi 
11111:;iani 11cl ccntcnario clèlla mortll di don Nicolo M~ (1790· 
JSGIJ), Vérone, i966 . .- M. Ortulcelll, Mom. Daniele Comboni, 
Vlirone, 1926. - P. St1llla, Don Bo1co ne/la 1toria dlllla nli· 
giosità oaltolica, 2 vol., Zurich, 1968·i 96!1. - A. Cu tellani, 
I l beato .ùonardo Murialtlo, Rome, 1966-~968. - M. Fran
ccsconl, L'apostolo dllgli emigranti Gio11ann.i Battùta· Scala· 
bri11i, Milan, i 968.- O. Dai Gal, Pio x, il Papa 1anto, Florence, 
1940. - A. Tamburlnl, Don L uigi Guantlla, Rome, 19/iS. -
O. Papasogli et T. Taddei, A.11-11iballl Maria Di F rancia, Turin, 
1!158. - Sur Gemma Galgan!, DS, t. 6, col. 188·18?. 

'•· PriMipalu· IU11otions. - Atti dili congr•••i c~U~aristici. -
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A. Rullo, Il Sacro C14ora nella t4ologia e 114lla 110ria, Turin, 
i 9~8. - R. Tuee!, Storia della ltttcratura r11lati11a al cullo <kl 
$aero Cuore cli Gcaù dalla fins del •ecolo XVII ai 11011/'Î siorni, 
dans Cor Jt1u, t. 2, Rome, 1959, p. 499-638. - G. M. Roa
chlni, Biblios,.afla mariana, dana Di.rionario di mariologia, 
Rome, 1961. - A rappeler notamment: R. Bu seUl, lA Yergin~~ 
Mwia 11Î11ente Î 'l corpo cd anima in c~lo, Florence, t 863, et 
Lodovlco da Castelpiano, Maria nBl con~üio ùll' Ettmo, ~ vol., 
Romo, t 872. 

Angelo 0AMBASIN. 
. 

11 ITINERARIUM », 11 ITINERA ll . Voir art. 
GuiDES Sl' t lliTUBts, DS, t. 6, col. 115~·1169. 

IVANOF (VuTCHBSLAr IVANovtou), poète et pen
seur russe, 1866-19~9. - Viatchcslar Ivanor naquit 
à Moscou en février 1866. Après des études en Europe 
et des voyages de par le monde, il regagna Saint· 
Pétersbourg en 1905. Sa maison devint un salon Jltté
l'aire renommé; il aida à la fond'ation d'une académie 
de jeunes poètes et il participa à la société de philoso· 
phie religieuse fondée par N. Berdiaeff. Après la Révo
lution, il enseigna à Bakou la philologie classique 
(1920-1924), puis il regagna l'Halie. Après un long 
cheminement intérieur, il abandonna l'Eglise ortho
doxe et, reprenant à son compte la profession de toi 
de Solovlov, Il adhéra à l'Église catholique (mars 1926). 
JI enseigna. la littérature russe à l'université do Pavie 
et, sur le désir exprès de Pie XI, fut chargé do la chaire 
paléoslave à l'lnstitu t oriental de 1986 à 1943 ; il apporta. 
sa contribution à l'édition romaine des livres liturgi· 
ques slaves. Il mourut à Rome le 1G juillet 1949. 

Parmi sos œuvres, relevons 1) des recueils de poé81e : Les 
œlres pilotel (Kormli4 1111udy, Balnt-Pêtorsbourg, i903); 
Cot wden~ (2 vol. , Moscou, 1909·1911); L'homms (Oilolllh; 
composé cu1~15•19i8 ; trad. itallonno, Milan, 19~6);- 2) des 
essaJ.s osU1iltiques at critiques (8 vol., 1909, 1916, 1917); 
entre autres iltudos publiées en allemand : Dostojew•hij, Tra· 
güdic, M ythos, Mystilt, Tübingen, i 932 (trad. anglaise, Fl'te• 
dom allà the vagie Li(B. A Study of Domje11s/cy, Londres, 1962); 
Die ruui.lch4 ldott (Tübingen, 1930);- 3) des iltudes d'histoire 
des religions : • La religion hellénique du diou soullrant •, 
(1905-1906); • Dlon,ysos _et les cultes prédionyslaquos • (1923). 

Pendant los années 1931-19~9, lnnor publia dos articles en 
français, en allemand ot en l talièn, surtout dans les rovuos 
Hochland (Munich), Corona (Zurich-Munich), Oon11egno (Milan). 

A signaler la Col'ftlpondance d'un coin à l'autr11, avêc 
M. O. Oerschenson (Saint-Pétcrabourg, 1921; trad. allemande 
Heidelberg, 1926; trad. française, dans Yigilt~, 4• cahier, i930, 
p. 35·120, précédée d'uni! lettre autoblograplûque d'Ivanor 
à Charles Du Dos, p. 89-50). 

Pour les autres œuvres, voir l'annotation du recueil poé· 
tique, Lumière du soir ($111t ~~el'trnij), Oxford, 1962. 

Nicolas Berdiaeff voyait en lvnnof le représelltant 
« le plus raffiné et le plus universel de la culture russe 
du 200 siècle et peut-être do toute la culture russe ». 
Comme son mattre Soloviev, Ivanof désirait être 
membre do l'~glise universelle sans renoncer à aucune 
des valeurs culturelles, liturgiques et mystiques de 
l'Orient. S'inspirant de la doctrine plàtonicienne de 
l'anamru~sis, il estime que seul le christianisme est 
capable d'intégl'er et de faire revivre les -valeurs oultu· 
relies do l'humanité. Le but do la culture, et surtout do 
l'art, est l' « anamnesis universelle du Christ ~. Le pro
blème de la poésie est essentiellement un problème 
religieux : « En tant que poète, Jo poète est toujours 
religieux » (Zavlty simvoli:una, p. 121). Le poète rocon
natt l'existence de deux mondes, visible et invisible; 

il camprond leur uni té; il s'efforce de montrer à 
l'humanité le chemh'l à parcourir; a realibus ad r<~aliol'a, 
per r<~alia ad NJaliora (Boi'Ouly tJ mdi, Moscou, 1916, 
p. 158). D'otJ l'importance des symboles chez Ivanof. 

Un numéro apéoial de Com>1gno (t. 15, n. 8-12, Milan, 1984) 
ust consa()l'é à lvanor (textes d'Ivanol et études sur le poète 
et Jo philosophe). · 

Sur sa pen.sée religieWJe, voir : B. Schulh.o, Vjalesla11 l11ano11, 
dans Hrunanitllf, t . 2, 1947, p. 1189-iHS (artlolo approuvé par 
lvanof}; rilm?rlmé dans Ptllllatori ru11i di fronte a Cristo, 
t. 2, Florence', 19~9, p. 253·276, et dans RUisischs Dsnker . 
Jhre St.Uung su Chri.ltu.~, KirchB und PapiUum, VIenne, 1950, 
p. U3·US ; JH,. Schalu Solowjow1, Brinntrunfen an Wjat~· 
ch~l~ lwanow, dans Won und Wahrh4it, t . 5, 1950, p . ~~5-
ft!iO. - S. Tyszklewlcz, Orthodozu und HumanilmUI, Wiat~· 
cheslaw I wanow1 WeB nach Rom, ibidem, p. 481·4~2; L'aBctn· 
sion spil'ituelle <k W encc1lae ]panoll, NRT, t. 82, t9GO, p. 1050· 
1062.- T. Spidlfk1 Un fackur à'utaion: la po4s~1 Yiachtslaf 
lllanoff, OCP 88, i !l67, 180·188. 

Tomas SPtDLftt. 

IVES. Voir YVES. 

IVRESSE SPIRITUELLE. - Plusieurs Pères 
de l'Église et de nombreux auteurs spirituels emploient 
les formules Bobria <~briel®, sbristas Bpiritus, iPrcssc 
spirituelle pour désigner une des manifestations de 
la rencontre entre l'homme et Diou. Si l'ivresse du 
corps tire pour un temps l'homme en dehors de son 
existence ordinaire, celle de l'esprit lui fait oublier ses 
limites, sa. misère et ses épreuves (noter le lien fréquent 
entre ivresse et oubli) et lui donne accès à l'expérience 
do Dieu. L'expression sobria ebrietaB, qui est la plus 
ancienne, suggère que les Pè~e~ les ~'\J~ chréti~ns, 
à. la suite de Philon, ont cru aevolr riiai.jfù~r la dl!Té· 
renee entre cotte expérience spirituelle et lés « ivresses 
divines • que recherchaient les adeptes du culte diony
siaque et dont on relève des équivalence$ chez d'autres 
peuples et en d'autres religions (cf P. de Félice, Poisons 
sacrés et ivrtsBes di9inu. Essai. Bur quelques formeB 
it1(érieurcB de la myBtique, Paris, 1936, 1970). 

Chez les Pères et les spirituels chr6tions, -;- on trou
vera quelques brèves indications sur la traditiOtl juive 
et la mystique mu13ulmane, infra, col 2337 - , l'ivresse 
de l'esprit est le fruit de la communion eucharistique 
(Origène, Grégoire de Nysse, etc), de la méditation des 
Écritures (auteurs médiévaux), de la contemplation 
mystique (Bernard de Clairvaux, les victorins, Bona
venture, etc), des fiançailles et des noces spirituelles 
(mystique oarmélitnine); elle n'est d'ailleurs pas recher· 
chée dans des manifestations collectives, mais dans la 
rencontre personnelle de l'homme avec Dieu. Nous 
limiterons notre enquête à la tradition chrétienne, sans 
vouloir pour autant porter un jugement sur les tech· 
niques et la valeur des phénomènes propres à d'autres 
cultures ou religions. 

I. Pères de l'Eglise. - Il. Moyen dgc. - III. Temps 
modernes. 

1. LES PbES DE L~OUSE 

1. Sources et' vocabulaire. -Si quelqu-es pas· 
sages de l'Écriture furent pour certains Pères !'_occasion 
ùe développements sur l'ivresse spirituelle, celle-ci n'est 
pourtant pss à proprement parler une idée biblique. 
l!!n elTet, l'Écriture utilise le mot nCvetv dans le sens 
figuré pour désigner l'acquisition du salut offert par 
Dieu (l B. 55, 1 ; Prov. 9, 5; of aussi J eàn ~. 13-H; 
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7, 37·89), mais elle ne décrit pas la joie provoquée par 
ce salut en termos d'ivresse sph•ltuelle (sauf peut·être 
Jér. 91, 14 et 25, o\'l la Septante a traduit l'expression 
hébraYque par Je terme tuWcncro, dont le sens est proche 
.de la « sobre ivresse » de Philon). Ce qui caractérise 
l'Êlcri ture, c'est bien plutôt la condamnation radicale 
de l'ivresse au sens p i'OPI'O du tormc et l'exhortation 
à la sobriét6, qui est une vertu spécl.flquement néotes· 
tàmentaire {1 Thes$. 5, 6; 2 Tim. t1, 5; 1 P~erre 1, 18; 
~. 7; 5, 8; Mt . 24, 45-51). ,1./lvresso ost surtout incom
patible avec la possèssion de l'Esprit Saint. La ligne 
de partage entre l'enthousiasme dionysiaque et la 
conception biblique du Pneuma qui habite le èhrétlen 
est absolument claire (1 Cor. 11, 21; 10, 14; Actts 2, 
15; Éph. 5, 18; ct Kittel, t. 2, p . 291-232; t. 4, p. 550-
55'•; t. 6, p. 198-199). 

Le terme p référé par les Pères pour désigner l' ivresse 
spirituelle est tJ.éG'IJ V'IJ<ptXÎILoc;, rendu en laUn, avec un 
léger glissement de sens, par ebria sobrietas. La source 
de l'oxp1•ession grecque est à chercher du côté de Philon 
et du gnosticisme plutôt que du côté du cuUe diony
siaque. L'oxymoron f.Cl61) 111)~tor; est en efJet relati
vement fréquent chez Philon ( Vita Mosis 1, 187; .ùgum 
allegoriM J, 8~ . et III , 82; Omnis probus 13; Opificium 
mundi 71 ; De fuga 166; cf aussi V ita contemplativa 
89 svv; De ebrietate 145-146), tandis qu'H ne se trouve 
pas dans les textes relatifs aux mystères de Dionysos. 
Philon désigne par là « l'acte suprême do connaissance 
qui consiste dans l'union mystique avec le divin • 
(H. Lewy, cité infra, p. 36) . La 1J.i6't) Y't)f&Àto~;, souvent 
synonyme de x«p&, est l'extase du voüç provoquée 
par l'absorption de la sagesse divine (De fuca. 166); 
elle est 1'~8ouoL«CJ(J.6r; do colui qui, invité par la sagesse 
divine, contemple les idées éternelles (Opificium mundi 
70-71). 

Proche de cette idée philonlenne, la conception do 
Plotin présente une nuance intéressante : l'extase est 
une ivresse de nectar, ivresse non de l'intelligence sage, 
màis de l'intelligence aimante (voüç ~p{;)v Ennéades vr, 
7. 85). 

Si l'expression parait être forgée par Philon lui-même, 
par contre l 'idée exprimée par cette expression se trouve 
également dans le gnosticisme. D'une part, l'hermétisme 
désigne par 1J.e06Etv et V'l)fcw l'ol)position radicale entre 
l'agnosia et la gnosis (Corpus hermeticum 1, 27, et vu, 
1-2); d'autre part, cette gnosis pout être conçue par 
le gnostique comme une ivresse. 

Un témoignage particulièrement intére&&ant à cet égard est 
l 'Ode de Salomon dans un passags où la poàte décrit l'acqulsl· 
tion de la gnose ; • Une eau pa;lante s'ost approchée de mes 
lèvres (voliant) de la l!ource du Solgnour, llb6ralement; et 
j'al bu ot j'ni été enivré de l'oau vivante qui ne meurt pa.s, et 
mon ivrelll!e ne devint pru; porto do rnlson, mala j'abnndonnat 
ma vanité et mo tournai vers Je Très·Hnut, mon Diou • (tt, 
6·8; trad. J . Labourt et P. Bntiltol, Ld• Ow de Salomon, 
Paris, i 911, p. H; of aussi Éflangil4 111lon Thorruu, log! on 12 
(13), M. J . Loipoldt, TU t ot, Berlin, 1967, p. 29). 

L'ivresse provoquée par l'eau divine est, en oppœition à la 
v.t&!J 'rijç <lyvc.>alczç, une 14i&ll ~c YVcilœ(,)Ç, si l'on peut s'axprhnor 
::~insi. L'expression phUonienne dit à peu près la môme chose 
at parait Indiquer un arrière-fond do pons6o roliglcuso commun 
(cf 'I·I. Lowy, p. 78-108). 

2. Les P ères greee. - 1 o Chez les Pères greas, 
c'est Origène t 258 qui, le premier, utilise l'idée d'ivresse 
spirituelle, - la formule de Philon ne se t rouve pas 
dans son œuvre actuellement connue -, non sans ln 
transformer et l'adapter aux exigences de la roi chré· 

Lionne. Ce qui enivre n'est plus, comme chez Philon, 
la sagesse de Dieu, sagesse impertlonnelle, mais la Per
sonne du Logos, la • vraie vigne • selon J eCJ.n 15, 1. 
(cl' 1 ~ Joannem x, 30, 205, GCS 4, p. 87). C'est parti
culièrement le repas eucharistique qui engendre l 'ivresse 
l;pirituelle : c Et potus iste, quem Deus verbum sangui· 
nom suum fatetur, verbum est potans et inebrians 
praaclare corda bibentium, qui est in poculo de quo 
scriptum est : Et poculum tuum inebrlans quam prao· 
~~IArum ost (Ps. 22, 5) » (ln Matthaeum, comm. series 85, 
GGS 11, p. 196; cf aussi I n Joannem x, 12, 66, GCS 4, 

• • p. 188; fragments ln Ps. 15, éd. C. H. Lommatzsch, 
t. 12, Berlin, 1.881. sv v, p. 44; ln librwn Judioum Vl, 
'l, GCS 7, p. 500, 7; Selecta in Ps. 35, 9, PG 12,1816ab). 

Mais c'est surtout par son commel'ltait•e du Ccz.ntiq~ 2, 
'•· qu'Origène a définitivement influencé l'histoire de 
l'ivrt~sse spirituolle. En effet, eh Identifiant la« maison 
du vin » d~ Cane. 2, 4, à la maison de la sagesse do Prov. 
9, 1 svv, et en faisant e.insi corrcspondt•e (lia demande 
de l'épouse du Cantigue (2, 4) l'invitation faite par la 
Sagesse de participer à son festin, il crée le prototype 
de l'interprétation de ce passage : le vin ofJert à l'épouse, 
u'cslla Sagesse elle·même : «Ad hanc ergo domum vini 
ecclesia vel anima unaquaeque, desiderans quae per· 
reeta sunt, festinat intrare ct dogmatibus sapientiae 
myal.eriisque scientiae valut epularum suavitate et 
vini laetitia perfrui » (ln Oa11t. Ill, GCS 8, p . 185). 

Dans un autre texte, Origène, peut-être parce qu'il 
:;uiL de près le texte biblique qui ost au futur, paralt 
résel'ver l'ivresse spirituefle au mond'e à venir (In 
Lcvitic~ vu, 1, GCS 6, p. 874). 

O•·lgène, pour son idée de J'ivresse spirituelle, dépend 
de Philon (cr J. Daniélou, Platonisme et thdologit mys
tiqttc, p. 292). D'au-tre part, un texte de Méthocùtà'Olymp(l 
t :3H montre combien la symbolique de la v~ne était 
apte par elle-même à susciter l'idée d'IV1'6SSe spirituelle : 
11 1 .a vigne, à cause de la gaieté que fe.it nattre le vin et 
du soulagement qu'éprouvèrent les rescapés de la 
colère et du déluge, fait allusion au passage de la crainte 
ot do l'angoisse à la joie • (Banquet 10, SC 95, 1963, 
p. 291). 

Cependant, Eus~bt1 dt Césarée t MO est le premier 
uuleur chrétien connu qui utilise l'expression (J.t6'1) 
111]tp~f..~or; pour désigner l'ivx•esse spirituelle. Celle-ci est 
produite particulièrement, selon lui, par la lecture des 
Œc••itures; il tire peut-êl.re oette idée d'un des commen· 
taires du psautier par Origène, aujourd'hui perdu (ln 
Ps_ 35, 9-10, PG 23, 821ab). Ailleurs, il parle de l'ivresse 
di vine, lv8coc; (J.i6'1), dans un contexte eucharistique 
(1 ri Ps. 36, 4, PG 28, 325c; voir aussi 22, 5, 220a; 103, 
15, 1277bc; 6q, 10·1.1, 640-644). 

GyriUe de J6rusakrn t 886 voit un eftet spécifique 
do la sobria ebrieuu dans le fait qu'elle introduit à la 
connaissance des choses inconnues, à l'opposé de 
l'ivrasse corporelJe qul fait oublier les clloses connues 
(Catéchèse 17, 18-19, PG 33, 989b-992a; of 665ab). 

20 D'autres Pères grecs sont plus réservés à l'égard 
de l'idée d'ivresse spirituelle, peut-être par suite des 
quorelles anti-origénistes. Ainsi Athanase t 379 rend 
ta. 1~ée'IJ du psa\1me 22, 5, par u joie mystique » (~J.oo-rr.K1) 
sùrppoaôv'l); Exp. i11 Ps. 22, 5, PG 27, HOc; cf 1. 76c et 
285ab; noter l'absence d'ivresse spirituelle dans le 
r•e,;le de son œuvre). - De même, Cyrille d'Alexandrie 
t 4.4't est très réservé sur ce thème dans son commen
ta ire du psautier; Il connatt pourtant l'expression 
• ivresse salutaire • (aw'l"f)p1o~ (J.é&t,, PG 69, 1264bè; 
cf 8<t1cd). - Dans une transposition du psautier 
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en hexamètres qui oot attribuée à Appolinaire, le 
te•·me ~-tcOôax<ù des Septante est deux lois éliminli ot 
remplaccl par d'autres expressions (PG 88, 18'•1 h et 
1S60c; voiJ· aussi Théodore de Mopsuute t 428 dont Je 
Comme11taire sur les Psaumes ne s'intéresse pas il r.o 
terme : 22, 5; 35, 9; 61,, 10-11; éd. R Devreesso, Ru me, 
1989). 

Lorsqu'Ils commentent los paaspges de 1'1ilcrituro dOt ll lo 
texte gt•ec comporte J~,tO'I ou un terme analogue (Pa. 22, 5; 35, 
9; M, 10-1.1; 103, 15; Oant. G, 1; Jdr. 31, ~; Éph. 5, 19, ~tr.) , 
des auteurs comme Didym~ l'aveugle t 395 (In P•. 22, !i, et 
35, 9, PO 89, i29Sa et 183Gab; Sur Zachar~ 1, 276, ct u, 28, 
SC 88, p. 336, et SC 84, p. 439), Hl.ychiU4, 5• siècle (ln Paalmos, 
PO 98, U 89cd, 128tid; cf PO 2?, ?32c, 784c, 901d, 9114b), 
Thiodorst d4 Cyr t 450 (PO 80, tt24b; PO 81, 1499.; P<; 82, 
545b, 11i01d) et Grégoire d'Antioclul (PO 88, 1864d), ou binn 
omettent lo terme ~~oU)') ou bien répètent leurs prédécesseurs 
on po.rticuller Origène. ' 

Parfois, leur héritage Be trouve ramassé en formules :•s$Ot 
denses; ainsi, pe texto d'Hésychlus.~au sujet de p,, 85, !1 : 
• La maison de Dieu, c'est son propre corps; l'abondnn1:e, 
c'est Jo sang et l'eau coulant de son cOté!et dont nous tou~>, IP.s 
CJ'Qynnts, sommes enivrés d'une ivre68e salutaire • (PO 93, 
1189cd). 

Lo thilme de l'ivresse trouve aussi sa place daus la 
prédicut~on. Jean Cf~rysosto.me t 407 dis tingue doux 
genres d ébriété, l'une p Ell'vcrse et quJ conduit hOl'l'i du 
Royaume, l'autre sainte et désit·able. Dans un sermon 
sur la résuJ•rection, il explique que par la pre rn ièJ·o 
ivresse (qui est colère, cupidité, etc) l'esprit ost ho'"~> 
de lui-même (u extase de l'esprit », PG 50, 488c), tandis 
que la seconde, la « bello • ivresse, est non pas la sint plo 
participaUon à l'Esprit Saint, mais la satiété q o' il 
donne. Cette satiété de l'Esprit par « les psauntes, 
hymnes .ot cantiques inspircls »(cf Eph. 5, 19) , se réuliso 
dans l'eucharistie· : '' Soyona enivrés de cette ivrossl' -llt, 
mais abstenons-nous de l'autre! » (PG 50, 4S6ah). 
Au tond, l'ivresse spirituelle telle que la présente J oan 
Chrysostome est assez loin de l'idée phllonienne. Ce 
n'est plus Jo moment de l'extase mystique où le gHos
tique atteint au sommet de la gnose, c'est plus simple
ment la joie du croyant qui participe aux mys lia-~ls 
de son Dieu. 

3° li en va autremetlt, du moins dans l'interpr!H.A
tlon qu'en donne J . Daniélou (Plato11ismc cl théologie 
mystique, p. 293), pour Gr4goire de Nysse t 89~. Chez 
lui l'éapparatt le caractère nettement mystique de 
l' ivresse spirituelle. Identi fiant rigoureusement Jo sQns 
de Ca111. 5, 1, à celui de Mt. 26, 26, Grégoire conçoi t la 
Cène et la célébration eucharistique comme donnant 
l'ivresse spirituelle au sens mystique du terme : « Ce 
à quoi Jo Cantique invite a ou lieu jadis et a Hou toujtturs 
par la nourriture et le breuvage divins,. car le transport. 
et l'exto.se du monde Intérieur au monde sup6rilll11' 
envahi.qsont l'âme avec la nourriture et le breuvage n 

(Flomeliae in Ca11t. 10, PG 44, 989c; éd. W. Jar.gor 
et H. Langcrbock, L. G, Leyde, 1960, p . 808-30\1 ; 
trad. M. Canévet, La colombe ella ténèbrc, Paris, Hl67, 
p. H8) . L'ivresse spirituelle du repas eucharisticpw 
est colle même qu'éprouvait David lorsqu'il voyait. 
en extase la beauté invisible (Ps. 115, 11), celle de P :w l 
lorsqu'il disait « sive onîm excessimus, slve sobrii 
simus » (2 Cor. 5, 13), celle de Pierre lo1•s de su vision 
chez Corneille (Actes 1 0) . 

II. Lowy commente ainsi l'lntorprôtation eucharistique du 
Ps. 22, 5, par Grégoire de Ny68o {Sermon SJlr l'A ice11sio,, 

~0 46, 692bc) : « Avec la réception du saint Sacrement, com
mence, d'aprils Grégoire, la vlo éternelle, dont la pleine béat!· 
tude déflnltlvo no peut être obtenue que dans l'éwrnité, mals 
la saveur des éléments euoharlstlqucs, dans l'instant de 
l'extase de communion, en est dès lcl·bas un avant-gollt • 
(p. t 36; voir aussi Hom. in Oant. 5, 2 et t a, PO 4.4, 87Bab; 
t. 6, p. 156, H, à i5?, 4). 

Chez d'autres auteurs, lo termo ivre68o a perdu presque 
tout sens préola : ou bien Il n'oat plus qu'une lormulo do rhélo· 
rlque, ou bien 11 signifie simplement le fait d,'êtro rempli do 
l'Esprit Saint; ainsi, par exemplo, Daalle de Séleucie (Oratio 
3?, 1, PO 85, 389ab) ou ·Œconomlos (PO U S, i241a). 

4° Terminons ce survol do la patristique grecque 
en présentant, entre autres, deux auteurs qui sortent 
nettement, l'un par sa conception et l'autre par son 
époque, du cadre de ce chapitre, mais qui laissant devi
ner ce quo sera l'évolution do la notion d'ivresso spiri
tuelle. 

Dans sa neuvième lettre, qui a pour but « d'expli· 
quer... toutes sortes de figures qui désignent Diou 
symboliquement dans l'Écriture » (Dionysiaca, t. 1, 
Bruges-Paris, 1937, p. 627-628), le pseudo-Denys 
traite, ent.re autres choses, du banquet des élus dont 
l'~criture dit que « le Roi, passant au milieu d'eux, 
les fera mettre à table et les servira en personne •· 
« Tous los genres de biens possibles font que Diou lui 
même est ivre et hors de soi ; il est plus que rempli 
d'eux tous dans une abondance sans mesure; en même 
temps, il se trouve hors et au-delà d'eux tous » (p. 660· 
668). L'ivt•esse de Dieu dont parle le pseudo-Denys 
est une ivresse • éminente •, une ivresse au meilleur 
sens, une pure abondance de tous les biens contenus 
en lui comme dans leur cause. La perte du sens consé
cuti'~e à l'ivresse signift+.Q ~son t~Uf•<~ature « hyper
noébque n de Dieu, qul est • au-tttfssus du penser et 
do l'être pensé». Dieu est ivre et hors de lui (par rapport 
à l'ensemble de tous les biens existants). Ensuite, le 
pseudo-Donya applique la môme manière de parler 
au banquet céleste. 

Tandis que les autres Pères mentionnaient l' ivresse 
spirituelle le plus souvent à parUr d'un passage scrip
turaire ou dans un contexte eucharistique, Symtlon 
le nouveau thtlologien t 1022 (Catéchlse 23, SC 113, 
p. 25-29) se seJ•t de cette métaphore pour décrire Ul\ 
phclnomène spirituel et mystique pour lui-même (of 
B. Krlvoohéine, Le thlme de l'ivresse spirituellb daTIR 
la mystique de saint Syméon ... ). -. , 

Avec Syméon, il raut mentionner les homélies dites 
de Macaire, dont la dernière rédaction semble dater 
de l'époque du théologien byzantin (H. Dorries, etc, 
Die gcistlichen H omilien des · M alcarÎQ8, Berlin, 1964, 
p. xt) et qui ont influencé sa mystique, selon H. G. Boole 
(KirchtJ ulld theologi8che Literatur im byzantini8clw11 
R11ich, Munich, 1959, p. S60). L'auteur de ces homélies. 
désigne du terme ivresse d'une part l'état de l'homme 
en communion (mystique) avec Dieu (Hom. 2?, 16, 
éd. Dorries, p. 226; cr Hom. 8, 4, et 18, 7, p. 81 et 180), 
en tant qu'il est u lié par l'Esprit Saint » (Hom. 15, 36 
et 40, p. 148 ct 151), et d 'autre part son état de commu
nion avec le « monde », et de désunion avec Dieu i c'est 
ainsi qu'il pal'le de l' «ivresse do la matière» (Hom. 2ft, 
5, p. 198), de l' « ivresse d'ignorance » (Hom. 31, 5, 
p. 250). L'idée d' « jvresse de l'amour de Dieu ,. parait 
intimement Uée à la mystique de la lu mière et de la 
ténèbre qui caractérise Macaire (Hom. 8, 2, p. 78; cr 
Hom. 4~, 2, p. 292, ot.l il est question du c vin de la 
vie »). 
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Autres témoignages, dans l'Église byzantine, de la 
tradition de l'ivresse spirituelle, celui de 'rhéophane 
Kérameus, selon lequel l'œuvre de Grégoh·e do Nysse 
enivre le lecteur d'une sobre ivresse (Horn. 51, PG 132, 
912cd), et celui de la Philocalie de Nicodbmo l'haglo
rite (Athènes, ~ 957 svv, t. 8, p. 21'1; t. 4, p. 21a). 

8. P ère a latins. - L'idée d'ivresse spirituelle appa
ratt pour la première fois dans l'Église latine en un 
contexte expliciLemont eucharistique. Pour établir 
contre la secte des aquariens qu'il raut utiliser pour la 
consécration non do l'eau mais du vin, Cyprien de 
Carthage t 258 présente comme preuves tout un fais
ceau de textes scripturaires, parmi les~ptels le psaume 
22, 5 :. • Callx tuus inebrlans perquam optlmus; caUx 
autem qui inebrlat utique vino mlxtus est, neque enim 
aqua inebriarc quemquam potest • (Ep. 68, 11 ; éd. 
G. Harle!, CSEL a, 2, 1871, p. 710, .8·5). L'f)mploi de cet 
a~gument implique que l'idée d'ivresse spirltuetle était 
déjà au lemps de Cyprien assez connue ct répandue. 

Cela expliquerait la longue digreaslon qui sult de près Jo 
texte quo nou.s avons cité : • Calix domlnlcus sic inebri(a)t ut 
Robrios !aclat, ut montes ad spirUualom sapientiam redignt, 
uL a sapore isto saeculari ad intellectum Del unusquisquo 
rcslpiscnt, ct quomadmodurn vlno isto con1munl mons solvitur 
ot nnima rolaxatur et tri8tltln omnis exponitur, ita et poto 
sanguine Domini et poculo so.Jutari exponatur memoria voterls 
hominls ot fiat oblivlo conversatlonls pri~tinae saocularls et 
maostum p11ctus ac triste quod prius peccatis angentlbua 
premebatur dlvinne indulgentlae laetitia resolvatur • (ibi~m, 
p. ?10, 10-18; ct Cloua ordilllll'ia., PL 113, 8?6b : • Calix, 
Christi sanguls, qui sic inebriat ut sobrlos reddat •). 

La proximité do co dévoloppemont avec la concoptlon orl
génlonne do l'ivresse llpirituollo est frappante. Y ~uralt-11 
une dépendance quelconque? 

RilairiJ dt JloitiiJrs t 867 est moins affirmatif que 
Cyprien. Il assimile l'ivresse spirituelle à la réception 
de l'Esprit Saint, mais il lui substitua bientôt l'expres
sion « une joie très grande » (In P11. 64, 13-15, PL 9, 
t.21d-422a; CSEL 22, 1891, p. 244-2l.t6). 

Ambroise t 397 est parmi les Pères latins celui qui 
mentionne le plus souvent l'ivresse spirituello; cepen
dant, il n'ajoute rion, ou peu de choses, à ce qu'il reçoit 
de la tradition. Ainsi distingue-t-Il deux sortes d'ivresse: 
~ Ebrieto.Lis itaque species gomina est, un a quae tituba
tlonem corpori aftorat ... sensumque perturbet, altera 
quae mentem vlrtutis vaporet gratia • (De Noe 29, 
111, CSEL 32, 1, 1897, p. 488, 28; cr De Relia ct jeju
t~io 16, 61-62, CSEL 82, 2, p. 448, 7-8 : el)l'ietas culpae, 
cbrietas gratiae). 

I.Ja bonne ivresse consiste en une sorte d'extase ver~. 
ies biens les meilleurs (« ad meliora atque iucunda facil 
quendam mentis excessum », I n P11. 11. 8, 18, 24, CSEL 
62, 1918, p. 295, 9-10; cf De Isaac 5, ~9-50, CSEL 82, 
1, p. 673, 16-1 7). Cette ivresse se réalise çl.'uno certaint• 
façon par l'intelllgonce du nouveau •rf'.stament (« q\li 
bihcrunt in typo sa.tial.i sunt, qui biberunt in veritatt• 
iuebriati sunt », ln Ps. 1, 83, CSEL 64, 1919, p. 28·29) 
ot elle s'achève dans l'eucharistie (ln Ps. 118, 15, 28, 
CSEL 62, p. 345, 12 svv). C'est p9J·Uculièrernent 1:t 
rémission des péchés lors de l'eucharistie (De sacro· 
me11tis v, 17, CSEL 78, 1955, p. 65; cf CSEL 62, p. 841!, 
16-17), ut spécialement après que l'on s'ost converl.i 
nu Christ (ln Ps. 118, 21, 4, CSEL 62, p. '•75, 15 svv). 
qui causo cette ivresse. 

Ailleurs, Ambroise distingue dilléren Les sortes d'ivressn 
spirituelle : ebrietas poculi salutarls, ebrletas de abuu-

d:mtia scripturarum, obrietas pet• infusionem spiritus 
sancti, don des langues à la Pentecôte (In Ps. 35, 19, 
CSEL 64, p. 68, 25 svv); nous pensons qu'il ne faut pas 
l•·op forcer ces distinctiOilS. La prière qui achève le 
premier livre du De fide montre combien l'idée d'ivresse 
spil'ituelle est proche de celle du Christ-grappe : tJ. Pocu
lum novum de caelo delatum, in terra expressum ex 
illo botryono peregrino, qui sicut uva do vite, ita ille 
in carne .cruels pependit e Ugno. E.x hoc ergo botryone 
<Jst vinum quod laetlficat cor hominis, sobrietatcm 
inobriat, craiJulam fidel et vorae rellgionis exhalat » 
(r, 20, 134-187, CSJ'ilL 78, 1962, p. 56·57; cf O. Nuss
baum, D~ grosse Traube ChristiUI, dans Jahrbuch für 
Antike und ChristtJ11tum, t. 6, 1968, p. 186-148). L'effet 
de l' ivresse spirituelle telle que la conçoit Ambroise, 
c'est, comme ille dit à la fin de cette prière, la pratique 
des vertus (cr aussi De Cain et Abel x, 5, 19, CSEL 32, 
1, p. 855, 28 svv, et 357, 9-10;·De Relia 10, 83, CSEL 32, 
2, p. 430, 1-2; De bono mortis 5, 20, CSEL 32, 1, p. 722, 
20 svv). Mais c'est surtout par son hymne SpùmCÙir 
patemac gk>riae qu'Ambroise a légué à la postérité 
l'idée de la sobre ivtoesso : cc Christus sit nobls oibus, 
potusque noster sit fides, laeti bibamus sobriam ebrie
lotom Spiritus» (Hymnes vu, 6, PL 16, 1U1d). 

Augustin t 480, à qui la prédilection d'Ambroise 
pour l'expression « ivresse spirttuelle » n'a pas échappé 
(Conf611sums v, 13, 28), peut décrire la réception de 
l'Esprit et la joie qui en résulte comme une espèce 
d'ivresse (Serrrw 225, ~. PL 88, 1098b; cf De aRon<~ 
ch.ristiano 9, 10, PL t.O, 296c). Il exhorte les fidèles à 
s'enivrer de la sorte, lorsqu'il commente le psaumo 103, 
1ll : « Inebriamini, sed videte unde » (CCL 40, p. 1511-
1512). Ailleurs, Augustin met en valeur un autre aspect 
que connote la métaphore djvresse spirit~elle, celui de 
la perte de la mémoire, de l'oubli, qu'ils1agJI!IJe des maux 
por'Sonnels (Con(tW!ions 1, 5, 5) ou des v9Jlités du monde 
(De mWJica VI, 16, 52, PL a2, 1190; cf Enarrationes ir1 
Ps. 15, 5, CCL as, p. 90; ln Johannis evangelium 9, a, 
CCL a6, p. 92). 

Mais ce qui caracLérise Augustin, c'est qu'il utilise 
la métaphore do l'ivresse d'une part pour désignai' la 
joie eschatologique, ot qu'il la présente d'autre part 
comme anticipée par les martyrs. Témoins ces textes 
dos Enarrationes in P11almos. 

Quia vidlt (Spiritus sanctus) homines ingurgitantes sc in 
el>rietate, acolpere autem vinum immodernte, et montem 
perdoro, vldet quid dlcoret, qui~t oum accepta fuerit llla lneffa· 
hllis laetitia, perit quodnmmodo hum ana mena, ot 1lt di vina ot 
inobriatur ab ubortate domus Dol (Enarr. in P1. 85, H, CCL 
as, p. 889). 

Hoc lam calice inflbriatl erant martyres, qu11ndo ad pos.~io
ncm eunlos, suoa non agtwscebant. Quld tnm ebrium, quaro 
non agnoscere uxorom fient.am, non lllioa, non ptu'onLes? 
(ibidem; cf ?4, 12, CCL 39, p. 1094; Confl'a litt.rtu Pelilia11i. u, 
'&7, 110, CSEL 52, i 909, p. 85, 3). 

Dnns sqn commentaire du psaume 62, 6, Augustin parle de 
ln. soif de la source de la sagesse que 1'4me éprouve, mais il 
ré11erve l'Ivresse spirituelle pour l'elfchaton (CCL 39, p. ?9?; 
çf Sermo 23, 12, CCL U, p. 315-316). 

Il est encore caractéristique do voir Augustin appliquet· 
la métaphore de l'ivresse au Christ lui-même; il le rait, 
il ost vrai, dans une envolée assez rhétorique; mais il 
y combine dans uno saisissante unité J'a scène dé Geth· 
sémani, le texte de 1 Cor. 1, 2t,, et l'idée d'ivr·osso spi· 
rituelle. La Passion du Christ est une • ebrietas s lul
titiae » qui est plus sage quo la sagesse dos hommes : 
" Chr·lstus, sicut a prophetis pa•aenuntiatus est, von(it) 
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in mundum, bib(iL) de vinea sua calioem illum qui 
transire non poluit, dorm(it) in pa.ssione sua tanquam 
in ebrietate stultitiae, quae saplentior est hominibus • 
(Co11tra Ji'austum xn, 2,, CSEL 25, 1891, p. 858; cf 
Enarr. i11 Ps. 88, sermo 2, 12, CCL 98, p. 290). 

Le Smno 8q, 2 montre combien la métaphore de 
l'ivresse est liéu dans la pensée d'Augustin à l'idée de 
la sagesse divine et à la communication de celle-ci. 
C'est ainsi que l'apôtre Jean a« bu» la sagesse: • Super 
pectus Domlni discumbebat et in eo convivio caelestia 
secreta bibebat. Ex illo potu et ex ma felici ebrietate 
ructavit : in prlncipio erat Verbum. Humilitns excelsa 
et obrietas 1:1obria ~ (CCL 41, p. ~2~; cf ETUU"r. in Ps. 33, 
sermo 2, 12, CCL 38, p. 290; Contra Faustum xu, ~2, 
CSEL 25, p. 870). 

Un texte assez dense de Quodoultdeus t ~59 résume 
bien l'aspect à la rois mystique et sacramentel de 
rïvresse spirituelle ; « sed unus e rnilitibus laLus eius 
aper'uit et continuo exivit sanguis et aqua, quae sunt 
matris ecclesiae gomina sacramenta ... Hic sanguis ine· 
brlat mentem, ut amorem oblivlscatur mundi • (Do 
cataclysme, sermo ad catechumenos IV, 5, PL ~o. 696). 

Notons enfin qu'un pseudo-Augustin anonyme, 
parlant de l'ivresse des martyrs (probablement sous 
l'influence des ·textes augustiniens), étend l'ivresse 
spirituelle d'une part au fidèle en tant que tel, et 
d'autre part à tous ceux qui t•eoherchent la vie parfaite 
(Sermo 182, 5, PL 89, 2090; cf Claf!is, n. 223). 

Jérôme t ~20, dans ses commentaires de l'Écriture 
ou dans ses traductions, rappelle l'un ou l'autre des 
aspects de l'idée traditionnelle de l'ivresse spirituelle, 
mais sans approfondir ni ajouter beaucoup de son cru 
(ln Hieremiam. 6, 2<., ~. CCL 74, p. 916; lrl Matthaoum 
26, 29, CCL 77, p. 251-252; Interpretatio Jwm. Origenis 
irl Gant. 1 et u, PL 23, 1122b et 1186bo). Il semble 
parfois assimiler purement et simplement l'ivresse 
spirituelle à la foi (Comment. irl Os~. P.L 25, 9~~c). 
Il utilise la métaphore pour décrire la joie eschatolo· 
gique, déjà anticipée dans l'eucharistie (In H isromiam 6, 
17, 10·U, CCL 7~, p. 306; cf Tractatus in Ps. 108, 
CCL 78, p. 185). 

L'idée d'ivrosso spirituelle apparatt a\•ssl dans la prédica· 
tlon latine. Pierre Chry1ologue t 450 la mentionne (Sernw 13? 
et 147, PL 52, 569b ot 591îb); or Maxime de Turin t 410/20 
à propos du martyre de Cyprien et du ml.racle dea langues à 
la PenteoOto (Ssrnw U, f, CCL 28, p. 38; ct Sermo 10, p. 35· 
BG); et Cdtai.rc d'Arles t 5~2 à propos de la lecture de la Biblo 
(Sermo HIS, 4, CCL 106., p. 689). 

Grégoire le Grand t 60~ dé,.,ouvre dans la distinction 
entre biboro et inebriari de Aggtle 1, 6, la différence 
entre ceux qui ne font qu'entendre la Parole divine 
et come qui lui convertissent radicalement leur esprit : 
a Bibit et non inebriatur, qui ad vocem praedicationis 
aurem inclinat, sed mentem non mutat. Solet enim 
per ebrietatem blbentium sensus mutari... Si enim 
debriatus esset, procul dubio mentem mutasset, et iam 
Lerrena non quaereret, iam vana et transit.oria quae 
amaverat non amaret '' (/n Ezechielern 1, 10, PL 76, 
888c-889a). Ailleurs, dana le contexte d'une exégèse 
allégorique (Anne ivre de peino, figuredel'~glise apos· 
tolique); Grégoire met en lumière ce même aspect de 
l'ivresse spirituelle : elle est le signe d'un cœur, d'un 
esprit cl\angé : « ebria tamen erat, non potatione erro· 
ris sed repletione Spiritus sancti. Eltenim mutare cor, 
mentem alienare consuevit ebrietas » (In 1 Regum 1, 

28, PL 79, 36cd). 

t:ertaina autree auteura appr~cient dans l'expntaaion •Ivresse 
~;pirituelle • son côté rhétorique, d'autres en font un équivalent 
do rep/eri: Rurlolus de Limoges t 607 (MGH Auctorss antiqui8· 
simi, t : 8, Berlin, 1887, p. 36?, 10);- Vlctrioo de Rouon t Uli 
(Liber d• lauduanctorum li, PL 20, 441b);-Salonius de Oonbvo 
t 475 (/n parabolru Salomonù c~po8itio my1iica, PL 53, 9?6b); 
-Paulin de Nole t 431 (Ep. 6, 16, CSEL 29, 189~. p. 35,14; mals 
aussi Hp. 21, 4, p. 151, 18; Carmi11a 27, 104-106, CSEL 30, 
p. 226); - Apponlus (In Carllica 2, 4, et 5, 1, PLS 1, 864·858 
et 915). 

'l'ermlno~ oo doaslor de la patristique lati.ne par la remarque 
NigniOoatlve de 'Jru8iodors ( t vers 580), à propos du psaumo 6~, 
10·11 : • Hoc genus loeu~lonÛI in sorlpturia divinis est pro· 
prium, quonlam ln bono plerumque ponitur. In acripturis 
aulom saeoularlbus vel in communibus fabulls eprlatu in 
honnm partem penltus non ho.betur ,; (CCL 9?, p. 56?; or p. 213, 
321, et CCL 98, p. 932). 

'•· Pères IJYriaque•. -L'idée d'ivresse spirituelle 
so t t·ouve également dans l'É~Iise syriaque; elle y est 
caractérisée, du moins si nous en jugeons d'après les 
trois témoignages que nous présentons, par une certaine 
indôpendance par rapport à l'Écriture. Ces trois auteurs 
semblent en effet la concevoir à partir de la symbo· 
lique naturelle de l'ivresse. 

Épllrem, t 878, dans ses hymnes de la nativité 
(CSCO 187, p. 81), oppose deu;x: sortes de vin, l'une 
qui provoque la nudité à l'instar de ce qui advint à 
Noé ( Gen. 8, 20·24), l'autre, la croi.x du Christ, qui 
rend vertueux (Jüchtis). 

T.•~ deuxièll)e témoignage, attribué à .Martyrios 
(SahdoM}, se trouvo dans un traité de spiritualité, 
Je Liore de la perfection (CSCO 201). L'auteur décrit 
{1, 3, 1~9·158) l'homme qui aime parfaitement Dieu : 
il est « grisé de la charité du Christ, oublieux de soi• 
même et du siècle, et comme,.,hébété p4J'r»Jyresse de 
l'amour de Dieu, comme si ce n'était plus~ufi~<fui vivait, 
ruais le Christ qu'il aime qui vivait en lui (cf Gal. 2, 
20). Car ils ressemblent à dos hommes ivres coux qui 
a.irnent Diou et qui sont dévorés par son amour • (p. 70, 
33, à 71, 2). 

Suit la description détaillée du comportement et 
da l'état d'un homme ivre (p. 71, 8·18). Et l'auteur 
explique : c Il en va de même do celui qui est grisé de 
la charité divine et échautlé par l'amour do son Sei
gneur : les mouvements de son dme sont sans cesse 
occupés de Dieu, et son cœur est ravi en lui (Luc 10, 
39); son corps marche sur la terre, mais son intelligence 
reside au ciel avec le Christ, car son corps est mort au 
Hièclo, ot son âme br"Olo de l'amour des choses célestes 
(Cnl. 8, 1-8) ... Le rrappe·t·on à cause de sa vérité? li ne 
le sent point; l'insulte-t-on à cause de lui? le voilà (tout) 
joyoux et heureux d'avoir mérité d'être insulté à cause 
•le sou nom • (Aotes 5, 41; CSCO 201, p. 71, H-26). 

Pnul était griAé de cet amour; • également tous los autres 
Apôtres, et tous los ,martyrs brQlal9nt 4e ce feu bion qu'Ils 
rnourussont oho.quo jour • (1 Cor. 15, !li); leur esprit • no so 
refroidit (l11mals) de la charité • du Christ (Mt. 2~, 12) ... Et 
n'est co grand amour quo possèdent tous ceux qui s'engagent 
1\0mplètoment dans la voio do la justice il la suite du Christ, 
laur Seigneur • (ol Mt. 19, 21) (ibidem). 

Col te description de l'amour parfait par la métaphore 
de l'ivresse est quelque chose de tout à fait nouveau 
ct original. ·La patristique grecque et latine restait 
Loujours plus ou moins dans le sillage de Philon : il 
s'agissait dans l'ivresse spirituelle d'une extase intel· 
Jecluolle; l'homme était grisé pat· la « gnose 11; chez 
Mal'l.yrlos, il l'est par l'amour. 

' 
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Isaac do Nini11e (~0 siècle), enfin, s'inscrit dans la 
même ligne de symbolique naturelle (Mystic TrcatistJs 
by 1 saac of N inc11eh, trad. A. J. Wensinck, Amsterdam, 
1928, p. 117-118, 86a, 872), avec cotte nuance cepen
dant qu'il rattache quelquefois l'ivresse spirituelle 
non pas seulement à l'amour en particulier (cf p . 186), 
mais aussi à la toi (p. 2, 258) et à l'espérance (p. 229, 
S44; cf aussi p. 41, 53, 149, 171, 905, 339). Voir lo. no
tice d'Isaac, supra,, col. 20U-20M. 

• 
.Pour terminer, citons un passage d'un sermon pseudo-

chrysostornien (de Proclus de Constantinople?) qui est 
assez représentatif des Pères, mals qui fa.it aussi la 
transition avec la période postérieure. La mention de 
l'ivresse spirituelle suit une condamnation sans meroi 
de l'ivresse corporelle : à l'époque patristique, la pre
mière ne so calque P!.IS tant sur la seconde qu'elle no 
s'y oppose. Ce rappt•ochemen t exclu, le prédicateur se 
reprend : cc Ego etiarn ipso ebrios· lllos esse fateor, non 
ebrietato quaro tu diois, sed divina et spirituali ». 
Telle est l 'ivresse spirituelle : « quam q\li hauser·it, 
sapientia repletur .. , mente roboratur .. , vigilàt ad vir
tutem .. , Deum amare discit .. , non sitiot in aeternum 
(Jean 4, 14) •. Suit l'énumération des eltets de cette 
ivresse spirituelle ; elle rappelle celle qu'en faisait 
Martyrlos : « Quaro qui bîberit, cum Paulo lnsanit, 
ignem et Ier·r·um au dac ter adit, et in peri cula se· oonilclt, 
omnomque calamita.tem quasi rem laeta.m amplectitur, 
de contumeliis qu!.ISi do laudibus exultat, de convioiis 
qu!.ISi de pr•aeconils gesUt, vlnculls pro Servatore quasi 
coronls regiis exhilaratur ». L'auteur fait ensuite allu
sion à l'eucharistie source d'ivrosso : • Hic crater apos· 
tolos lnebJ·lavit; hoc poculum SalvaLoris di.scipuli 
ebîberunt, et pulcherrima .ebrietate capti sunt ao sacra 
mensa satiati dicunt oum b eate Davide : Parasti... 
vitae meae (Ps. 22, 5-6) ». Une formule assez dialec· 
tique définit la ra.i.son de cette ivresse eucharistique : 
« Qui enim ex hoc calice bibit, etsi sobrius in Christo, 
insanis ebrius esse videtur, cum ea quae Salvaloris 
sunt sapiat • (Scrmo 2 in Pentccosten, PG 52, 810; 
cf J . A. de Alda ma, Ropcrtorium pscudochrysostomi
cum, Paris, 1965, n. 163). 

H. Lowy, Sobria el>rictl#. Unt<l1'8uchung~n zur Gclchl'chUI der 
antilum Mym'lc, Giessen, 1929,- A.-J. Festugièrè, Hermetica, 
dansHare>ard lheologicalRse>illw, t. 31,19a8, p.i-20.-H . Rah· 
ner, Erdgei81 und Himmelsgeist in der patrilllûchen Literatur, 
~ans Eranos·Jahrbuch, t .13, 19~5, p. 237-276.- Jean Loclercq, 
Jor,~l'l d'illrtJic, VS, t. 76, 1947, p. 674-591. - J. QuaaLon, 
.Sol>ria ebrittall in Ambrosius De 1acranumtia, dans Millccllanea 
litu,gica ... L .C. Mohlbe'l• t. 1, Romo, 19~8, p. 117-125. -
R. Loronz, Fruùio Dei bei Auguatin, dans Zeiuchri('t (Ur 
Kii'Cheng~•chichtll, t. 63, 1950-1951, p. 75-132. - J. Daniélou, 
Bibls el liturgie. Là théologie biblique dca aacrementll et d~• (lllls 
d'aprèl le• Pèru de l'Église, Paris, t9Gt, p. 249-251; Plato· 
nùme et tMologill mystiquB. DoctriM spirituell11 de saint GrtlgoiH 
rh Ny11o, 2• éd., Paris, 1953, p. 274 -28~; • Sobre ie>rUIII • chu 
Grégoire do Ny11e, DS, t. 2, col. 1878·1879. 

A. Turien~o Saturnino, Sobria ebri11tu. Stm Agostin, Du
ca,tts, Niet.uche, dans Rsligùln 11 cultura, t. 5, 1960, p. 553-
585. - 2. Longpré, art. EluouAnrnrs cl t::t:péricnce myltigue, 
DS, t. ~. 1962, col. 1593-159?. - B. Krivochéioe, Le thime dtt 
l'ivresse spirituelle da118 la ln!JIIique de saint $ynulon ÙJ Noue>11au 
TMologittn, 'l'U 80, Dêrlin, 19~2, p. 868-1)76. - Jean Loeloroq, 
La litursi11 et lsa paradoxu chrtftieM, coll. Lex orandl 36, Paris, 
1968, p. 87-5?. - H. Jonas, Gnosi11 urnl lplltantifcer Geiat, 
t . 1, G!lttlngen, 1964, p. H5-U8. - R. Johanny, L'l.!.'ucha-
,ùtie, centre de l'histoire du aalut che: aaint Ambroù~ de Milan, 
Pari.,, 1968, p. 205-236. -P. Lebeau, Cornmuni#r à la joù ck 
I'Eaprit, dans Pa,oÙJ et Pain, t . 16, 1968, p. 171-183; La ligni
fication eccMsiologiquc ck la coupe eucharûtiquc à'ap~l lt8 

Pers~, dans .Studiœ patrildt:a x, 'llU 10?, Borltn, 1970, p. 366· 
373. - Articles du DB, or infra, col. 2S37. 

Hermann Josef Sr.enEN . 

JJ. MOYEN ACE 

Il n'existe pas pour la période médiévale de mono
graphie comparable à celle de H. Lewy pour la période 
patristique. L'exposé qui s~it est faH à partir cle son
dages, surtout dans les commentail'es du Cantique d{Js 
uctntiqucs, source privilégiée des auteurs spirituels, 
pollr lesquels nous diS{IOSons de deux excellents 
ouvrages. 

H. Riedlinger, Die Malr~ltoaiglteit der Ki,che in lalllinillchen 
Hohl!nlied!tommenlilrtln dea Milllllalur~, Müoater, 1958. -
F. Ohly, HohenlÏtld-.Seudien .. , Wloabadon, 1958. - Le thème 
a déjll étè parUolloment étudié dana l'article EuoiiA.RJSTJII 
cl ~p4rienc~t mylliqru, t. (1, col. 1l59!1·1604; 11auf. ~xceptlon, 
on ne revlendr~ pas ~ur eet ~peet. 

Une étude dos sourc011 auxquoll011 omP,runtont los auteurs 
médiévaux d6paasorait lo cadre do coL oxposé; quelques indl
c.alions globalos suffiront. La formule 1obria d,ietu reparatt 
à diverses roprlsos, mals les auteurs l'empruntent à Ambroise, 
Augustin et Cassiodore, non à Philon. L'lnOuence du paoudo
l>enys n'apparalt guère qu'avec Richard do Salnt·Yiotor 
11t 'rhomas Gallus. Par COQtrê, 1011 textes do Grégoire le Grand, 
surtout l'homélie 10 In Euchilllsm, rostont bien connus et on 
un discerne l'l11nuonce dans ~o nombreux o,uteurs. La Glom~ 
Lro.oametLra do nombreux passages d'Origène sur le Cantiqus 
(H. Rledllngor, op. cil., p. i26, n. 8), mais aucun n'intérosso 
rlirectement l'iv1'681le spirituelle. 

:.-;~ 1. Du s e au 13& siècle. - 1 0 AtJTBURS DIVERS.

Les premiers auteurs médiévaux interprètent l'ivresse 
:;pirituelle dans un sens moral et ascétique; elle est 
cutte manilestation de l'amou do Die1,1, oette charité 
parfaite qui tait changer de vie et de mœurs, oublier 
los aiTectlons terrestres, mettre en pratique la parole de 
Dieu et imiter les exemples des saints. Ou encore, ils 
on trouvent la source dans l'Écriture, l'Eucbarislie, 
la Passion du Christ, l'Esprit Saint ou l'Église. L'Écrl· 
~ure et l'Égli.se sont le ceUier ou le ceUier du 11in (Canr. 
·1, 4; 2, 4); l'Euo.haristie, la Passion et l'Esprit sont le 
vin même qui réjouit et enivre. 

Bède le vénérable t 785: In Cant. IV, 5,17, PL 91, HIS2cd; 
Tr1 Act. Apo11. 2, PL 92, 948a.- Angé!Ome de Lnxeull ( t vors 
R85) : Enarr. in Cant., PL 115, 589o, 590a. - Ansolme do 
Laon t 1117 : Enarr. in Cant. 2 et 5, PL 162, 1197bo, 1211b. 

Anselme est sans do11te l'auteur do la Gl011a inurlintari8 
ol l'instigateur de la compllaUon dos G/011114 n141'6ÎTI4le~ 
(l'ensemble aera plus tard appelé Gl011a ordinaria). Ce recueil 
tro.osmet des toxtos d'Auguitin, de Grégoire le Grand ot do 
Cllssiôdorè, particulièrement un texte do Théodore~ sur le 
Pa. 22, 5 (PG 80, 1028bc) qui oriente noltoment l'Idée de 
l'ivresse vors une interprétation mystique : • Noverunt vnlm 
spiritus oleum o'um eorum eaplta olèo unota sunt, et ~brittat11m 
potentem quldem aod non clissolventem, atquo myllicum 
cibum quem nobls proposuit is qui praeter paatorla offiolum 
spoTIIIU faotu.s ost • (Bibli4 1actoa oum GIOI•œ ordinMia, éd. 
Lénndré do Salnt-Mnrtin, t. 8, Anvers, 168~, col. 610: voir 
encore col. 701, 896, 18S1, f841 1 1865). 

Certains auteurs prMèrent remplacer cbrktM par •atÛ!Iu 
ou raturilcu : Alculu t 80~, In O.netlm 48, S4 (266), PL 100, 
556a;- Raban Maur ( t vers 856), In Genesim ~a, 34, PL 107, 
641o;- Haymon d'Auxerre ( t vèrs 850) ajouto que la lalu
ritaa doltentralner desrêsultats vlslblos (1 n Cant. 5, 1, PL 117, 
326cd); il lui attribue des o!Yot.s spirituels (In p ,, 22, 6, et 
as, 9, PL 11s, 21oo, 816d). 

Bru11o dtJ Sogni t 1128 peut être donné comme 
exemple typique de oes diverses interprétations, morales 
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et· McéUques, spirituelles ou scripturairce, sacramen
taires ou ecclêsiologiqueé. Le collier de Gant. 1, 4, 
représente la mutatio persor~ae (cr Grégoire le Grand) 
qui introduit par la foi et l'espô1·ance dans les aeterna 
taberna.cula, ou encore les prophôtes dans lesquels 
l'Jîiglise s'enivrA du vin spi ri tuol (E:z:pos. in Gant ica, 
PL 16,, 1236b; ct Expos. in Ps. 85, 819b). Le cellier 
du Pin de Cant. 2, ~. est ln doclrino de l'ancien et du 
nouveau Testament dont le vin spirituel enivre Paul 
et lui fait enseigner la sagesse des parfaits (1 Cor. 2, 6); 
c'est aussi l'~glise tout entière (1245a) et tout chrétien 
par l'Eucharistie : • Celui qui s'enivre de cette coupe 
s'enivre de la véritable science; il méprise les richosses, 
s'oublie lui-même, délaisse ce qu'il voit et croit en ce 
qu'il no voit pM » (126Sab; cf ln Ps. 22, 772b). Le 
Ps. M, 10, est appliqué à la Pentecôte : par les dons du 
Saint-Esprit, • r:mglise parle toutes les langues, expli
que les Ecritures, oublie tout Jo torres t.ro, si bien que 
les hommes stupides pensent qu'olle n'est pas seulement 
ivre, mais insensée. Bona ebrietas quae sic · homines 
convertere potost » (931b); cette grâce, ri vos inebrians, 
s'étend jusqu'aux évêques ot aux prêtres «qui omnibus 
alii& necessaria subministrant » (981d-9B2b). 

Honorius Attgustoclune,ISis (t vors 1153) oiTre une 
autre synthèse à partir des divet'S sens de l'Écri(ure. 
Le cellier du vin est au sens allégorique l'Église « qui 
mange le fruit de l'arbre de vic, o'ost-à·dlre Je corps 
du Christ, et boit dans le cellier de l'Écriture les coupes 
de la sagesse » (ln Car~t. 2, '•, PL 172, S85bc), au sens 
anagogique l'Église céleste (S88c; ct 366d, 367cd). 
En Cant. 5, t, Honorius voit une invitation aux bella
tores ecclesiae, les amici, pour qu'ils s'àBsocient dos 
carissimi qui puissent qourrir de la douce doctrine et 
enivrer du vin do la sagesse ceux qui ont faim et soif 
de la justice (~Stab) : autrement dit, une invitation 
aux actifs à ne pas se séparet• dea contemplat.its. 

Les auteurs monastiques se distinguent par leut• ten
dance à in lerpréter l'ivresse spiri tue) le en fonction 
des exigences et des fruits de la vie parfaite; chez oux, 
l'Mcétisme est déjà une préparation à la vie mystique. 
Ainsi Robert de Tombelaine (os b, t vers 1090) : « Quid 
enim pe1· cellam vinariam congruentius quam ipsam 
arcanam actcrnitatis contemplationcm aco\}>imus? In 
hac uetornilate angeli aancti vina snpientlao inebrian
tur .. ; hanc sancta mens postpositis omnibus tempora
libus intrat, in qua ex illis angellcis deliciis quantum 
sibi conceditur gustat » (ln Cant. 2, 4, PL 79, 495d). 
La difTéronco entre les amici et los carissimi de Cant. 
5, 1, est celle de ceux qui vivent chrétiennement dans 
le monde et de coux qui ont choisi la vie monacale : 
• comodoro bonum ost, sed bibero ot inebriari, amplius 
bonum est » (516d-~17c). 

Rupert do Deutz (o & b t 1129) commente Cant. 5, 1, dans 
un sens euohnrlsUque; il insiste sur les elJets de cette ivresse 
que donne • Jo sacrement de la Pnssion et do la mort du Christ 1 

(Comm. in Cam., PL 168, 907a) : elle fait oubliu ln pauvreté, 
la souffrance et ln mort ollo-mûmo, los douleurs ct los joies, 
les craintea et espoirs de ce mondo, mais cet oubli est déjll. 
Je fruit ·des nocos spirituelles dès Jo temps présent : • Ohllvis· 
camini, oharissiml, prao cbri6t.ate vini vestri, prao nbundnntin 
Spiritus Snnotl, prne dulcedlne nuptiarum nostrarum, nuptiu
rum praesentium quibus interesse moruistis, quam !csllvi
tatcm vldore primi meruerunt ocull vostri • ('J08bc). 

Pour Ouigues n Je chartroux t 1188, Dieu vient dans l'timo 
contemplative : • !ncit cam wrronarurn obiivisci, immomorem 
sui mirabiiiter mortif\cando vlvlfioana et intbri4ndo aobriam 
roddens 1 (Scala claustralium, éd. Ed. Colledge et J. Walsh, 

i:iC 163, 1970, p. 96; cf Meditatio Xl, ibidem, p. 1.90, 192, 1,91t, 
·196). 

Voir encore au 12• siècle ; Lietbert de Lille ( t après 1110), 
111 P1. 6~. 10·H, PL 21, 900a .. - Oorhoch de Reiehersberg 
t 1169,1n P1. 22, 5, PL 193, 1062a; l n P1. 86, 9, dans Cuhohi ... 
opera, ined~a, éd. D. Vnn der Eyndo ct A. Rljmersdnol, t . 2, 
vol. 2, Rome, 1956, p. ~88-~~6. - Pierre Lombard t U 60, 
ln J>a. 22, 5; 86, 9; 108, 9, PL 191, 245, 365bd, 995d; lV ~en.t. 8, 
tl·?, t. 2, Quaro.cchi, 1916, p. 792.- Aioxnndro de Cantorbéry 
(lin 12• s.), D~ At18clmi similitudinibua 1'Jia, PL 159, ?OSnd. 
-Michel de Menu x t 1199, Expos. in Pa. 22, 6, do.ns Donilvor\· 
l.uru, Opera, éd. A.-<.:. PeltieJ•, t. 9, Paris, 1867, p. 18ab-18taa. 

2o SAINT BERNARD ET LES CISTERCIENS. - Les 
auteurs mentionnés jusqu'ici n'utilisent qu'occasion
nellement le thème de l'ivresse spirituelle, d'après les 
vm·sets des Psaumes ou du Cantique qu'ils commentent .. 
Chez ceux qui suivent, Je thème se trouve intégré dans 
une syatématisation des étapes .de la vie spirituelle ou 
do la contomplatlon en général; toutefois, ces auteurs 
ljt\ J'é!èrent hnbituellement aux mêmes textes bibliques. 

1) Bernard de ClairPau:c t 1153 u Ulis~ encore le thème 
do l'ivresse de façon occasionnelle dans les Scrmo11s 
sur le Cantique; il l'applique le plus souvent à 1 'âme 
contemplative, parfois à l' . .Église. JI lnsiàte sur un oiTet 
spécifique de cette ivresse : l'Ame oublie la distance 
qui la sépare de son Bien-aimé. 

• Elle aime ardemment, rendue ivre par l'objet de ~on amour, 
il tel point qu'elle ne considère plus ao. mo.jcst6 ... Est-olle Ivre? 
oui 11S8lll'iimont •; cette iwesse • bannit la crainte 1 et lui donne 
• duns l'Esprit l'audace de lu liberté 1 (Sermo 7, S, S, éd. 
J. Leclercq, t. 1, Roma, 1957, p. 82). • C'est le désir qui me 
porte et non ln rnison. Ne m'accusez po.a do pr6somptiou, Ill. 
m) l'aJJection me presse. Le respect (p11dor) certes sc rc!crlo, 
in11is l'amour le surmonte • (Sm~9t,- 2, 2, i>·~~fl!! s_mno 23,, 
a, a, p. 1411; 49, 1, 2-8, t. ~. 1966, p. 71t"7/i; v01~:e1iGiison, La 
thdologio niy81iqt«J d11 saint Bernard, Paria, 198~, p. i.S5·1SG). 

Le De diligendo Deo, à peu près de la même époque, 
r.<>t beaucoup plus sys~ématisé. Des quatre degrés de 
l'amour (s'aimer soi-même pour soi-même, aimer Dieu 
pour soi-même et pour lui·mOme, s'aimer soi-même 
)'our Dieu), le quatrième, où se manifeste l'ivresse, est 
le plus parfait. Normalement, il n'est atteint qu'après 
!tt rôsurrootion des corps. « Chair et Slll\g, vase de limon, 
dAmeuro terrestre », l'hommè ne peut accéder à cet 
enivrement de l'amour qui l'amènerait « à s'oublier 
lui-même, commo un vase perdu; à tendre vers Dieu 
ot adhérer à lui au point de devenir un seul esprit avec 
lui » (x, 27, t. S, 1963, p. 142). Bernard admet cepen
dant la possibilité oxceptionpelle do cette expériencn 
on ce monde : cc Doatum dixerlm et sanctum cui tale 
aliquid in hao mortali vita raro irlterdum, aut ucl stJmel, 
ot: hoc ipaum unius vi:f; momer1ti 8palio oxpel'irl donatum 
o:;l. Te enim quodammodo perdere, tanquam qui non sls, 
et omnino non sentire teipsum, et a tometipso exinn
niri et paeno annullari, caelest.is est conversationis, non 
humanae aiTectionis » (ibidem). En eiTet, « sic affici, 
deificari est o (x, 28, p. H8, 15). 

L'itinéraire commun pliSSe par troie étl\pcs : celle où l'homme 
mnngo son pain à la. sueur de aon rront, colle de l'Ame seporée 
c,ui boit Jo vin do l'1unour divin mals on y u1ôla11t • l'nilMtlon 
naturelle qui ln porto à désirer tcprondre son corps •, on On 
eaiiA de l'âme réunie à son corps gloriOé, admise dès lors à ln 
• coupe do 1!1 sagesse, celle do11t il est dît cali:t: meua in1!bria111 
quam p raeclaru1 eat • (xl, 32, p. 146). Toi est le triple banquet 
préparé par la sagesso ot o.uq'Uol invlto l'épouse du CanLiquo 
(!i, 1); Jo trolalômo est celui des noces do l'Agneau ofi les 
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.;arissimi &Ont enlvréa d'amour et oll l'Époux admet au taco 
à taco l'Église enfin sana tAche ni ride (xr, 88, p. ilt6·Ht7). 
Alors vient 1 la satiété sans ennui, la curiosité ill.Satlablo sans 
inquiétude, lo dôalr 6ternel et impossible à combler maïa igno
ran~ le manque ; c'est en fln cette solm iv,...•e qui se gorge de 
vérité et non do vin pur ('ltf'O n o11 m•ro), qui n'œt p1111 imbibâe 
de vin mals enOammée de Dieu • (x1, aa, p. 1~7; ct xv, 89, 
p. 153). 

Bernard, qui semble influencé par Augustin, dis· 
Ungue pratiquement deux sortes d'ivresse spirituelle. 
L'ivresse parfaite est l'ivresse eschatologique, alié· 
nante et sobre, insatiable et paisible, inextinguible et 
comblée. L'ivresoo imparfaite ost colle de l'Ame contem
plative qui cherche l'union avec son ~poux, dépassant 
~;p. propre négativité dans l'audace de son e.mour. Il 
arrive parfois que l'Ivresse impai!faite atteigne, comme 
tangentiellement, l'ivresse 'Parfaite : c'est le moment 
de l'extase qui anticipe la béatitude célest~ sans pou· 
voir s'y fixer (G. Penco cite et commeuLe d'autres 
textes, La • sobria ebrietCl8 » in S. B~rnardo, cité infra). 

2) Guillaume de Saint-Thierry t 11(t8 est plus réservé 
dans l'usage du terme ebrietas, bien qu'il en garde l'idée 
en commentant la cella vinaria (Commentaire sur le 
Cantique 96-97; De la nature et dela dignité de l'amour a, 
éd. M.-M. Davy, Deux traités sur l'amour de Dieu, 
Pàris, 1959, p. 12'. et 80). Pour lui, l'ivresse spirituelle 
reste encore quelque chose d'imparfait, qui tient à la 
faiblesse humaine : u a vini copia exordinatur usque ad 
ebrietatem nimii ferPoris, usque ad languorem infirmi
talis humanae deficientil! in salutare Dei » (Comm,n
taire100, p. 126). C'est seulement lorsque Dieu • ordonne 
.la charité » quo l'homme accède à la paix. : « tune pe•· 
similitudinem voluntatis tmus cum Deo spiritus fit 
(1 Cor. 6, 17), obriusque fit sobrius, languens fit sanus, 
et vehemens ordinatus » (107, p. 196). 

Par contre, Isaac de l'lli tolle (t vers 1178) semble 
plus près de Bernard; of les textes mentionnés plus 
haut, col. 2081. Voir encore Thomas de Vaucelles t 1189, 
I n Gant. 1, PL 206, 55bc, 56c, et surtout (t, 207d, qui 
rappelle le sermon (t9 de Bernard et les tria conPivia 
du De diligendo Deo x, 38. 

8° Lss VI CTOJUNS. - 1) Richard de Saint• Victor 
-t H 73 parle souvent de l'ivresse spirituelle, mais il 
n'est pas très cohérent dans le rôle qu'il lui fait jouer. 

Le Benjtsmin T114jor on décrit d'abord, d'apréa Cant. 5, 1, 
les effets ot les conditions pour y accéder (1v, 16, PL 176, t 55d). 
L'ivresse est le troisième degré de l'alienatio mentis, colla qui 
est causée pra~ mognitudinè e:eultationis (v, 6, 17h), • quand, 
abreuvée par l'abondance intime do hl suavltll ill,Mrleuro, blan 
plua plfinemont •1aivrole, l'Ainé oublie cè qu'ollo os t ot ·cc qu'clio 
a été; dans le débordmpent do aon a116natlon, ·elle est saisie 
par l'excès do sa danse ot transformée soudain en un sentiment 
supramondain, en état de merveilleuse félicité • (17l•c). L'Ivresse 
est ainsi placée nux sommets de la contemplation. Mais, dans 
le De gualucr gradibeu violenlM caritalil, qui semble postérieur, 
elle appartient nu premier degré de l'amour,la caritaB vulMran• 
(éd. G. Dumeige, il. la suite do Ives, .epltrll à Séverin sur la cha· 
rite, Paris, t <J66, n. 28, p. 155, ot n. at, p. 157). 

Dans l'Ewiic ediotum cependant, probablement. une 
des dernières œuvres de Richard, l' ivresse est l 'efTet 
de la jubilatio figurée par les cymbales de la procession 
de l'Ascension : comma un homme ivre qui no réussit 
qu'à répéter des syllabes sans pouvoir énoncer une 
phra.Se, • qucm igitur nichil aliud quam iubilare delec
tat, quid alîud quaro interna dulcedine inebrit1tum se 

es!;u demonstrat? » (éd. J. Châtillon et W. J. Tulloçli, 
.Smnoll8 et oprucules inédits, Bruges-Paris, 1951, p. 100). 

L'iv rosso n'est pas cependant le plus haut degrtl de la contein
plallon : 1 Quando cordi~; amarlludo toJlitur, alfootlo ordinatur; 
quando vera dulcodo lnfundltur, alfectio lnnouatur. Inebrla· 
tlvnem uere dulcedlnla sequltur exestuatlo et ordinatio intlmi 
amori11... Sola uero splrltualis dulcedo ost quae insaclabile 
lllu(l h1amani cordls deslderium saeiate potest • (p. 105·106). 
Alor~ • omnls contradictlo altercantlum cogilatlonum vel 
atructionum do medio tollitur, ad summam " tranquilli8fimom 
pacem anlmus oomponitur • (p. 106; cf Benjamin major IV, 
15, PL 196, 158; Adnot. in Ps. BO, 276b, où la dernière formule 
est également utilisée, éd. citée, p. 106, n. ~) . 

Il semble donc que, pour Richard, à la suite de Guil· 
luume de Saint-1'hierry et éonlrairement à Bernard, 
l'Hinéraire spirituel n'QIIt achevé qu'au moment où 
ebriuH fit sobriwt. 

2) Thom(lâ Galltu t 1246 (cr DS, t. 2, col. 1974·1976) 
pose: un problème particulier. 

li a commenté troll lola le Cantique : vors t224 peu après 
son arrivée il. VerceU, vers i28? à VorcoU (ou ll Londre&), 
en lin en 1243 ll Ivrée. lA troisième commentaire a été décou
vr·rl i>at G. Théry dana un ma do Vienne, le second (jusqu'il 
Cont. 5, ?) par M.-Th. d'Alverny dans un ma do CambrldBe ; 
une édition critique des doux a été publiée par Jeanne Barbet 
(coll. Textes philo&ophlques du moyen Ago H, Paris, 196?). 
On croyait jusqu'Ici trouver le premier commentaire. dans 
B. )'e?., 'l'h~saurru arwcàotorum novissimus (t. 2, pars 1, Augs
bourg, 1721, col. 504·689); cf G. TMry, La chronolosie du 
œnvres tù TlwmtU Galllu, dans DilirM Thonuu (Piaiaance), 
t. 11 , 1934, p. 478-481; J. Barbet (érl. citée, p. ~2) conteste 
celte attribution, maïa la question reste ouverte. En ce qui 
concerne le thème do l'Ivresse, la doct.rino do ce texte n'est 
pns inconciliable avoo celle des d.eux commentaires sftrement 
authentiques. 

l><1ns le texte publlé par }.'ez, les celliers do Cant. 1, r., 
n •pt·é!!entent soit l 'expérience secrète de l'union (des 
rmitiutt.es) de l 'Ame à son ~poux, soit los hiérarchies 
ct·lr~sLcs au."tquelles l'Ame participe successivement 
st·lon qu'elle avance dans la contemplation. Dans le 
pr'cmier. sens, « l 'âme est enivrée par la déiformité à tel 
poinL que, do façon merveilleuse, elle se connatt en 
s' ignorant et s'ignore en se connaissant, comme totale· 
mont privée de l'usage do sa raison par la suavit.é 
Qlt'r:llo a reçue »; dans le second sens, elle est « cum 
c<•tcrls virtutibus mentalihus inebriata », c'est-â-dire 
qu'elle participe à l'ivresse contemplative des ordres 
angHiiques; elle ne peut trouve.r sa jouissance« praeter
Qi tuUl io suo dilecto superdulcissimo cruciflxo, qui eius 
introduotionis causa exUtit et inebriationis • (col. 509· 
51 0). Les vignes d'Engaddi et la grappe do cypre 
(Uwu. 1,14) représentent les. Écritures: l'âme s'y exerce 
au prix.~'actiflités mentatBs dont elle ne pourrait suppor· 
kc• lo labeuJI si elle n'était enivrée et remplie ~ plena et 
sua vi et fragran Li dovotionis distributiono » (col. 528; 
cr col. 58(t à propos de la ceUa Pinaria). A partir de 
CaTit. 5, 1, l'auteur distingue l'intellectualis comutio, 
proposée aux amici et la superm,ntalis clebriatio réser· 
v r'1c aux carissimi; celle-ci est le degré suprême de 
l'•1::r.r.essus qui élève l'Ame ,au-dessus do sn mens. pour 
l' tmir immédiatement à l'amour divin (col. 60(t-605). 

Le second commentaire fait une place moins large 
à l'idée d'ivresse (voir cependant éd. ,T. Barbet, p. 75, 
7X, 1 01). Dans le troisième, l'ebrieta.s apparatt avec le 
01:llier de Gant. 1, 4 : « in bac cellaria, id est e:t;empla
ritt Ycrbi aeterni, sponsa in summa mentis hierarchia 
nlte uL profunde par unitivrun contemplationem intro-
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ducîtur >>; là l'épouse, « ex dupllcl cognit~pne all'ectu)$ 
et intellectus extra et ~;upra vires liberi arbitrli at trac · 
torum ))' boit et peut persévérer « in beata sobrietate • 
(p.128; cr p.181). Thomas Gallus renvoie ici à •l'ivressn 
éminente » de Dieu dont parle Denys dans la Lettre ti. 
Tite (Diony8ia.ca, t. 1, p. 659-660, cf plus haut, col. 2816 ). 
Les vlgnos que dÇ>it garder l'épouse (Gant. 1, 6) sont 
encore les •• exemplaires du Verbe ~. d'où coule le viu 
« qui r6jouit les cœurs», y compris ceux·, des hiérarchie~; 
célestes et ecclésiales (p. 181; of p. 189-140). Enfin, 
commentant Gant. 5, 1, Thomi.IS Gallus identifie les 
carissimi aox cc ordines summe hierarchie oxtaUct· 
amantes et amati ~; l'enivrement de ces "iri spirituale.~ 
est semblable à l'ivresse de Dieu • propLer excessivam 
abundant,iam luminum divinorum » (p. 192), ot la 
Lelt1'e à Tite est à nouveau citée. 

Chez Thomaa Gallus comme chez Richard, l'ivresse 
spirituelle e13t. intimement liée à l'expérience mystique, 
à l'cau!ossus; elle est le rejaillissement de l'union divine: 
dans l'l'une, la participation à la béatitude des anges et 
des élus. Mais, du lait que le modèle suprême do 
l'ivresse, à la suite du pseudo-Denys, est ici l'Ivresse 
djvine elle-même, l'ivresse spirituelle n'a pas à dispn
ra.ttre au dernier stade de la contemplation : le contem
platif, ~out comme Dieu, est li la !ois ivre ct sobre, 
llors de lui et pleinement donné à lu.i-môme par l'efTet 
de la grâce divine. 

4° BONAVENTURE ET LES FRANCISCAINS. -L'ivresse 
spirituelle joue un rôle plutôt occasionnel dans les 
œuvres authentiques de Bonaventure t 127~. Dans le 
De triplici (Jia, elle est le quatrième degré de l'amour ; 
elle fait dépasser Lout ce qui s'oppose à l'amour divin, en 
conduisant l'Ame au dépouillement total (u, 4, 10, 
Opera, t. 8, Quaracchi, 1898, p. 10b), à l'exemple de 
saint François qui « ex admirando fervore spiritus 
obrius... totus coram omnibus denudatur » (L11genda. 
major u, 4, t. 8, p. 508b). Le texte du De triplici CJia, 
qtii va dans le sens de la pauvreté absolue, sera repris 
par Ubertin de Casale t 12a9 (Arbor CJitae cruci(~ae 4, 
aG, Turin,, 1.961, p. a?2). 'Qans le Soliloquium, l'ivresse 
est le troisième degré dans la préparation de l'âme au 
goCit de la douceur céleste (u, 8, 15, t. 8, p. 50a); elle 
COïncide avec la memis eleCJatio. qui SOtiStrait l'âme 
aux choses tenestres ·et la rend digne d'être introduite 
dans le cellier de son ~poux, où elle boit du • vin apJ)rêté 
par l'inestimable douceur de la divinité, et du lait très 
pur de l'humanité sans tâche»: u 0 anima, bine bibun t 
amici, sed inebriantltr carissimi. 0 felix cb,.ietas quam 
sequitur mentis et corporis tam sancta et casta sobrie· 
tas )) (n, a, 16, p. 50b-51a). 

Le tMmo do l'ivresse sera orchestré par liJ. tradition fran
ciscaine dans do nombreux textes longtomps· attrlbu68 à 
Bonaventure. Ainsi Plel'l'é de Jean Olivl t 1298, dans son 
Ea:pos. in Cantica, éd. B. BoneUi, dans S. Bona~fniiU'atl ... 
Supplfmlmtum, t. 1, Trente, 1?72, col. 51-281. L'autêur voit 
la matidr• du Canliq~ dans • l'amour nuptial de Diou et de 
l'âme, ou oncoro de !':Église •i cet amour u une • torce exubô· 
rative et lnébrlatlve • (§ S, 6, col. 51·52); sa formfJ est le pro· 
ce$81.111 my11icr11 des 6pousaillos spirituelles (9, col. 64-1111); sa 
fin ost le triple calice de l'Êcrlturo, de la Passion du Christ et 
de la Divinité (10·11; col. 55·56); los colliers du roi ropr6$en
tent •los tréso111 ou réservoirs des i~i'e88ss divines • (32, col. 89). 
Voir § 92 et 211·212, col. 122 et 187·188; surtout § 311, col. 
263, qui résume l'ouvrage. 

Jacques de Milan (fln 18° s.), auteur du Stimulus 
amoris qui sera amplifié dans la suite par d'autres 

franciscains, dlstin~ue deux sortes d'ivresse u ante· 
qua.m ad saporem et raptum perveniat •i coci ost 
nouveau dans la tradition. L'une est agitée, J'autre 
paisible : 

Prima est qunednm abundantia iucunditntis ln corde, et 
vchemons iubilatio mentis, quao post multum fletum nut 
consldoratlonom passionis Christi, nul por magnum fervorem 
amoris ln Doum, venit ex qu,nd.nm nova lnfluon~ia. et divina 
irradiation& tn montom. Et illo. laetitia tantum abundat ln 
corde ut eUP.m ln mombra corporis redundet, et .ca taolat 
divino.e clementino arrldoro ot pr~e ex1,1ltatione nimia 1!-d modum 
cbrll pràecipitantis grndUur, qulotem non su.stinens ... Alia 
ebrlctas ost, quae nimia dulcedlno roplot cor; ex divlno con· 
aortio hoc vonll por contemplntionis qulotem; et in tantum 
anundat hnec dulcodo ln corde, u't redundet nd omnia mombra 
abunde ... Et slcut prima ebriétQll prao hilaritate quletem non 
sustinebat, sic et ista prao nlmla dulcedine quiescere taolt 
(ch. 9, coll. Bibliotheca rranciscana ascotîca medii aevi 4, 
Quarncclll, 1905, p. U .-4:>.). 

Df!.vid d'Augsbourg t 1272 (DS, t. a, col. 42·44) 
Hernble indépendant de Bonaventure. Le Sept<'m g1'adu8 
orationis (éd. J. Heerinckx, RAM, t. 14, 19aa, p. 1.46· 
1 70) place l'ivresse au moment où l'Ame passe du cin· 
quième au sixillme degt'é d'or:alson et où a tota C<?lligi· 
tur intra se tam cogitatione quam atloctione,. et ln tel· 
lectu supru se in Douw tendons >> (p. 1,64-165). Plus 
important ost le De exterioris ct intcrioris hominis com· 
positione (Quaracchi, 1899), dont le troisième livre, 
souvent cité à part (De septem processionibus religio· 
sorum), contient une analyse des diverses formes du 
contemplationis excessus, dans lequel l'Ame « solis unla
t.ur divinis nec volons nec valens allud sentira nisi 
Deum " (ch. 6a, n. 8, p. 346); ces formes sont iubilus, 
cbrietas apirltus, spiritualiS"trtdu~~ditO:,tJJfrlfactio, etc. 
David définit uinsi la seconde : c< EbritJtas sp(r,ilus potes~ 
dici quaolibet magna arnoris et gaudii dcvoti9, e~ qua 
quasi ex vini fortitudine forvor spiritus e"ttcrescit, quod 
5e intrn se cohibero non valet » (ch. 64, n. S, p. 348); 
d'où des phénomènes de raideur ou d'inertie des mem· 
hres, d'hilarité ou de larmes. David s'efTorce d'en don
ner une explication physiologique, mais il veut surtout 
montrer que l'irruption de l'amour divin dans l'Arno 
J•eut avoir sur le corps u~ retentissement comparable 
à celui des émotions naturelles (p. 81.8-849). 

Voir encore, pour le tse siècle: Alexandre Neckam t 1217, 
ln Canl. 1, 6, cod. Bodl. 866, Oxford, f. 8vb-Hvb (Riedlinger, 
Die Mahello•igkeil .. , p. 331-332). - Gulllaumo d'Auxerre, 
.Summa aur11a (texte cité, DB, t. 4, col. 1597). - H uguos dD 
Salnt-Chor t 1268, ln Jtrtmiam 23, Opera, Lyon, 1645, t. 4, 
f. 233va.- Thomas d'Aquin t 1274, ln P1alm.ot, dans Opera, 
éd. Vivôs, t. 18, Pâris, 18761 p. 857~b, 439n.- Gilles de Rome 
t 13i61 lrl Cane. v, 1, dat~sles Opera de ',l'h,omllil d'Aquin, éd. 
Vivès, t. 18, p. 642a. 

De la fin du 13o siècle date le Miroir des simples 
âmes dé Marguerite Porete t 1310 (DS, t. 5, col. 1252). 
Marguerite parlo de l'ivresse à propOs du « quart 
cstat » ou quatrième étupe de l'itinéraire spirituel. 
cc Tirée par haultcsse d'amour », rendue « orgueilleuse 
d':tbondance d'amour», l'âme est alors« si grandement 
resasié que elle no croit .point que Dieu ait plus grant 
don à donner à ume ycy bas ... Hec, co n'est pas mer· 
veilles, se telle Ame est sourprinse, car Gracieuse Amour 
la fait toute yvre, et si yvre que elle ne la lesse entendre 
Cors que a elle, par la force dont Amour la delite • 
( étl. R. Ouarniori, dans A1'chivio italiano pe1' la sto1'ia 
della pietà, t. ~. Rome, 1965, p. 611). L'ivresse appar· 
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tient Ici à l'èta.pe centl'ale de l'itinéraire mystique, qui 
s'achève au SeJltième état, celui de la • per.manable 
gloire ». · 

2. Aux 1"C-1L'SO siècles. -1. o PIERRE DB BRESSUIRE 
(Berchorius) t 1362, franciscain puis bénédictin, 
témoigne de la diffusion du thème à cette époque et d,e 
la diversité de son int~rcprétation. 

• 

1 • ' • ' 

, Dans son lnduclorium mora~, Il ~numilro une ivresse prot>ro 
à)a voie purgative, offot do la contrition ct do la crainte de Dieu, 
une ivtwle qui vlont do l'amour de Dieu et rend l'homme 
libéral, dMalgncux des biens temporels et courage\lx dans la 
lutte contre ses défauts, enfin une ivresse propre aux contem
platifs, qu'il faut distinguer de llllll contrilfaçons (cf M. San
daeull, Th~olo~iq mvstica, Mayence, 1627, p. 371-373; autres 
allusions à l'lvrosso dans un sens moral et spirituel dans 
le R11dw.ctorium morak de Berchorlus, dans Opero, t. i, Mayence, 
1609; m, S6, p. 79a; xn, 182, .p. 6~6a). 

20. CATHERINE DE SIENNE t 1380 (cl G. d'Uœo, à la 
bibliographie), subit l'influence des Laudi de J aco· 
pone de Todi, des Laluli mistiche de l3ianco de Sienne, 
cel hi · de Jean Colombini et ses compàgnons, qui tous 
associent l'ivresse spirituelle à la ' • santa pazzia , 
de la croix. Pour Catherine, 'l'ivresse est le fruit de 
l'Eucharis tie et du Sang du Christ : « Ce sang est un 
vin qui enivre l'Ame; plus elle en boit, plus elle en vou· 
drait boire; et elle ne se rassasie jamais parce que le 
S'ang e't la Cltair sont unis au Dieu infh1i » (Lettre 208). 
Le côté ouvert du Christ est encore 'le lieu oi'J.' l'âme 
s'abreuve (Leures 25, 75, 181, etc). L'âme abr•euvée, 
l'amour la pousse à • 'répandre lé san~ du Christ sur la 
tête de ses frères» {Lettre 208). Catherine est un témoin 
typique d1rla dévotion au sàng·du Christ, populaire à 
cetté époque, et qui a son retentissement dans l'art 
par les rèprésentatfons des Fontaines de pje et Pressoirs 
my8tiqUIJB (ct~. Mâle, L'art religieua: de la fin du moyen 
dge en France, 2c éd., Paris, 1922, p. 108·122). 

3 0 Les idées de DoROTHÉE D B MoNTAt! t 139(. {DS, 
t. s, col. 1664-1668; t. ''• col. 1601) sur l'ivresse 'spiri
tuelle mériteraienfr une étude détail.lée. Dans lè'·.De 
caritatè, pr~mier trai}é de son Septililium, elle consaere 
sept chapitres à' ce sujet (ch. 17~23, éd. I•'r. Hipler, dans 
Analecta bollandiana, t. 2, 1S8H, p. 435-t~$0; ct aussi 
la J?rlère inaugurale, p. 388; le premier chapitre, p. 405-
406; et les traités suivants, Analecta boll., t. 8, 18M, 
p. 124, f29, 135, 480; t. 4, 1885, p. 220-221, etc). Doro
thée distingue deux degrés d'ivresse : l'ebrietas conten· 
tativa provoquée par un poculum dulce, .et l'ebrùitas 
rion Cônténtttti!!a due au poculum forte; la première peut 
être magna et parPd, aeu èômplata et incompleta, selon 
qu'elle laisse à l'lime une part d'activité ou la rend 
impos~ible (ch. 18, p. 48~·439). 

Il est malaisé de saisir la difJérence qu'elle met entre ces 
doux Ivresses;, la première, qui est citra raptum, semble com
porter encore un J'l!tour de l'Arno sur elle-môme, précisément 
ce corttenhlmBnt, cet enrlchlssomont qu'elle apporte; la seconde 
par contre ravit l'Arno à elle·mêll,le (c'est une ivresse in ~aptu), 
etl'unit si violemment à Dieu qu'elle est difficilement suppor· 
table et produit d!'l> effets 'visiblèa sur hi corps (ch. 20, p. ~~8· 
444). Les deux (lffetJ; pr\nclpaux do cette ivresse sont la cdril~ 
locupktans et la caritas exhilaraM (oh. 22, p. ~41Ha48) . Le 
ch. 28, p. 449·450, rapporte des ~stimt>11ia intéressants; 
Dorothée, ou plutOt son directeur, J'Mn de Marlenwcrder, se 
réfère surtou.t à' .Ambroise et .Augustin (le texte célébre de 
Con(e8sio1lB x, 'laO, 66, avait ' 6t6 déjà cité p. 441 ). Aux deux 
degrés de chanté produits par l'Ivresse succède la carita.~~ 
'scatens (chari~ d~bordante), qui inaugure les noces spirituelles . 

On notera cher. cette femme, q!l.i' lut mariée à un h:omme 
difficile et mit au monde neuf enfan~, la place que prend la 
{t!crm(li~ spiritl)<!llll dtm.~ le ffi\ll'i$ge myatiquo (ct ole curieux 
ch. 21>, Ds UUJri flla8nuudiM, guae ca~abatur ex hal: scalllnts 
carilalll, p. '-52-453). · 

t,o Parmi les MYSTlQUBs ANGLA~s, Richard Rolle de 
Hn,mpole t t849 a commenté le Ps(lutier ef, partielle· 
ment, le CantiqUIJ (ct Nicole Marz~c. Richard RôlltJ ck 
If ampole .. ,. Tractat!J,S ~uper Apocalypsim, Paris, 1968, 
p. 38·'40, ~O·n~); ill\ lu Rich~U"d do Saint-Victor, Guil
laume de Saint-Thierry, Bernard et Bonaveniùl'e. Il 
ropr!!nd à leur suite le thème de l'ivresse spirituelle, en 
liaison avec la jubilatiçm, bien qu'il n'occupe chez lui 
qu'une place occasionnelle e~ gu'il soit difficile d'en 
pr6c~er la relation .avec les idées de calo_r, caMr, dulcor, 
stiéci!lques .de.sa doctrine (cf DS, t. 2, col. 1996). 

1rr. 'V~:~ndanbrO)I.Cke, daiÎjl !JOn édition du Melos amoris 
(Le Chant d'amour, SC 168 ot 169, Paris, 19?1), fournit un 
inventaire dos teitto8 (SC 169, p. 295·296, qui signale oh. 13, 
loO, 4~, lo.3, 46, 49, et renvoie aux pages et lignes de l'éd. E. J . F. 
Arnould, Oxford, 195? : p. 38, 9; 125, 46; 181, 33; 135, 20; 
1 1.2, 1?; 156·15?). Le p~~~~Sage le plus important est èelui du 
ch. ~9 QÙ .Rich~;~rd commelj.ta Cpnl. ~. 4, é~ 1$, t : 

Le collier .est le lieu du salut où (l!Amo) , repose on sécurité 
eL psalmodio sans tt•êve a~oo los saints d\1 eloi ... En cc désort·là, 
j e désire do toute ,mon dme avoir ·accès, être admis à bofl'e 
cc vin qui chasse la tristesse, pénétrer dans le secret de l'incom
parable cellier ·ei m'ënivrer de boissons exquises! Guéri.' t\u 
désir chârnel, comm~ hors de moi et 'a'jant perdu l'esprit, je 
reposérai avec le Seigneur sur la coucllo do son désir ... (L'aimée) 
s'assied dans le cellier do celui qulla sanctifie, et elle s'enivre 
do l'amour du 'très-Haut. La vigueur du vin la, soutient. Seule 
et sarfs consolatio'l, jamais eUe n'l!$t abat~ue, car l.e Créateur 
invi~ible la récontort11 pa.r 1111 ven.ue. Il étrajnt le, cœur qui 
elul.nte 11n immense amour (SC 169, p, 175 '11.?)) . 

L'l~cendium amdris de Rolle parle également de 
l'ivresse~ Lo passage le plus significatif décrit l'liomme 
totalement p,ris pa_r le feu de l'amour : 

• 

• Porro mltabllll:cr deloctus ln dcslderlls aotornls orlgit sc 
suspicions ln celum,· undo estuans dUlcissima dilecclone, 
incbriamr amenissimo haustu superni meatus, et obsitus 
\Indique, immo transforma tus, , arllori)>us ;future felicitatis, 
ut omnes temptaciones euadat, in cacumen contemplatiue 
uile constltultur • (oh. àl), p. 247; of oh. 2, 5, 25, 94, 86, M, 
éd. M. Deanesly,. Manchester-Londres, ~915, p. 151-152, 159, 
214, 24~, ~50, 268) .. 

Walter Hilton t 1395 traduisit le StimulriS.antorù do Jacques 
de Milan (TM ~aà 9f Lori~, éd. Gl. K.irohberger, L_ond.res, 
1952)1 do11t on a parlé .plUJJ ha11t. 

so LRs MYS!I'IQT.IJl S RliÉNANs ne mentionnent qu'en 
pas8ant l'ivresse spirituelle. J·ean Tauler t t36t y 
fait une brève allusion autobiogl'aphique dans le Scr· 
mnn. sur l' Jipou:.c (trad. E .• ).>. :N"oêl, Œrtllres èôm.plqtes, 
t. 1, Paris, 1911, p. 16ft'; .authe~tlcité douteuse); i.l ·lui 
consacre un .Plus long passage dans l~ sermon Si quis 
sitit pour décrire l'état intérieur de l'homme qnl, au 
terme de sa victofre contre les tentations,' parviept 
comme le· cerf altéré à la SO:w'O~ mrstique : , 

. ' . 
Il boil larg$ment, ~ pleine bo~cho, ;usqu'à 'l'ivruss; alors 

il se remplit tellement de Dieu quo, dans la joie qui l'Inonde 
ct l'allégresse de ~on esprit, il s'oublie, t?talement Ju,·même. 
11 lui semble qu'1l est à même de S\lpporter les plus dures 
épreuvea, non seulement avec courage mais avec joie ... Il n'a 
plus alors }a molnàre crainte, ni do la· vlo, n'l de la mort, ni 
du bonhour, ni do l'adversité. D'où vient co changement, sinon 
d'une véritable ivresse de l'amour de Dieu? Or, cette joie qui 
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Inonde ainsi l'Intérieur de ces hommes s'appelle jubilation, 
c'est-;d'eltet de cette iPrtlle spiritU6lle. quo los curloux et les 
faux savants ignorent (t. 2, p. 1·8). 

Pour Henri Suso t 1866, voit Grand li11r11 deslettru, 20•·lettre, 
trad. B. Làvaud, L'œ~owre mystigU6 th Il. SU..o, t. 4, PariS, 19i6, 
p. 95-96; Horolo&i14m Sapientiael, 6, éd. C. Riohstlltter, Turin, 
1929, p. 59, cf tràd. B. Lavaud, t. 5, p. 102. 

' 1 1 

6" Jean RuYsBRO.ECK t 1381 fait à l'fvros.se une place 
' . ' déterminée dans l'itinéraire qu'expose L'ornemen't des 

noqcs spirituelles. Il la situe' ·âuïieqond made de la pre· 
mière venue du ChriSt, 'qui coïncide ·avec la J)rhrbemps 
spirituel, 'au momerit oü ~e. soleil du ·Christ fait' ·erbttre 
·et. fleurir les vertus dans la partie' inférieure de l'lioriùne. 
AlorS« DlÇu s'éoouJe·âans Wcœill'' }iar le moyen de slls 
dons, et y répand \lne si grande consolation savom·euse 
et une telle joie que )e· cœur intérieurement déborde·n 
(Jiv. 2, ch. 18,.dans Œuvres, ll'ad, des bénédictias, t. 8, 
Bruxel}es, 1920, p. 103). De, là ~ liait un~ ivte~.e ~Pil'l: ' 
t\IeUe, qui consiste pour rhommo à être comble·de,plus 
de douceur savoureuse .et de jo,i,e que son cœur ~t son 
désir n'en peuvent .-souhaiter ou conteilit » (ch. 19, 
p. 103). L'ivresse se· r.eeonnart à « maints étranges 
eJTet.c; », chants ou larmes, agitation, bondissements, 
danses, battements de-s mains, cris ou silence, selon les 
tempéra.ments. Ruysbroeck însist~ 'sur la nécessité c:le 
l'humi!llé en face d'une telle consolation, et met en 
gardé, contre une sorte dé. "gourmandise spirituelle 
(c,h. 19·21, p. 10(t·105; voh' encore Livre de la plus liaule 
vérité, ch. 9, t. 2, p. 218·215). 

Henri Herp t 11a77 situe l'ivresse .spirituelle au mê1ne 
s'tilde que Ruysb~oeok; c'est pour lu_i le secundus gradus 
consurrectionis. Il ajoute quelqueS notes pel'lionnelles. 
Il souligne d'abord le caractère 1mparrait de' cette 
expérience : • sed isto. est ad hue groasa ebrictas tanquam 1 

si tusticus inebriatus es,set de vin.<>, quod non esset ' 
assuetus bi,bere ,. (Spieghel der Volcomcnhcit, :éd. 
L. Verschueren, t. 2, Anvers; 193.1, ch. '•1, P.· 2'•6); 
ensuite, tout en recommandant l'humilité, il met en • 
garde contre les dangers d'une excitation excessive 
pour la santé du corps (ch. 42, p. 2(A8-252); enfin il 
insiste sur le renoncement à toute volonté propre pour 
adhérer à Ill volonté divine : 

' 'l'une debet volal'll, oum atTectu a'd unitateni diulnl ' âmo~la, 
ubi permanerc cum Deo in eternum opt~re debet. J?t oum isto 
diulno amoro debet tune 11uarn propr1am voluntatom adeo 
llrmiter obligare, quod ornnerrl prdprletatem sue voluntatia , 
tarn integre relinquêt ln beneplnoitam diuinam volunt11tem, 
quod nullam allam ln so volun'tatem 11ontiet quam diulnam. 
Et tune tacit voJ•am et spiritualem desponsatlonem cum Doo, 
sanctificando anlmam suam in electam sponsam Christi (ch. t;il, 
p. 254 ; ct Thcologia mystica u,.H·; 111,.10 ot 12, Cologne, 1545, 
t. 1?7d, 223e, 226b). 

Voir oncore pour le 15• sièêle :. Jean Gerson t 1429 i· aux 
textes mentionnés dans DS, t. (!, col. 1602•1.608, ajo11ter cett.e ' 
curieuse étymologie de l'ivresse : •.Modus ei\1a (amor4!) es.t .e11ae 
sine modo, prout · notat nomcn cbr,i~tatis, ,quasi e;!fa briam 
(vase à vin) sau mansuram • (Sympsalma sup~r Cant&cum, dans 
Opera, t. (à, Arivèrs, 1706, col. 5Scd). - Bernardin de S.lcimc 
t 1Hit, · t. 9, Florence, 1956, p. 69-70; t ; 4, p. (t36 (a'nprèl! 
Richard de Saint-Victor), t. 6, p. 218·219. - Denys l.o chrAr· 
treux· t 1411, De gaudio spiritr«Jli et pace interna 11, 6; dans 
Op~,a o1ilnia, t . '•0, rournal, 19U, p. SM; De perfections ,cari· 
tat1's SB, t. ft1, 1912, p. 395. ' ' 

' 

Deux traits caract~riscnt la coneep~ion ~e l'ivresse 
spirituelle dans le bas moyen , âge. D'abord, dans la 
ligne inaug\n'ée pw· Bernard de Clairvaux et l~iohard 

de Saint-Victor, elle ·est toujours. associée à la vie 
r.ontempla,tiva .et· mystique; si l'on met · â part Pierre 
de Bressuire, •es auteurs ne font plus allusion aux effets 
moraux o_u ascétiques de l'ivre_sse, sinon dans la mesure 
où ces efTots'' sont la consé'quence de Jfirru.,tlon ~e 
l'arnoUl' divin dans ' l'Ame. Ensuite, l'ivresse est ordi· 
nairenient située à un tournant de l'itinéraire du 
r.ontemplatif: elle survient au moment df;l calme qui suit 
ta purification des péchés et des tendances désordon-

, ' 1 !H ! ' 1 1 j 1 

nées; ~Il~ ~~nonce . e,t, wépare, pomme . une aur.?.~f;l ou 
un prmternpst les Iuml~fCI!. et JflS fruits des progrèS 
1{(~ns la voie .de l'amo.ur.,. . 

• 
lU. TEMPS .MODiiRNES 

· r 1 • ' 
~ • ' v 

11 n'y .~ pas. (le coupure aqsQlue e(ILt·~.Je 15° l;iiècte, et la 
période suivan~e ;, . ies o_uvrages des• grands auteurs 
spil'ituols du moyon ll.ge. véhiculent les terme-s et les 
iil é1ls de l'époque antéi•ielire. Nous nous bornerons à 
présenter un dossiér sélectir, . en donnant une place 
pins importante aux deux réformateurs du !Carmel. 

'- 1 • 

1. La ~ys tique esRaguol~J. - :OéjQ, Bernardin de 
I.aredo,t 15'•0 parle ·d~P. ll.fl).~s jntl·oduites dans le cellier 
du vin, «. c"est· à·dire dans le. ' silence. très saint do la 
~~on templatiqn pure, qù elles s'enivrant de l'inunensité 
de cet amOUl' » (Subida del monte Sidn, 1_535; se ,p., 
ch. ao, dans Mtsticos frariC,ÎSCaMS cspanoles, .éd. J;!AC. 
t. 2, Madrid, 19(t8, p. 886;_cf Fid.llle de Rps, Un inBpira· 
teur d6 sainte Thérèse, le, Frère IJern(Lrdin de Laredo, 
Paris, 1>948, p; 271). :François de Osuna t .1540 applique 
Cant. 2, 4·6, à l'action de ~'EsP.rit S~nt sur l'âme du 
Christ; ces versets présentent quatre degrés,.de •l'amour 
souver_ain » : « Le, premier e~t une i9r,esse tol!'pl~te 
qu\)btint cotte tlme l>ienheuteU!!e' .en ~~~ dans le 
cellier-qe l'amour, Q~ il y a autant d'e.spe~ d'am.o\.il' 
quo d'el$pèçes de vi~ » (Ley de amol' santo, 1586, ch. 13, 
môme éd., t. 1, p. 847). . 

1" T)IÉnÈsE, D~AviLA t 15_82 fait une brève allusion 
à l.'ivressé qu'elle expé,rlment~ (Vida, ch.i!i, n . 2·3, dans 
Obras completas, ~e éd., BAC, Madrid·, 1967, p. 77b); 
ello en, voit le commencement dans l'oraison de quiétude 
et la suspenf!iQn des. pui1JSances (J!ïda,, ch . . ts, n. 13·14, 
p. 84b ;. cf Moradas, 608. demeures, eh. 6, n. t2, p. 422b). 
Dans les ConC4ptos d_cl amor de Dios. ou Meditacioncs 
sobre los Cantare!J, 'l'hÇrèse triti ~e le sujet plus on détail. 
Ici encore, elle associe ·d'abord J'.i;v·resse à l'.or.aison de 
quiétude, au moment où l'âme ~xpéri~el)te la présence 
lr'tvl:;lble de J'Époux et commence à goMer son amour: 
« Elle ~st si . .imprégnée et a~sorpée qu'il sell\ble qu'elle 
no s'ap,partient plus, mais dans une sorte d'iPresse divine, 
elle l)e saU ni- ce, qu'elle ftime, ni cq qu'ell_e dtt, ni co 
qu'olle demande» (ch. '•· n. S, p. 3~9ab). 

A cette ivre11se en succède cependnrtt une meilleure, 
p1·opre à· l'oraison d'union; alors « il semble à l'âme 
qu'elle est susp!lndue aux bras divins, serrée sur le côte 
sacré.,. Et quand elle se réveille de ce sommeil et de cette 
il'resse céleste, .elle demeure comme .st1,1péfaite et envofl· 
tée, dàns une s~inte · folte ... Comme un tiéb~ ... l'âme 
nn sa.it rleri d'elle'-même, ni oomthèrtt ni d'où lui vient 
un bien si grand, et elie np peut le comprendre • (oh. 4, 
n. 4, p. S49b·35Qa). 

Plus _loln,. commento.nt intro!iud:it me in .(!eUam coinariam, 
Thérèse enseigne qutJ ·l'ivres,se pout av,oir des ~ogl')\8 et dos 
efTI!tR diffâren.ts, antre autres 1 .une gro.ndo ferveur nu seryice 
de l)i\lU.I, uM grande cho.rltt\ envers le proohaln •,,mo.is tou· 
jours e)le.emp4èho do ressentir 1 les grands labeurs • que l'on 

' 
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aJir.onto (ch. 6, n. a, p. 8Mb): •·Bienheureux aommeilot copiouso 
ivrésse, qui fnit que l'~poux supplée à ce que l'Arno no pout 
fnire•·• et la fai~ devenir UJ1$ Mule cho!fo avec le Seigneur dl! 

. l'amour • (ch. 6, n. 4, p. '355nb). , 
L'Ivresse se manifeste encore dans des expériences sllpé

rieurcs 1 on janvier 1517, Thérèse fait allusion à dea ravissements 
irrésistibles, mên1e quand elle est en compagnie ; • Je \l'ais 
ces· jours-ci comm~ un llomme ir,re,· du molns on partie • (Leltrc 
173, n. 5, p. 8q0â). 

2o JJUN DX! LA Cnoix t, 1591 parle d'abord d'un a~ta
chement aux biens naturels qu'i {>eut u' enivrer 'le cœur)> 
jusqu'à faire perdre Ia:raiso,n (Subiâa del Monte C~r!n!ll?, 
li v. 3, ch. 22, n. 4-5, dans V ida y obras corripletas, 
58 éd., BAC, Madrid, 1964, p. S0'6b) Qt signale l.ÇJ da,nger ' . ' ' . ,(' , 
d'une gourmandise sr,irihielle des grâces d'oraisol' qui 
peùt enivrer la sensualit~ et favoris~rla Iqxure (Noche 
oscura, Uv. 1, ch. 4, n. 5, p. 547b). Quant à l'ivresse 
proprement spirituelle, elle apparlltt d'après la Noclta, 
au commencement de la nuit d;e l'esprit. 

L'âme • devient d'ordinaire tout autrè p$r la force, l'élan, 
l'anxiété qui l'animent pour ~arvir Dieu. Les ardeurs de l'amour 
lui sont communiquéê!;l; elle ost pleine d'audace; aucun obsta· 
cie ne l'arr~te; ciro est transportée, enivrée it'amo\Ir .. ; elle 
accomplirait môme des choses étranges et inu~itée!l! si l'.occa
Sion s'on présentait ... afin de rel\contrer celui qu'elle 14ffie • 
(Uv.~. ch. 3, n. S,.p. ~91h; Œ.~~>Prel spirituelles, tra,d. Grégoire 
de Saint-Joseph, Paris, 111a7, .p. 605). Mm·lc·Madele,lne au 
matin de Pâques est l'èxemplo typ}quo do cette iv.resse (n . . 6·7). 

Le Cantiqrre spirituel. donne à ce thème un rôle impor· 
tant qui mérit~rait une étude détaillée pour· salsi1• ses 
rap,ports avec l'ensemble de la doctrine. · 

L'ivresse tient uno place légèrement plus grande, semble-t-il, 
dans Jo Cântico B. Par exemple, la noté introductive do la 
strophe 26 (= 1 ?A.) montru quo l'Arno ost Ici • vlltuo do Diou 
ct bai.gnéo en ln divinité >, et cite Ps. 35, 9, ot Apo~. 22, 1 
(l'Esprit eat le • fleuve do vie • qui enivre l'dme); les para· 
graphes 19·17 sont profondément remaniés, comme pour 
apporter une justification de la doctrine. D'autre P.Brt, les 
derniers vers de ln 'strophe 38 ( = 37 A) sont plus longuement 
commentés; J'auteur explique f)'l particulier quo l'Ame ne 
demande pal! d'a.bord la • gloire ossonUollo • pareo quo, 1 citant 
ainsi enivrte d'amour, olle no s'occupe pas de la gloire que 
Oieu lui résorvo, mals seulement de se donner à lui en abandon 
de véritable amour; sans nuc\me attention à son riÎtlrito • 
(38, 5, p. ?S:lb). En dehors de cea passages relatifs à l'lvrossc, 
los a\itrea textes coïncident pour l'essentiel. Nous citons la 
traduction do Grégoire de Saint·J osoph et l'édition e.âpagnole 
rl11 Cântico B. 

-Le vilu1,pprét6 (CCJnt. S, 2} do la strophe 16A (= 25B) 
désigne une faveur réservée aux âmes avancées : 
'' VEsprlt Saint l\l~ eqivre d'un vin d'amour qui est 
suave, délicieux, forLlfiant ... Ce vin confère une telle 
force et une ivresse si complète et si suave à l'âme. dans 
les visites qu'elle reçoit de Dieu, que c'est avec une 
r'orM et une effio.a.cité trèl! granP,es qu'elle lui ~n adresse 
les parfums et les arômes pour le louer, l'aimer, l'adorer, 
etc" (trad., p,' 780 = 25, 7r p. 6\,l7b). Le cellier ÎT.IIéricur 
<•ont parle l'âl'ne àlastl'()phe 17A (= 26B) «est le degré 
le plus élevé et le plus intime d'amou!' qu'elle puisse 
atteindre en cette v~e; voilà _pourquoi elle. l'appelle 
cellier intérieur, c'est-à-djre le plus intérieUI' dA tqus >) 

(p. 785 = 26, s, p. 700a). Alors le « .tnàriage spirituel » 
est accompli (p. 786 == 26, 4, p. 7.00a), et l'âme dit 
qu'elle « ne sait· plus rien », car ses connaissances an té· 1 
1·ieures ne sont ~ qu'une pure ignorance en compa!'aison 
de cette science qu'elle vient d'acquérir. La voilà 

.divinisée, son esprit est élev.é t~n Dieu·; cllo.est comme 
ravie, tmivrt!c d'amour-, toute transformée en · Dieu )> 

(p. 790 = 26, H, p . 702a; lct .p. 791 = Z6, 17, p. 70ab), 
" L 'ivNlSSO sp,irltuelle np parait encore dana la strophe 86A 

( ~ 37B) : les • 9avornes Gl\Cll~es •· sont • les mystèr~ ... dè la 
Mgcsse de Dieu qui se mari,ireste dans le Christ • (p. 880 "" '3?, 
3, p. 728a); c'est là que l'âme 1 dâi;ire entrer bien avant, pour 
R'Y absorbèr, s'y eni~rsr, ose transformer profonilément dans 
l'lu'nOUJ' quo lui donne1•a ln connaissa)lce de ce!!• mystère$ ·• 
(p. ll81 = 37, 5, p. 729a). 

Une dernière allusion à l'iv.re3Se 11e présenté dans la strophe~ 
c.lc la Llama de amor vi~a, à propos du repos contomplati.t 
Ife l'diJle entrée dans le cellier-: .•Il ,no ta ut pas craindre l'ojslvet~ 
do la volonté dans cet 6tat, cm·, si elle dél~;~isse df.l fair~ qes 
uèLcs d'amour à propos dè 'connaissan<Xl~ particulièreli, Dieu 
hm fnit en elle, l'Micwmt secrètement en amour irlttls-• (str. a, 
)1. 50, p. 897v.). 

' Dieu que sa doctrlne ne soit pas nettement systéma-
I.Î:>ée, Jean de la Croix semble dis·Unguel' deux moments 
vil appar1.1tt l'ivrA$$0 : celui des fiançailles s(lirituelles 
oü l'âme boit tle vin apprêté (16A1 25B) et celui du 
m1l.l'iage spirituel où· elle es.t in:troi:l.uite dans le cellier 
intérieur (17A, 26B). La doctrine de Tliérèse d'Avila 
est sensiblement la même; c'est que, pour l'un et l'au
Lr·o, l'ivresse spirituelle est moins une étape de- l'itiné· 
NÜJ'8 mystique qlje la manifestation de l'amour ré-ci
proq~e entre Dieu 2.t l'àme; cob ~;~,mour co_nn~lt un oo?I
mrmcement, mais ne cesse de çrottre jusqu à la gloire 
eéloste q~'évoque la stroP-he S7A (S8B). 

30 AUTRES AUTEURS ESPAGNOLS.- :Louis de Grenade 
o JI t 1588, Sermon pour le deuxième dimanche aprè11 
Pllqut;s (trad. franç., éd, Vivès, t. 4, Paris, 1864, p. 85-
Rfi); Mt!morial de la vie ohriJtienne, traité 7, prélim., 
§a (t. 1·2, 1S6a, p. 422 : 5e degré !le l'am9lJr'ae Dieu).~ 
Luis, de Le6n, august,n, t 1591, L>s' nombrcs de CriSto, 
liv. 2 ~ Esposo )) (Obras oastellanas, BAC, ac éd:, Madrid~ 
1959; p. 6a8); nous n'avons· pu consulter l'In Cantio'a 
C(mticorum triplex ea:positio (Salamanque, 1589) qui 
ajoute aux interprétations littérale et mystique des 
Mitions précédentes une int_erpréto.tion ecclésiale. 

Martin-Antoine del Rio s j t 1608, ln Oa;llica canticorum ... 
com.msntariUI· litterali!l tl catona mystica (2• éd. augmentée, 
t.yon, 1.6U), cite, à propos do Cam. 5, 1, l'E:tpkmatîc 1aori 
~pit~l4mii'in ft(atrsm Sponsi de Guillv.ume, l.ittle de !'l'ewbur(f 
t 1202 (DS, t. 6, col. 1224·1~2?). - L~IS de la Puonte s i 
t 1-624 traite souvent de l'ivrellSe spirituelle dan& àa copieuse 
Exposilio morali1 et mystioa in Cantica (Colognq, .1622, . col. 
959cd, 960c-1162c, CJ7t.a-980b, 980o·985b, etc); cf Guta espîri· 
tual, traité 2, ch. 1, § 4, et ch. ·16, ·s 2 Walladolid, 1609)1 De 
christidni Mminill pèrfectioM, tr. 1v, ch, 6, f S (t, 1, Cologne. 
1615, P• q51-454): 

2. A112; 17o-1So siècles. - 1o AuTnuns SPIJ\J'l'U.BLS. 
·-- Saint François de Sales f 1622 111'exprime ainsi danr; 
ln Traité de l'amour de Dieu: c1 Sainte ot sacree ivresse ... 

' • 1 ' 

qui ne nous hebete, ni abestit pas, ains nous angelis& 
ot, par maniere de dire, d•vtnise ... on sorte que nous 
vivions plus en Dleu qu'en noüs mesme~ » (liv. vi, 
ch. 6, dans Œuvrof!, t. 4, Annecy, 189f.t, p. a2r.-325). 

.Jnv.n Ort,l1nbscius (Van èrombecke) s j ,t 1626 volt dans 
l'ebri11tas spirîtualis un II:I:Ct88UB P,articulier de la vole unitive; 
il on décrit les efTets à là maniè_tè de Ruysbrocck ou- do Herp, 
cl y ajoute \Ine note llpO'stollque : • Optant quôque omnium 
hominum convèrsionem ... • (A1oori6U6 Moy8ÛI in mont8m, ssu 
rle orations, -ae p., ch. 4, Lyon, 1619, p. 562-569.). 

Constantin de BarbaMon t 1631, cap~oin, LBs secr1111 senticrf 
de l'amor" divin, ch. 13 (1623; Pari$, 11132, p .. 308·309). 

, 
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Jean-Joseph Surin s j t 1665 exprime surtout sous 
forme poétique son expérience de l'ivresse mystique : 
ses cantiques 17 et 21 sont les mieux réussis (Cantiques 
epirituels, Paris, 16M, p. 87·90 et 97-99), ainsi <JUe le 
Ca11tique sur lee saints enivrÇs de l'amour de Dieu (en 
appendice II.U Traité inédit de l'amour de Dieu, éd. 
M. Bouix, Paris, 1879, p. 187). Mais le poème sur 
L'Amour ennyvrant parait lo1.1rd, didactique et pédant 
(dans Poéswe spirituelles suiPies du Cantiques spirituels, 
éd. É. Catta, Paris, 1957). 

Marie de l'Incarnation l'ursuline t 1672 utilise habi· 
tuellement d'autres images pour traduire son oxpé· 
rience; on relève cependant do brèves allusions à 
l'ivresse (Entretiens sur l'Epouse des Cantiques, dans 
l!crits spirituels, t. 1, Paris-Québec, 1929, p. 898; 
cf t. 2, p. '•53). 

Les plus beaux textes sur l'ivresse, à la fln du 176 siè· 
cie, sont l'œuvre du lare bordelais Pierre Grenier (DS, 
t. 6, col. 1029·1081). Vers la fln de so·n ouvrage Du bon 
et du frég~UJnt usage de la commurtion (Bordeaux, 1681, 
p. 481·494), il parle de la nature et des ellets « do la 
sainte yvresse et alillnaUon de l'âme, que cause le sang 
de J ésus·Christ dans l'Euoharistio » : 

Que si noWI voulons sçavolr ... en quoy coneiste cette émotion, 
ce transport, cette yvrcsao,l'lilpouse du Cantique noua l'apprend 
quand elle dit que son Roy l'a condullo on sa Cave, pour faire 
entrer la charité dans liOn cœur, en luy taisant boire de son 
vin. Puisque boire le vin de !':époux Sacré, et s'enflammer de 
son amour no sont qu'uno même cl10se, il s'ensuit que s'enyvror 
du vin do l'li:poux n'est autro cboae que l'aimer sans règle ot 
sans mesure (p. ~83). 

point. L'ivresse est un ettet de l'oraison de quiétude 
(p. 159), en particulier dans los !:omps « d'amouroux 
t}Olloques » qui suivent les « t•udes épreuves » de cette 
étupe (p. 170•1 ?1). La « sainte ivresse » prépare l'âme 
à l'oraison d'union (p. 172); Dieu l'introduit alors 
« dans ce cellior privilégié qu'il n'ouvre qu'à ceux qu'il 
chérit davantage, pour l'enivrer do son plus pur 
1\mour » (p. 178). 

Il ne semble pas utile de poursuivre l'enquête au· 
tlelà de cette période. Sans doute les mystiques, pour 
d6crire leur expérience, parleront oncore d'ivresse, 
d'amour enivrant, etc, mais ces mots ne seront plus 
•tu'une métaphore commode; alors que, dans les siôcles 
précédents, l'ivresse spirituelle visait à traduire les 
oftots de l'amour divin et servait ainsi do substitut à 
une analyse psychologique, désormais ces effets seront 
décrits pour eux-mêmes ou traduit~ par d'autres 
tm•mos plus abstraits (ligature des puissances, aliéna· 
lion des sens, etc). La formule tend à disparaître éga· 
lomont, ou perd de sa valeur, dans les traités spéculatifs 
$ Ut' l'oraison. 

On ne la trouve pas ohoz A. Baudreau. A. Poulain lui accorde 
quatre lignes dalPI eon traité ol1188lquo Des frdces d'oraison 
(10• éd., Paris, 4922, ch. 11, p. H9·150), è propos du neuvième 
r.nrnotèr.e do l'union mystique (le thème réapparalt cependant 
d:ms le cantigutr d6 runion my1tiq114, p. 636·638, mais appo16 
pnr des réminiscences blbllquos et liturgiques). Dé~ormais, 
l'i-vrosee n'est étudiée que dans los ouvrages d'histoke ou de 
psyobologlo de la mystique. 

J. Gllrres, Die chrietliohe Myllik, liv. rv, oh. 1, § 3, t. 21 Ra Us· 
hon ne, 183?, p. 31•86; trad. lronç. par Oh. Salnte·Fol, &. 1, 
Puris, :1861, p. 386·337.- W. Jamoa, 'l'h11 'Jiari8ti~• of religiotu 

20 LI!S THÉOLOGII:lNS DB LA VIE SPIRITl.lll!LL'E, SOU· lixpsrience, Londres, 1902, p. 386·389; trad.franç. par Fr.Abau· 
cieux de recueillir la tradition des mystiques, conti· zit, L'u;p6rience religieuse, Paris,.,1,a.()tl, p. 82,1!·~· - ·Ph. de 
nuent à' traiter de l'ivresse. Fôlico, Poilions aacréa "' i~relltll dil>inu, p.• 9-8~57·377. 

Maximilien Sandaeus (Van der Sandt) s j t 1656, Conclusion. - L'lùstolre de l 'ivresse spirituelle, 
dans sa TMologia mystica (lib. 2, dlsq. 5, exerc. 8, !.olle qu'on l'a esquissée à grands traits, semble pouvoir 
Mayence, i627, p. 869-377), suit d 'abord Pierre de sc résumer dans les points suivants : 
Bressuire (supra, col. 2329); puis il distingue la cause 1° Bien que ce lbème ait été toujours lié à la rel a Lion 
principale (Esprit Saint) et la cause prochaine de till l'homme à Dieu, c'est au 12° eiècle, avec saint Ber· 
l'ivresse (le« vin mystique»: abondance de grâce, sura· nard et Richard de Saint-Victor, que l'ivresse spiri· 
bondance de l'amour divin, inspirations, vocations sou- l.uelle est étroitement associée d la contemplation et à 
daines, etc). Dans la Pro theologia mystica clavia lu vie mystique; elle deviant dès lora, et jus~u'à ln 
(Cologne, 1MO), il distingue ebrietas spiritualis ct ebrîe· fln du 18e siè~le, une formule typique pour fraduire 
tM myetica (selon Ruysbroeck et Herp), puis l'ebrietas l'expérience mystique et faire la théorie des progrès de 
sobria « illius qui fruitur unione cum Deo activa », et l'Cune dans l'oraison. 
l'èbrietas mystica « illius qui unione passiPa divinitus 20 Cependant, l'ivresse spil'ituelle n'est pas l'essence 
est donatus » (p. 188). , même de la contemplation; celle-ci est fondamentale· 

Honoré de Sairite·Marie o c d t 1729 insère lui aussi rmmt l'union de l'homme à Diou, dans une réciprocité 
un petit dictionnaire du vocabulaire des spirituels dans d'amour qui tend à s'exprimer dans le vocabulaire des 
sa Tradition dee Pèrce ... sur la contemplation; il y pré· nocesspiriluellesou dumnringemystique.Decetteunion, 
sente un dossier d'autorités au sujet de l'Ivresse spiri· l'ivresse n'est qu'une conséquence, un accompagnement, 
tuelle (t. 1, Paris, 1708, p. 30~-806). · '"ne manifeetation. Cette distinction entre l'essence de 

J ean-BapUste Scaramclli s j t 1752 consacre un la contemplation et Je « phénomène » qui la traduit 
long chapitre de son Dirottorio mistico à l'ivresse oxplique la tendance do certains auteurs à situer l'ivresse 
d'amour, ·quatrième degré de l'oraison surnaturelle; à une période déterminée, transitoire, de l'itinéraire 
il y distingue une ivresse imparfailè, produite par une spirituel, tandis que d'autres 01'1 admettent le prolonge· 
lumière m-oins intollootuello et molns pure, propre à mont et le progrès jusqu'à la béatitude céleste; elle 
l'applltit sensitif, et une ivreeee parfaite« qui se cotnmu· explique aussi pourquoi Je thème peut apparattre ou 
nique à l'esprit seul ,, (tr. 8, ch. 7, Venise, 1754, p. 167b· ùisparaltre, prendre une importance variable ou même 
168a). Mais l'intérêt de ce chapitre tient surtout aux rester complètement ignoré, selon les auteurs et les 
citations dos grands auLeurs de la tradition. 1\poques, sans que ces dlflérences puissent altérer 

On trouve encore de brèves allusions à l'ivresse spi· J' (lUthenticité et la richesse de l'expérience mystique. 
rituelle chez Pierre de Clori~Ji.èrc s j t 1820; ses Consi- 8° L'ivresse spirituelle est avant tout une formule 
dérations SW' l'exercice d6 la prière et de l'oraison. (éd. oxprossive pour traduire les effete extérieurs et intérieurs 
A. Rayez, coll. Christus ?, Paris, 1961), achevées en ùu l'union d'amour avec Dieu dans l'homme. Certains 
1778, semblent s'inspirer de Thérèse d'A vila sur ce autours seront plus attentifs aux effets extérieurs et 
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ne parleront plus d'ivresse dès que l'homme a do!ll illli 
la surprise causée par l'irruption de l'amour divin of. 
s'apaise progressivement sous l'effet de ce même amo•u·. 
D'autres s'arrêtent davantage aux effets intérieUI's et, 
à la limite, identifient en quelque sOl• te Fi vresse à l'union 
elle-même : pour eux, l'Ivresse, spirituelle on un s • ~ n:; 
plus élevé, ne peut dès lors que progresse1·, comrno 
l'amour lui-même, jusqu'à l'union plénière dans le l'aco 
à face éternel. On discerne o.lnsi deux traditio/18 dan ~; 
l'histoire de l'ivresse spirituelle. Il ne faut pourtant pm; 
trop presser cette distinction, puisque ces deux trAd i
tions sc trouvent parfois chez le même aut.eu1·, pa•· 
exemple Origène, Augustin ct Bernard de Clo.lrvaux, 
Thérèse d'Avila et Joan de la Croix. C'est que l'ivrc"~o. 
comme toute manifestation, est intércs,sante par ct' 
qu'elle manifeste : la rencontre entre l'amour de Dieu 
et l'amour de l'homme. 

1. La 1raàition iuivtJ ('l'argum, Zohar, Kabb~e. etc) lntor .. 
prilte le Cantiqus de f .. çon nllégorique et symbolique : Dieu tl8l 
l'époux, la communauté d'lsru~!l est l'épouse, le vin e11t. Il\ 
loi, la connaissanoo, la sagellSe, etc. Voir par cxomplo : P. Vul· 
liuud, Le Ccmtiqw: elu caniÏIJIU18 d'aprts la tradition iuuJe, 
Paris, i 925.- O. Va,Jda, L6 comm~ntaii'B d'E;rra de Gérone ~UI' 
l• cantÙJIU tks cantiqutl, Paris, 1969, p. 48, !i7-!i8, 68·71, 2()5. 
256, 262 n. 41, 870-879, etc. - A. D. Grad, LB CJAritablt Cttn· 
tique de Salomon. l nlrodWltÎOII trculitionmlk 81 kabbalistiqu, .. , 
Paris, 1970 (indox : anwur, dpoua:·épouBe, sagesse, Pin). 

2. Certains mystÎIJUBI m JUulmam ont une idée très haul.c de 
l'ivresse spirituelle; le texte Jo plus caràctéristique ost un 
poômo d'al·F~id t 682/1285, plusieurs lola commenté d11nB 
la suite : lil. Dormongho111, L'A/4ge du vin (Al Khamriy•t) . 
PoèrM mystique dtt 'Omar ibn al Fctrid/1, et son commentulro 

· par 'Abdnlgbanl Nabolost.., Paris, 1981; cite des tex los 
d'autres auteurs (p. 62 n. 1, 120-124 n. 1, Ht-U9 n. 13) et t.lcs 
extraits du commentaire d'ai-:SoQrlnl t 963/1556 sur le poè111o 
d'al-F4rld. 

3. Période m4diévaltr. - C. Weyman, Be1116rhungen :u 
lpiiJuen latcinilchtrn SchriftsUU~rn. dans M üiiClumsr MJUBII/It 
fUr Philologie da M iw:lalUrt, t. 4, 192<., p. 286-287 Sobria 
~brisllu. - O. Penco, La • tobria ebrista1 • in S. Btrnal'llo, 
dana RiviBta di IJ·SCetica , 1/l~tica, t. as, 1969, p. 249-255. -
G. d'Orso, L'ebbNJ14 spirituale (o 1obria t~brillcru) in S. 0<tlt· 
riM da SieM, dans Ra11~gna di ucetica 11 mÏtltica, t. 39, 19'JO, 
p. 88!1·400. 

4. Périodtt nwderns. - Jean Picot, chartreux, In canti~a 
canticorum de Chrifto et bcatÏtlsima eius mCJtre eœpositio, Forrtu·o, 
1<. 9~ ; Paris, H.i24, · t. txd, tuc. - Pierre-Thomas de Sain ta
Marle, Les délices dtt l'homme intérieur ot' Ù1 canti(IUB dea ca11ti· 
guss nposd mystigusment 11n la fa~eur de6 pcrsonnss spirituel/,8, 
Rouen, 1653, p. 48·50, t!i1-1!i7. - J.-B. Bossuet, Oantic11m 
canticorum Salomonis (1692), dans Œu11ns, éd. Lachat, t . 1, 
Paris, 1862, p. 59'• et p. 650 (traducllon pour les UI'IOlinea de 
Meaux : • cetta ivresae spirituelle qui osL le ravissement tto 
l'osprlt on Diou •). - Mm• Guyon, Le Cantique dtt Sawnum 
iniBrpréiC selon le BtiM mystique, Lyon, 1698, p. 43-44, 109-110, 
etc.- J. Lopez Esqucrra, Luc11rna mystica, tr. 5, ch. 23, n. 2'dl· 
253, Saragosse, 1691. - M.-J . Ribot, La mystiqWl di~int~, t . 1, 
Paris, t 895, p. 208·220. 

R. de Maumigny, Pratique do l'oraison 1116ntaÙJ, t . 2 Oraison 
exlraordinairs, Pa.rla, 1906, p. 75·79; 12~ éd., 19341 p. 93·95. -
J. Zalm, Einfr~hrung in die ohrittliolte Myltih, Paderborn, 19(JR, 
p. 208·238; 5• éd., 1922, p. 268-291.- M. do Montmoraud, 
Psychologie des my8tiqucs catholiques orthodoa:u, Paris, 19~0, 
p. 148·161. - A. Farges, Les phénomènes mystique~, Pa•·is, 
1920, p. 193-197. 

Thèmes connexes 6tudl6s dans le ns : CoNTExPLATroN, 
t . 2, col. i 985·2057; DIB u (connaissance mystique do), l. 3, 
col.890-927; DIVINI5ATIOI'I, COi, 1399·1459; DULCIIDO, DULOB I•O 
D1u, col. 1788-17!15; EuooARISTIB ct sxpérumu mylliqtle, t. '•· 
col. 1586·1621 ; EXTASI!, col. 2HS·2171; FautTJo Dai, t. r., 
col. 1552-1569. 

Aimé SoLIGNAt;:. 
DICT!ONNAlllB Dll Sl'IRITUALI'l'il. T. VIl. 

IZQUIERDO (S&liASTIBN), jésuite, 1601·1681. -
Né à Alcaraz (Albacete, Espagne) en 1601, Sébo.stien 
Izqulerdo entre dans la compagnie de Jésus à Madrid 
le 17 novembre 1628 • 

• 

Une fois achevée sn formation rollgieul;le et cléricale, sa vie 
so divise en deu~ périodes d'aetlvit:G très distinctes. Dans la 
promillre (1G41·~66t) , Izqulor<lo onsolgne la philosophie à 
Alcala, la tbêologie scolastique à Alcala et à Murcie, la morale 
au collège impérial de Madrid; tout on enseignant, il est rec
teur d'A!Ciilil et de Murcie. Pendant la soconde période de sa 
vlo (1661-1681), nommé asslst.ant d'Espagne au cours de la 
onzlèmo congrégation générnle de la compagnie do Jôsus 
(12 juin 1661), il réside à Rome jusqu'à sa mort, lo 20 fôvriOI' 
1681. 

hquierdo publia deux ouvrages, fruit de 11on enseignement : 
Phartu lc~ntiartlm, 2 vol., Lyon, 161\ll; De Deo uno, 2 vol. , 
Rome, 1664·1670. 

Son ~uvre spirituelle appartient tout entière à la 
période romaine. Nous en retenons surtout cc qui a 
trait aux Exercices spirituels de saint Ignace. Izquierdo 
s'eiiorÇQ, à la lumière do son expérience, · d'orienter 
correctement la pratique des Exercices. Homme 
méthodique, ordonné, concret, précis, il mit au point 
une synthèse claire de la méthode à suivre dans les 
retraites, comme cela commençait à se faire en ces 
années-là en Bretagne (cf DS, t. 7, col. 8~3), ot do là à 
Rome et en d'autres lieux. La Prdctica de los E:xercicios 
eBpirituales de N. P. Sa1l I gnacio (Rome, 1665, io-8°) 
d'lzquiordo eut un succès peu ordinaire et durable; 
on compte vingt. éditions espagnoles j:usqu'on 1800 
et quatr•e au 198 sièole, aix éditions de la traducUon 
latine préparée par l'autour (Rome, 1678), dix en italien 
(Rome, 1665), une tre:duot~on • al~~de (Gratz, 
1698), trois françaises (Lyon-Paris, 1"1H) et dou~ portu
gaises (lilvora, 1687). La raison de ce succès réside en ce 
que l'ouvrage, le premier, enselgno.lt d'une manière 
concise eL ordonnée la méthode qui commençait à 
prévaloir. Elle est orientée vers la mise en œuvre des 
Exercices par le travail personnel du retraitant. bqulerdo 
voulait que les chrétiens aient en main un livre avec 
lequel ils puissent !o.lre les Exercîccs chez eux. Il sut 
rassembler l'essentiel de la doctrine dans une expr'68· 
sion concise, claire, sans se pl'éoccuper d'approfondir 
personnellement .les thèmes mis en œuvre. 

On doit enCQre à Izquierdo deux ouvrages personnels (Consi
duaoiones tk los (IUtJtro novi81imo1 del hombre, Rome, 1672; 
trad. Italienne, Rome, 1678 et1 797; trad. portugaise, Llsbonno, 
1768; - Medios n~cwtariol para la 1aluaciôn, Rome, 1674; 
deux M. en Espagne; trad. Italienne, Rome, 1674) ot deux 
traductions : celle dea Miditations ou consùlératioM chrêticnn<:J 
(Lyon, 1669) du jésuite Jean de Bussières (Re{lai011e1 lantal o 
mâ3:imtu grandtts de la vida e1piritual para tOM$ lo$ mMell d~l 
aito, Rome, 16?6; doux éd. on Espagne) et ce.lle de Dieu 1eul 
(1662) d'Honri·Mario Boudon (Dioa soto, o ea:ort110i6t1 al puro 
11 vsrdadsro amor <k1 Dios solo, Rome, 1676; trois éd. en 
Espagne). 

Sommervogel, t. 4, col. 699·70~. - E. do Urlarlo, Catdlo11o 
razonado ds obras an.6nimru 11 •~ud6nitmu .. , table, t. 5, Madr•ld, 
1916, p. 480; voir on particulier le n. 888. 

El. Hornandoz, La •emana ds ejercicios del P. l~uierdo, dana 
Manr~a, t. 3, 1927, p. H7·155.- 1. Iparraguirre, Oommtario1 
de los Ejtrcicios ig11acianos, Rome, 196?, p. 121-122. 

Ignacio IPAnnAOUinRE. 

11 IMIT ATIO CHRISTI ,, . - 1. Le livre et 
l'auteur. - IL Doctrine. 
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I . LE LIVRE ET L'AUTEUR 

On sait l'incertitude dans laquelle demeu~e la ques· 
tian de l'autem• de l'Imita,~ion dè lésus-Chri.9t (citée lm.). 
La valem· interne de l'ouvrage ne pimnet pas de sus
pendre les recherches.à ce sujet, car il est évident que, 
si nous arrîv\ùns à connatLre le n.om de cet auteur, cela 
appot'terait de nombreuses lumières sur le tex te et ses 
soUl•ces, saps parler de. son histoire ultérieure. Cela 
permettrait aussi de progrossor dans l'établissement 
d'un texte critique. Car nous J~e disposons pas encore 
d'un tel texte, mais seulement d'éditions plus ou 
moins parfaites de tel ou tel manuscrit dont les diffé
rènces no sont nullement négligeables. Nous pensons 
<Juo l'ensemble des problèmes soulevés par l'lm. et 
en particulier l'établissement du texte dépendent 
de l'identification définitive de l'autour. C'est pour
quoi nous nous attacherons ici surtout à cette qu9sUon, 
dans l!ospo)r de contribuer à l'ou:v.erttu·e d'une voie 
qui permette le réexamen de la problématique totale 
du livre. 

1. PRÜIMJNAIRES CRITIQUES. - 1 o L'objet dU dé
bat est le D(J ÎniitationtJ Chri8ti. Ce nom convèntion· 
nel déslgrie un ouvrage composé, selon nos édiiions 
courttntes, de quatre livres (25 + . 12 + 59 + 18 cha
pitre~). quoi qu'il en so'lt des problèmes historiquès qu'ils 
soulèvent. 

. 
Ainsi, nous· excluons du d<lbat : 1) le pseudo-deu)(ième livre 

de l'lm. découvert dans Jo codox 1Jambergem1i.a parE. Amort 
(De<lttctio .. , p. 87) et qui est on r<lalit6lo œractatu.a de cottidiaM 
l!olr;cquçlo, souvent attribué à Henri Eghor do Kalkar (cf 
H. Rüthing; J)er KarttJI/4er Heinricl1 Eghèr .. , Gôltingen, 1967, 
p. 150-t54; cf DS, t. 7, col. 190);- 2) les chapitres 19·21 du 
4• livre (= Addita Pollingana)~ insérés Ua fln de l'lm. dans 
un grand nombre do manuscrits at qont l'intérêt ml.ljeur est 
de caractériser une tradition lnànuscrlte; - 3) deux textes 
en moyen néerhmda!s que nous tt•ouvons dans les manuscrits 
de Leyde 889, de Van.Vree et de l'abbaye b6n6dlctino do Schot• 
ton (éf C. Wolfsgriiber, Vander N<wolgirlgè Cristi ses Boeke, 
arts dem Codex ms. .. .des Jlenedictilteraliftes Schottcn, ·Vienne, 
187~, p. Xl- XX (!!; 261·980). 

A l'inverse de ces exclusions sut' losquelles l'accord de la 
crîtlque est généralement acquis, on peut se dern(IOder si 
l'auteur Ile l'lm- a écrit d'autres ouvrages. Si cot auteur est 
Gerson ou Thoma,s a Kempis, la réponse est claire; si c'est 
Gerson ou un autre, la question roste ouv(/rte. Dans cette 
perspective, nous pensons qu'Il serait utîle de reprendre 
·l'examen critique des œuvres qui, dans l'autographe de Thomas 
il Kempis, .suivent le te:x;te de l'lm. et des cinq Epist.olM 
commun6ment ll.ttribuéos à 'rhornaa (l'attribution à Gerson 
t'itant exclue; ct Huljbon at Debongnié, p. 38?·8~4) . 

• 
20 Unité. - L'lm., déflnie de ,la so1•te, forme-t-elle 

une unité? On peut coilsidérer comme si:lr que ses quatre 
livres sont d'un unique auteur, étant donné leur com, 
munauté de style, de langue, de terminologie et même 
de doctrine. L'unité rédactionnelle est-elle atlSSi cer
taine? L'analyse critique prouve facilement qu'il s'agit 
<hm recueil do quatre traités isolés, en ce sens que 
chacun .possède sa pl'Opt·e teneur doctrinale eb rédac· 
tionneUe. En e1Tet, même si l'on peut synthétiser la 
doctrine de l'lm;, cela n'implique pas que son auteur 
ai't constt•uit logiquement le développement d'un plan 
et qu'il l'ait réalisé dans les quatre livres que nous 
po~~Sédôns. Nous ne croyons pas que l'unité rédaction
nelle soit admi,ssiblo. L'élaboration de quatre traités 
isolés, au contl;'aire, explique plus logiquement la divul
gation de livres séparés ou groupés par dEIUX ou trois, 

jusqu'à la formation du recueil des quat.re livres que 
onus connaissons. Une telle évoluti.on pourrait aider à 
cvnnattre la chronologie des textes et leur · généalogie 
(même si une fragmentation ultério\lre de l'ensemble 
o 'Elst pas à exclut•e). En fln, cette conc<:~ption de l'œuvre 
peut présider à une nouvelle herméneutique critique 
du texte comme à I:étude de sa genè$e; 

fl• Là question dea titres de l'lm. nl.'l nous retiendr~t pas. On 
suit que ~ titres présentent une variété évidente dans los. 
rnanuscrits;. on offot, ceux-oi mèttont on vedette soiL ·lo titre 
incipit du premier .livre,. soit colul du promlor chapitre de ce 
livre, soit un titre généràl (vg Admonition~ ad vitam 1piri· 
Lt•alcm utilè~).. .Soulig"'ons simplement ici deux titres qui 
doivAnt leur origine à des confusione. ' 

1) On rencontl'(lll•équeimnent le titr(l 'l'raotatl#l de refo'rn_û:i
tùme hominis et de imitâtion- (ou ~~ oonumiptu)1 p.ar exemple 
dans les codlcos 1, u et v do Molk (cf Puyol, DBBcriptiotUJ,,, 
p. 301· 314). En dépit des utilisations qu'en ont faites les gersé· 
nistel!, oo titre s'explique ai~ment par la confusion avec' le 
l)r. e1;teriorîs ce iht~rioris hbmïnis corrlposilionc ou rtJ(ormatioJ!e 
de 1 >avid d':A.usgbourg 'ou même avec .le' De aQcensir;n:ilir.ts 
spiriwali~~ de Gérard Zerbolt de Zutphen qu'on trouve 
a ussi intitulé De reformations Pirium a11imae. Le paiisage d')lno 
oxptosslon d'lin -titre JI l'autre est possible, 11tlttout quand· le 
co piste trouve les ·aoux ouvrages dans la môlne ambiance 
codicologique. 

2) Un autre titre est curieux : Trdctatus a, muslca ecole• 
.~ir1.11tica; il a pr~valu en Angleterre dans des . manuscrits 
c:on tP.nant le!; trois premiers'livres de l'lm. Ce, titi'è se râpproèllo 
du Cantuai;irtm, id est' mus ica eéclesiàstica d'Henri Eglior de 
K11lkar (of H. RUthlng, op. cit., p. 82, n. 41, ot p. 86). Or, ·on 
$1\it par les catalogues des' manuscrits que Henri de I{alkar 
r.opin l'lm. Ce rapprochement suffit pqur indiquer la nource 
pl'nhable de la confusion. 

Il n'est nullemen~ besoin, dès lors, de_ voir d11ns ce-:;titro 
abusif UllB ûvocatlotl intentiorint~ll11+du s~~·~hmé qui 
eMaciA\rlscralt l'lm. ct serait la marque de Tho~'a Kempis. 

• 
' 

t,o La. question de 11anqnyma.t. - L'une des 
r~u·e:; idée~ reçues à la fois par les p,artisan~ de Thomas 
a Kempis et par ceux de Gersen est celle de l'anony
mat volontaire-de l'auteur de l'lm. (Huijben.et. Debon· 
l{llio, p. 19; Boriardi et Lupo, tJ. 1, p. 183-13~). Ils invo· 
quent deux passages du livre (1, 2, 15, cf m, ~?, 15; 
ot. r, 5, 6) qui récommandent l'humilité et l'dfTacement. 
Ces recommandations sont strictement paré'nétiques, 
dt! sôrte qu'il est àèiènÜfiqu·ernent étrange dé vouloir 
y dé<:ouvrlr une intention de l'auteur; elles proviennent 
d'ailleul~S de sout•ces ooni)U!lS et même signées (saint 
Hl:!t'Oard, De natiPitate· Domini sermo ·3, 2, PL 183, 
t2ad; Martin de Braga, Formula lionestae Pitae, répandue 
a.u moyen âge smrs le nom d'a Sénllque; cf Huijben et 
Debongnie, p. ~9-.50) . 

Le texte même de l'lm. ne prouvant pus l'ùnonymat 
voulu par l'auteur qui serait supposé se t'ait:e volon· 
Lo.irement, il reste à interroger -tes faits, c'est-à-dire 
les manuscrits. Or, un grand nombre de ceux-ci sont 
anonymes. Il est critiquement impossible de tireç de ce 
l'ait. la preuve d'un anonymat volontaire, quand on 
1;onn.att la situation c6'èlicologique de tant •d'œuvres 
de l'antiquité et du moyen âge. Rion no ,prou:ve 9ue 
l'auL(JUr ait eu l'intention formelle de rester inconnu et, 
d'I\U tre part, des circonstances multiples et variées 
pmtvent expliquer, comme pour tant d'autres manus
crits, l'anonymat de fait. 

Selon les tenants de la thèse de l'anonymat voulu 
Jlilt' l'auteUil, le témoignage de l'entourage ~eut nous. 
révéler son nom, puisque cet entourage d~vait être au 
courant et qu'il a pu, très not•malement, lever l'anony-

,. 
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mat à un moment donné. Nous pensons qu'aucun témoi
gnage de quelque tradition que ce soit ne pe11t jouir 
d'une autorité à priori et que toute information de ce 
gnnre doit être jugée selon les règlos de la critique 
hi~torique. En ofrot, toutes les attributions relevées 
dans les manusr.rils peuvent aussi bien être Je résidu 
d'une erreur, d'une confusion, d'une présomption sur 
lille personne, sur un milieu, sur une génération; une fois 
iu troduite, l 'erreur se répand. Dans la confusion 01'1 so 
Lrouve le problème de l'auteur de 1'/nt., il importe de 
dil1>ister les causes d'erreurs possibles, d'adopter une 
a ttitude critique, voire soupçonneuse, avant d'accorder 
sa confiance aux informations. 

5o Le travail à entreprendre est considérable. 
Au niveau de l'heuristique d'abord, qui est la première 
M:marche de la critique, il faut dre$ser un inventaire 
üomplet des témoignages concerna.nt l'lm., les anl;llyeer, 
les critiquer, codifier les résultats. Nous en sommes loin. 
Pour ne citer qu'une lacune, il n'existe encore, à notre 
connaissance, aucune liste exhaustive des manuscrits 
du texte, de sorte que tout contrOle est impossible et 
que tout est toujours à reprendre (cf Huijben ot Debon
gnie,' p. 1, n. 1; p. a, n. a). Cette heuristique misa au 
point, il importe de s'en bian servir. 

Par exemple, il faut sé mûfior· do la loi du grand 11om/Jre 
qui a déjà souvent faussé les porspoctlves. Ainsi, le fait. qu'au
cune dos quoique 1!8 Mitions incunables latines de l'lm. n'est 
aLtribuée à Gorscn ne prouve pas quo Gor.sen no soit pllS 
l'auteur de l'lm. Le grand nombre de témoignages et d'all\r· 
lllalions ne prouve pas la vlltitU ot il ost possible q11'un seul 
ll·molgnage noua donne la bonne plsto. 

La valorisation dos témoignages fournis par les manuscrits 
ol. les éditions oxlgo nu prénlable une rigourèuse clâ88lfiCAtlon 
p:w familles, pareo que le témoignage d'une famUlo, si nom· 
bt·ouso soit-olle, revient à une seulo volx. Cool suppose l'appli· 
cation des lois ordinaires de la eodicologlo (ôtudo de l'aire de 
diftusion, de la composition des recueils où se trouve insérée 
l'Tm., des épigrapllios, du lien g6nénloglque, du phénomène 
dn • rétroscript.ion •, o'est·à·dire de copie à partir d'un imprimé). 

Puis 'Viont l'étude do l'originnlité textuelle, ce quLost autre 
chose que do dresser des listes de variantes ou do publler des 
6ditions critiques de tel ou tel manuscrit (bion que cc travail 
préparatoire soit utile). C'est seuliunont ensuite que la question 
rio) l'auteur d'Il llvro pourra ôtro llbordêo. 

Depuis le 1 ? 0 siècle, c'est cette question qt1i a surtout 
retenu l'atten Lion des imîtationistes. L'érudit d'aujour
d'hui se trouva empêtré dans un grand nombre d'attri· 
butions proposées par les manuscri ts ot par les études 
des savants du passé. Devant cet imbroglio, la tenta
tion est g1•ande d'établir la liste des candidats-auteurs 
at. do procéder par élimination successive (par exemple, 
Bonardi ot Lupo, t. 1, p. 287). Cette méthode n'ost pas 
concluante, COJ' ell~ repose sur l 'hypothèse non prouvée 
que l'auteur v.érltable de l'lm. so trouve dans la lista 
dns attributions actuellement repérées. Il sc peut, en 
efTat, qua la nom de l'auteur ne figure nulle part ou 
qu'il soit enregistré dans un manuscrit qui a échappé 
jusqu'ici à l'attention du chercheur. Il convient de 
tBnir compte de cette possibilité. 

2. ~TOJRE DES A1TRIBlTI'lONS. - Nous pouvons divl
Stlr cette longue histoire en tr·ols }>ériodes, celle des 
alllrmations spontanées, celle des atnJ•mations et des 
négations simples, celle enfin de la controverse argu
mentée. 

1° P ér iode des a ttribut ions spontanées. -
L'l m. app~att dans, dos manuscrits qui sont anonymes 

ou qui attribuen~ l'œuvre à tel ou tel auteur. Pendant 
plnsir.nrs décades, ces attributions sont énoncées sans 
argumnnt à l'appui et sans réfutation d'une autre 
attl'ibution; c'est an ce sens que nous parlons d'affir
mnl.ions spontanées. 

n ovant ces attributions, il est nécessaire d'examiner 
leu•· énoncé, de les ramener à leur milieu de provenance 
ot <le tenter ainsi l'évalualion de leur autorité, non pas 
d'opl•,),c; le nombre des attributiops semblables, mais 
selno IR valeur intrinsèque du témoignage. Dans le 
brr. f schéma de l'histoire da l'lm. quo nous traçons ici, 
nous rm•ons quelques remarques dans ca sens. 

1 ) I.'ATTRtllUTtON " SAI NT BsnNAIID t U 6S n'est guère 
fréttutmtu, bien qu'on la trouve en France, en Italie ét en 
Dohûmc. Personne ne peut .ln sou tenir ralsonnablomon t puisque 
salut FrMçois d'A811ise t 1226 est cité danslo toxte (lm. m. 
50, ll«). Notons quo cetto attribution n'est même pas une 
pranvOJ de l'llnciennot6 do l'œuvre, ni même un indice, comme 
certains le voudraient : à ce compte, l'attribution à BMile de 
CéHarlte (dans un ms do H82 signalé par Polll, t. 1, p. vm) 
fer11 it remonter notre texte à l'âge patrilltlquo 1 

:!) L'attribution à L vnoLPHlt DB SAXI, chartreux t 1877, 
ap~oaroU dans une traduction tran9Qise (De limitation tù Juu 
Chris1 ... lrat18laU cù haull akmant .. , Anvers, Jehan do Grave, 
tM"'; rt'après Do Bnckor, n. 552). Le texte allemand est vrai· 
sernblahlement celui dos éditions d'Augsbourg (1688, 15~~. etc) 
qui çunlionnonl los livres I·Jil, ce qui reprl\sonto une ancienne 
tro•lilion manuscrite. Dana aonllpltrc dédicatoire, le traduèteur 
prulMd avoir entendu • do gents savants • que l'auteur del' lm. 
est • ung personnago docte et devot de l'ordre des eharLroux, 
appclo Lupold do Saxono •· Cette e,ttributlon est à relever 
comme un écho de la tradition cartuslonno do l'lm., sur 
lnquellu nous reviendrone plus loin (ell. '•l· CC Puyol, L'C&uteur .. , 
t. 1. p. 327·832; De8cripliona, p. 468, à propos d'un ms de cetta 
trad u~.Lion. 

:1) L'ath•ibuUon à THoMAs A KEMl'IS se~·a discutée 
en dtil.ail au ch. 3. 

t,) L'attribution à J BAN GEnsoN, chancelier de la 
Sorbonne à Paris (t 1fo29; DS, t. 6, col. 319.-331), 
s'appuie sur nombre de manuscrits et d'éditions. 
L'ntll'ibution gersonîonne connut ces•tainement une 
dlfl'nHion extraordinaire grAce à l'imprimerie, même 
s'il tl!:i L nécessaire de réexaminer l'affirmation de P uyol 
au sujet de· l'incunable de Venise an 1488 qui at tribue 
l'lm. à « Johannes Gerson, canoellarius pal'islensis b : 
« Ce vénérable incunable ... peut être considéré comma 
le père da toutes les éditions du 1.5° ot du 168 siècles » 
(D,·scriptions .. , p. 899; cl Huijben et Dabongnio, p . 819). 
Au-delà des éditions, l'attribution gersonienna est bien 
ét;tblie dans certains mru1uscrits. Peu importe, encore 
un•l fois, leur nombre, pourvu qu'ils parviQnnent à 
légi timer leur attribution. Rappelons pour mémoire 
quu lo codex SahBermanensis ('Puyol, Descriptions .. , 
p. :1?2-374; Bonardi et Lupo, p. 51), d'origine italienne, 
da 1.6 de 1460 el contenant les quatre li 'V ras de l'Im., 
est lo manuscrit garsonien daté le plus ancien que l'on 
po~;sède. 

Que vaut l'attribution gersonianna? On ne peut 
l'appuyer sur aucun témoignage de Gerson lui-même, 
biun qu'il ait l'habitude de donner do nombreux ren
seignements sur sos écri ts et de s'y réféx-er. Les deux 
Jlsl efl de ses œuvres, drossées en H2S par son ft•ère 
J e:\n le célestin at an H29 par son secrétaire Jacques de 
C6rizy (dans l'éd. P. Glorieux des Œu11rcs de Gerson, 
t. l, Paris, 1960, p. 20-SS), ne mentionnent pas l'l m. 
D'; \\J ll'll part, les érudits gersonîens ont rejeté depuis 
longlumps dos œuvres du chancelier aussi bien l'lm. 

' 
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que les cinq Lettre8 8pirituelles qui figurent dans cer· 
taines éditions de Gerson et qui, à cause de leur paront6 
avec le style de l'lm.. et sa doctrine, ont servi d'argu
ment de faveur pour une attribution gersoni(lnne de l'lm.. 
(cf Huijbon et Debongnie, p. 337·3'-2; P. Glorieux, 
op. cil., t. 2, p. XXXIII). 

Une fois constatllc l'absence de preuves pvslUves en faveur 
do Cêtte attribution, nous pouvons eSilayer d'expliquer d'une 
mruûèro plausible la raison pour laquelle un lien s'est introduit 
dans Cêrtains manuscrits entre le chancelier et J'lm. C'est 
ainsi quo, par exemple, le codox Bleaevia (après 1441) donne 
un ensemble de traités gersonlens, dont le De meditcuionc 
cordia (- DMC) et les Libri duo clo imitatione Xti, anonyme 
(cf Puyol, D~.fcriptions .. , p. Ut); le codex Metsnsia 111 (ibidem, 
p. 81!1) donne l'lm. anonymo et au complet, puis la tractcuua 
DMC ma8i•ll'i Johannia Ger~on. On conçoit la tentation quo 
pNlsonte une t.elle situation pour un copiste : faire passer, 
consciemment ou non, l'attribution gorsonienne à l'ouvrage 
anonyme. crest ce qui arrive dans lo codox do Paris, Sainte· 
Geneviève 8467 (A 5la792; cf Catalogue gdnt!l'al cloa manuscrit~ .. , 
t. 45, p. 89·90). Los codicea Rotomagetllù de 1502, M~llic11nti11 
vn de 1503, et Lesohasslor (cf Bonardi et Lupo, t. 2, p. i5i, 
16~·165) présentent la mêmo situation; Us sont probablement 
dea 1 rétroscrit8 • à partir d'éditions incunables (1489 et 1la94). 

Nous pensons que cette évolution épigraphique, 

f.arfaitement compréhensible, explique l'origine de 
attribution : des altérations successives, à la favour 

des retranscriptions, peuvent expliquer que l'lm. 
d'abord anonyme on vienne à être attribuée au chan
celier Gerson. Cette hypothèse fut déjà présentée pnr 
H. ttosweyde (Vindiouw k61npen8es, Anvers, 1617, 
p. 965); Puyol la rejeta sans s'y arrêter (L'auteUI' .. , t. 1, 
p. 450). 

5) L'attribution à JEAN GERsBN (voir DS, t. 6, col. 
918·814) s'est vue défendue par uno masse de maté· 
riaux qui se sont accumulés depuis trois siècles de 
telle manière qu'on s'y pe1·d facilement. Il faudrait 
procéder à un Inventaire scientifiquement élaboré. 
Nous nous bornons ici à signaler quelques points névral· 
glques. 

a) Les graphies du nom sont multiples. 

Dans le ms AroM111i1, par oxomplo, on trouve : Johannis 
ge•en, Joham1i1 GII#Ren, Johanriil gar.on; dàna d'autres mss, 
on t~ouye enÇQre : Gersen, Gccr1cn, Jc8fen (cl Bonardl et Lupo, 
t. 2, p. 1·7 et 17·18). Cea déformations, surtout lorsqu'elles se 
présontont dans un môme ms, soulignent la négligence dea 
copistes. Dès lors, comment ldontlflor la véritable graphlo? 
Mais comme cell gr11phies rnntalslstes sont, en fait, des équi· 
valences sllrnàntiquea de Ger4on, comment prouver que, dans 
l'esprit des copistes négligents, ellea représentent un autre 
personnage quo Jo chancellor de Paris? 

On rencontre des graphlos plus compliquées encore: Johanni.. 
ha~~t~rge1en ou antJgersen, qui ost accompagné dans le codex 
Vcnetianu. d&la mention: • cane. piJI'ia. 1 (ct Bonardi et Lupo, 
t. 2, p. 54-55, 126·129). Comment prouver quo cette graphie 
ne d6slgno pas le chancelier de Paris Jean Gerson mais bien 
l'éventuel Jean Gerson? 

On pourrait argumenter do la même manière tl propos du 
catalogue de la congréjfatlon Sainte-Justine de Padoue, dont 
les ms11 et éditions de l'lm. sont étudiés par R. Pitiglianl 
(Il v~n. Ludopico Barbo ela diffUiiontJ ckll'lm .. , Padoue, ill48, 
2• partie). On y constate les mêmea négligences des copistes 
de mss. Le bibliothécaire qui confectionne ce catalogue n'hllsito 
pas à substituer les graplllos temm, jti'Btn à la graphie Gerson 
qu'lllit sur les éditlons. Cola signifie que pour lui il y a équl· 
valence : l'individu désigné par cos dlvorsos graphies est Jo 
chancelier !Jean Gemon, l'aut.eur de l'lm. Pitigliani lui· 
même explique Cê8 variantes par la 1 ncgligeTIZ4 1 du biblio· 
tMcairo. 

En résumé, l'explication historique de l'apparition 
tl u nom gersen parait n'être qu'une négligence de copiste; 
<:ette èxplication semble s'imposer comme la soule 
valable aussi longtemps que, par aillem'S, aucune 
t..ntce de ce personnage n'apparatt dans l'histoire, comme 
c'est actuellement le cas. 

b) Les titres qu'on trouve attribués par les manus· 
~wils à la dénomination Cerser1 doivent aussi être criti
quement étudiés; par exemple, celui de sanctus (codex 
Purme~~sis), celui d'abbas (cod. Gtmuensis et Arommsis) 
et celui de canullarius parisiensis déjà évoqué plus 
haut. Or, l'étude des manuscrits peut fort bien expliquer 
ces titres sans Invoquer l'existence d'un Gerson, par· 
rai Le ment inconnu par ai!lours. 

Si, commo non~ le pensons, l'attribution gersénienne 
dépend de l'attl'll>Ution à Gerson (cf Huijben et Debon· 
gnla', p. 94.9·853), il faut en conclure que ~es mss gorsé· 
niens sont postérieur~! à la première attribution qu'un 
copiste a faite do l'lm. à GeJ•son. Soulignons à ce propos 
combien la fixation des dates des divers mss, qui est 
affaire de paléographes, a été jusqu'à présent tributaire 
du problème de l'auteur, et donc faussée en raison de 
l'elTort des kempistes pour retarder los dates et de celui 
des gerséniens pour les avancer (cf H. Denifle, Kritische 
neTTU!rkungen zttr Gersen-Kempisfrage, dans Zeitschrift 
für katAolische Theologie, t. 6, 1882, p. 692·?18, et 
t. 7, 1888, 692·748). 

Au terme de ce survol de la première période de 
l'histoire de l'lm., celle des attributions spontanées, 
concluons qu'à cOté do nombreux manuscrits anonymes, 
d'autres présentent une grande diversité d'attributions. 
Dc1 cette diversité se dégagent' des groupes qui prônent 
J'attribution à un auteur : Gerson, Thomas a Kempis, 
Gerson. Ces attributions ne-sel!lble~~ pouvoir 
résister à l'examen de la critique histortque. Evidem
tnunt, il y aurait à en apporter les preuves, et à répondre 
aux arguments des pnrtisans dos gersénistos et des 
komplstes. Nous ne pouvons le faire ici. 

2o Période des atflrmation• et négation• IJim
pleiJ. - Il était inévitable que, manuscrits et éditions 
do l'lm. se multipliant et. se répandant, les dUTérentes 
1\tt.rlbutlons du livre entrent en conflit. On vo~t donc 
i1pparattro des déclarations qui cont estent tel ou tel 
uuteur et op,tent pour tel autre. · 

C'est ainsi que l'attribution geJ'SOnienne est rejetée 
par· P. Schottus dans sa préface à une édition des Opera 
tlu chancelier de Paris (Strasbourg, 1488; cf Huijben 
et Debongnie, p. 887·840). Schottus opte pour la thèse 
kcmpiste; il est imité par la chartreux Georges Pircka
mer dans son édition des Opera de Thomas a Kempis 
(Nuremberg, 1.494). Nous avons là des échos de là tradi
tion de Windesheim. De même, Jean Mombaer men
tionna l'lm. parmi les œuvres de Thomas dans son 
bwcstigatorium., proteste contre l'attribution gerso· 
nienne dans des manuscrits de son Venalcrîum et cite 
1'/m. comme étant de Thomas dans son Rosetum (cf 
Jlu ijben et Debongnie, p. 187·144). Le témoignage 
de Jean Tri thème au sujet do deux 'l'bornas a Kempis 
(cf in.fra, col. 2353) est aussi à porter au dossier de ces 
r.on tes taLlons. 

I.e témoignage du codex Genuen~ia, o'est-à-dlro la nole 
mnnusorite raturée et corrigée que l'on trouve sur un exem· 
plai ro do 1'6dilion de l'lm. parue à Venise en i50t (cf Puyol, 
L'atltcur .. , t. 1, p. 223-226), ot la remarque de l'huml!niste 
Achille StaUus (Stazio) sur la foulllo do titre d'une autre êdi· 
tion (Paris, 1541) sont elles auasl dea oonléstations. Nous 
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n'insisterons pas ici sur les arguments qu'elles ont fournis aux 
gersénistes .postérieurs; Qignalons seulem&nt que le second de 
cas témoignages est jugé irrecevable par le gersénistc E. Valen· 
tini (Nuope scoperte sul pero àutorc dtll'lm .. , coU. Biblioteca 
del Saleslanum '11, Turin, 1969, p. 48·45). Le même attteur 
n'ous livre également la clé qui explique la note manuscrite 
du codex CcnucMis (p. 45·48). · 

ao Période des conti'over•es argumentées. 
-1) Ln ntntiT nns coNTROVERsEs.- Le seizième siè
cle était donc devenu conscient; de l'opposition des 
diverses àttributions du livre et s'1ntex·roge!lit sur le 
problème, sans qu'il y ait eu, du moins à notre connais
sance; de véritables discus.sions à co sujet. Le dix-sep
tième siècle, par contre, est l'époque où so constituent 
des c1 camps adverses ». La façon dont l'abbé bénédictin 
Constantin Cajetan (Gaetani) proclame sa thèse ger
sénienne est typique dè la, nouvelle mentalit.é : jus
qu'alors, seuls Gerson et Thomas a Kempis étaiant les 
·auteurs 'possibles de l'lm., défendus respectivement 
par les ·aalli . et los Teutonicij désormais, le combat 
sera triangulaire; Cajetan entre en lice au nom dè 
J.ean Gersen : (( Pro Italo-benedictino, italtls ego 
benedictinus !item ilirimam " (prêface de son éd. de 
l'lm., Rome, 1616, p. 1-2). Cette façon de poser le pro- l 
blème imitationiste a marqué la controverse. 

Cajetan introduisait donc un candidat nO'uveau : 
Gersen. 

Il le fit à la suite de la découverte du jésuite Bernardin 
Rosslgnoli. Celui-ci trouva dana la bibliothèque de son coJlège 
d'Arona le codeJt Arcmonsi~. inconnu jusqu'alors. Il y · lisait 
que l'auteur dé l'lm. èt(tit un nommé Ge1'$en ou G!ISilon, abbé 
(èf B!J.pra, col. 2343). Le collàge œAroRa étant un anclon monp.s
tôrq bén6dlotin, il en conclut .que ce Gerson était .abbé béné· 
dictin. Voilà ln thèse gersénienne dans son premier état (lettre 
de Rossignoli publiée par A. Possevin, Apparatr48 sacer, en 1606; 
cf Puyol, L'auteur .. , t. 2, p. 18). 

Mais cett(l ·origine bénédictine du codelt Aro~nsù1 fut 
bientôt· contredite par le témoignage du jésuite André Màioli; 
ceiui-ci cortifia, le 28. janvier 1617, avolr.apport6 M Gônos le 
dit codex lors de son entrée nu .noviciat d'Arona (toxto dans 
Puyol, D()Scriptiôrls .. , p. 31). Dès lors, il restait à étudier 
l'épigraphie du manuscrit selon les seules règles de la o.odlcolo· 
gie, ·mais l'on s'év\lrtua è. recheréher un Jean Oers!ln ab.l;Jé 
bénédictin. · 

Averti pllr ·son confrère Jacques Van Qualllo de l'apparition 
do Ja thôso gersénienne,le jésuite H. Rosweyde prend ln défense 
de l'a~tribution kempiste' (c~ f.uyol; L'auteur .. , t. ~. P: 1'28· 
129); 11 esquisse une r6tutàtton .des arguments, adverses. ltans 
une lettrè du {& juin tfHG ~ Van Quaillê (lîome, Alegamlrina, 
rns 102). En ayant ou connaissance, Cajetan l'att~que vigou'· 
rousemont dans sa 'première apulogle gorsénlcnne de 11616, qui 
d'alllours reprend, le schéma de l'argumentation de Roswoydo 
lui-même. Celui-ci répllquà, toujour8 selon le mlln_Îc schéma., 
dans ses Yindioiae kempen~eB (à la fln de son éd. latine de l'lm., 
Anvers, 161 ?). 

Si l'on 'éompare ces apologies, on est frappé par la 
si{Dilitude des arguments exploitQs, dos méthodes. et 
des perspectives, mais ils sont uUliaés en sens opposés. 
Nous avons dans ces premières pièces de la controverse 
le type cc Pie varietur» de celles qui suivront jusqu'à nos 
jours; si renouvellement il y a, c'est au niveau de l'éru
dition qui' appot'te des matériamc nouveaux, mais les 
raisonnements restent semblables. 

La controverse ainsi lnncéo connaltra dos rebondlsMrnenta 
plu•iodlques, comme fJ. propos des Octo éollatioTUJs psoudo
bonaventuriennes où l'on découvrit une citation do l'lm. 
On en conclut,. dans le camp gerséniste, que l'auteur de l'lm. 

était au moins un contémporhln de salnt Bonaventure, jus
qu'au )our ou l'on s'aper9ut, grAce à Rosweyde, que ces. Ooto 
collatio11e1 n'étaient qu'un rapi4rium inauthentique ét tardif, 
qui ne pouvait fgnder )'anciwllleté de l'lm, et de son auteur. 

Autre découvert/~, célie du codex Alla#us (Ruyol, DescrîP· 
tiens .. , p. tô-29; Bonardi ét Lupo, t.. 2, p. 1.4{.-1{.7); son incipit, 
déchiaré par les gersonll;tes comme portant • Tractatl.l8 Jolian· 
11is dt Canabaco lk.lmitatioTifi .,.fournissait, pensa·t·on, l'indi
cation du lieu d'origine de Ge~sen : Canabnoo signiOa,nt Cava· 
glia ou l'un· dé ~e& dérivés, éette découvert\! pouvai~ folll'nlr 
un lieu d'origine à l'hypothétique abbé de Verceil. Mals, ;pon· 
sons-nous, la, iecture de l'incipit est manif01;te1nent erronée; 
il porte Oanaraco (ella photocopie dans Bonardi ct Lupo, t. 21 
plano)le 30). Il s'ogit là d'un fait paléographiqlle dont on peut 
rogrette.r qu'il ne soit remarqué qu'après tant d'années do 
disctlllaionl!. 

2) I NTERVEN'fiONS OPPICIELLES. -Après la première 
génération des controversistes (Van Quaille; Rosweyde, 

' Cajetan, le bénédictin ·anglais Valgrave, etc); les deux 
Nrtis'sont de plus.en p1us opposés et la discussion tond 
à devenir un conflit entre bénédictins d'une part et 
chanoines réguliers • seo9nd~s par los jé11uites d'autre 
part. La question imita:tioniste est alors portée dev11nt 
des instances officielles, aveé l'espoir d'y faire trancher 
1~ débat ou d'imposer le silence à l'autre parti. 

Signalons ÎCÎ· les principaux raits de l'histoire de la 
controverse au 178 siècle. En 1M1, les deux partis inter• 
viennent auprès•du cardinal de Richelieu, qui a l'inten
tion de P,ublicr uno édition de l'lm., ~!fin de l'attirer 
dans leur camp. D'où l'Apolcgie de Cajetan .(P.Ubli6e 

' -daos son éd. de l'lm. de 11Ht4), puis les répliques du 
chanoine régulier Jean Fronteau (Paris, ~649, 1650), 
qui provoquent un rebo!l4iss~ment de 1~ quel;'ello. 
L'édit du 2 févr~er 1652 Rermet au gerséniste Valgrave 
tl a l'épandre ses écrits, mais lui..tnterdit- de'P\lbli~r l'lm. 
sou~ Je nom de Gersen. 

l?lus tard, les maurlstes, ayant rassembl~ toua les 
rnaouscrits dis,POilililes, les squme~tent au jugement 
d'experts r~putés sous la p~ésidence de l'archevêq,u~ 
dQ Paris (ao1lt 1671). D'autres assemblées du même. 
genre. suivirent : celle d'aolit 1~74, d'où provient la 
Disser~atio du mauriste Françojs Delrau (Paris, 1674)'; 
eclle de 1681, réunie à l'ins~igation des chanoines 
l'égullers de Sainte-Gene;viève; ce1le Il~ 1687, sur l'ini
tiative de 'M!iliillon. Le mauriste Vinca~t Thulllior 
écrivit l'histoire de c(ls assemblées :- Histoire de · l(l. 
cont~statian: sur l'qutelfr. du livre de l'Imitation (dans le 
t. 1. des Ouvrages posthumes· de Mabillon, Parip, 1 72.4). 
C~s discussions eurent l'avantage de susciter un bel 

ef!ort' de trav:ail solen tiftque. J:ta recherche -se déye
loppa ·dans deux; direçiions surtput; la p11léographie 
ct t:hi~toire. On peut signaler, du côté des gersénistes, 
les noms et les travaux des mau~ristes Delfau et Mabil
lon; du côté des kemplstes, oéux .de Fronteau, Ph. Qhil· 
Jlet, Georges Heser et surtout d'Eusèbe· Am'Ort (of DS; 
t. 1, col. 580 ; t. 2, col. 848; t. 7, col. 319), Ces travaux 
l"nstent à consulter polir les renseignements qu'ils 
«~ontlennent, mais il ·est nécessaire de ·contrôler les 
données et de critiquer les . concltiSions. 

C'el!t.ai,nsi, .par exemple, que .la datation der! manuscrits est 
souvoat fnussue p~ le dé.sir d'exclure ou do favoriser teUe ou 
Lùllo attribution, On en a un bon exemple dans cà qui arriva 
<tpl'ès la _.découverte en· 18àO, par '0. de . Gregory, du co.dox d6 
Adc1QCCUI8, jadis proprl~té do la f~mille Avogrndo, Gregory 
obtint d~ celle-ci la copie dtlnient signée et légalisée de quoi· 
qùus pages du dià,ire tamiUal; l'une d'ollos permettait de dater 
Jo manuscrit d'avant 1849. Or personne, pa:s même Gregory, 
n'a pu voir l'original dé ce témoignoge : • 1.$ bonne foi d, 

'' 
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Gregol'y a uUI .stll'p:rise par un mystificateur ' (Puyol, DcBérip· 
eions .. , p. 6·7). Toujours à propos de oo eodox dB AdP<>aafis llt de 
sa prétendue antiquité, on not-e d'autre part quo lo manuscrit 
contient immédiatement à la suite de l'lm. (anonyme) et sans 
qistinction nette le De m.editatio~ cordis de Gerson. Cette 
JiQison de l'lm. et du texte gèrsonien nous est apparue (supra, 
col. 2iWi) comme la éombinaison qui permit, par glîsséroent, 
PattrlbutiOil de l' /m.· anonyme à Ger.son; le codex th Adpo
catis est mémo un excellent t6moin de cetto lamille de manus:. 
crlts. Mal.s cela signifie aussi que sa date doit être nécos
sairemeot postérieure aux environs de H80 et · qu'U ost exclu 
qu'il soit un manuscrit gersénien. 

3) Au xrx 0 SlÈCLlil.- Avec Gregory, nous· y somme!! 
déjà entrés. Après une vingtaine d'années d'interrup
tion pend11.nt la période révolutionnaire, la controverse 
reprend. Il serait va:in 4e nommer tous ceux qui y 
prirent part; relevons seulement les noms de ceux <lont 
l'érudition garde aujourd'hui sa valeur. Ainsi, le .béné
dictin C. WoJrsgrüber, en ce qui concerne les appendices 
de son étude sur Gersen, et Mgr P. Puyol dont la dizaine 
de livres sur l'lm. constituent un arsenal inépuisable 
de renseignements, même si ses interprétations 20nt 
sujettes à caution. En face do ces gersénistes, les kem· 
pistes, qui proOtèrent beaucoup des études approfon· 
dies sur laDevotio moderna, ~ont A. Del vigne, v. :aecker, 
JC Hirsche (le propagateur· de la thèse du style rythmé 
de Thomas et de l'lm.), H. Denifle, etc. 

4) Au xxe SIÈCLE, l'effort de synthèse et de mise 
au clair de lit question imitationiste connut un nouvel 
essor après ~a première guerre mondiale. Chez les gersé
nistes, à éôté des recherches de R. Pitigliani et dé 
·E. Valentini, T. Lupo reprît les travaux de 1938 de 
P :' G. Bonardi, les développa et publia la dernière en 
date ·des synthèses gerséhiennes· : L 'lmitazione di 
Oristo e il suo auto re (2 vol., Turin, 1964; nous y ren
voyons eJ;r citant, : Donardi ·et Lupo). En France, le 
bénédictin J.-B. Monnoyeur renouvela la défense de la 
paternité gersonienne, mais n'eut guère d'échos. Parmi 
les kcmpistes, il faut surtout cite.r .T. Huijben (cf DS, 
t. 7, col. 940·948), dont les études furent reprises et 
complétées par P. Debongnie : L'auteur ou les aut~urs 
de l'lmitatiM (Louvain, 1957; cité ici : Huljben et 
Debongnje); cette synthèse kemplste. fut stimulée par 
des dissidences parmi lés partisans de Thomas, celle de 
P. Hagen qui était partisan de la thèse d'une stratill· 
cation progressive d~ l'lm., celle de J. van Ginneken 
qui vit en Gérard Grote l'auteur du livre, et celle de 
A. Hyma qui opte pour Gérard Zetbolt de ~ut.phen. 

.On Ic voit, l'effort des érudits depuis trois siècles a été 
considérable; l'enthousiasme et la conviction n'ont 
pas manqùé. Peut-on en dire autant de la clairvoyance? 

8. ~'ATI1UBUTION A THOMNJ A KEMPIS .• - Cette 
attribution repr.ésente une tr~ditlon longue et tenace. 
Nous la discuterons avec quelque dét(lil. Cette. tradi· 
tion présente ceci de particulier,- par rapport à la tradi
tion gersénien,ne, que Thomas a Kempis est un per
sonnage h\storique bien situé dans le temps et l'espace, 
qu'il a • écrit» Je texte de J'lm. (quand nou~ plaçons le 
mot écrire entre gulllemets, nous ne Pl'éjugeons pas 
de la question de savoir si Thomas est l'auteur ou sim· 
plement le copiste), et qu'enfin son :entourage témoigne 
bès tôt en faveur de sa paternité. L'attributi.on kem-

. ·piste repose donc sur deux séries de faH.s, d'une part 
fàctivité de Thomas à propos de l'lm. qui culmine 
dans la sign~ture de son autogr<\phe de 1441, et d'aut~e 
part les témoignages de son entourage. 

to L'a;otivité imitationiste de Thomas. -
Thomas Hame11kèn, né à Kempcn en 1379/80, reçut 
sa formation intellectuelle à Dever~ter. Il entre en 1399 
comme donatus au monastère des chanoines régul'iers 
de l'Agnietenberg à Zwoll:e et en reçoit l'hâbit eà 1406; 
il est ordonné prêtre en 14·13/1~. 'l'ou.t• à tour procureur, 
prieur et maitre des novices, Il se fit connattre comme 
COI>iste et auteur spiritu!!l. Il meuPt en 1~71. Est·il 
l'auteur, au plein sens de. ce mot, de l'lm. dont il signe 
1m manuscrit ·; " Finitus et pompletus anno Domini 
mo. cccco. xJio pel' manus fra~rjs thomae kempis ii1 monte 
sete agnetis . prope zwolli~ ~ (co<iex K empeMis, llru
xclles, ms 5855-61; co ms est connu sous le pom d1auto· 
graphe)? 

1) èet autograpM est donc D.ATÉ de 1441. Ceci ne 
signifie pas que Thom~ 1 avait compos$ l'lm. à cette 
date. Un examen codicologfque fort SQrieux p,ennet à 
L.-M.·J. Delalssé de conclure que « Thomas a rédigé 
HOH manu$crit en plusieurs fois et qu'il a remanié, t11es 
ir-régulièrement d'ailleurs, chacun de ses opuscules >> 

(Le mqnuscrit autograph~ ... t. 1, p. 81-82) . Htdjben e~ 
Debongnie en concluent:" La date de HU n~ concerne 
quo l'achèvement du codex autographe et nullement 
lc!'ï quatre livres de l'lm ... Rien ne s'oppose dope à ce 
qu'ils soient_ de 14.28 ou d'une date antérieure, que les 
copies de 1424 ct de 14_27 aient. ~té faites sur not1•e 
autographe» (p. 1 72). El'pliquer, comme le fait Delaissé 
(t. f, p. 120), les manuscrits anonymes de l'lm. anté
l'ieurs à 14~1 comme étant.des copies faites sur cet auto· 
graphe de 'l'borna~ encore inachevé et non signé, c'est 
raisonner .in abstracto : le copiste à qui Thomas confie 
son autographe (hypothèse g11atuite) no savait que trop 
bien que c'était l'autographe de ~rhomas. · 

Quoi qu·'il en soit de la dur~ .des ~&J:Il-&D!..emeil'ts de 
l'autographe, on rencon.tre dàns les ti.BêÏÎiifilnts anté· 
rieurs à 1441 des attributions de 1'/m. à Thomas; 
la première do ,ces attributlons date probablement de 
11.28· (cf li.uijben et D.ebongnie, p. 57·59); on peut 
donc admettre que Thomas a « écrit 11 l'lm. vers ID$ 
années 1~20 et que la connaissance qu'en a son milieu 
a pu commencer dès ce moment. 

2) Remarquons donê l'importance très reh>.tive dé 
cet autographe et de sa SIGNATUl\1!, qui turent jadis 
la preuve par exçellence de la paternité de Thomas. 

En elle.même, cette aignature,.analogue li celle quo Thomas 
.donne à la fin de sa tren~9ription de la Bible, ost celle d'un 
copiste : • Il notait qO'II av~lf llcrit de sep mains, per manu•, 
t.out l'ensemble de ce codex. Co n'eat donc pa3 un~J 11lgnature 
d'auteur et il n'y a pas Il. en tirer argument on eo sons ~ (Huij
ben lit Debongnie, p. 172·178). 

Les kempistes 'insistent en disant que cet autographe cou
Lient d·'autrès t9xtes qui &ont bien <le~ ouvr(\ges dont Thom{!s 
a Kempis est l'auteur et que d'autros de ses œuvres authon· 
tiques sont signées par Thoml\8 de cette tieule signature de 
copiste (îbitkm, p. 173·17~). Ces f!llt.S no prouvent pailla pater• 
nito kempiste de l'lm. :·cette signature ost. uno signature de 
eopiste et rien ne prouve que Thomasl1~1t employée pour·e.acher 
~os droits d'auteur !!Ur l'lm. S'il 1aut des preuves lormelles 
pour attribue!' à un aut~ur des œu:vres signées .de manière 
analogue; nous pouvons do mêlne en requérir pour la pater· 
nite de l'lm. ' 

8) SI donc cette sig!lature do copiste n!est guère favo· 
mble à l'attribution !tompiste, l'autographe lui·même 
Jl €ltlt-ll nous éclairer? "Le remarquable examen codiCO· 
logique qu'on a fait D.elaissé a r?Vélé . un nombre 
impt•essionnant de. COJ\;1\BCTIONS.·et dè REMANIEMENTS 
(Huij,ben et Dcbq_ngnie, p. 1 74·189); ,ceux-ci ont été 
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faits par Thomas durant une longue I>ériode, à partir 
de 1lt28 ou même avant. Ces retouches sont, selon 
Delaissé (t. 1, p. 27), « la caractéristique qui individua
lise le mieux l'autographe de Thomas, celle qui le 
distingue de tous les autres manusc••its où l'on rencontre 
un ou plusieurs de ses t•·eize opuscules... On ne peut 
mieux comparer l'autographe qu'à une espèce de brouil· 
lon d'auteur n. D••er, l'autographe trouverait sa signa
ture d'auteur dans ses •·emaniements. 

Or, les corrections portées par l'autographe, en dêpit 
de Jour nombre et de leur diversité, sont d'ordre secon
daire; elles témoignent moins d'un eiTorL personnel de 
conception et de rédaction que d'un soin persovérant 
de fidélité; tel celui d'un copiste envers un livre do 
chevet qu'il veut améliorer à partir de divers manus
crits qui lui tombent sous la main. Car, et ceci est 
l'objection fondamentale qu'on peut adresser aux 
kempis tell, le texte de l'autographe, demeure délactueux 
à ce point' qu'il n'a pu sortir dans cet éLet de la plume 
de son au Leur. 

En particulier, la na!Juro des mauvaisoa leclurcs constatées 
dans l'autographe est caractéristique des textes c fa~igués •, 
usés par la fréquonte transcription dos copistes, qul défor
ment oonsciommont ou non lour modèle par des all.érations 
successives do lou tes sortes. La recension du livre do Delaissé 
par B. Spaapon (dnns OGE, t. 32, 1958, p. S1-{t6) relève un 
nombre considérable do variantes de l'autographe qui otTrent 
un sons moins valablo ou franchement plus mauvais quo 
d'autres textes plus anciens. 

Rappelons quo déj~ Ill\ 1888 ~· Donlfie avait formulé des 
critiques radicales !JO'ntre l'auth~ntlcité de l'autographe à 
partir du système de ponctuation employé po.r Thomas. 
Deîtlllo montre quo co système n'œt paa original, au sens oil 
Thomas en serai llo premier auteur, at quo Thomas l'a employé 
de telle manière qu'Il détormo Jo sons du te:xte : un toi emploi 
prouve on dernier ressort quo Thomas no peut pas être l'auteur 
du texte de l'lm., puisqu'il l'a mal interprété. 

2o Le témoignage de l 'entourage. - Selon 
Hui,iben et Debongnie, les confrères de Thomas ne pou
vaient pas se méprendre sur la nature de la signature 
de l'autographe. C'est, croyons-nous, oublier un peu 
vite que tant de copistes du passé et de paléographes 
modernes ont commis des erreurs sur ce point. Mais il 
n'y a pas que cotte signature; il faut la situer dans 
l'amblanco concrète qui incite à attribuer l'lm. à 
Thomas: n'a-t-il pas une prédilection pour cette œuvre? 
N'on multiplle·t·il pas les copies? Ne s'agit-il pas d'un 
traité do sp~rituallté moderne proche do celle du milieu 
otl vivait 'fhomns? Il y a là des dangers d'erreur, cons· 
ciente ou non, pour les confrère$ de Thomas. 

n nqus faut donc examiner les affirmations de l'entou
rage au ~tljet de Th.omas et de l'lm. 

1) LBs DONNÉES ÎIPIGIIAPIIIQUEs. - Huijben et 
Debongnie montrent les étapes progressives de l'expli· 
citation de la paternité kempis te, depuis los mauuscl'its 
anl)nymes· jusqu'à l'identiflcation complète d(l 1'homas 
auteur de l'lm. (pfemières indications, p. 57-69; dési
gnations explicites, p. G9-7{t; témoignages des mss 
jusqu'à la première. édition, de 1{t{t0 à 1ft72, p. 75-88). 
:Et ils démontrent que ces indications dépendent d'un 
milleu windeshémien. 

Selon nous, il y a une illusion sous-jaccnte à ces 
explications : rien ne prouve que les manuscrits ano
nymes dépendent réellement des copies anonymes 
fouroles par ThomÇls; d'autre part, la progression 
dans l'expllcitation des épigraphies ne prouve .rien, 

JHth;que, d'après ces auteurs, le milieu windeshémien , 
qui est à l'origine de ces informations, est aussi dès le 
début partailement au courant du secret et que par 
r.onséquent il aurait pu fournir dès le départ tout 
l'ùnoncé dos renseignements concernant l'au·tour. 

Certes, le milleu windeshémien était convaincu que 
Thomas était l'auteur de l'lm. et, en vertu de cette 
con viction, il a propagé cetto attribution. On en a un 
bon témoignage dans le ms 835 de Cambrai, daté de 
1ftll8, qui contient des trliités authentiques de Thomas; 
o1·, si l'lm. n'y flgu r•e pa.s, olle est par deux fois men
tionnée comma a tant son œuvre (f. ll4r et 92r). Pourquoi, 
sinon pour propager une thèse, UM conviction? Mais, 
pm11• nous, un seul point. importe : esL-il tellement cèrtain 
que le milieu de Windeshoim ne s'est pas trompe? A 
cette question, los données épigraphiques ne peuvent 
t•t\pondre puisqu'elles émanent de cotte con vic lion 
rnême. 

2) Lss DONNÉES msTonJQuv.s. ~ Limitons-nous à 
doux points précis. 

o) .Duo frtUrcs de Monte sanctac Agnetia. -Los chroniques 
du l'ordre signalent un lnpident où 'l')tl)mas aurai t joué un rôle. 
Quelques jours avant la mort du premier prieur de Wlndcs· 
ltcim, Jean Vos do Heusden t 1~2~, deux frères do Zwolle 
<•lièrent le visiter. L'un d'~mx eut un songe l'avertissant de la 
mQrt prochaine du prieur. Nous on avons la relation dans le 

· fihronicon do Zwolle écrit jusqu'il H71 par Thomas Jui·mêti'IO 
ut dans celui de Windeshoim écrit po.r Joan Busch t 147!1. Cc 
dernier se présente en deux rédaction& dont nous ne retenons 
\[UC la version longue qui ~oule contient Je texte qui nous 
int(1rease. Quant à l'interdépendance des doux chroniques 
{d Huljben et Debongnie, p. 9?·101), il nous semble évidonb 
qua la ollronlque de .Zwolle, maison parUeullère, est la source 
do oolle de Windesheim qui veut être une histoire aynthéUque 
lie toutea les malaons de la oongré.a!L.Liçm. 

f 
~indesh6im.~ · Zwolls : 

Contigit ante paucos obitus 
~ul dlea lntra octavam sancti 
Martini oplscopl, ut duo 
fra tres do mon te sauctM 
Agnetls nd colloquendum 
priori ln Windesem vônlrent. 
·rune unus illorurn 

uadem nocte tale somnium 
hullult, praesagium futuro
nnn... (Opera de Thomas 
n Kempis, éd. J . Po Ill, 
t . 7, p. 39~·395). 

Cont!git ante paucos dies 
sui obitus, ut duo tratres 
notabiles de Monte snncte 
Agnetis propo Zwollis ordlnls 
nost~i dlotum priort)m nos· 
trum super oertis rebus con· 
sulturl in Windesem adveni
rent, quorum unus (rater 
Thonl<l8 de Kempis vir pro· 
bat~ I'ÎIB, qui [>lures douotos 
tractatulol composuil, Pidcli· 
c" qui 1cquitur me de imita
tione Clvuli cum alii1, nocle 
lnsecuta somnlum vidlt pre· 
englum futurorum... (éq. 
lC. Grubo, Halle, 1886, p. !18). 

Remarquons que le libellé de l'addition présenté par la 
chronique do Jean Busch rosaomble étrangement à la double 
mention qui est faite de Thomas comme auteur de l'lm. dans 
loma 835 de Cambrai (of ;upra). Nous reconnaissons la même 
voix et la même ph.raso contournée. C'est Busch qui affirme 
d'une manière ostentatoire. S'il no s'agissait paa pour lui d'une 
c11use à détendre ou à prop98er, on voit mal pourquoi, dans ce 
contexte prllo!J, Il affirt:nerait que Thomas.osll'auteur do l'lm. 

b) ü clvoni~utur tû H71. - 11 y a un singulier contraste 
entre les affirmations r6p6tées dana l'tlplgraphie et, nous veno!ls 
de le voir, dans la chronique de Buaoh, et le silence du chroni· 
qucur de Zwolle lors de la mort de Thomall. On peut pourtant 
supposer l'auto\11! de la notice nécrologique assez intorm6 des 
œuvre& do son confrire. Or, au sujet da la production littérnire 
rle Thomas, nous lisons cccl : • Scripsit autem Bibllam nos tram 
totallter et alios multos libros pro domo et pro pretio. lnsuper 
comp08uil varios tractatulos ad aediOcationem iuvenum in 
planf.l et shnplici stilo, sèd praegrandes in sentontia ol opeds 
llfficacia •· 
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La distinction entre séribcre et componcrc est assez claire. 
Peut-on affirmer que les quatre livret.' de l'Jm. sont englobés 
dans la st'lri!l dea traçtatuli ? On ne peut certainement pB-~ pré
tendre que l'lm. soit écrite partlcullèremênt ad aedificationem 
iuvmum. Si l'on nous rétorque quo l'auteur de la notice n'a 
rappelé qu'un seul'genre des t~aités de Thomas, comment ·ne 
pll.$ s'étonner qu'il ait passé _sous silence un chef·d'œuvre 
comme l' lm.'t Sur ces differents points, nous n'acceptons pas 
los explications de Huijben et Debongnie (p. 120-12G). 

Concluons que le contr·aste entre la tradition de 
Zwolle et célie de Windesheim est frappant et inquié· 
tant. Or, c'est Zwolle qui est le témoin direct de la.vle 
de Thomas et nous pensons qu'en suivant cette tra
dition nous somrries plus pr-ès de la vérité. Windesheim 
paratt avoir élaboré ·une aut1•e tradition, toute à sa 
gloire. Nous pensons que le rayonnement de Windes
heim a .iricité d'autres témoins à appuyer l'attribution 
kempiste de l'lm. (vg Hermann Ryd après 1454; 
l'anonyme de Rouge-Cloître après HM, le chanoine 
de Dalheim après 1471, Wessel Gansfort et son entou
rage; cf Huijben et Debongnie, p. 101-120). Ces témoi
gnages ne ·valent ni plus ni moins que la tradition 
répandue par .Windesheim., Nous pouvons faire de 
semblables remarques critiques; au· sujet des témoi· 
gnages r~~Ssemblés sous le titre : La; traditio,. .et les cata
logues (ibidem, p. 127-159). Aucune nouvelle preuve 
d'historicité de cette tradition n'appara.tt. Dt)s lors, nous 
devons conclure que l'attribution de Hm. à 'I'homas 
a Kempis ne nous semble pas démontrée. 

4. UNE NOUVELLE PISTE? - Le survol de· la longue 
controverse -entre kempistes et gersénistes laisse une 
impression de découragement. Si l'on compare ·entre 
ellos les récentes synthèses de Huijben et Debdngnie 
en faveur de Thomas a Kempis; et de Bonardi et IJupo 
en faveur de . Gersen, on constate c<wLes un acquis 
considérable d'informations, mais surtout on aperçoit 
l'al>ilne qùi sépare les jugements portés sur les dossier$, 
et donc· aussi lei'! con~lusions. Quant au fond de la ques
ti_on, la distance entre ces critiques modernes est aussi 
grande qu'entre la Defensio de 1616 du béné4ictin 
Cajetan et les. J!indiciae de 1617 du jésuite Rosweyde. 

Mais ·peut-être peut-on ouvl'ir une nouvelle piste 
de rechercpe; ce qui ne signifie évidemment pas que 
noûa puissions · déjà assurer qu'elle sera féconde. 

1 o << Tracta tus ad fratrem Conradum de 
Fritzlaria ,, . ·· 

On lit dans le Côdex Ratisbonensi1tv• (Munich, Clm H-919, 
15• s., provenant do )'abbaye de Saint-Emmeran) : •: De 
Imitatione chrlstl ot contemptu omnium vanitB.tum mundi 
liber 1 ... Expllciunt ammonitlones ad spititualérn vitam utiles 
ad fratrem Cunradum do. Frltr.larla • (cl WolfsgrübQr, Gio~a11ni 
Ge,sen .. ,·p. 218; Puyol, Descriptions .. , p. 3~8) .. Do même, le 
codex Tegeni8~118ÎB 10 (Munich·, Clm 19884, 15• s.) : • Llbor 
de bnitatione chrJsti... expliciunt Ammonitiones nd spiritualem 
vitam ad ftatrem Cunradum de Fritr.laria • (cf Wolfsgrtlber, 
p. 218; Puyol, p. 885). Enfin, le codex .Brullen8il (daté de 
1447, provenant deJ'9.hbayo Mnédictinè $ancti 'Viti de Prtlhl, 
devenue chartreuse en 148/a; S'o trouve pou.t-!itro à. Munich) 
fait deult fois mention, comine destinataire d'extraits de l'lm., 
de ce fr~er. Conradus.<k Hulglara (Wulgaria); voici le libellé 
de' la &$conde mention ; • Et~~Plîciunt admo11itioné~ cujtMdam 
Magi8tri st•Patrii ,8ellerendi,,illducentesad Jlrofectum, ad fratrem 
qttcmdam Conradum ·de W ulqaria • (noter· que lE! second livre 
est d'une autre main que lo premier; volr·Puyol, Dsscriptîons .. , 
p. 12N.22). 

Ces trois manuscrits proviennent do monastèl'es 

bénédic~ilis de langue allemande. A l'encontre des 
autres manuscrits, ils mentionnent le destinataire dos 
livrets do 'l'lm. La variété des orthographes montre que 
ce destinatair·e n'était pas une célébrité et que les copistes 
rondent 80n nom tant bien quo mal. Nous pouvons dis
cerner dans ce groupe de manuscrits une tradition com
mune qui se diffuse à partir d'une rnême origine. 

2° Qui est qonrp.dus de Fritz~ar.ia? - Il 
nxisto un Conrad de Fritzlar protès de la cl)artrouse de 
Mayence. Il y !ut procureur, puis prieur en 1312-137(1_, 
ct de nouveau procureur en 1377; ·on le mentionne 
comme moine en 1863 (c( J .. Simmert, Die Qesçhic/lJ4 
der Kartau-86 zu Mainz, Mayence, 1958, p. 31 et n. H). 

Ce Conrad B.ppartient·il à Ja famille patricienne de Fritzlar? 
LA prénom de Conrad y est ldquent. Cette lB-mille se dÎlltin
guait par sa parti_cipo.,tion a,u gouv$rnement de la, ville et par 
sos activités acàdémiqtios et lltf:6ralros (cf K. Heldmatm, Dae 
nhnclcmùéM Friulâi' im · M iiülàllcr .. , ·dans Zciùchrift dc6 
J'c•r~<ins far husischc Gcsêhicht~ und Lamlcskundc; 192?; 
K. Ill. Dem~dt, Quel/t11 zur Reclù8ge8chicllte der Staclt FritJlM 
im il!itl~lal~r. M11rburg, t939). Politiquement et-religieusement, 
)n ville de Frit~lar '(14pendait alors (Je ldayence, 

Si l'on par.venait à. v6ri6or cette: ldontlflcatiou quo nous 
proposons, la destination de l'lin. au chartreux Conrad de 
Fritzlar situerait géogmphlquement et chronologiquement 
J'ouvrage. 

1' 

go La codex Brullensis caractérise l'auteur de l'Itn 1 

d'une curieuse manière : « Quidam magister et paiÏr 
roveren.dus )>, L'ano~;yme Quidàm s'àcoorde mal aJ~ 
tHros qui s\llvent. Le copiste de 144~- ne devait ph1s 
connaître l!l personnage ·en ~uest~on. Qui peut-il être? 
Peut-on espér~r circonscrire. qqelque peu son milieu? 
)~ssa.yons au moins une h:fpetli~se de :trf!.v.Jll. . , 

Dans les descriptions des mamiscrits7 d'ê1'Im., on ' 
peut constater deux séries d'attributions plus ou moins 
pnmllèlos à celle du codex BruUcnsis. 

1) ' << Tractatus oujusdam devoti religîosh; ou trouve 
cette formule dans les codices Salt.zburg6MeB 1, u, lV 
(chaque foi$ avec le almllivré ter; Puyol, Descriptions .. , 
11- 363·364); on p-eut en. rapprocher la formule simplifiée 
du oo.dex Lunelacensis v (Mondsee, livre. 1,er; Puyol, 
p. 275). 

2) LeiJ attributions car~usiennes q11e portent plusieurs 
manuscrits 4é Pl m. présentent les précisions sulvantos : 

'' Incipit traotatus de imitatione ... editu& per quemdarn 
cnrtusien6em in Reno » (turmu\e des codic(ls Il da.la chartreuse 
cl, Aggsbacb . ot; IV ~e. Gottwlilg; cr P.u~ol, DBScriptions .. , p. 28 
til. 186-188; avoo une o.rtho!rrappo ,d,IJérente dans les codlcos 
du la chartrouso d'Olmùtz 1 et (1-i îbt'dcm, p. 824.·325'; Amort 
signnlo deux autres mss perdus d'Olinutz ayant la même 
attribution, Dcdt~tio .. , p. 298 ;' mêrJie libelle dans le 'codex v 
(JI) la cha~treuse de GE!mnitz, (le ~489; cf Puyol, Descriptions .. , 
p. 182-~83, et Huijb$n et De.bongnle, p. 231, Il.· 8?.). , 

D'autl'ê part, la codu Bru:.:ellensi8 ur, provenant do la char· 
trousé 'çl'Hérinnes, porte : • Incipit Îlbellus quidam dovotus 
compllatus a quodam devoto cartusiensi dof~~US 'Gelriae • 
(c'est Jo mémo ms que le codex Capellae m; Puyol, Descrtp· 
tùm:: .• , p. 123·12{. et 128·1~9). · 

Noup pai!IIOnll 110us ailencE~· lêll mss qui attribuent l'lm. à un 
anouyme ' chartreux o.t .qui ne mentionnent pas d'indication 
g6ographiquo, commo Jo font au contraire les mss menti.onnés 
ci·dossu.s. . , 

l;'cut·on pré9iser ~e quelle ch~Artrouse il s'agit?· La variante 
• dtwotus cartusiensÎII doinus Gelrias • a été ldentlllée comma 
concèrn'ani la çhartteuse dé }'4:onnlkhuizen, en Gueldre, par 
H. J. J. Scholtens (De priors van Mt kartuiurklooster M onniN· 
h1âzcn bij Arnhem, dans Archie( voor @ gesolu'edmü Pan Ml 
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Aartsbisdom U.frechf, t. 56, !l9B2, p. 1-80). Si la v!l.tiante • in 
l!hsno • êSt pr6t6raQle, touto.oluu•treuse du pays rhônan peut 
être visée. A défaut de preuve déterminante, cotte question 
r~ste en su&pel\6. 

Résumons-nous. Nous avons vu que trois manuscrits 
(['origine bénédictine nous donnent re nom du destina
laire dEl l'lm., tout en 9mettant de préciser Je nom de 
son ordre. Si cé Conrad de Fritzlar est le chartreux 
don,t ~ous avons pari~, ce -~e!nier po~n~ est ,écl*çi. 
Ceci nous or~ento. vors le mtheu cartuslen. L examen 
des manuscrits de · cette provenance comporte des 
épigraphie)! dan& lesquelles .les données sur l'aùteur 
sont déjà affaiblies.. Le · processus s'étant accent1Jé, 
los nouveaux copistes les ont entièremeQt supprimées~ 
de' sorte que l'anonymat est. complet dans le plus gpànd 
nombre , des lliânuscrit!i. A paPtir de cet anonymat, les 
HttrÎbl,ltions les plus aiveraos ont pU apparaftre aU gré 
de circonst11.nces fortuites. 

• • 

40 La date de l'lin. que nous pouvons déterminer 
il partir du destinataire Oonmd de Fritzlar vivant dans 
11'1 période 1.3!)0-1380, nous aidera aussi à mieux inter
pré.ter les ·faits chronologiques concernant les manus
crits. 

1) Dans cette perspective, il faudrait réexamine~ 
les indication$ des manuscrits et des catalogues qu1 
eoncerhent l'activité de copiste du cha1·treux H-enri 
Bgher de Kalkar '(t 140~;DS, t. 7, col. 188-191). Nou$ 
pensons ~n · particulier 'à· la part qu'il a pu· avoir 
clans la diffusion de l'lm. en trois li'irets, soit sous le 
Litre ordinaire, soit sous le titre fortuit De musica 
ecclesiastica (cf supra, col. 2340). Il ne s'agit pas, Çepen· 
dant, de le considérer comme un autour possible. 

2) li taudrait aussi réexaminer le double témoignage 
<le Jean Tritbème (OataloBUS illustriu;n Pirorum Gcr
maniae .. , Mayence, 1495, f. xxxvi) et de son confrèt•e 
;1 ean Butzl)ach (A~ctarium dlil 11criptwibus eoclesia~tticis, 
Université de Donn, ms. 356, f. 194) au sujet de doux 
Thomas a Kempis (cf Puyol, L'auteur .. , t. 1, p. 633-
636; Huijben et :Oebongnie, p. M-26 et 106-108). 

De la confrontation de ces deux témoignages, il 
ressort qu'iiè' sont d:accord .PQUr distinguer un « Tho
mas 1 )) entré en r(11Jgion au temps de Gérard Grote 
et mort vors 1ft10, et un· « Thomas u » mort en 1471; 
ils concordel\t en dl,sant que les deux -Thomas ont ou 
une activité. littéraire~1 et en attribuant l'lm. au plus 
ancien. · ' 

Si ces récits 'montrent que l'attribution kempiste a 
déjà reçu qÙelque aùdience, ils prouvent également la 
persistance a•unê traditiôn qi.ti tai·t remonter· l'orlgihe 
de l'lm. à une date plus ancienne, dans la seconde moitié 
du He siècle, 'puisque son ~titeur serait mort vers H~O. , 

'Ceci nous rapr.roclié singulièrement de Ht08, date de la 
mort. d'Henri Eghér de Katkar; d'aprè·s une tradition, 1 

roltü-oi apra}t e\l_une part dans l a conversion de Gérard 
0I'Ote .... Ausst. ser10ns-nous tentés de penser que, dans 
ces récitS, il' y a uri indice au moins indirect de l'acti
vité de Kalkar comme copiste de rlm. (cf G. Epiney
lhlrgard, GtJrard Grote (1340-138"4) et les débuts de la 
DéPoti.cn moderne, Wiesb'aden, 1970, p. 36-57, 306-
:J16). ' . 

L'état actuel de notre recherche d'après cette nou
velle hypothèse de travail ne permet pas de nous 
avancer plus avant; Elle no pourra prendre corps que 
grâce à une justificatton critique plus approfondie. 

Conclusion. - Au te.r.me de cet aperçu de l'histoit•e 

-

de l'lrnitation, do la contro:verse sur son auteur, 
et o_près avoir esquissé une orlenta~ion nouvelle de 
redwrcbe, il faut revenir à l'apl'el de H. Denifle : 
Act codicesl Retournons à l'examen oPitique de tous los 
dor.nmnnts qui concer.nent co prêcie11x trésor de la 
spiritualité du moyen âge, en nous défiant des pré· 
jugé8 et des soi-disant évidences. Il t>& peutque l'autour 
de l' 1 m. doive re.stcr pour nous un inconnu. faute de 
dvc~uments qui nous r·évéleraient son nom. Nous pen
sons cependant que les archives et les manuscrits n'ont 
pas livré tous leurs secrets. Aussi faut-il les réexaminer 
pa u~unrnen t et les in terprétel' honnêtement. 

Le passé nous laisse un double héritage. D'abord 
une documentation précieuse accumulée par le patient 
travnil des imitaiioniste·s de tqutes les tenda;nces. 
E11suito, une leçon de prudence : la sincérité même dès 
grands savants du passé nous montre que des préjugés 
guettent le chercheur, même malgré lui; leur échec à 
trouver une solution qui emporte l'adhésion générale 
nous avertit· que ni la science, ni la sincérité ne peuvent 
avoc certitude écarter le danger d'erreur objective. 
Pour notre Part, novs n'avons pas e-q l'am.bitlon de 
co~tvcwtlr les tenant~~ de telle ou telle çpinion; nous 
poursuivons notre enquête dans l'espoir de dissiper 
quelques ténèbre$ et d'entrevoir de nouvelle~ lumières. 

Lr.s limites imposées à cette étude M nous permettent 
pus d'apporter aveo tout le détail souhaitable les preuves 
de nos affirmations; voir notre.étud'e signalée oi-dess~;m~: 
L' fmitation dé Jésus·Christ •• , 1971 •. 

J) Bibliographies genérales. - A,. De Baoker, Emzi b.i~lio· 
gr<•.Phiq<«~ 31u' le liilrt iJ~ lmitalione .. , Liègè, 1864,, p: 221·2~~
- C. Woltag~"Uber, op. oit. infra, p. 2!!~·268 'Diè C.ontrov_er~:~lite
ratur. - P.-lll. Puyol; L'auteur du liPrtl De lmitatîone .. , t. 2 
Bibliographie de lq corUestation, Pru:Is,.t'W~ (raiJlODn~.P~~près 
les thèsos gerséniennes). - Hmjben et•· Debbn'(rillli, déjà 
citô, p. 3.95·409. - Bonardi e.t Lupo, op. ci~. supra, t. 2, 
p. 355·375 (raisonnée, d'après les thèses geœ6me!U\es). 

2) DescriP,tion des 111111. - C. Woltsg~Uh~er, P·. 2~9·253 (réu~ 
liliséo par Puyol).- P.•E. Puyol, Dcscr.•pt~o~B bJ~h<>grapllltJ.U?$ 
des mcmuscri~ ... De imito.li<mo Olp·~~i, Pl!l'l$, -189~ (indispen
sable mais à oontrOler). - Bonardi et Lupo, t. 2, p. 1·2i 9. 
. Cc;.tains groupes de manuscrits on·t fait l;obj~t' d'ét.u~es 
p;l.J'ticmlières : uux dos MnMic~lns de 1,1!- , congrôg~t,on de 
SaÎIHe-JusUno (PI~Igliani, cité 'l'PM); :..... çeux de Melk par 
P. DoJ)ongnie (dans Zentraiblau ftii' 11iblio.tluikswes~n1 t. ft9, 
19:t2, p. ~79·488);- ol!ux: dè LUb(lok pat P. Hagen, D~ imi
uu.:oiiC Christi libri qui dicitur tractcUUB-16CUndUB et lerlius .. , 
Ln H oye, 1935; - l'autographe do Thomas a Kompill par 
K. H irsohe, J. Pohl, L.-M.-J. Delaissé, etc. 
. a) l!:dition8. - A. De Baoker1 oitê Bupra. -A. 'JJorri, Soggio 
,blbliographioo·cronologico, daJJ&· ·;;on M. Della lmitruiont.:, 
Florence, 1855 ( = Pe Bâèker, n. 111a2). - E. Fromm, Dl~ 
Ausg<tl•cll d~r lmikltio Cl!.risti in cler Klilner Sladtbibliothelt, 
Cologne, f866, - M>L. Polain, Cat_alogu11 du liC~r11t imprim4B 
ar. 15• siëole des bibliothtlgues de Bclglqut, t. 1, Bruxelles, 1932, 
n. 20V>-2077. 

Les éditions du texte latin suivent l'évolution de la contro· 
verso. II en · est de même pour les traductions; elles raflètent, 
plll' aH!curs, ln mentalité de l'auteur ou do l'époque. 

'•) l~tlldes (choix. de quolques études r~prése!ltatives non 
ènc:ore citées). ~ El. Amort, Pkna ao B,ucc&ncta '"formalto de 
statu totius controilcrsiae ... qt aullwrelibelli ù lm., Vlonne, 17~5; 
:Oc<lu.ctio cr.iiica quat ... ce~trun reddi1ur 11en. Tlwrnam Kemp~n
scmlibrorum-dc lm. authQrem esse, Vienne, 1761.- J .• B. Malon, 
Rr.dl~rclles historiq11~s et critiques .srtr le Cilritabk auteur .. , 3• ~d., 
PuriR-'l'uurnai, 1858. - K. Hirsohe, Pro~gomena .:u C1114r 
neuen Aus~rabe d11r lm. nMh dem Autograp~ des T_JiomaB, S vo~., 
Be,.lin, 1S1â•1894. - C. Wolfsgrl,lber, G1o11anm Ger~en, '""" 
Leben ttnd s11in W erk .. , Augsbourg, 1880 (recension par 
p; Sclm()omann, dans Stimmen que Maria·Laach, t. 23, 1861, 
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p. 482·'•48). - F. X. Funk, Gerson und Gers~"'' dans lli!tO· 1 
ri6ches Jahrbuch, t. 2, 1881, p. 149·1??; Del' J!er(a8ser der 
• Nachfolgc Christi •, ibidem, p. '81·5U. 

V. Becker, L'auuur de l'lm. ct les dcaumenta nécrlanclaù, 
La Ho.ye-BruxellêS-Londres, 1.882, ot do nombreux articles. 
- H. Denine, Kritische Bcmcrlcunsen sur Oerun·Kcmpù(rase, 
dans Zeiuchr,'(t (llr lcatliolùche Theolosie, t. tl, 1882, p. 692-718; 
t. 7, 1888, p. 692·743; Vorl6.uflqe Glo68en su Spitun'a Schri(t 
(ar Kempis, ibidem, t. 9, t885, p. 198·196. - P.·E. Puyol, 
·De lm. ad flckm Cl)diai$ Arononsi1, Paris, 1886; La doctrine 
du li11re De lm., 2• êd., 1898; Variantes du livre De lm., U98; 
L'auteur tl" livrs De lm., 1 La contestation, 2 IJibliosraphie, 
2 vol., 1899·1900. 

J . •Pohl, 6d. des Opera omnia de ThomAS a Kempis, 7 vol., 
Fribourg-en-Brlsgau, 1904-'1922. - P. Hagen, 1upra. -
O. Bonardi, L'autorc italiano dlllla lm... GioPanni Gersen, 
Biella, 11188. -M. Lewandowsky, L'auteur Îltconnu de l'lm., 
Paris, 1 9'•0. - J. van Gin ne ken, Trois textes pr4-kempiste5 dr' 
premier li11re d• l'lm., Amsterdam, 1940; Trois t~~Xws pré· 
lte,•pistiiS <l" second livre de l'lm., 1941. _.1 J. Huby, Les ori· 
gincs tle l'lm., dans Science religieuse. 1'navau::c el recherche~. 
1943, p. i02·189; 1944, p. 211·244 (résume los thOses do van 
Gumoken). 

J . Tasser, De ursùJ en dll laat!te fau 1101t hel auteursprobkcm 
dllr Nauolging in ltalië, OOE, t. 23, 1949, p. 168·203. -
C. C. de Brulo, De middelned11rlandse uer1aling van de lm. in 
hs. Leidsn 889, Leyde, 1954 (l'Introduction critique les thôsos 
de-van Olnnoken). - L.·M.·<l. Delo.lssé, Le manuscrit auto· 
grapho de Thomas a Kempis ct l'lm ... Ea:amen archéologique 
etllditiott dipl~matigue du Br~elkn~is 6865-61, 2 voL, Bruxelles, 
1956 . ..,... B. Spaapon, recension de l'ouvrage préc6deot, OOill, 
t. 82, i 958, p. 5·55. - T. Lupo, Nuove riccrchc c slluli .. , dans 
La Scuola C<Utolica, suppl6moot bibliographique S, 19611 
(roeonslons du livra de Bonardl et Lupo). - R. LovatL, The 
l miuuion of Ghrùti in lote medic11al Ensland, dans The Royal 
historical Society, t . 18, 1968,, p. 97·121 (recension par A. Am po, 
dans Bijdraqen .. , olté infra). - E. Valontlni, Il pcmicro del 
Bellarmino suU'aulorc de!l'lmitasione, dans Rivisla di peda· 
808Îa Il 6CÎCiliC rclÎgi08c, t. 8, 1970, p. 191·1ft(t (recension par 
A. Ampo, OGE, t. 45, 1971, n. '•). 

Tlwmas von Kcmpen. BeitrlJ.qo Jlum 600. Todllsjahr 1471· 
1911, Kompen, 1971.- IJijdrascn ovcr Thoma8 a Kempif en 
dll ModllrM Dcuotùt, dans ArchÜJf· en Bibliotheclcwcun in Belgi~, 
Bruxelles, 197t , numéro supplém.- ThomtJIJ a Kempis en de 
ModllrM Dcuotie. Tentooniù:llinglcatalogu•, Bruxollos, 1971. -
St. Axtem, De imitationt Chrûli. Etn handsohrifttminvclltarÎf, 
Xempen, 11171; Thoma! Hemerkm Pan Kempen und die • mme 
Frommiqkoit ,, dans Hcimeubuoh, t . 22, Kêlnpen, 1911, p. 19t· 
1.99. - A. Ampe, L',lmit-a1io11 de Jd•us-Chrisl cl son auteur. 
ll4fle::cion. critiques, Rome, 197t. 

Albert AMI'B. 

n. DOCTRINE 

1. Caractère général. - Selon l'adage qui som· 
ble remonter à saint Augustin et que cite l'Imitation 
(l, 5, a), u toute écriture sacrée doit être lue dans l'esprit 
dans lequel elle a été conçue ». On peut, sans doute, 
pal' extension assimiler l' bnitatioTl à une « éOI'i ture 
saci'6o ». Dès lors, si nous nous demandons quel est 
l'esprit qui lui a donné naissance, l'incipit et Je titre 
actuel du livre nous mettent d'emblée sur la voie. On 
sait en olTet que le premier chapitre du premier livre 
débute par la citation de J ean 8, 12 : ~ Qui sequitur 
me non ambulat in -tenebris », Comme dans nombre 
d'autres cas au moyen âgo, cet incipit fournit le titre 
110n seulement au premier livro, mais aussi à l'œuvre 
entière; Colle-ci se trouve donc mise dès l'abord sous 
le signe de la cc suite du Christ ». La sequela Christi 
est d'ailleurs le sujet du premier chapitre; il incite le 
chrétien à imiter la vie et les vertus du Christ (r, 1, 1), 
à assimiler son esprit par la méditation de sa doctrine 
(8-4), à conformer not.re existence à la sienne (5). 

L'imitation, la sui~e du Cl)rlst est le thème majeul' do 
l'ou\l'rage, sur lequel l'auteur va développer ses réflexions 
au long des quaLre livres. 

Ge qui est proposé à l'imitation du lecteur, ce ne sont 
pas tant les oxemples d~ la vie concrète du Seigneur,- on 
n'en parle qu'incidemment -, que son Cl!prit (1, 1, 
:l-!t)l et cet esprit, l'auteur ne le présente pas dans un 
nn~eignement ordonné, théologiquement synthétisé, 
c:.omme le foi•ont de.ux siècles plus t!ll'd les mnttres de 
l'ôcole française; il' s'efforce plutôt de le faire pénétrer 
on nous comme lui-même sans doute s'en est pénétré : 
pa•· là rumination de l'Écriture sainte, par la considé
ration des exemples des saints, le chrétien assimile et 
incorpore peu à peu l'esprit du Christ dans le Lissu de sa 
prc)pre expérience. 

Cet esprit du Christ, l'Imitation l'oppose vigoureu
sement à la nature humaine déchue. Ellie invite l'homme 
il combattre les I'ec{uêtos de cette nature pom' se 
hùsser imprégne1· des sentiments qui· furent èeux du 
Christ. «Da locum Christo, Fais place au Christ» (11, 1). 
tloumettre la natu1•e humaine marquée par le péch6 
tl la grAce purifiante et transformante du Christ pOUl' 
en faire une nouvelle créature, c'est là, semble-t-il, 
r.o qui constitue Je but ultime de l'imitation, de la suite 
du Christ, le fond et le programme d'ensemble de tout 
l'ouV'rage. . 

C'est là avssi ce qui 1e distingue de maints recueils · 
de sentences composés par los sages de l'humaniLé. 
L'Imitation n'a pas la profondeur ni l'ampleur de vuo 
ùu Tao Te Ki11g; l'ascèse qu'elle propose n'a pas la 
perfection technique et psychologique des Aphorismes 
de Patanjali; son huroaniBme n'atteint pas à celui 
d'un Épictète ou d'un Marc A.urble. Mais ce qui dis
tingue J'Imitation des autres ~s;d'œ\tJr;p~ la sagesse 
humaine, ce qui lui confère s'Il .valeûr.;.'ifrxilpre, c'est 
((U 'el.le introduit l'homme dans lo mystère inaccessible 
ù toute tecllniquc psychologlqUG comme à toute 
eontcmplation natut•ello : le mystère de la personne du 
Christ à la fois Homme et Dieu. Dans la ligne des 
trt~ditions sph•ituelles qu'elle parachève, elle met 
l' lime en communication et bientôt en communion 
vivifiante avec l'esprit et la grilce du Christ, et ainsi 
elle introduit l'homme dans la proximité de Celui qui 
est l'Origine et la Fin de toute vie. 

D'autre. part, l'Imitation ne demande pas à son lee· 
tour un grand bagage intellectuel; elle s'adresse aussi 
hien à la plus haute intelligence qu'à l 'homme peu 
instruit. E lle ne parle pas tant à la raison qu'au cœur 
cl par lui à la fine pointe de l'esprit. Comme le dit 
.J .-M. Sailer (introduction citée infra), ce livre sorti 
du cœur veut être reçu dans le cœur. Ou encore on 
pourrait dire qu'li communique un esprit et par h,1 i 
une vie, phxtôt qu'il p'enseigno d'abord une doctl'ine. 

On toucho ici un dernier point qu'il importe de 
signaler : l'lmitatiotl -est née de la pratique do la vic 
spirituelle; elle ne livre son secret qu'à celui qui se 
rnet à cette pratique, si pécheur qu'il puisse êt.re. 
L'homme qui recherche la vérité do son être, qui 
désire être libéré des puissances du mal et .être confl. 
guré à l'image et à la ressemblance de Dieu, trouve dans 
c:.tlS pages un accès à la grâce et n l'esprit du Christ : 
il en reçoit une certaine o011nalssance et une certaine 
expérience intérieures de ce que sont la pai)c, la pré· 
!;Once, la consolation du Christ, la liberté intérieure du 
chrétien, l'amour de charité. Il entre ainsi dans l'expé· 
ricnce de la vie spirituelle en même lemps qu'il entre en 
possession de l'hérit~ge promis aux fils de Dieu. 
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2~ L'auteur de l'Imitation est prôt.re et vraisem
blablement moine clottré (or m, 10, 8). Toutes 11es éner
gies sont dirigées vers la vie Intérieure; l'édification de 
l 'Église, l'annonce de l'Évangile tiennent formelle
ment fort pou de place dans son ouvrage et n'appa
raissent pas comme un de ses soucis majeurs, d'où 
l'on peut penser que son genre de vie ~st monastique 
plutôt que canonial. Il est contemplatir avant tout et 
vit dans le désir de Dieu; ce désir s'insère bien dans le 
courant de piété intérieure qui remonte à plusieurs 
siècles avant lui et irrigue tout le moyen llge chrétien. 
La piété, l'intériorité, la docilité, la recheJ•che de la 
simplicité, qui oaractérison t ce courant spirituel, con ttlas
tent singulièrement avec les requêtes rationnelles et la 
complexité analytique de l'esprit scolastique, qui lui 
est postérieur. 

Dans la conceQUon do l'auteur, la tâche essentielle 
pour rhomme in' via est de tendre à l'union d 'amour 
avec Dieu. Il est persuadé de l'impuissance, voire même 
de l'inutilité de la raison devant Jo mystère du Dieu 
transcendant; aussi méprise-t-illes vaines spéculations 
do l'École. Il sait que la voie la plus courte pour entrer 
dans 'la mouvance du mystère de Dieu, c'est le mystèl'e 
de l'homme : il rentre donc en lui-môme. Dans ce 
mouvement, il cherche à se séparer des apparences, de 
l'irréel, du faux, du contrefait, de tout ce qui n'importe 
pas, et à s'établir dans lo vrai, le réel, l'essentiel, ce qui 
imporfe. 

Cette recherche du centre, à la fois vrai et éternel de 
l'homme, sans cesse reprise jour après jour, débouche 
dans une attitude d'humble attente de la grAce de la 
contemplaUon, de la consolation intérieure. L'auteur 
manifeste dans son livre comme un besoin vital de cette 
expél'iencc de la grâce, car elle est pour lui signe de Dieu; 
il peut, sans doute, se passer de cette expérlencej 
pourtant, appuyé sur le souvenir rles grâces déjà reçues, 
il est tendu vers celles qui vont lui êtl'e données pour 
soutenir sa faiblesse d'homo peccator. 

3. le genre littâraire. -L'Imitation est un livre 
d 'un genre particulier ; il raut le découvrir, faute de 
quoi on ne pourra l'estimer à sa valeur propre. n ne 
s'agit pas d'un ouvrage divisé en quatt•e parties, mais 
de quatre livres distincts rédigés à cei·toins in lol'valles 
de temps et qui sont comme les moments d'un mêmo 
développement intellectuel et spirituel; notons que le 
ton affectif va s'accentuant de livre à livre. Cos livres 
sont des recueils de pensées, qui cherchent à évoille~t 
et à nourrh• la vie intérieure de l'homme. Les vérités 
qu'ils renferment n'ont pas été ordonnées selon un plan 
précis, une structure rationnelle ou une dialectique 
psychologique. 

Les tentatives faites pour disposer dans un ordre 
systématique les textes de l'Imitation ont été des éc.heœ. 
Disséqué, le livre perd toute vie et l'on s'aperçoit qu'en 
fait, sa doctrine no prétend ni ne se prôte à la systé
matisation. C'est ains i qu'il est au moins Imprudent 
de dire quo les trois premiers livres représentent la 
triple ,voie purgative, illuminaUve ct unitive. Ceci 
n'empêche pùs que I'Imitatiorl soit une œuvre de spi
ritualité : olle ne présente pas une théorie systémati
quement élaborée, mais une doctrine qui sourd d'une 
expérience vécue. 

Un des grands attraits de l'ouvrage consiste préoi· 
sément on sa simplicité, en son << authenticité ». Cepen
dant, bien que les observation$ psychologiques y abon
dent et que l'auteur témoigne d'une connaissance 

des hommes peu commune, on ne peut l'assimiler au 
gnnro littér9.\I'e du journal intime ou des notes pel'· 
sonnelles d'une Ame en marche vers la perfection. 
L'Imitation est certainement l'œuvre très personnelle 
de son auteur, mais grâce aux procédés littéraires, 
g1·âco surtout au genre sentontiaire, l'expérience indi
viduelle est suffisamment voilée, estompée pour per
mettre au lecteur de l'aborder sans gêne et de la refaire, 
rn L-c:e partiellement, à sa manière. D'autre part, il 
uppaJ•aH assez vite que l'expérience personnelle qui 
habite toute l'Imitation est tout entière en relation avec 
I'Mseignement traditionnel de l'liiglise, celui de la 
sJii l'i tu ali t.é médiévale; mais sürtout l'lllcrl ture. L'au
teur éveille vraiment son sena intérieur à la lecture de 
ln Bible, d'où il Ure pensées et maximes qui le guiden t 
el. 1'6clairent dans son cheminement vers la perfection. 
Lo choix qu'il fait des textes bibliq1.1es est judicieux. 
Il lus adapte avec une souveraine disct·étion à ses diveJ'S 
cHats spirituels. On sait combien profondément l'auteur 
a 1111 conformer son esprit à l'esprit de l'lllcrituro; la 
preu ve en est que ses pensées paraissent souvent n'êL1•e 
que des adaptations ou des applications dos textes de ln 
l~ i hl o. 

Peut-on ranger l' Imilatüm parmi les rapiaria (ct DS, t. 3, 
col. 727-735)? Sans exclure toute CQnnexion avec ce genra 
d'àcrits, connexion que -nous serons 11menés à pNieieer plus 
loin, on no peut répondre positivement Il cotte question. Tout 
d'abord,' l'Imitation n'est pas uniquement ni même principa
lement un recueil d'extraits do laBiblo ou des autours spirituels, 
comme aimaient à en composer les moines du haut moyen tige 
on lus ropt4scntants de la Devotio motkrna. Bien quo les 
emprunts falt.s aux écrivains de la tradition ne manquent pas, 
il nous semble cependant que, mlse à part la salnlo t:lcrlluro 
d<lll t l'auteur a tiré grand parti, ln substance du llvro ost.formée 
do pensées pérsonnollos. Ensulte, .lleeprit qui•' ~é l'aute\Jr 
<lnl'Jmi~ion apparatt aveo netteté: il n...,a pruf'V"'oulû faire une 
anthologie do divers auteurs sur des thèmes définie et ordonnés, 
snlou uno doctrine de perfection bien déterminée, comme l'a 
fHi t par exemple Florent Radewijns dans son rapiarium 
• Om.n~~t, iilg14it, arles ~ (DS, t. 6, col. (130-~91). L'autour do 
l' 1 mr:tation utilise ses sources d'une tout autre manière. Il les 
Cnit entrer dans le courant de aa propre pensée, les fait servir 
à ses propl'é! buta; il les a nssimilées avec une souplesse et une 
lihert6 si grandes qu'on parvient à grand peine à le3 déceler, 
tnnl elles ont perdu la marque de leur provenanco. Ceci vaut 
mùmo pour le premier livrè, qui a'appl"'onte pout-4tro le plus 
au genre ~es rapiiU'ia. 

Comment le llvro sc situe-t-Il donc par rapport à co genre 
IHtéraire? paut.our, pourrait-on dire, a suivi la méthode 
rétlnctlonncllc dea rapia,;ia, en disposant dans un certain ordre 
o l sous Corme de sen tem;es des tex !.es nés de aa pro pré pensée 
ou trouvés ailleurs. Cepende.nt, tout comme un arUsto dôpallso 
loR règles acadérniquos, alors môme qu'Il en fait usage, il s'ost 
hnnssé au-dessus dea conventions étroites du genre pour or6er 
une œuvre parfaitement originale. 

l..'a\lteur a donc formulé ses pe1,1s.ées ·sous forme de 
sentences, ce •q.ul leur confère un caractère de concision 
el. de netteté que la plupart des traductions cherchent 
à conserver. Ces apophtegmes, bien que chacun se 
suffise à lui-même e t puisse ôtro détaché des autres, so 
renforcent et s'éclalJ•ent mutuellement, I,.eur COI'Ce 
d'cxpression.s'accrott encore du fait qu'ils ont été affinés 
pnr des procédés verbaux, comme l'assonance et la 

• rHntl. 

gcrivain personnel, l'aute\lr de l'Imitation montre 
uno matt.rise do pensée et de style qui va s'utTermissant 
dn livre en liv1•e. Oe ql,Jî lui manque peut-être, c'est co 
ton détendu qu'on remarque par exemple dans les 
écrits d'un saint Bernard ou de cet autre mattrc do la 
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sentence que fut · Guigues 1 le chartreux (DS, t. 6, 
col. 1169·1175). A l'encontre de ces esprits qui ont 
pu prendre du recul par rapport à ce qu'ils ont expé· 
rimenté, l'aU'teur de PJ;nitation n'a pu se libérer QUS!i1i 
complètement de l'emprise de ses expériences, et cela 
marque son style d'un caractère assez serré, parfois 
même -pesant. 

. 
~. Sot'U'ces. -Fair·~ ,le relevé des sources que tal,l

teur de l' Irnitation a utilisées est chose difficile. Non 
seulement il manque Uf\e étude d'ensemble, . m!):is 
encore les sôndages qui ont été accomplis sur cette 
question lai!!sent une double impr.ession : tout d'abord,, 
et nous l'avons déjà dit, l'auteur s'est tellement assi
milé ses sources qu'elles pQ.rai~el).t comme amalgà· 
ruées à sa propre pensée; ensuite, l'œuvre qu'il a laissée 
est beaucoup pl_us personnelle et autonome qu'on ne 
l'a cru jusqu'ici. 

Ex~ption faite pour des B\lteurs païens, comme . Ovide, 
Aristote, Sénèque, dont les quelquo,s sontencos sont rapportées 
quasi mot .à mot, les citations toxtuollos ~ont clairsemées. 

~&aez rares aussi les textes que l'on peut rapporter avec oer· 
titude à l'un dos Pères, comme Augustin, Grégoire le Grand, 
Dm·nard, Bonaventure. L'Influence \.que ce dernier aurait 
oxorcéo sur l'Imitation semble être moins grande qu'on ne l'a 
dit. Des rapprochements d'.idées ont été faits avec Lud(\lpho 
Jo chartreux, Jean de Dambach èt J'artiçlilièremont ave!) Henri 
Suso. lt est probable que l'&.ut!)Ur a ernprunté ccrt~ns thèmes 
àu Sp~culwn mon11ohorum do David d'Augsl;>ourg. On a remar· 
q.ué aus~i certains paralltlllsmos d'ldéos aveo Jean Ruusbroec, 
Henri Egller de Kalkar, Joan do Schoonhpven, Gérard Grote 
et maints autres écrivains do la Dévotion nwlcrnc. 

1 ' ' ~ 

Cependant il est une soJll'ce, de loin la .principale, 
qu'un travail patient est parvenu à mettre au joùr 
quasi intégralement : l'Écriture 'sainte. L'Imitation 
est tissée de plus de mille oi~ations de là Bible. Lés 
livres les plùs cités sont .celui des Psaumes (140 fo~, 
Sin'gu)ièremont de!! pSàUII;leS de la pénitence), les Sapien
tiaUX (6,0 fols), les prophètes (ft2 fois), Job (2~ fois), 
etc. Dans le n~>Uveau 'festamqnt, saint PÇJ.ul est plus 
utilisé que les qua:tre évangélistes (120 !ois contre 100). 

Beaucoup d'expre$.ions pourraient correspondre à 
des textès cités plus• ou moins librement; .ce sont· là 
plutôt des conjectures que des certitudes. ~uoi qu'il 
en soit, il paratt plus souhaitable de posséder un jour 
unq· bonne étude d'.e~selpble sur les influe~ces_ qui se . 
.sorit exerèées sur l'al).tèul:' de ,1' l(nita'ti~J1L que . de paliYO· 
nir .à établir la liste exhaustive j}es citatio~. 'textuelles 
et dés citations libres. 

5. Tb.~es ~ajeur&. - Si l'Imitati,qn ,n'est , 
pas un traité continu développant· une doctrine ·1\ysté- ! 
matisée, on peut cependant y découvrir un certain 
nombl"e dé thèmes sur lesquels l'auteur revient comme 
spontanément, qli'îl complète et enrichit · de :touches 
successives à la faveur• de ses méditations, de ses · lee· 
tures et do son expérience. Tels sont par exemple les 
thèmes de la vanité du monde, ile la misère des biens 

. .sensible.s, du faux bonheur, de l'amour-propre, des 
afieçtions d.éré$'lées, .des tentations, du dangér de la 
suffisance intellectuelle; toutes choses dont il faut· se 
dégager. Tels encore ces biens du Royanme des cieux 
que sont la paix du cœur, la liberté intérieure, la puri· 
ficati'on des sens et de l'esprit, l'abandon sans ·réser-ve 
à· Dieu, la patience, l'obéissance, la communion fré· 
quente. L'accès du chrétien à ces biens du Royaume 
suppose surtout l'humilité, la componction du cœur, 

la simplicité. Un pett 1>1U'tout, dans .l'Imitation, l'au
teur met à nu les mouvements de la nature et de la 
grâce. A la différence des auteurs des r.api_aria ,qui sont 
trop exclusivement moralistes, il aime .à s'étendre sur 
la grâce et sur l'expérience. qu'il .nol.IS est donné d'en 
faire, sur le bonheur de l'union à Dieu, sur l'amour et 
la d.ePn.tio, bref sur la vie sptrituelle, mais avec une 
insistance sur son aspect atrectif. 

Tous ces thèmes de fond sont dominés et .orientés 
pat• la figure du Christ qu'il taut imiter et 11uivre. 
Pf'ises ainsi dans leur ensemble e·t subordonnées à la 
Personne du Christ, ces grandes lignes de l'Imitation 
determinent un enseignement spirituel, tracent une 
voin spirituelle. Certains thèmes cependant ont marqué 
plus particulièrement tel ou tel de ses livres. 

6. Aperçu des quatre livres. - Chaque livre 
de l'Imitation à sa pl1ysionomie prqpre que les quelques 
notations qui suivent voudraient mettre en lumière. . . 

1° LE PREMIER LIVRE a reçu ·pour sous-titre :, « Aver
Lissnmonts. utiles à la vio spirituelle ». Il a pour but d~ 
déguger l'homme intérieur, l'homme véritable; il 
enseigne donc l'aversion polir tout ce qui ést extérieur, 
banal, illusoire, faux, et il invite l'lime à se mettre-à la 
rooberche, à l'écoute de ce qui est intél.'iour, vrai, 
essentiel. Il s~agit donc pour l'homme de tendre à 
$C tenir au. centre do !!On être et, p_our cela, de détour· 
OOl' son regard de ce qui se passe hors de lui pour le 
porter sur' la vérité de son existence; il faudrai-t souli
gner ici les.. rapports entre cette doctrine de l'Imita· 
tùm et la recherche fondamentale de la .. philo11ophie 
e.xistentielle. Il s'agit de libérer l~ê.me pour qu;elle 
s'apparaisse à elle-même telle qu'elle est dans son !ond, 
pour qu'elle puisse vivre selOJl- JWt:l plqs, n~le et son 
plus radical penchant : sa tendancc'-'VerS <DllS'm 

A cette libération intérieure, l 'auteur ne conduit pas 
par un enseignement ésotérique ni par. les techniques 
oxigean.tes d'un contrôle psychique, mais par .la voie 
à la fois humaine et divine qu'est Jésus-Christ, voie qu'il 
u tracée et que suivent les saints après lui, et qui est 
possible à tout homme. C'est la voie de l'intériorisation 
c}hrétienne : tout ce qui distraie l'homme do sa vérité, 
et donc de Dieu-,. pour le disperser dans les choses exté
rieures · est vanité. Ainsi l'Imitation .. considère-t-elle 
comme d~s vanités non seulement les entretien11 super· 
ll us, les allées et venues imltiles, lés. vagabondages 
hors du couvent et toutes les dissipations de·ta·consclence 
psychologique, mais encore et mêmé surtout cebte 
t•nchorche désordonnée de la science tant profane que 
théologique qui fait qu' « on se préoccupe plus de savoir 
que de bîen vivre " (r~ 8, 2S). . . 

<< ]lien vivre ''• on ne le peut que si, dans lè recueille· 
ment habitllel, on appl:'end à connattre, par la contem· 
pla ti on assidue comme par une. pratique g.ériéreuse et 
flclèle, le prix et la fécondité de la -pertu chrétienne. 
L'Imitation présente cette vertu non pas tant comme 
une maitrise de soi et un savoir-faire1 ni comme un 
g;u•de·fou qui empêche l'homme ·de s'égarer selon ses 
!)assions, mais bien comme la mani'ère d'être et de vivre 
selon le Christ, dans laquelle se reflète Celui qui crée 
l'homme à son Image. Cette vertu chrétienne est faite 
avant tout des attitudes évangéliques d'humilité, de 
cxunponction, de renoncement à soi-même, de charité 
surtout. n faut ici souligner que, dès le premtel:' livre, 
l'autour insiste sur l'amou!' : « Les oeuvres ne sont rien 
:;ans l'amour ». (r, 15, 8). L'obéissance n'est donè pas à 
pratiquer parce qu'elle est nécessaire ou utile, mais 

• 

• 
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p~r charité, pour l'amour de Diou,- et ce n'est qu'ain!;i 
qu'est sauvegardée et que croit la liberté de l'espril 
(1, 9, S). A côté de ces vertus de fond viennent s'eu 
ranger d'autres qui en sont les fruits : la joie, la 
simplicité, la pureté, la véracité, la patience, la dou
ceur. 

Celui qui aborde sans parti pris la lecture du premier 
livre do l'Imitation n'y trouvera, pensons-nous, rien 
d 'accablant ou d'étroit, rien de légaliste ou d'artificiel , 
mais le développement logique d'un choix : le chemi 
nement intérieur à la suite du Christ avec les exigence~ 
que comporte cette intériorisation. Ce choix lui-même 
est directement en rapport avec ln doctrine du Sermon 
sur la montagne sur l'intention du cœur comme aussi 
avec le primat de l'esprit qui vivifie sur la lettre qui 
tue. 

.2° Lg DIIUXlàME LIVRE est SOUS•titré: « Admonition~; 
entratnant vers la vie intérieure P. Ce livre tranclh~ 
sur le premier par l'unité de son sujet et par la progres· 
sion de sa démarche jusqu'aux somroetll de l 'amUi~ 
divine. Celui qui « méprise les choses extérieures el 
s'adonne aux intérieures verra le Royaume do Dieu 
venil• à lui. Le noyaume de Dieu est paix et joie dam; 
l'Esprit Saint » (11, 1, 2-3). Plus intimement que dan:; 
le premier livre, l'homme spiri tuel est ici mis on contact. 
avec le Christ : en effet, lorsqu'il a libéré eon espri 1 
de ce qui l'occupait lndt\ment, on lui demande de 
taire reculer son ~ moi n pout « taire place au Christ ,. 
(n, 1, 99). 

i) L'union aPec l6 Chrii!t et avec Dieu par le Christ 
est plus fortement marquée : «Celui qui aime Jésus et 
la vérité, l'homme vraiment intérieur et libre d'affec · 
tions dér6glées, peut se tourner librement vere Dieu, 
et s'élever au-dessus de soi-môme en esprit, et jouir d•~ 
Dieu et se reposer en lui» (n, 1, 32). La grâce de J ésus
Christ, dit l'auteur imprégné ici de l'esprit bernardin, 
est accordée à l'homme intérieur en " des visites fré
quentes, de doux entretiens, des consolation$ suaves 
une paix abondante, une familiarité vraiment surpre~ 
nante » (11, 1, 6). Cette grAce du Christ encourag•! 
l'homme intérieur à supporter contradictions et humi
liations. Des allusions voilées, qui se feront plus claires 
encore au troisième livre, nous laissent entrevoir uu 
cœur sensible à l'extrême, en butte à des contradic
tions extérieures, brisé sous des détresses intérieures 
dans une prière sans saveur; il n'a qu'un seul recours : 
J ésus, l'ami fidèle chez qui il trouve la paix dans llo 
souffrance acceptée, et assez de patience pour en nrriveJ· 
à l'amour de la croix. Dans le deuxième livre déjit 
apparatt ct s'affirme un <1 pur amour » qui pénètre en 
l'âme et l'absorbe à tel point qu'elle en vient à ne plus 
s'occuper de ce qui lui platt ou déplatt, mais va au
devant des outrages u parce que l'amour de Jésus fait, 
que l 'homme se méprise soi-même ,, (n, 1, 29). 

2) C'est par l'abnégation de soi-mOrne, à l 'exemple d•· 
Jésus-Christ, que l'homme parvient à la eagesse chré
tûmnB. « Celui-là est vraiment un sage, dit l' Imitation , 
qui juge toutes olloses selon ce qu'elles sont » (n, 1, 88), 
c'est-à-dil'e selon Je seul ordl·e qui soit, celui de la 
rédemption, de l'Amour; à part le péché qu'il détruit ou 

·rejette, l 'ordre chrétien ne refuse rien mais aocepl.t: 
toutes choses, parce qu'en toutes choses et selon Cl : 
qu'elles sont, - y compris les traces du péché et la 
corruption -, la gloire de Dieu peut se manifester. 

Cette sagesse s'exprime dans .les humbles vertus 
spécifiquement chrétiennes, inconnues des sagesses 
seulement naturelles ct qui caractérisent nettement 

la perfection chrétienne par rappOJ't aux doctrines de 
porrection non-cbrét.iennes : l'humilité, la patience, 
la vue simple de Dieu en tout. L'Imitation exalte le 
comportement extérieur du chrétien en face d'autrui : 
le sage s'évertue à vivre en paix non seulement avec 
des gens bienveillants et doux, mais encore « avec des 
gens durs et pervers, indisciplinés ou cherchant noise » 
(u, B, 14); il ne se scandaliHe pas facilement, mais 
interprète tout en bien, montrant ainsi combien « le 
cœur simpl11 ot pur voit et comprend tout sans peine » 
(u, 4, 8). Mals le chrétien doit d'abord ~tre lui-môme 
sage avant de juger extérieurement qui ou quoi que 
ce soft, car « tel quelqu'un est intérieurement, tel 
extérieurement il est en ses jugements » (u , 4, 19). 
C'est un homme qui no justifie pas ses actions en invo
quant dès l'abord les lois, la Règle, les coutumes ou 
quelque autre référence extérieure, mals il se met 
devant Dieu en. sa propre conecÎ~Jncc. 

Ce n'est certes pas le moindre des mél'ites du 
deuxième livre qu'il prenne si hardiment la défense de 
la bona consoi11n.tia éclairée et compréhensive (n, 6). 
L'auteur de l'ImitcdÎQn a probablement expérimenté 
ù. ses dépens combien la vie spirituelle devient une 
caricature si la conscience est opprimée, soit à l'inté
rieur, soit à l'extérieur, et que formàlisme, fausse 
dévotion et étroitesse d'esprit resserrent et pervertis· 
sent la vie de l'Ame. 

8) Le sage chrétien, finalemeut, est celui qui a acquis 
cette liber~ in~rieure qui laisse à Diou toute sa gloire 
et qui s'appuie uniquement sur sa grâce dont Il sait 
qu'elle recrée incessamment son esprit (11 , 8). 

Cette liberté ne s'acquiert que grâce à un détache
ment complet, non seulement du péché ou du désir du 
péché, mals encore de toute•oonsolatl9~)nt humaine 
que divine (u, oh. ? à 10). Il sied à l'âme libre d'être 
reconnaissante non seulement quand Diou donne sa 
consolation mais encore quand il l'Ote, de ne pas la 
garder. pour sol mais de la faire remonter purement 
vers !)jeu, de se détacher d'elle sans contrainte et sans 
vaine suffisance, jugeant bon que « quand on a fait 
tout ce qu'on devait faire, on pense n'avoir rien fait » 
(u, 11, 28). 

« Nul n'est plus libre quo celui qui a quitté et soi· 
même et toutos choses et qui se met au dernier rang ~ 
(11 , H, 27). La liberté chrétienne ne s'acquiert que sur 
f{l croix du Christ. Les derniers chapitres du deuxième 
livre sorit entièrement consacrés à l'incorporation au 
Christ crucifié (11, ch. 10-12). C'est seulement sur la 
ct•oix qu'a lieu cet anéantissement du moi naturel. 
Plus un homme s'intériorise, plus grande aussi devient 
sa liberté spirituelle et « plus lourdes souvent seront 
les oroix qu'il aura à porter » (n, 12, 31). Inversement, 
c.e sont les oroix qui l'aideront à élargir sa liberté in té· 
l'ieure. Car « plus la chair est broyée p11r l'épreuve, 
plus l'esprit est fortifié par la grâce intérieure • (u, 12, 
SS). Ce jeu intérieur, co jeu de Dieu dans l'âme, ne se 
réalise que par la grAce (n, 12, 36). Or, c'est précisé
ment l'amour do J ésus, qui appelle cette grâce et 
l'augmente. 

l.o) L 'amour de Jésus fait que cet•taines Ames,- l'au· 
Leur en a probablement connues-, ne supportent plus 
d'être sans douleur ni tribulation. Si elles avaient le 
choix, elles souhaiteraient souffrir l'adversité pour le 
Christ plutôt que d'~tro r~oonrortées p11r lui, )>OUssées 
qu'elles sont par Je désir « insensé » d'être plus sembla
bles à Lui (u, 12, 85 et 59). C'est bien à la lumière de 
cet amour pour le Christ que l'Imitation en vient à 
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enseigner b. propos de la vie qui conduit au Royaume 
intérieur ot do la vie qu'on y mène : «Sache que ta vie 
doit être une mort. Que plus on meurt à soi-même, 
plus on commence à vivre en Diou » {n, 12, 55·56). 

9° LH TIIOt8tilMe r.tVl\E. - Les thèmes traités dans 
cc livre ne dUièrent pas sensiblement de coux des deux 
premiers, sauf qu'il est parlé plus expressément 
d'amour OL do grâco. Ce qui frappe cependant, c'est 
que ces thèmes sont exposés d'uno tout autre manière 
ct traités dans une tonalité plus profonde et plus ·attec
tive, avec uno variété do tons que les deux premiers 
livres ne présentaient pas. De plus, le monologue 
sentencieux fait place au dialogue entre le Christ et 
l'dmo fidèle, la méditation paisible à l'instruction 
active, la calme réflexion b, l'expérience vécue. 

1) Plus on se tammarise avec le troisième livre, plus 
1 

on u l'impression qu'on accède à un niveau pl~,s inté
\'iour de la Clic spirituelle de l'auteur. Les chapitres qui 
se suivent appru·emmont sans boallcoup d'ordre dessi· 
nent le portrait d'un homme d'une étonnante vil.alité 
spÎJ'it,uo)lo, qui expérimente dans son corps et dans son 
âme tout le tragique, - peut-être conviendrait-il 
mieux de dire l'épique -, de la monLéA vers Diou, 
depuis le dégagement peineux des liens du péché jus
qu'aux délices do l'umon divine, jusqu'à la plénitude 
de l'abandon. C'est un homme qui de toutes ses forces 
tend vers Dieu, désire être admis à contempler sa race 
ol fait siennes les aspirations douloureuses de tant de 
mystiques : « Quand viendra cotto heure bienheureuse, 
cette heure désirable ott tu me rassasieras de ta pré
sence et ine seras tout en toutes choses? » {m, 94, 15). 
Cet hommo connatt, pour l'avoir expérimentée, la 
douceur de la conlemplation, voire même les jubila
tions et les u transports d'allégresse » (111, 3<A, 14). 

Par ailleurs, il est tellement resté terrestre qu'il se 
sent pesant à lui-même, « l'esprit voulant être en haut 
et la oh:.ùr en bas» {111, 48, 18-20). D'une part, il s'épa
n.oult da~s 1~no atmosphère de paix et de contempla
Laon, mats d autre pal't les épreuves que subissent son 
amour-propre eL I!OJ) extJ·ême sensibllité l'accablent. 
Plus il s1approcho de l'amour pur, plus les exigences de 
l'humili té, de l'abnégation, do la lutte contre soi· 
même, devielll}ent plus pressantes et su~tout plus 
pé~étrantes. Le maitre intérieur atteint jusqu'au:x 
raomos {m, 37), prétend purifier cette âme en l'aver
lissan L dos seca•èLes trahisons dit la nature, qui est si 
habile à se l·echercher elle-même sous des apparences 
subtiles. 

Avoé une virilité d6concertgnte, l'homme seconde les 
opérations purifiantes de la grâce. Péniblement sur
pris ~o.r les racines tenaces de l'amour-propre ou des 
affections d6r6gl6es, du désir des louanges ou de l'admi· 
ration, il s'invective : « Enflamme-toi contre toi-mOrne 
ne laisse pas vivre en toi l'enflure de l'orgueil, mai~ 
montre-toi si soumis et si petit que tous puissent 
te marcher dessus et I.e Iouler aux pieds comme la boue 
des rues » {m, 1S, 12). 

Col ~ommo asplro vors Diou, mais par expérience il sait co 
quo c'est que d'~Lro distrait de Diou par un monde de sensations 
de jouisso.n?os et de d.octrines erronées. Où trouver appui? 
Dans la sorence humame? JI en a expérimenté les limites 
(111, S1, 18). Dans la prière? Mais sans la consolation de la 
grâce, celto prlôro ost troublée par l'lnqullltudo ot la distrac
tion, par les ton taUons do la chair (111, 49, 5; 48, 24), tourmentée 
par la crainte des mauvaises langues qui on veulent à sa bonne 
réputation. Comment prétendre bdtir sa paix sur les hommes 
(ln, ch. 28-B:I) ? 

Cependant, cette part de lui-même qui est déjà SOU· 
~1iso à la sagesse no se laisse pas bouleverser par le 
Jt•gement des hommes {m , 28, 4). Le sage en lui ne 
désire pas plaire aux hommes, mais ne craint pas non 
plus do !our déplaire (m, 28, 6). Il sait éconduire pru
d.,rnment les flatteurs et supporter avec patience celui 
qui se dresse contre lui (111, 27, 18). li aime la vérité 
cl la simplicit6, il hait toute pl.lrole artificielle. Il 
dumande à Diou do mettre une parole vraie sur ses 
lùvros et d'écartet· toute erreur de sa conduite. 11 est 
humble surtout, ne s'attriste pas de son peu de renom 
( 1r1, 22, 14), trouva sa joie et sn paix à faire ce que 
Vt:ulent les autres; il préCèro avoir moins que plus ct 
cherche la dernière place {lll, 23, 3-7). Son cœur et son 
esprit sont déjà assez hauts pour souffrir de ce qu'il y 
ait si peu do sérieux et d'intériorité chez ses sembla· 
bles, de ce qu'Us se répandent telloment au-dehors et 
resttlnt prisonniers dans · l'extérieur des choses (lu 
,,,,, 6). ' 

Bien qn'll ait voué sa vie à l'union avec Dieu, il se 
cunnaH désormais assez pour savoir qu'il n'est pas m\1r 
pour la contemplation (m, 4, 19) et qu'il a encore à 
pnssor par bion dos 6prouves de purification. 

Do quoi gonro sont cos épreuves intérieures? Un pnssnge 
du chapitre 49 on don no quolquo idée : • ll te faut laire souvent 
co que tu ne veux pns et renoncer à C(l que tu veux. Ce qui 
pl~tt aux autres réullllira; oo qui te plalt n'aboutira pas. Cè 
quo los autres di.Bent aera écouté; eo quo tu dis sora compté 
pour rion. Los autros demanderont et recevront; tu demanderas 
el Lu n'obtiendras pas. Les autres auront grande renommée 
dans la bouche dos hommes, mais de toi on ne dira mot. Aux 
au~ros on con flora tel ou tel emploi, mais toi on te jugera propre 
à rten • (m, ~9, 16-28). 

. ·- ·_ "l~ 
2) Ma1s le fond de l'épreuve est ailleurs : non seule-

mont il so sont entravé par sa propre nature, abattu 
Pft•' les éprouvas, rejeté par los hommos, majs, qui plus 
tlst, il lui faut condamner sa propre conscience, il ne 
peut. plus prendre appui ni fo.ire fond sur elle. En etiet, 
à la dilTéronco du premiel' livre où l'auteur plaçait 
toula sa confiance en un cœur pur, il n'ose plus ici 
trouvèr so. justification dans sa conscience· il ne .peut 
1 ' ' p us qu ospérer en Dieu seul. « Soyez, vous, ·ma force 

ot ma confiance, car jo n'ose taire état de ma 
coosülence ,, (m, 8, ·59). Ce faisa11t, il en vient à pren· 
dre le parti de :Qieu contre lui-même {111, 52, 13); li 
ost bon quo Dieu n'ait pas épargné ses fautes mais 
qu'il l'ait brisé par la douleur en lui envoy~t des 
angoisses au-dehors et au-dedans (Ill, 50, 20). Il sc 
considère plus petit que n'importe qui et, s'il en volt 
d'm1Lres péoher, il pout so dire on vérité à lui-même : 
~ Tu dois avoir un sentiment encore plu.a défavorable 
de loi-même et croire que personne n'est plus faible 
quo toi • {rn, 28, 2). 

3) La grdco et l'amour. - Pourtant, il n'abandonne 
pas lu lutte et ue se perd pas en plaintes navrées; mais 
ri cherche rofugo et force dans la prière (m 50 20). 
(
,, , t 

, O!;l par Dieu, on Diou et pour Dieu quo cet homme 
porta sa nature rebelle, son passé marqué par le péché, 
ses épreuves diverses et sa propre impuissance à trouver 
Oiou {m, 35), ot non pl.lr ses propres forces. S'il a 
pu tontor l'avonturo de Diou, s'ilia continue c'est que 
til'é par la grâce, Il avance dans le cœur miséricordieu~ 
de Dieu. Un appel constant à la grAce se fait entendre 
a travers tout le troisième livre (m, 19, 19; 28, 12; 81, 
t ; 55) : u J 'ai besoin de ta grAce, et une grAce très 
1rrande, pour valncr'e la nature » (111, 55, 3 et H). Se 



2365 DOCTRINE SPIRITUELLE 2366 

perdre dans la grâce est le propre de l'amour. L'amou1· 
exige que l'homme, dans un rond de paix impertur
bable, so laisse détacher non seulement de tout désil' 
extérjeur, - ce qui lui apporte la paix intérieure -, 
mais encore de tout appui intérieur, ce qui le mènern 
à l'union avec Dieu. L'amour réclame le don de toul 
{111, 55, 13) : des créatures, do soi-même, de Dieu môme: 
pom· Dieu. 

C'est ioi que l'auteur atteint au sommet do l'imita
tion du Clll'ist et qu'il s'apparente aux plus authentique:; 
mystiques chrétiens. On ne peut douter que l'abnéga
tion héroYque de lui-même soit allée de pair avec des 
grâces insignes. 

Sans los avoir positivement recherchées, - notre autou1· 
vise nu fond surtout la paix et la liberté int.ilriouros, la $tablllto': 
duns ln fol, la conftanÇé et l'amour do Dhm - , li en li été favo· 
' ' rtsé .&ans aucun doute. Do temps à liUtre, il nurn connu ccx 

e:cccsaus nwntis, qui élèvent l'âme lltt·dessus de sa condition 
terrestre et la transportent en Dieu. Plus habituellomonL 
cependant, il aura été gratifié d'une lumière intérieure, • uno 
saveur, un mouvement, une force austère et douce qui sourdon ~ 
du fond da l'âme où bieu réside ... Moins soucieux d'Intres 
plletion quo dè vérité utile, 11 no songe pas Il raconter ser. 
ascensions mystiquos, mals Il. so rodlro co qu'il lui fut bou 
d'ontondro et do rc)pondro • (cf P. Debongnie, Lc8 tllùmes d;· 
l'Imitatio/11 clt6 Ïilfra, p. 327-!)28). 

'l'ou tes ces grâces, il les a emport~es de haute lutte, 
et cette lutte l'a grandi. Le troisième livre de I'Imita
tiM nous montre un homme qui, surmontant ses pro
pres épreuves, a souci d'offrir à ses frères les fruits de: 
son expérience. Cette expérience informe un enseigne 
ment plein de vérité et de profondettr sur la vle sph•l
tuelle, on on trouve peu d'aussi hauts dans toute ltt 
littératur•e chr•étienne. Qu'on relise les chapitres sut· 
la componction (m, 52), sur le bonheur de la sagesse: 
en Dieu (ch. 84), sur les grandeurs de la grâce {ch. 53-
55), sur Jo discernement des esprits (ch. 50·52), sur lu 
diversité des mouvements de la nature et de la grâcn 
{ch. 54), - le joyau du livre! - , sur les jubilations dl' 
l'amour : « Car la divine chariLé triomphe de tout ct. 
elfe dilate toutes les puissal).ces de l'âme » (ch. 9, 12) . 

Ce praticien accompli de l'ascèse chtétienne davien 1. 
grand expert en amour divin. Il a expérimenté l'arnOUl' 
non soulemen t dans les trllnsports extatiques, il l':.t 
éprouvé aussi pénétrant et pur·inan t les couches IC!i 
plus profondes de sa vie psychique, triomphant de toul 
complexe d'infériorité, annihilant tout penchant d(• 
narcissisme, libérant do lt\ névrose : « Quand la grâcn 
céleste et la vraie charité entrent dans une âme, il n'y 
au1·a plus. en olle ni envie, ni ressorremeJlt de cœur el 
l'amour de soi ne l'occupera pas » (m, ·9, 11). 

(t) L'amour divin tend clairvoyan 1. pour discemer 
les esprits. Tout désir intérieur, constate l'auteur, n(: 
vient pas de l'Esprit Saint ct il est souvent difficile d(• 
discerner par quel esprit on est mO. Avec une rarl' 
perspicacité, l'Imitatio11 s'étend sur les dangers de lu 
dllvotio11 ituliscrètc; ce sujet, déjà entamé au premier 
livre, ost \ci traité avec plus d'ampleur. Instruit par· 

.sa propre e:x;péi'lence et sans doute aussi par son entou-
rage et par les livres, l'auteur sait quelles entraven 
constitue pour runion à Dieu l'attachement désor
donné aux consolations sensibles. Il doit avoir connu 
de ces imprudents qui, n'ayant pas su mettre la devotio 
au-dessous de l'humili té, préférant suivre les appétit~ 
de lour cœur plutôt que lo jugement de la droite raison, 
ou enco1·e refusant les conseils d'un directeur expéri-

monté, s'éga•·ent ot font naufrage {tu, 7, 8 et 10). Sans 
rejeter pour au tant les consolations spirituelles, l'au
ttmr adopta à leur endroit une attitude souple en tenant 
solidement deux points de vue : la grâce qui attire à 
l'abnégation et à la pureté do l'amour, ne s'opposa pas 
aux élans affectueux du cœur; au contraire, elle les 
suscite souvent, au moins à certaines étapes de la vie 
spirituelle. D'autre part, le nombre ou la perfection 
des visites divines ne sont pas norme de la perfection 
chrétienne. 

• Pour apprécier les mérites d'un homme, on ne doit pas so 
demander s'il a beaucoup da visions ou de consolations, s'il 
est versé dans les lilerlturos ou s'il occupe une haut.c situation; 
mais s'il est établi dans la véritable humilité et rempli do la 
charité divino, s'li cherche toujours purement et totalemen·t 
l'hOnnéur do Diou, s'il se répute néant ot se méprise sinooro· 
mont • (m, ?, 28·2~). La règle d'or on cotte matièra ~at la sul· 
vante : • Autllnt tu aéras capable de sortir de toi, autllnt tu 
pourras venir en moi • (m, 56, 2). 

4° Ls QUATRIÈME Lrvns. -Bien qu'il se distingue 
nettement des trois premiers tant par son sujet que 
par son ordonnance, cet ultime opuscule peut être 
cependant regardé comme le sommet de l'ensemble de 
l'Imitation. Ici, en eftet, l'âme découvre le sens de 
sCJS ardents désirs de la présence eucharistique : «Afin 
que_je ne Casso plus qu'un seul esprit nveo II'oi » (tv, 14). 
Ce qui était recherché dans les trois prccmiers livres ot 
ja.mais pleinement trouvé, l'union avec Dieu, est ici 
atteint au sein du mystère eucharistique, sinon dans 
la clarté de la vision et ln plénitude de la possession, 
du moins dans l'abandon de la fol. 

Ce quatrième livre est tout entier à la célé-
bration, à l'explication et àÏ1r du mystère 
eucharistique. Il est, avec les hymnes de saint Thomas 
d'Aquin, le plus beau te;,cte do la seconde moitié du 
moyen âge sur la dévotion et la mystique eucharis
tiques. L'a1Iectivité est ici partout présente, estompant 
quelque pou le souci de pénétration intellectuelle. 
C'est que l 'amour, qui est aussi connaissance, perçoit 
mieux, parce que mieux accordé à lui, le sacrement 
Mntral do la foi. · 

« Ce qui attire vers ce sa.cremont n'est ni la légèreté, 
ni la curiosité, ni la satisfaction dos sens, mais une foi 
Corme, une espérance fervente et une vraie cb~ité » 
(1v, 1, '2). Avec une ardeur plus soutenue que dans los 
livres précédents, l'auteur entretient son désir ot nourrit 
sa piété en vue de la messe à oiTrlr, de la communion 
à recevoir. Il en pénètre l'excellence, la grandeur redou
table, mals aussi la véritable douceur et la nécess!Lé. 
Dans son analyse du quatrième livre, P. Debongnie 
llOüs montre l'auteur comme une cc âme ballottée entre 
la confusion et le désir et qui progressivement, sans 
laisser de s'humilier encore, s'enhardit par confiance 
et amour et s'approcbe » {Les thèmes tù l'Imitation, 
cité ù~fra, p. 335). Deux vérités sont mises en évidence, 
auxquelles correspondent deux devoirs à re·mplir : 
d'une part, l'excellence divine de l'Eucharisti~ et l'indi· 
gnité essentielle de l'homme; d'autre part, l'appel du 
Christ à s'unit• à lui et le désll• qu'il en allume dans le 
cmur docile : « Vous agissez si libéralement avec vos 
élus, afin qu'ils reconnaissent et expérimentent la 
vérité de leur propre faiblesse ot de votre grâce et 
bonté » {tv, ~. t,9). De là, la nécessité d'une profonde 
humilité et pureté de conscience. 

Le quatrlèmo livre, pourrait-on dire, mène l'imi
tation du Christ par son fidèle à sa dernière conséquence: 
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la glorification tou te pure de Dieu. Il laisse en Lt·evoir 
que la « réussite » de la vie ohréUenne ne consiste 
finalement pas dans l'accomplissement d'un arnoul' 
que, secondé par la grâce, l'homme recherche eL pout•
suit par sos prop1•es lumières et ressources, mais dans 
l'accueil, l':1cceptation par l'homme d'un Amour qui 
se donne lui-même ct de lui-même (Iv, 12, 10). Dans 
le mystère de l'union eucharistique, toute gloire reste 
à l'Amour même. Lorsque l'âme no recherche plus rien 
pour elle·n'lême, mais n'a. en Vtte que la gloire ot le bon 
plaisir do Diou, alors seulement commence pour de 
bon la 11ie intérieure proprement dite : celle de Dieu, 
qui se glorifie lui-même dans l'âme. C'est vers cotte 
gloire que le quatrième livre aspire : • Celui-là, en 
recevant la sainte Eucharistie, mérite la grande grâce 
de l'union avec Dieu, qui a en vue non sa propre dévo· 
tion et sa consolation, mais par-dessus toute dévotion et 
consolation, la gloire et l'honneur de Dieu» (Iv, 15, 14). 

Conclusion. - Notre présentation do l' Imitation de 
J6sus-Chri11t a porté sur le livre on lui-même, tel qu'il so 
présente au lecteur, indépendamment de la problémo.
tique qui s'ost de nos jours tissée autour de lui. Il s'est 
ollert è. nous comme un livre qui, ayant opté pour la 
voie d'intériorisation de la vie chrétienne, est écrit on vue 
(le la pratique et de l'expérience; celles-ci sont conçues 
comme. une montée progressive vers l'union avec Diou. 

L'auteur de l'Imitation est do ceux qui estiment que 
le sens profond de la vie ne se trouve que dans l'intéx·io
rité. Convenons-en, ce point de vue est restreint, il 
dénote une mentalité individualiste, subjective, il 
satisfait mal les exigences objectivantes et le souci 
d'action de la mentalité moderne. On s'est appliqué 
à montrer que l'auteur de l'Imitation néglige de consi· 
dérer l'intelligence objective des mystères de la foi et 
do la vie sacramentelle, qu'Il fuit le monde extél'leur 
ou du moins évite la société des humains. On a signalé 
dans l'œuvre le manque d'une théologie de l'~gliso, 
d'un esprit liturgique au sens précis de cette expression, 
d'une théologie biblique aussi, car la sainte Êcrituro 
n'est pas d'abord un livre de maximes spirituelles et 
morales. Finalement, on lui reproche de souligner 
quasi exclusivement la verticale du christianisme et de 
se désinté.-esser de ses dimensions horizontales. Cos 
jugements contiennent leur part de vérité, sans doute. 

Toutefois, si l'on veut rondre justice à l'auteur do 
l' bnitatio11, ne lui taisons pas grief de s'ôtre tenu dans 
les limites de la nature même do son œuvre. C'est 
précisé mont du respect de ces li mi tes que l'Imitation 
tient sa lorce et la belle unité do sa forme qui la place 
parmi les chefs·d'œuVJ'e de la littérature spirituelle. 
Si certaines dimensions de la vie ch1•étionne, auxquelles 
la mentalité moderne est pal'ticulièrement sensible, 
n'ont pas retenu l'attention de l'auteur, c'est quo 
premièromen t, homme . de son temps, Il partageait 
l'ensemble des valeurs et des habitudes d'espriL de 
son époque; remarquons ensuite quo, sana inclure 
expres6is 11crbis ces dimensions aujourd'hui importantes, 
il ne les excluait pas non plus; enfin, leur absence ne 
fait pas manquer le but visé par J'ouvrage, qui ost de 
conduire l'Ame par voie do contemplation et d'imita· 
tion du Christ à l'union avec Dieu. L'auteur de l'Imita
tion n'a pas voulu dire tout ce qui peut amener l'homme 
à une authentique vie spirituelle. Il a simplement dit 
ce qui à ses yeux formait l'essentiel de cotte vie et ce qui, 
à ses yeux encore, constituait une voie excellente pour 
y atteindre. Or, même s'il écrivait de nos jours, il nous 
semble que, sans aucunement renier les apports 

modernes, il pOUI'l'aH garder toute lout• vigueur à deux 
l)l'incipes essentiels à la vie chrétienne et qui sont à la 
hase de son ouvrage: d'une part, le primat de la conlem
plation sur l'action, et celui de l'amour de Dieu sur 
l'amour du prochain (ct Vatican 11, Co11JJtilutio1i sur la 
.wû11te lit~trgic, préface, n. 2); et d'autre part la maxime 
évangélique selon laquelle cc quiconque veut venir à la 
Huite du Christ doit faire abnégation de soi-même, 
po1·ter sa oroix ct venir après Lui » (Mt. 16, 24) . 

Les éditions modernes de l'Imiuuio11 comportent souvent 
une introduction qui p!'é$ente la epirituallt6 do l'ouvrage, ses 
,;ources, eto; citons, par exemple, celles en a.llemand, de 
J. M. Sailer (Vier BUcMr von der Nachfolg~ ... 1794; nouv. éd., 
F'ribourg-en-Brîsgau, 1958), ecHos, on françaia, de A.. Martin 
(coll. Cla88lquos Garnier, Pl!Jis, 1936), H. Dosmet (Lille, '946), 
L. Baudry (coll. Mrlltres de la eplrituallt6 ohr6lillnne, Paris, 
1\HiO) et do M.-D. Chonlt (coll. Bibliothèque splrltucllo . du 
chrétien lettré, Paris, 191i0), collo da B. Spnapen à ln trad. 
llamande do G. Wi.Jdeveld, Anvers, 19!i7; etc. 

Eln plus des grands dictionnaires ct dos hlstoirell de la. spirl· 
lunlit6 chr6Uenne, on peut voir : P.-El. Puyol, La doctriM du 
livrt Dt Imiultion. .. , Paris, 1881. - J. Schroho, Die LA/art dtr 
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Gcichllngen, 1921. - M. Viller, Le Speculum monachorum ct 
la Dl11otion mo<Urn., RA.M, t. 8, 1922, p. 46·56. - L . Reypens, 
1.-: lommel dG 14 conlempiD.Iion my•tiquc, RAM, t. 4, 1923, 
p. 256·271. - Symphorien de .Mona, L'i11{1runu 1piritruU~ de 
saittt Bona!lenlurc cl l'lmittuion .. , Paris, 1923. 

J. Coumoul, Le• doctrinu de l'lmùation .. , Lille, 1926. -
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p. 1 SS-207. - G. Clamens, La diPQiil!n 4 l'humanil4 du ChriBt 
dana la spiritualil4 de Thomas a Kempit, Lyon, 1981. -
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mystiBclut BucluJuung, ZAM, t. 8, 1933, p. 2f&2-252.- H. Des
mot, LA m• Upre dt l'Imitation cc k LiPriJ tù• doUSB P«rtus, VSS, 
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ct l'lmilmion de JdtU4·Christ, RAM, t. 21, 1940, p. 242·268; 
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ABREVIATIONS PRINCIP ALES 

AS = Acta sanctorum, Anvers-Bruxelles, 1.643 avv; Vonlso, 
1784·1770; Pari!, 1863·1875. 

AAS, ASS = Acta Sanctae Sedia, Rome, 1865-1908; Acta 
Apostolicno Sodls, Rome, 1.909 avv. 

ANTONIO I • N. Antonio, Bibliothooa hlspana vetus, Madrid, 
1?88, 2 vol.; li = Bibliotheca hlspana nova, Madrid, 1788, 
2 vol. 

BARDBNDIIWIIR = O. Bardenhowor, Ocschichte der altkirch
lichen Literatur , t. 1-3, 2• M., Fribourg·en·Brisgau, 1.9t9, 
1914, 1. 929; t. 4-5, 1• M., 1924, 1932. 
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im byzanllnlschcn Reich, Munich, 1959. 

BHO ... F. Halkin, Bibliotheca haglographlca graeoa, 2• éd., 
a vol., Bruxelles, 1957; Auctarlum, 1969. - BHL = Bihlio
thecn hogiographica latina untlquae et mediae aotatls, 
S vol., Bruxelles, 1898·1899, 1900-1901, Supplomontum, 
2• éd., 1911. - BHO = P. Peetera, Bibliothoca hnglogra
phioa orlonto.lis, Bruxelles, 1910. 

BlOGRAPDIB NATIO lfAt.B = Dlographio nationale de Belgique, 
Bruxelles, 1866-1944, 28 vol., ot Supplément. 

BnsMoND = H. BNmond, Histoire littéraire du sontlmont 
religieux en France, Paris, 1.916-1989, 11 vol.; Index, 
19811. 

CCL =- Corpus christinnorum latlnorum, Stocnbrugge-Turn
llout, Belgique, 1953 svv; CCM = Contlnuatlo medinovalls. 

CtAVI& • E. Dekkers, Clavls Palrum latinorum, Steen
brugge, Belgique, 1951 ; 2• éd., 1961. 

CSCO - Corpus scriptorum christianorum orientallum, 
Louvain, 1903 svv. 

C~EL = Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum, 
Vienne, 18G6 svv. 

CosME DB VILLIBns ... Bibliotheca carmelltana, Orléo.ns, 
1752; Rome, 1927, 2 vol. 

DllNziNGBn "" H, Denzinger, C. Bannwart, J .• :a. Umborg, 
C. Rahnor, E nchiridion symbolorum, dellnitionum et deoln· 
rationum do Nbus fidel et morum, l~ribourg-on-Brlsgnu, 
1854; S2• éd. retondue par A. Schllnmetzer, t 963. 

DACL = Dictionnaire d'archéologie chréti9nno ot do liturgie, 
Paris, 1903·1953, 15 vol. 

DB, DBB • Dictionnaire de la Bible, 1.895·1912, 5 vol. ; 
Supplément, Paris, 1928 svv. 

DC • Ln documentation catholique, t. 1., Paris, 19t9 svv. 
DHGE - Dictionnaire d'histoire ot do géographie eccl6slas· 

tiques, l)aris, 1909 svv. 
DS = Dictionnaire do spiritualité, Paris, 1932 svv. 
DTC = Dlctlonnalro de théologie catllollquo, Paris, 189R 

svv. 
Du C.utoz "" Olossarium mediae et lnllmae latlnitatis, Niort, 

1883-1887, 10 vol. 
EC - Enolclopedia cattolica, Clt6 du Vatican, 1948-10M, 

12 vol. 
ERE = Encyolopodla or Rollglon and Ethics, lildlmbourg, 

1908-10211, 13 vol. 
FLicnz·MAnTIN - Histoire de l'Jilgliao depuis los origine~ 

jusqu'Il. nos jours, Paris, 1934 svv. 
OCS • Dio griechischen chrlstllchon Scllriltsteller der erston 

Jallrhunderte, Leipzig, 1897 svv. 
OL ... Oeist und Leben, Innsbruck, 1946 svv. 
HEPELB•LIICLBRCQ = J . Hololc et H. Loclercq, Histoire 

des concUes, Paris, 1907 svv. 
DlOTIONNAli\B DB SPIRITUALIT~. - T. VIl 

ll unnn = H. Hurler, Nomenolator literarius theologio.e 
catholicae, 3• 6d., 6 vol., Innsbruck, 1.903, 1906, 1907, 
1910, 1.911-1918. 

K•TnJ. = O. l{lltol, Tlleologisclles Würtorbuch ,zum Neuon 
Tl!ljtament, Stuttglll't, 1939 svv. 

KROlllBAOnBn•EunuAnD = K. Krumbncher et A. Elhrllard, 
Oeaahlahte der byzantiniscllen Llteratur, 2• l!d., Munloll, 
1907. 

L'rK - Le::a:ikon für Thoologio und Kirçhe, Fribourg-en· 
Bri&gau, 1990-1.938, 10 vol. ; 2• l!d., 1957·1965. 

M.o.NtTtus = M. Manltlus, Geschichte der latetnlsohen Lite
ratur dell Mlttolaltcrs, 3 vol., Munich, 1911, 1923, 1981. 

MANSI = J. D. Mansi, Sacrorum conclllorum nova :et .amplis· 
sima collactlo, Florence, 1759; Paris, 1901·1927, 58 vol. 

MGH = Monumonta Oermanlao hlstorloa, Hanovre-Berlin, 
1836 svv. 

lliiODAUD = J .-F. Mlchaud, Biographio universelle, Paris, 
1.811 svv, 45 vol. 

ModRJ = L. Moréri, Le grand dictionnaire historique, 
Paris, 1759, 10 vol. 

NRT • Nouvelle revue théologique, Louvain, 1.869 svv. 
OC, OCA = Orientalia chrlstiaoa, Rome, 1929·1934;'/ Orien-

talia chrisLiana analecta, 19~~w-V• ••f ·~ 
OGP = Orionlalln christiana periodlca, Roltiifr'f~35 svv. 
OGE = Ons gcostolijk Ert, Anvers, 1927 svv . 
.P.o.uLY·WtssowA - A.-F. Pauly, O. Will8owa, W. Kroll, 

Roal·Encyolopndie dor clnssischcn Altertumswissonschalt, 
Stuttgart, 1894 svv. 

PO = Patrologie grecque, Migne, Paris, 1844 svv ; PL = 
Patrologie latine, Migne; PL Suppl. = Supplementum, 
éd. A. Hamman, Paris, 1958 svv. 

PO = Patrologie orientale, Paris, t 907 sv v. 
Qu ÉTIII·lilanAnD - J. Quétil et J . lilohard, Scriptores ordinis 

praodicatorum, Paris, 1719·1 721, 2 vol.; t. 8, 1909-19lllt, 
par R. Coulon et A.-A. Papillon. 

RAC = Reallexlkon lür Antike un(! Cbristontum, Stuttgart, 
1950 svv. 

RAM = R~vuo d'tiBcétique et do mystique, Paris, 1920 svv. 
RHE = Revue d 'histoire secléslnstlquo, Louvain, 1900 svv. 
SC = Sources chrétiennns, Paris, 191t2 svv. 
SoMlllEnvooBt. = C. Sommervogel, Bibliothèque dè la Compa· 

golo de J ésus, Parls-Druxelles, 1890·1909, 10 vol.; RIVIi!nE, 
Corrections et additions, 1911-1980. 

TU .. 'l'exte und Untorsuchungen zur Oeschlohte der·altchrist
lichen Litoratur, Leipzig, 1882 :svv. 

IJBBIIRWKG·OBYEn- F. Ueberwog, M. Baumgartner, B. Oeyer, 
Die patrlstische und scllolastisoho Philosophie, 11• éd., 
Berlin, 1928. 

VrES DliS SAINTS = J. Baudot, Chaussin, J . Dubois, O.S.B., 
Vioa des saints et dos bienheureux selon l'ordNl du oalon· 
drier avec l'hiatorlquo des fêtes, Po.ris, 1995·195!1, 13 vol. 
(tnhle). 

Vta,LEn·RAUN Bn ... M. Viller at K. Rahner, t Aszese und 
Mystlk ln dor Vnterzeit, Fribourg-on-Brlsgau, 'l9S9. 

VS, VSS - La Vie apirituèllo, Paris, 1919; Supplément. 
WADDING·BBARALBA = L. Waddlng et J.-H. Sbaraloa, ScrJp. 

tores ordinis mlnorum, Rome, ~906 svv. - WADDlKO· 
CBtAI'PJNI = Annales minorum, Quaracehi, 1931 svv. 

ZAM = Zeitschrm fUr Aszese und Mystik, Innsbru.,k, '1925· 
19~4. continu6 par OL. 
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